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RESUMO

A antropologia se distancia da histéria quando adopta a observagdo participante como alicerce da autoridade
etnografica. Partindo desse entendimento e das problematicas metodolégicas suscitadas em torno da pesquisa
sobre a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos de Quixeramobim, existente no periodo
colonial no Brasil, colocamos em discussao as possibilidades que se abrem ao texto etnogréafico quando se adop-
tam fontes alternativas de pesquisa tais como os arquivos e a memoria oral para se descrever uma configuragao
social determinada. O intuito é elaborar algumas reflexdes, a partir dessas fontes, em torno de uma etnografia da
Irmandade em questdo que intitulamos de retrospectiva.

PALAVRAS-CHAVE: etnografia retrospectiva; autoridade etnografica; observacdo participante; irmandade;
memoria; documentos.

ABSTRACT

Anthropology distances itself from history when it adopts the participant observation as a foundation of eth-
nographic authority. Based on this understanding and on the methodological issues surrounding the research on
the brotherhood of Our Lady of the Rosary of the Black Men of Quixeramobim, existing in the colonial period
in Brazil, we bring into discussion the possibilities opened for the ethnographic text, when alternative research
sources are adopted to describe a particular social setting, such as historical documents and oral memory. Our
intention is to develop some thoughts around the ethnography of the brotherhood in question, based on these
sources, which we have entitled as “retrospective”.

KEYWORDS: retrospective ethnography; ethnographic authority; participant observation; brotherhood. me-

mory; documents.

Introducao

A antropologia no seu nascedouro é evolucionista,
e com esse modelo ela percebe as sociedades em es-
tagios graduais de progresso e de avango. Com essa
perspectiva diacrdnica, ela traca varios estagios com
os quais classifica e enquadra os diferentes grupos hu-
manos, por conseguinte, pensando a diversidade cul-
tural apenas em termos desses estagios. E a partir dos
primérdios do século XX que ela vai conhecer uma
reviravolta com o método da observagdo participan-
te, emancipando-se da histéria. Essa perspectiva vai
redefinir os contornos da etnografia, doravante presa
a ideia de presente etnogréfico, caracterizado pela pre-
senca simultanea do pesquisador e dos interlocutores.

Essa postura metodoldgica realizada através da
imersdo do antropdlogo na cultura do seu suposto in-
terlocutor trouxe desdobramentos consideraveis a an-
tropologia. Contudo, ela ndo deixa de ser produtora
de alguns questionamentos: primeiro, no que diz res-
peito a implicacao da subjectividade do pesquisador
na interpretagdo que ele empreende; depois, sobre a

autoridade do discurso que ela produz por meio da
observacao participante, pois é em virtude da énfase
nela que se vai deixando «de lado uma série de fon-
tes alternativas de autoridade, por exemplo, o peso do
conhecimento acumulado nos arquivos sobre determi-
nados grupos; ou a perspectiva de comparagdo inter-
cultural, ou o trabalho de levantamento estatistico»
(Clifford, 1998, p. 59) .

O problema ndo estaria tanto nessa forma de legi-
timagdo do trabalho antropolégico e sim no facto de
a observagdo participante se tornar a tnica possibili-
dade de validacdo do discurso etnografico. Dito isto,
queremos insistir que nao raro os antropdlogos se con-
frontam com situagdes em que essa interac¢do com o
outro e a relacdo directa com o interlocutor ndo podem
ser estabelecidas. No caso, por exemplo, das colecti-
vidades ou instituicdes desaparecidas, é necessario
construir, como diria James Clifford, uma interpreta-
¢do com base em fontes alternativas. Foi justamente o
que sucedeu com a pesquisa que realizdmos de 2005 a
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2008, no ambito de preparacdo de nossa tese de dou-
toramento, sobre a Irmandade de Nossa Senhora do
Rosario dos Homens Pretos de Quixeramobim, orga-
nizada por escravos e seus descendentes no Brasil co-
lonial, onde, diante da impossibilidade de «estar la»
com os membros dessas instituicdes, decidimos cons-
truir uma interpretacdo através de fontes alternativas,
como os documentos, e da memoria que os descen-
dentes de antigos membros dessa organizagao nos re-
velavam.

Essa pesquisa nos levou a problematizar a ideia de
construir uma etnografia como base nos dados dai
provenientes. Tendo sido o acesso a essa instituicdo
apenas através do significado que os documentos e a
memoria oral nos permitiam interpretar, fomos tenta-
dos a desenvolver a no¢do de uma etnografia retros-
pectiva. Procurando avancar um pouco nessa dis-
cussdo, propomos nesse texto algumas reflexdes que
justificam o empreendimento, trazendo elementos
com os quais nos confrontdmos no percurso da pes-
quisa, aos quais ja fizemos referéncia.

Para tanto, apresentamos neste texto trés momen-
tos. No primeiro, apresentamos algumas pistas prati-
cas introduzidas na nossa pesquisa de campo sobre a
referida Irmandade, prescindindo de uma experiéncia
directa do pesquisador com os interlocutores, o que
nem por isso tornou a pesquisa menos valida do pon-
to de vista etnografico. Além do mais, neste momento
o intuito é produzir uma breve descri¢dao da Irmanda-
de de Nossa do Rosario dos Homens Pretos de Qui-
xeramobim com base nos documentos levantados do
século XVIII e na memoria de membros das familias
Barrozo e Matias. Esses actores tomam para si o pa-
pel de responsaveis pela principal sociabilidade criada
pela Irmandade: a festa de Nossa Senhora do Rosario.

A seguir, tentamos explicitar a ideia segundo qual
é possivel realizar uma etnografia das colectividades
que ja pereceram, tentando captar os sentidos que elas
atribuiam a seu modus vivendi, também desaparecido,
através de documentos arquivisticos e da memoria
oral. Sem nos distanciarmos da ideia de cultura como
texto, defendida por Geertz, argumentamos a favor de
uma etnografia retrospectiva, a qual restabelece o dia-
logo entre antropologia e histéria a partir da reinscri-
¢do da diacronia e da sincronia como complementares
no empreendimento antropolégico. Finalmente, traba-
lhamos algumas nogdes gerais que fundam a antropo-
logia, destacando o papel da observacao participante
na emancipagdo desta em relagdo ao modelo historico.
O objectivo aqui é tragar as fronteiras que separam a
antropologia da histéria e as possibilidades de iden-
tificagdo entre essas duas disciplinas. Essa discussao
é considerada como pano de fundo teérico de nossa
investigacao.

1. Todos os nomes: indices para uma
etnografia retrospectiva da Irmandade
dos «<Homens Pretos» de Quixeramobim

O titulo faz alusdo a obra de José Saramago, Todos

os Nomes, e de algum modo recupera uma postura
metodolégica encontrada em Carlo Ginzburg com o
seu método indicidrio. As imagens desse romance -
um funcionario de arquivo que investigava a vida de
uma desconhecida, supostamente morta, e um pastor,
vivendo com suas ovelhas num cemitério e embara-
lhando vez por outra a vida e a morte - nos fornecem
algumas pistas para a etnografia que intitulamos de
retrospectiva. A primeira imagem, a do funcionario de
arquivo, talvez corresponda aquela intuicdo do pes-
quisador de querer investigar o desconhecido’, o que
ndo se revela imediatamente, propondo a construgao
de um sentido para ele, por conseguinte dando-lhe
existéncia social. A segunda imagem, a do pastor, as-
semelha-se a sensacdo de que o pesquisador, embora
proponha dar coeréncia aos factos, nada mais faz do
que embaralhar as coisas de modo a abrir outras pos-
sibilidades de investigacao.

Carlos Ginzburg propde o paradigma indicidrio ou
semi6tico. Esse modelo, que para ele é interpretativo,
se concentra nos residuos, nos dados marginais, que
possuem uma aura de revelacdo. A emergéncia desse
método toma como ponto de partida a pratica do ca-
cador, com a decifragio de pistas. O cacador teria sido
o primeiro a «narrar uma histéria porque era o tnico
capaz de ler, nas pistas mudas (se ndo imperceptiveis)
deixadas pela presa, uma série coerente de eventos»
(Ginzburg, 2003). Entdo, o que caracterizaria esse saber
«é a capacidade de, a partir de dados aparentemente
negligencidveis, remontar a uma realidade complexa
nao experimentavel directamente. Pode-se acrescentar
que esses dados sdao sempre dispostos pelo observador
de modo a dar lugar a uma sequéncia narrativa, cuja
formulacao mais simples poderia ser “alguém passou
por 1a”» (Ginzburg, 2003, p. 152).

Conforme Ginzburg, outra analogia é possivel para
o método indiciario, agora ndo mais o da decifragdo de
pistas do cagador, mas o paradigma divinatério ou im-
plicito realizado quando da interpretacdo dos textos
mesopotamicos, datados a partir do terceiro milénio
antes de Cristo. Para o autor, os dois - o paradigma
venatério e o paradigma implicito - «pressupdem o
minucioso reconhecimento de uma realidade talvez
infima, para descobrir pistas de eventos ndo directa-
mente experimentaveis pelo observador» (Ginzburg,
2003). Haveria, no entanto, entre esses modelos, diver-
géncia de ordem numeérica, pois enquanto o primeiro
fazia uso de uma série limitada de indicios ou sinais, o
outro disporia de uma infinidade ilimitada de objectos
de adivinhacado. Outro aspecto divergente é que a de-
cifracdo se volta para o passado e a adivinhacéo para
o futuro.

De um lado, esterco, pegadas, pélos, plumas; de outro, ent-
ranhas de animais, gotas de 6leo na dgua, astros, movimentos

1 Desconhecido no sentido de que néo foi investigado, sistemati-
zado conforme critérios cientificos. Tratar as irmandades como algo
desconhecido implica dizer que ndo foram alvo de investigacdo
antropolégica.



involuntdrios do corpo e assim por diante. E verdade que a se-
gunda série, a diferenca da primeira, é praticamente ilimitada,
no sentido de que tudo, ou quase tudo, podia tornar-se objeto de
adivinhagdo para os adivinhos mesopotimicos. Mas a principal
divergéncia aos nossos olhos é outra; o fato de que a adivin-
hagdo se voltava para o futuro, e a decifragio, para o passado,
(talvez um passado de segundos). Porém a atitude cognoscitiva
era, nos dois casos, muito parecida; as operagoes intelectuais en-
volvidas — andlises, comparacoes, classificacoes -, formalmente
idénticas. E certo que apenas formalmente: o contexto social era
totalmente diferente. (Ginzburg, 2003, p. 153).

Esses modelos resultaram no método indicidrio ou
semidtico e partem ambos da formulacdao de que al-
gquém passou por ld. Dito isto, entendemos que a pers-
pectiva semiética de Ginzburg é outra que aquela ex-
posta por Geertz (1989; 2002), o qual atribui ao estar
ld uma centralidade no fazer antropolégico. Ginzburg
salienta a descricdo meticulosa dos indicios e sinto-
mas, prescindindo do vivido e da experiéncia directa
do observador. Ja Geertz atribui importancia maior a
experiéncia de campo, pois é dela que os pesquisado-
res retiram os argumentos narrativos para justificar
e convencer os outros, seus pares, de que estiveram
14, vivendo e partilhando outra cultura ou outra reali-
dade. Ele pde em perspectiva o coabitar com um gru-
po, uma sociedade, uma cultura outra que aquela do
pesquisador. Esse acto se constituiu na condicao de
possibilidade para narrar, textualizar, dentro de certo
limite, as vidas alheias que foram confiadas e dadas a
conhecer ao autocognocenste.

Decifrar pegadas pode tornar-se um incémodo aos
que nao tém o dom de farejar e aos que ndo possuem
a asticia intelectual de um Sherlock Holmes, figura
também recuperada por Ginzburg em Sinais: raizes de
um paradigma indicidrio, desta feita ao aproximar Freud
da leitura de Conan Doyle. E facto que por vezes o
pesquisador experimenta o desconforto de nao saber
o que buscar e como buscar. Tendo vivido semelhante
situagdo durante a pesquisa que empreendemos sobre
a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Ho-
mens Pretos de Quixeramobim, no interior do Brasil,
encontramos conforto nas palavras de Saramago ao
afirmar: «o que da o verdadeiro sentido ao encontro
é a busca e é preciso andar muito para alcangar o que
estd perto» (Saramago, 1998).

Em relacdo ao objecto em questdo, ndo tinhamos
outra saida, no contexto de nossa pesquisa doutoral,
sendo buscar nos documentos histéricos dessa insti-
tuicdo do periodo colonial brasileiro pistas que nos
dessem acesso a uma interpretacdo com base naquilo
que os sujeitos, ainda que desaparecidos, nos reve-
lavam de seu modo de vida. A pesquisa entdo nao
prescindiu do pressuposto de que era necessario com-
preender o contexto de relagdes no qual esses sujeitos
se inscreviam para apreender os significados daquilo
que realizavam. Buscando esse sentido, ndo importa-
va tanto se a palavra nos era directamente proferida
em uma relagdo directa do pesquisador com os inter-
locutores ou se era aquela inscrita nos documentos,
porque entendiamos que ambos os processos sdo atra-
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vessados por uma tradugdo - traducdo no sentido de
uma pratica social na qual o antropdlogo tenta fixar
em um texto os sentidos e significados atribuidos pe-
los actores a suas interac¢Ges e acgdes.

O texto resultante do nosso empreendimento, nao
se inscrevendo como uma «fabula do contacto», recu-
pera dados dos documentos pesquisados em arquivos
(eclesiasticos, civis) e das narrativas dos interlocutores
que lembram da Irmandade (ou porque conheceram
os antigos membros ou porque «ouviram falar»). As-
sim, os documentos e a memoria oral nos possibilita-
ram a compreensao da Irmandade de Nossa Senhora
do Rosario dos Homens Pretos, em questao, atentando
para o facto de permanecer certo tipo de discurso a seu
respeito no presente. Esse discurso adquire um signifi-
cado hoje e participa da elaboracao de representagdes
identitarias de muitas comunidades negras do presen-
te2. Convém considerar que as irmandades negras se
fragilizaram depois de abolida a escravidao, e, com o
processo de romanizagdo que se instaurou no seio do
catolicismo brasileiro na mesma época, elas foram re-
estruturadas e transformadas de modo a desaparecer
o sentido de serem uma organizacdo que congregava
apenas negros.

A Irmandade ndao tem mais uma existéncia material,
0 que nao significa dizer que os simbolos que ela evo-
cava (como a devogdo a Nossa Senhora do Rosério e a
coroagdo de seus reis negros) nao sejam reactualizados
em muitas préticas culturais e pela meméria, adqui-
rindo novos sentidos no presente da populacao negra
no Brasil. Assim sendo, ndo é demais insistir que a pro-
ducdo de uma etnografia com essas fontes é relevan-
te para compreender o presente desses sujeitos, sem
pretensdo, evidentemente, de lhes atribuir qualquer
continuidade histérica com os que ja desapareceram.

Os documentos, sejam os que foram construidos
oficialmente pelas instituicoes de poder colonial, se-
jam aqueles elaborados a partir de um dialogo intenso
com um interlocutor que narra, podem levar o pes-
quisador a caminhos equivocados. Diante disso, fica
o principio de que se tudo é interpretacao da inter-
pretacdo, como propde Geertz (1989), talvez o papel
do investigador ndo seja outro sendo o de desvelar as
camadas de interpretacdo até chegar a uma que possa
ser mais significativa. Ou ainda, como diria Clifford,
produzir uma interpretacdo que «ndo depende de es-
tar na presenca de alguém que fala» (1998, p. 40). Fica
por ultimo a possibilidade de se fazer como o arqui-
vista do romance Todos os Nomes, ou seja, recolocar o
nome dos mortos no livro dos vivos. E com essa con-
vicgdo que passamos a tecer alguns fios da histéria da
Irmandade de Nossa Senhora do Roséario dos Homens
Pretos de Quixeramobim com base nos documentos e
nas narrativas.

2 Tivemos oportunidade de assistir, em 1995, a um encontro de
comunidades negras rurais em Quixeramobim em que esse facto foi
evocado por meio da realizacdo de uma visita a capela de Nossa
Senhora do Rosario.
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1.1 Fios de historia e de memoria na
descri¢ao da Irmandade de Nossa
Senhora do Rosario dos Homens Pretos

Com base em registos histéricos, a Irmandade de
Nossa Senhora do Rosério dos Homens Pretos de Qui-
xeramobim foi criada no século XVIII. Referimo-nos
aqui a trés fontes documentais levantadas no curso
da pesquisa em Quixeramobim, Ceard, quais sejam: o
testamento de Antonio Dias Ferreira (1753) e a escritu-
ra de doagdo de Custédio Mendes a capela de Nossa
Senhora do Rosario (1787), ambos arquivados no Car-
torio de 2.° Oficio desse municipio, e o registo de pro-
visdo do visitador Verissimo Rodrigues Rangel (1772),
cuja copia transcrita, supostamente do seu original
(ndo encontrado), se encontra na paréquia de Santo
Antonio de Quixeramobim. A referéncia mais antiga,
o testamento, é clara ao atribuir aos escravos de Anto-
nio Dias Ferreira, vindos de Angpola, a origem do culto
a Nossa Senhora do Rosario assim como a construgao
de sua capela.

Tal documento relata que esse proprietario possuia
um numero considerdvel de escravos, manifestando
um vivo interesse em construir uma capela para Nos-
sa Senhora do Rosario e nela instituir um culto em sua
devogdo. Um trecho desse registo, datando de 1753,
nos faz remontar aos primoérdios desse culto em Qui-
xeramobim e aos sujeitos nele implicados, ainda que
nao se possa ser contundente na afirmacdo de que a Ir-
mandade ja tivesse sido instituida naquele momento.

os Pretos tém sua imaje denossa Senhora do Rozario com seu
hornamento dedamasco branco elii Callis compatena e culher
de prata, q" he hii que comprei a Antonio Francisco (...). Tudo o
que tenho comprado, com o diro dos Pretos esta asentado em hii
livro que para isso fis enelle se vera, o que resto, que ficara para
se pagar aobra da Igreja adonde se hd delevantar hii altar, para
asenhora do Rozario eselhecomsigardo, vinte ecoatro sepultur-
as, que tudo pagardo.

Quanto a ja existéncia da irmandade no século
XVIII, o registo de provisdo do visitador Verissimo
Rangel (1772) é o que mais indicios nos revela ao indi-
car nas primeiras linhas do documento que «dizem os
irmaos pretos de N. S. do Rosario desta freguesia de
Santo Antdnio de Quixeramobim, que eles sup** tem
feito seo patrimoénio para a criagdo da capela de Mai
de Deus que pretendem erigir nesta povoagdo (...)».
Essa referéncia aos «irmao pretos» nos leva a supor a
formacdo da Irmandade anteriormente a construgdo
da capela, mas é outro trecho do documento que vai
nos revelar outros aspectos da organizacao dos «ho-
mens pretos» de Quixeramobim.

Vistos esses autos de patriménio, que os homens pretos da
irmandade de N. S. do Rosdrio desta frequezia de Santo Anto-
nio de Quixeramobim, constituem para dote da capella que pre-
tendem fazer nesta dita freguezia como pelos avaliadores e mais
testemunhas constdo ter as propriedades doadas, suficiente val-
or e rendimento para congrua e sustencio da dita capella (...).

Além da mengao a existéncia da Irmandade, o que
legitimava em certo sentido suas reinvindicagdes junto
ao provedor, essa passagem do documento nos revela
ainda a existéncia de um patriménio em propriedades
doadas, rentaveis o suficiente para erigir e manter a
capela de Nossa Senhora do Rosario. Aqui é outro do-
cumento que evocamos para confirmar esse movimen-
to de constituicdo de um patrimoénio, condigdo sem a
qual ndo era possivel construir uma capela, tampouco
esta se constituir como irmandade, uma vez que uma
de suas finalidades era possibilitar a seus membros
um conforto espiritual requerendo para isso recursos
econémicos. No caput do documento de 1787 encon-
tra-se assim indicado:

Escriptura de duacio que faz Custodio Ramos Mendes a Ca-
pella de Nossa Senhora do Rozario dos prettos desta Povoagio
de Santo Antonio de Quixeramobim de trinta brassas de terras
em quadro fazendo pido a capella da dita Senhora que vem a ser
quinze brassas para cada banda ficando a Capella é meio por seu
administrador o Tenente General Vicente Alvares da Fonceca.
(Grifos nossos.)

A criagdo da Irmandade até aqui parecia ser ante-
rior a ereccao da capela, mas o compromisso® da Ir-
mandade de 1899, na medida em que nos indica uma
data mais precisa da sua origem, lanca-nos uma duvi-
da quanto ao lugar onde a mesma foi instituida. «Esta
irmandade instituida na capella de Nossa Senhora do
Rosario, desta freguesia, ha cento e quarenta e quatro
annos, continua a existir na mesma capella.» Ora, 144
anos signiﬁcam, em 1755, dois anos depois do testa-
mento de Antonio Dias Ferreira, ao qual fizemos men-
¢do anteriormente. Essa indicacdo do lugar onde foi
instituida a Irmandade nao se sustenta pelo simples
facto de haver uma mobiliza¢do posterior da Irman-
dade tanto para reunir os recursos como para obter
autorizagdo para a sua construcao.

Por outro lado, uma irmandade necessariamente
deveria ter um lugar para reunir-se, e na falta de um
espago proprio poderia abrigar-se em outras capelas
ou igrejas. Provavelmente foi o que se aconteceu com
a Irmandade de Nossa Senhora do Rosario, que, tendo
sido instituida em 1755, se nos fiamos no compromis-
so de 1899, passou a funcionar na igreja de Santo Anto-
nio a tnica existente no lugar naquela data. Ademais,
tanto atestam a histéria como a memoria que a capela
foi terminada bem depois que a Irmandade foi insti-
tuida. O trecho de uma narrativa levantada em Qui-
xeramobim em 2007, de uma narradora que mantém
vinculos de amizade com a familias Barrozo e Matias,
é contundente nesse aspecto:

Tudo que eu sei da Igreja de Rosdrio é que ela e todas as
igrejas de rosdrio, do Ic6, toda cidade tem, porque em todo o

3 Os compromissos eram as regras de funcionamento e de estru-
turagdo das irmandades religiosas. Neles estavam contidos as fun-
¢Oes e objetivos da irmandade assim como as obrigacoes e direitos
dos seus membros. Essas normas deveriam ser confirmadas, a cada
mudanca de diretoria, pelas autoridades eclesidsticas e civis.



Nordeste tinha escravo, né? Os escravos eram 0s construtores
das igrejas, a devogdo deles era com Nossa Senhora do Rosdrio,
faziam igrejas, fizeram a daqui. Mas é apenas isso, eu sei que
eles fizeram, depois, quando foi em [18]84%, acabaram com os
escravos, né? Eles se tornaram livre, e a igreja continuou, e
depois eu ndo sei da construgdo dela, ela tem, eu ndo tenho gra-
vado, mas se a gente passar ld, em frente da igreja ai ver uma
data ld encima, a data que ela foi construida.

A data que aparece no frontispicio da capela a que
se refere a narradora é 1783, ano de sua conclusao. Tal-
vez por remontar tanto no tempo e por falta de do-
cumentagdo comprobatoéria, ndo é possivel afirmar se
a associagdo recebeu o beneplacito do monarca por-
tugués, a época pela Mesa de Consciéncia e Ordens,
para funcionar e mesmo para erigir a capela de Nossa
Senhora do Rosario. De qualquer modo, sua existéncia
nao era desconhecida dos altos escaldes da Igreja Ca-
tolica na colénia porque, conforme ainda o documento
de 1772, os «irmaos pretos de Nossa Senhora do Rosé-
rio» receberam a anuéncia do visitador Verissimo Ran-
gel para constituir um patrimoénio cuja finalidade era
a construcao de uma capela para sua padroeira. Lem-
bramos que essa provisao foi igualmente firmada pelo
bispo de Pernambuco, Dom Francisco Xavier Aranha.

E provéavel que a capela ndo tenha sido o palco
onde se desenrolaram os acontecimentos de fundagao
da Irmandade, mas ela foi o0 mébil que desencadeou
um conjunto de acgdes dos «irméos pretos», fazendo
recuar a tempos tdo distantes a sua histéria. Certa-
mente, nenhuma irmandade no Cearéa foi tao antiga,
salvo aquelas de Fortaleza de que falava o bispo de
Pernambuco a D. Pedro 1I, entdo rei de Portugal em
1698. Ademais, nenhuma teve vida tdo duradoura,
chegando, no limiar dos anos de 1920, a solicitar ao
bispo metropolitano de Fortaleza a confirmacdo de
seus estatutos. Apesar das transformacdes ocorridas
ao longo dos séculos, como intervengdes de parocos
e bispos e a presenca dos pardos nos cargos da mesa
regedora, ndo deixou de ser uma associagdo de con-
trole dos negros, chegando mesmo ao século XX sob
a administracao das familias negras Barrozo e Matias,
ainda existentes em Quixeramobim.

A parte os eventos de fundagdo da associacdo e
da construcao do templo de Nossa Senhora do Rosé-
rio, que de certo modo a particularizam em relacdo a
outras instituicbes de mesmo carécter no Ceard, é do
ponto de vista de sua estruturagdo e funcionamento
que é relevante conhecé-la através de documentos da
proépria instituicdo. Os compromissos sdo a melhor
via de acesso as praticas da Irmandade, mesmo nao
se sabendo em que grau os dirigentes e seus mem-
bros efectivos cumpriam o que estava estabelecido.
De qualquer modo, através deles as relacdes de poder
implicadas nas elei¢des anuais sao percebidas, tanto
mais quando era renovada a sua directoria. Também
através desses estatutos é possivel perceber o conjunto

4 Dora Monteiro recupera o ano em que foi extinta a escravidao
no Ceara.
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de acgdes que se inscreviam nas praticas obrigatdrias
de devocao dos membros da agremia¢do com a sua
padroeira: por exemplo, a realizagdo da festa anual em
sua homenagem.

O estudo dessa sociabilidade religiosa permite uma
clareza da extensdo do poder que a Irmandade de
Nossa Senhora do Rosario exerceu ao longo dos tem-
pos em Quixeramobim. A leitura desses outros docu-
mentos, 0s compromissos, permite tanto compreender
os motivos que levaram a formacdo da Irmandade de
Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos como
perceber as sociabilidades inscritas no rol de suas pra-
ticas. Dessas sociabilidades, a que parece ter adquirido
significacdo histérica para os descendentes dos anti-
gos membros da associagdo, as familias Barrozo e Ma-
tias, foi a festa anual da padroeira. Em grande medida,
a andlise desse evento justifica o intento de uma an-
tropologia histérica porque permite conhecer outros
rituais mobilizados na afirmacdo de uma identidade e
na construgdo de uma memoria dos «homens pretos»
de outrora e de seus descendentes.

A Irmandade Nossa Senhora do Rosario de Qui-
xeramobim teve seus compromissos confirmados em
1854, 1896, 1899 e 1923. Tratando de pelo menos ses-
senta anos de histdria da Irmandade no século XIX,
esses documentos ddo a conhecer ndo somente a acgao
da Irmandade, mas também a forma como ela se aco-
modava as circunstancias histéricas globais em que
se operavam mudancas tanto no catolicismo como
na sociedade brasileira. Tais mudangas caminhavam
sempre no sentido de uma intervencdo maior das au-
toridades religiosas, em detrimento da participacao
dos leigos, motivo pelo qual tinham sido criadas as
confrarias ou as irmandades.

Em 1899, a Irmandade continua a se definir como
uma instituigdo que congrega pessoas de todos os se-
xos e condigdes, reservando a pardos e pretos o seu
gerenciamento. Tinha ingresso na instituicdo a pes-
soa que professasse a fé catélica, com disposigdo para
cumprir e respeitar os preceitos da Igreja Catodlica e
frequentar as festas da Irmandade; da mesma forma
aqueles que nao fossem membros de sociedades secre-
tas como a magonaria.

Em 1923, ainda como uma entidade que privilegia-
va os pretos e pardos nas fun¢des administrativas, vai
introduzir a figura da autoridade eclesiastica, confir-
mando o que foi dito ha pouco quanto a intervencgao
mais abrangente da Igreja nos negoécios das irmanda-
des. Entdo a figura de administrador nesse momen-
to vai ter precedéncia sobre a de juiz em matéria de
nomeacdo dos ocupantes dos cargos de procurador e
escrivao. A entidade passou a ter a finalidade de pro-
mover «a santificagdo dos irmdos e o aperfeicoamento
de sua vida de cristdo, por meio do exercicio da pieda-
de e de recepcao dos sacramentos» e o culto a Nossa
Senhora do Rosario, «com o fim de honrar Nosso Se-
nhor Jesus Cristo de quem Ella é mae» (Compromis-
50, 1923). A obediéncia a Igreja Catélica, ao bispo e ao
vigario da freguesia seria o melhor meio para atingir
esse objectivo.

A autoridade diocesana e o assistente eclesiastico
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adquiriram ainda precedéncia sobre a mesa regedora e
sobre a mesa geral. Na verdade, esse dois 6rgdos gran-
jearam grande poder a partir de 1923. O primeiro, por
exemplo, passou a acumular as atribuigdes de dissol-
ver a mesa regedora e a propria associacao; de nomear
comissoes de sindicancia para apurar irregularidades
e de nomear o assistente eclesiastico, dentre outras. Ao
assistente eclesiastico, além de poder nomear o procu-
rador e o escrivao, caberia o privilégio de administrar
os bens patrimoniais da Irmandade de Nossa Senhora
do Rosario, suspender resolucdes da mesa, impugnar
a eleicdo para qualquer mandato na mesa regedora e
cessar direitos dos irmaos, apenas para citar algumas
prerrogativas. Ademais, a elei¢do para cargos da mesa
ou outro qualquer sé teria validade se o assistente
eclesiastico estivesse presente para respalda-la.

Paradoxalmente, é nesse momento que se observa
uma presenca constante de alguns membros das fami-
lias Barrozo e Matias na mesa regedora, conduzindo
os negocios financeiros da associagdo. A partir do final
do século XIX essas familias passaram a figurar nao
somente como integrantes na Irmandade, mas tam-
bém assumindo posicdes de responsabilidade admi-
nistrativa. Destaco, sobretudo, Julido Barrozo e Anto-
nio Matias, nomes que com frequéncia aparecem nos
oficios, nos livros de matriculas e nos compromissos.
Nos momentos de controle por parte da Igreja em Qui-
xeramobim, vai-se verificar um retorno dos «pretos»,
nas pessoas de Julido Barrozo e Anténio Matias e ou-
tros membros das familias negras, na administracao
dos bens patrimoniais da padroeira da Irmandade.
Esses nomes vao aparecer também cada vez mais nos
contratos de enfiteuse entre a Irmandade e particula-
res que fazem uso das propriedades de Nossa Senhora
do Rosario a partir do final do século XIX e principio
do século XX. Nesse sentido, estavam eles a frente dos
interesses materiais da padroeira e se encarregando
pessoalmente do zelo dessas propriedades e tirando
delas, por que ndo afirmar, o sustento de suas familias.

Essas familias adquiriram muita notoriedade em
Quixeramobim pelo vinculo e dedicagdo a devogao a
Nossa Senhora do Rosério, e por isso falar dessa asso-
ciacdo significa destacar o papel desses sujeitos no seu
seio. Para dar relevo a esse engajamento, outro recurso
textual foi necessario: a memoria, ou as narrativas que
falam da hegemonia dessas familias tanto na admi-
nistragdo dos bens patrimoniais de Nossa Senhora do
Rosario como nas festas em sua homenagem. Assim,
se os documentos foram utilizados mais incisivamente
para dar testemunho dessa actuacdo no campo da ori-
gem e da estruturagdo da instituicao, isto é, da Irman-
dade, tendo como protagonistas os «homens pretos»,
a memoria nos revela o nome desses sujeitos: Barrozo
e Matias. Uma passagem da narrativa de um membro
da familia Barrozo, de 82 anos, possibilita-nos conhe-
cer o grau desse engajamento:

A Igreja do Rosdrio entrou pelos meus pais. Era Julido Bar-
rozo, apesar que eu ndo conheci meus pais, mas sobre a historia
que a minha mde sempre dizia, e era muito festejado, e ele é um
dos cabeca. Tinha ele, tinha o Conrado, esse Conrado é irmio

dele. E esse ai ja morreu. Agora essa, eu conheco também, a
familia do Jodo Teles, e tinha a familia que também fazia par-
te da Igreja do Rosdrio, Antonio Magalhdes, dona Carminha
Alexandre, tinha a familia do Lamdrio. (Narrativa gravada em
Quixeramobim, 2006.)

Através das narrativas dessas familias conhecemos
uma faceta da histéria da Irmandade, nao revelada pe-
los documentos, concernente a sua sociabilidade mais
importante: a festa e os rituais a ela associados. Essa
«experiéncia comunicavel», para usar uma expressao
de Benjamin (2012, p. 214), inscreve aqueles que se
apropriaram desse texto narrativo na condi¢do de nar-
radores. Foi com eles que pude ouvir mais vivamente
a voz do passado que ecoa ainda no presente, porque
é narrado; pois como sintetiza outro descendente de
antigo membro da irmandade,

Nagquela época, esse povo mais velho gostava muito de con-
versar com a gente. Comigo gostava de conversar e diziam:
Meu filho as coisas sdo assim. Muita coisa eu me alembro e
muita coisa esqueci. Gostava muito de conversar com esse povo
mais velho. Sentava assim, a noite, e ld contava as coisas. Ainda
tem coisa que lembrava, que aprendi quando era menino e nun-
ca me esqueci. Eu tinha uma memdria boa. Uma pessoa conta-
va uma histéria todinha e eu ficava ouvindo. Depois contava
tudinho. Mas a gente vai esquecendo (Narrativa gravada em
Quixeramobim, 2007).

A festa de Nossa Senhora do Rosério se caracteri-
zava pela reunido das familias Matias, Barrozo e ou-
tros parentes. Nesse sentido, eles criaram para si esse
evento no intuito provavel de reforcar seus liames so-
ciais, como deixa a entender o narrador José Borges
do Nascimento ao afirmar que «A responsabilidade da
festa era dos Matias, dos Barrozos, que era uma fami-
lia, tudo é neguinho, vocé vé a Vitéria como &, tudo é
pobre, né? Mas os Barrozos, a familia do finado Julido,
é uma familia de muita importancia, desde eles» (nar-
rado em Quixeramobim, 2007).

A partir das narrativas somos levados a indicar que
parecia haver uma pratica sucessoria associada a festa
de Nossa Senhora do Rosario e aos eventos festivos
correlatos como a coroacdo dos Reis Congos, pois des-
de que um membro se retirasse das fungdes, tempora-
riamente ou definitivamente, outro assumia para dar
continuidade. Essa pratica sucesséria tanto era perce-
bida ai como no controle que tiveram por anos a fio da
administragdo dos bens patrimoniais da Santa, nota-
damente de suas propriedades em terra.

O carécter familiar das confrarias e de suas sociabi-
lidades foi percebido por Bastide (1971) ao afirmar que
aquelas, em especial as do Rosario e as de Sao Benedito,
faziam parte de uma ampla politica da Igreja Catdlica
de incorporar os africanos e seus descendentes. Essa
politica longe estava de propor a formagao de uma co-
munidade de catdlicos indistinta; pelo contrario, insis-
tia na distincdo dos negros em relacdao a comunidade
de brancos que se organizavam em outras irmandades
ou confrarias. As confrarias teriam sido entdo um ins-
trumento de assimilagdo e era no seu interior que se



processava o sincretismo religioso, conforme Bastide.
Esse sincretismo se realizava tanto mais no caracter
familiar que essas associa¢Oes traziam, pois «suas re-
ligides, quaisquer que fossem, estavam ligadas a cer-
tas formas de familia ou de organizagdo clanica (...), a
estruturas aldeds e comunitarias» (Bastide, 1971, pp.
78-79).

Julido Barrozo, membro mais destacado da familia,
ocupou cargos na mesa regedora da Irmandade por
vérias ocasides, e mesmo quando nao assumia perma-
necia exercendo grande influéncia na organizagao®. A
visibilidade que ele alcangou, tendo como palco as so-
ciabilidades religiosas, deve-se ao empenho com que
ele e outros membros das familias negras organizaram
a propria Irmandade e as festas a ela associadas. Fica
patente tanto nas narrativas como nos registos docu-
mentais que esses nudcleos familiais ndo mediam es-
forcos para realizar com afinco as festas da padroeira,
animadas com fogos, iluminacao e musica, em uma
demonstracdo de fervor devocional a Nossa Senhora
do Rosério.

As familias Barrozo e Matias tiveram grande im-
portancia na condugdo da religiosidade e festividades
catolicas de Quixeramobim a partir do final do sécu-
lo XIX. Estavam na administracio da Irmandade de
Nossa Senhora do Rosério, assumindo postos impor-
tantes na sua estruturacdo e funcionamento. Isso sig-
nificava responder perante a sociedade e os poderes
eclesidsticos pela capacidade de conduzir os festejos
da padroeira e de gerir os recursos que a propria orga-
nizacdo acumulou ao longo de sua constituicado e his-
téria. Os negros em Quixeramobim se empenharam
em construir uma organizagdo que de algum modo
reflectisse o seu desejo de existir como colectividade.
Construindo essa possibilidade, esses sujeitos pude-
ram ser conhecidos e vistos quando da fundacao da
Irmandade pelas categorias genéricas «pretos do Ro-
sério» ou «homens pretos», mas posteriormente como
Barrozos e Matias.

Entado: construiram essas familias negras, com a
Irmandade de Nossa Senhora do Rosério, uma or-
ganizagdo social de caracter étnico? Certamente sim,
porque o que balizava as agdes dos membros da asso-
ciacdo era a construgdo de uma diferenciagido e de uma
identificacdo. No jogo de diferenciacao, era o branco
o alter, o outro, que poderia ser aceito, mas nunca in-
tegrado como um da familia. Essa diferenciacdo esta-
va na base da constituicdo da Irmandade e adquiria
significacdo ao ser dramatizada na coroacdo dos reis
Congos, festejo associado a festa de Nossa Senhora do
Rosario. Diante dessa constatacdo, fazem sentido as
palavras introdutérias de Raposo Fontenelle ao livro
de Jean Duvignaud, Festa e Civilizagdo: «a existéncia co-
lectiva inspira-se por intermédio do espectaculo e das
diversas modalidades de dramatizacdo que encontra-
mos no quotidiano» (Fontenelle, 1983, p. 9).

Essa existéncia colectiva foi significada pelos nar-

5 Julido Barrozo de Oliveira aparece no livro Lancamentos de Des-
pesas e Receitas da Confraria de Nossa Senhora do Rosdrio (1910-1919).
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radores aqui citados, membros das familias Barrozo e
Matias, através da elaboracdo de uma memoria sobre
o evento e sobre o engajamento dos «<homens pretos»
de outrora, porque foi esse também o seu engajamen-
to em tempos menos recuados da histéria da Irman-
dade. Nesse sentido, os narradores se investiram na
construgdo de uma representacdo de si por meio da
organizacao das lembrancas de tudo o que estava rela-
cionado a festa de Nossa Senhora do Rosario. Mais do
que uma memoria familiar, eles procuram estabelecer
uma identificagdo com os antigos membros da Irman-
dade. Uma identidade grupal, por assim dizer, a partir
dos espagos de encontros, de festas e de solidariedade.
Como afirma Candau, «Topophiles et toponymiques,
la mémoire et identité essaiment dans des lieux et des
Hautes Lieux, presque toujours nommés, reperes et
repaires pérennes percus autant de défis au temps»
(1998. p. 153).

A festa de Nossa Senhora do Rosario tem uma im-
portancia central na consolida¢do da identidade dos
antigos membros da Irmandade do Rosario e mesmo
na auto-imagem dos narradores de hoje. Remontar
essa temporalidade é estar em um templo pleno de
lembrangas. Assim, a memoria em questdo é acima
de tudo rememoracdo dos eventos ou mémoire des évé-
nements, como chamou a aten¢do Candau (1998), e a
identidade é ela também événementielle. Na narracao
dos eventos, a memoria entrou como um suporte na
elaboracao de uma representagdo e de uma identidade
cuja caracteristica fundamental é vincularem-se a um
passado de engajamento dos negros nas sociabilida-
des religiosas, especialmente na festa de Nossa Senho-
ra do Rosério. Essas narrativas produzem um signifi-
cado para o passado e é nisso que sustentamos a nossa
tese de uma etnografia retrospectiva, argumento que
desenvolveremos mais adiante. Antes disso insistimos
que esse passado ensejaria uma estreita relagdo com o
presente quando os interlocutores procuram construir
uma identificacdo com tudo o que ele evocava, dando
em grande medida sentido as suas existéncias.

2. Etnografia retrospectiva ou a
textualizacao do passado?

Geertz (1989) define a etnografia como «também
um saber fixar as coisas no papel». Indo além, ele de-
monstra na Descrigio densa, texto que abre a obra na
versao brasileira, as «possibilidades e as regras de for-
macao de outros textos e discursos». Com esse texto,
ele ensina a fazer antropologia e tenta convencer-nos
de que é esse 0 empreendimento intelectual no qual se
engaja o pesquisador, ou seja, o de mergulhar na vida
dos outros para interpretar o modo como pensam,
sentem e realizam suas experiéncias. Por outro lado,
esse texto fornece a trilha e os atalhos tedricos, pois ele
monta as bases epistemolégicas que devem orientar o
savoir-faire antropolégico.

Certamente, é expondo essas ideias que Geertz vis-
lumbra o projecto de uma antropologia interpretativa
com base no entendimento de que o mundo social
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pode ser visto e percebido como fexto para o qual se
abrem intimeras possibilidades de interpretacao. A an-
tropologia constitui-se num modo de perceber e inter-
pretar o mundo, isto é, num modo de conhecimento.
Em sendo assim, é ela prépria uma forma cultural ao
lado de outras formas como o senso comum, a ideo-
logia, a arte, a religido. Dai a necessidade de redefi-
nicdo do conceito de cultura, agora entendido como
uma teia de significados tecida pelo homem e na qual
ele aparece totalmente emaranhado. A partir dessa
compreensao, a antropologia ndo se revela mais como
«ciéncia experimental em busca de leis, mas como
uma ciéncia interpretativa, a procura do significado»
(Geertz, 1989, p. 15). Se assim for, ou seja, se a busca
do sentido constitui-se no que ha de mais particular
na antropologia, poderiamos nos perguntar de qual
sentido estaria falando Geertz: dos interlocutores ou
dos préprios antropdlogos? Afinal, quem estaria mais
implicado na atribuicdo do sentido: os primeiros ou
os segundos? E, na impossibilidade de inquirir os pri-
meiros, seria ainda valido buscar o sentido do que rea-
lizaram e do modo como organizaram sua existéncia
social e cultural?

Conforme Ricoeur, o discurso apresenta um traco
primitivo de distanciamento, e este ndo é outra coi-
sa sendo a dialética do evento e da significacido. O que
caracteriza o evento é o facto de alguém se exprimir
exercitando a palavra. Ele esta situado temporalmen-
te e no presente, portanto exprime um trago fugidio.
O discurso como evento é intermitente e o outro par
dialéctico - o significado é perene, ou seja, o evento
passa, mas sua significacdo permanece (Ricoeur, 1976).
Nesse sentido, ndo existiria outro papel para o investi-
gador sendo o de apreender a significacao dos eventos
situados na historicidade da experiéncia humana, pois
«se todo o discurso se actualiza como um evento, todo
o discurso é compreendido como significacao» (Rico-
eur, 1976).

Com base nessas afirmativas, poderiamos pensar
os documentos histéricos ha pouco trabalhados como
um texto cultural no sentido Geertz? Uma vez nao
existindo mais a colectividade a qual faz referéncia, se-
ria absurdo afirmar que esses registos inscrevem ainda
algum significado? A etnografia retrospectiva tal como
a concebemos vé o documento oral ou escrito como
uma fonte, e ela se constituiria pela interpretacao des-
ses corpus ou textos ndo necessariamente produzidos
com base no testemunho forjado a partir de uma expe-
riéncia directa, seja do pesquisador seja dos supostos
interlocutores, pois esses tltimos podem também ndo
ter testemunhado a contemporaneidade da colectivi-
dade que se pretende investigar e nem por isso esses
textos tém menos valor para uma antropologia inter-
pretativa.

Geertz, em Vidas e Obras, inscreve o empreendimen-
to antropolégico em dois momentos: o estar ld e o estar
aqui (2002). Os dois estdo imbricados de forma tal que
o primeiro é condicdo prévia para o segundo. E no se-
gundo momento, o estar aqui, que o antropdlogo atesta
o grau de interaccdo quando esteve em campo, apre-
endendo o texto directamente daqueles cujo modus vi-

vendi ele quer interpretar. Na verdade, a capacidade
do antropoélogo de vir a se tornar um criador de discursi-
vidade passaria necessariamente pela maneira virtuosa
com que ele convence os outros, seus pares, de que
esteve 14, em campo. A critica de Geertz a Malinowski,
Ruth Benedit, Evans-Prichard e a Lévi-Strauss® pare-
ce uma procura pela forma como esses antropdlogos
se «situaram» em campo e por quanto dessa experién-
cia foi engajado na textualizagdo. Com isso, ele insiste
em encontrar nos textos desses autores uma inscricao,
uma marca autoral.

As discussoes sobre o Didrio de Malinowski, objecto
de andlise de Geertz em Vidas e Obras, ja tinham sido
encetadas em O Saber Local (2000). Nesse livro o autor
defende que o Didrio traz menos discussdes éticas e
mais discussdes epistemoldgicas, muitas vezes obscu-
recidas pelo debate em torno do caracter e da falta de
simpatia do pesquisador para com os «nativos».

A questio que o didrio introduz, com uma seriedade que tal-
vez s0 um etnografo da ativa possa apreciar totalmente, nio é
uma questdo ética. (A idealizagio moral de pesquisadores de cam-
po é, em si mesma, puro sentimentalismo, quando ndo uma forma
de autoparabenizar-se ou uma pretensio exagerada.) A questio
é epistemologica. Se é que vamos insistir — e, na minha opinido,
devemos insistir — que é necessdrio que antropélogos vejam o
mundo do ponto de vista dos nativos, onde ficaremos quando ndo
pudermos mais arrogar-nos alguma forma unicamente nossa de
proximidade psicologica, ou algum tipo de identificagdo transcul-
tural com nossos sujeitos? (Geertz, 2000, p. 86).

Assumindo as consequéncias do entendimento de
que é necessario ver o mundo do ponto de vista dos na-
tivos, ponto de vista revelado através de conceitos de
experiéncia-proxima, outro termo introduzido por C.
Geertz, entendiamos ser possivel a construgdo de uma
etnografia assentada nos significados que foram atri-
buidos no passado. Ao dizer isso, assumimos o risco
de afirmar que a interpretagdo aqui proposta se cons-
tréi a partir das fontes escritas, os documentos, e do
que resta da memoria oral. Esses textos sao entendidos
como inscrigdes, que adquirem existéncia e actualida-
de para outras interpretacdes e para outras andlises.
Conforme Geertz, «o etndgrafo inscreve o discurso so-
cial: ele o anota. Ao fazé-lo, ele transforma de acon-
tecimento passado, que existe apenas em seu préprio
momento de ocorréncia, em um relato, que existe em
sua inscri¢do e que pode ser consultado novamente»
(1989, p. 29). Onde estaria a incoeréncia em se perce-
ber o texto de um documento, ou outro texto qualquer,
como discurso social ja elaborado, mas que ainda néo
sofreu uma analise antropolégica?

Para Geertz, o discurso social jamais é apreendido
em sua totalidade. O pesquisador tem acesso apenas a
«aquela pequena parte dele que os nossos informan-

6 Peirano (1990, p. 94) considera essa critica até certo ponto
pouco prestigiosa, pois Geertz “elogia trabalhos desconhecidos de
autores consagrados e condena trabalhos de autores considerados
classicos”.



tes nos podem levar a compreender» (1989, p. 30). Em
qualquer uma das situagdes, seja na pesquisa de cam-
po no préprio campo, seja na pesquisa de campo no
arquivo, o que é revelado dé acesso ao mundo social
que queremos compreender’. Assim, sem desconside-
rar o contexto de producdo dos documentos e os au-
tores envolvidos na sua elaboracdo, nosso interesse de
pesquisador foi direccionado ao contetido desses do-
cumentos quando permitiam um didlogo com outros
sujeitos, os que sdo reportados nos textos. Em razdo
disso, esse esforco intelectual ndo poderia ser definido
sendo como etnografico, posto que ele coloca em rele-
vo a ideia de que é possivel apreender o fluxo ou as se-
quéncias desconexas do discurso social, reinscrevendo-o
em formas pesquisaveis, como diria Geertz.

Essa possibilidade de realizar uma analise cultural
ou uma antropologia interpretativa a partir de supor-
tes documentais fixados no passado nao é tdo eviden-
te. Geertz, embora tenha utilizado tais suportes na
construgdo de seus proprios dados (dois exemplos sdo
as obras Le Souk de Sefrou e Negara), ndo desenvolve
uma discussdo sobre a producdo do sentido a partir
desses suportes fixados, ou inscritos, das colectivida-
des que ja ndo existem mais. Essa constatacdo talvez
nos distancie das proposi¢des metodolégico-episte-
moldgicas de Geertz ao propor buscar o sentido das
acgoes, das experiéncias, tendo como base esses textos
que ndo foram produzidos por meio da interacgdo do
antropdlogo com o outro. O primeiro distanciamento
talvez se apresente quando atribuimos a esses supor-
tes documentais o estatuto de texto e o segundo quan-
do afirmamos ser possivel, a partir dessas inscri¢oes,
realizar uma etnografia retrospectiva.

Considerando isso, entendemos que a relevancia
desse empreendimento estd na sua natureza de carac-
ter interdisciplinar, possibilidade que introduzimos
com o debate entre antropologia e histéria. Assim, a
perspectiva de uma antropologia retrospectiva nao
se justificaria tanto pelo uso das fontes documentais,
mas antes pela tentativa de explorar o fluxo do discur-
so que foi produzido pela colectividade desaparecida.
Na busca também do excedente de significados, engaja-
mo-nos na construgdo de uma interpretacao envolvida
num projecto de salvar «o difo num tal discurso da sua
possibilidade de extinguir-se e fixad-lo em formas pes-
quiséaveis», tal como postulou Geertz (1989, p. 31).

Insistimos que ndo sdo as fontes com as quais sdo
construidos os dados que definem o projecto como
antropologia histérica ou, como preferimos, uma et-
nografia retrospectiva. A diversidade de dados tornou
apenas possivel uma descrigdo mais densa das varias

7 Geertz, numa interessante nota de rodapé em Interpretacio das
culturas sobre a «inscricdo», enfatiza que «a maior parte da etno-
grafia é encontrada em livros e artigos, em vez de filmes, discos,
exposi¢des de museus, etc. Mesmo neles hd, certamente, fotografia,
desenhos, diagramas, tabelas e assim por diante. Tem feito falta a
antropologia uma autoconsciéncia sobre modos de representacao
(para ndo falar de experimentos com elas)». Penso que também os
modos de representacdo dos documentos devem ser considerados
inscri¢des passiveis de interpretacao.
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dimensodes do fenémeno cultural em questdo. Nesse
sentido, o que define esse nosso esforco, e agora con-
cordando com Cefai, é «restituer em synchoronie des
contextes temporels du passé, de saisir la viscosité de
formes de vie qui se trans-forment, de montrer la con-
sistance des configurations de pratiques sensées et de
significations incarnées» (Cefai, 2003).

A textualizagdo ou o fixar as coisas no papel da pri-
vilégio a uma pluralidade de vozes - a dos documen-
tos, a dos interlocutores, a dos historiadores locais - e
avoz do préprio antrop6logo na versao dos factos. En-
tdo a etnografia resultante dessa pesquisa seria uma
«uma estratégia textual alternativa», onde se busca
dar sentido a «uma polifonia mais radical que repre-
sentaria os nativos e etnégrafos com vozes diferentes»
(Clifford, 1998, p. 54). Dito isto, todas as vozes impli-
cadas na elaboracao de uma etnografia retrospectiva
assumiriam também o papel de fazer sobressair o exce-
dente de sentidos (Ricoeur in Cardoso p. 105).

3. Antropologia e histéria: construindo
fronteiras e identificacdes

A antropologia tal como se pratica a partir de Ma-
linowksi parece ser refrataria a histéria. Se existe um
momento em que as duas se confundem é justamente
no final de século XIX, quando aquela tem como ob-
jecto de estudo a humanidade nos seus sucessivos e
graduais estagios de progresso, proposigdo sustentada
pelo evolucionismo. Com esse modelo, a compreensao
de uma humanidade variada é ainda obscurecida pela
ideia de civilizacdo, categoria de auto-representacao
da Europa Ocidental, ao mesmo tempo que categoria
de modelagem dos outros homens, situados noutras
latitudes do planetacertamente ainda a serem explo-
radas. As ciéncias do homem que surgem nesse con-
texto tém um duplo papel: primeiro, o de estudar e
repertoriar os grupos humanos, e depois o de civilizar
(Leclerc, 1972, p. 15). Certamente, aqui estava subja-
cente o entendimento de que o Europeu impulsionaria
a histéria desses grupos, fazendo-os atravessar as eta-
pas menos desenvolvidas até chegar ao estagio mais
avancado: a civilizagdo. Nesse sentido, a antropologia
nao deixa de ser um instrumento de conhecimento em
favor do projecto civilizador europeu. Note-se que
nesse momento a civilizagdo ndo é somente um fim
a ser alcangado pelo homem, mas uma categoria de
apreensdo do outro visto como inferior e atrasado.

E na esteira do evolucionismo em voga nas ulti-
mas décadas do século XIX que Tylor (1871), Morgan
(1877) e outros vao produzir seus estudos, elaborando
grandes inventarios dos estdgios de desenvolvimento
da humanidade. O conhecimento do homem, que na-
quele momento ja se pretende cientifico, estd compro-
metido com uma teoria unilinear da histéria e com o
postulado da unidade do Homem. Conforme Leclerc,
«Dans 1’évolutionnisme, désormais la raison humaine
n’est appréhendable qu’a travers la médiation de la
Raison historique. La rationalité des pratiques humai-
nes ne peut se saisir qu’en référence a I'Histoire com-
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me milieu homogene et général de I'homme» (1972,
p- 25).

Com o postulado da unidade do homem néo é pos-
sivel a elaboracdo de um método de apreensdo das
particularidades culturais de cada sociedade. Para
empreender tal estudo, os antrop6logos devem sair
de sua cémoda posicdo de funciondrios de gabinete,
pratica perfeitamente justificada no contexto do evo-
lucionismo, e produzir, eles mesmos, os dados de
suas pesquisas. Essa pratica antropolégica, no entan-
to, somente vai vicejar no final século XIX com Boas e
mais vivamente com Malinowski (1922) no principio
do século XX. Esses pesquisadores respondem pelas
mudancas de método e pelos novos desdobramentos
epistemolégicos da antropologia. E o que nos permite
entrever Laplantine (1990):

La révolution qui va se produire dans notre discipline dans
le premier tiers du XX siécle met fin a la répartition des taches,
habituellement partagées jusqu’alors entre I'observateur (voya-
geur, missionnaire, administrateur) voué au role subalterne
de pourvoyeur d’informations et le chercheur érudit, qui, resté
dans la métropole, recoit, analyse et interprete — activité noble
- ces informations. Il réalise qu'il doit lui-méme effectuer sur
le terrain sa propre recherche, et que ce travail d’observation
directe fait partie intégrante de cette recherche (Laplantine,
1990, p. 25).

O contacto directo com populagdes lointaines vai de
facto produzir uma reviravolta nos fundamentos teéri-
cos da disciplina até entdo sob a égide do evolucionis-
mo, isto é, uma critica a ideia de unidade do homem e
a teoria unilinear da histéria, postulados sustentados
por este modelo. Com a pesquisa de campo, introdu-
zida por Malinowski e por Boas, a antropologia passa
a ser uma pratica auténoma em relacdo a histoéria, tor-
nando-se uma ciéncia mais voltada para a compreen-
sao de configuragdes sociais sincrénicas, variadas e es-
pecificas, e menos para as reconstituicoes dos periodos
histéricos. Com isso, a tendéncia homogeneizante do
final do século XIX cede lugar a afirmacdo das espe-
cificidades culturais e confirma-se a supremacia do
espago em detrimento do tempo ou da histéria. Sobre
esse ultimo aspecto, Francois Laplantine, ao descrever
o percurso da descrigdo etnogréfica, enfatiza que

Si Ihistoire est exclue de I'horizon de I’anthropologie dans la
période de sa constitution ou profit de 'espace, c’est que I'his-
toire apparait comme le domaine du désordre, la menace par ex-
cellence pour la fondation d'une connaissance objective congue
comme ‘science naturelle de la société” (Radcliffe-Brown) qui
a en revanche tout a gagner a étudier les relations que I’hom-
me entretient avec son environnement. C’est ainsi que Boas,
cherchant a affranchir I’anthropologie du moule historiciste qui
est celui de toute la pensée du XIX siécle, affirmant son refus
d’une histoire conjecturelle et plus encore d’une philosophie de
I'histoire, estime qu’il convient d’enraciner le regard de I'an-
thropologue - regard de naturaliste - dans ['espace et plus pre-
cisément dans la géographie. Toute l'entreprise de Levi-Strauss
procede d’'une méme exigence de scientificité. Pour arriver d
I'objectivité, il convient de neutraliser I’historicité. (Laplan-

tine, 1996, p. 86).

Neutralizar ou recusar a histéria sdo argumentos
trabalhados por Laplantine para justificar a diferenca
entre essas duas disciplinas. Ela é tanto mais evidente
quando a antropologia passa a se caracterizar, a partir
do século XX, pelo trabalho de campo ou pela obser-
vagdo participante. Se no principio de sua constituicao
ela era eminentemente diacrénica, tendendo a verti-
calizacdo do tempo e a imposicdo de uma linearidade
histérica, com a observagao directa essa tendéncia vai
ser completamente invertida. E a prépria horizontali-
dade espacial que acaba se impondo. Essa dimensao,
introduzida por Boas e que ecoa fortemente ainda
hoje, privilegia a descricao de situagdes etnograficas
cuja temporalidade se inscreve no presente. O pesqui-
sador observa as rela¢des que se realizam num deter-
minado espago e descreve essas relagdes considerando
esse espago. Entdo, essa descrigdo «comme description
du présent parait opposer la fixité au mouvement et
privilégier 1'espace au détriment du temps» (Laplan-
tine, 1996, p. 87).

Muitos antropdlogos, embora reconhecendo a
pertinéncia das criticas feitas pelo funcionalismo, di-
fusionismo e estruturalismo a histéria, propdem um
olhar sobre a dimensao histérica das sociedades para
melhor compreendé-las. Evans-Pritchard (1974) tal-
vez seja 0 primeiro a argumentar sobre a apreensao
da cultura ou da sociedade a partir de seus processos
ou movimentos, desta feita recolocando a diacronia na
antropologia, pois ndo se pode cair naquilo que Alban
Bensa intitularia de éternel présent. Leach chega mesmo
a afirmar que «le comportement culturel n’a de sens
que dans le contexte ot on observe» (1980, p. 17). O
autor ndo se priva mesmo de trabalhar um capitulo
de sua mais importante etnografia sobre os Sistemas
Politicos da Alta Birmania, intitulando-o de «Os teste-
munhos da historia kachin». Para tal propésito justi-
fica que «Qualquer teoria sobre mudanca social é ne-
cessariamente uma teoria sobre processos histéricos»
(Leach, 1995, p. 273).

Voltando a oposicao do tempo e do espaco em an-
tropologia, Roberto Cardoso de Oliveira, em O traba-
lho do Antropologo (1998), entende que o primeiro ter-
mo indica diacronia e o segundo, sendo a auséncia do
tempo, significa a sincronia. Se cronos significa tempo,
como o autor defende, é importante pensar que ele
estd contemplado tanto na diacronia como na sincro-
nia e por isso ndo vejo razao para a oposigao®. Consi-
dero ambas as categorias como formas de apreensao
de fenémenos particulares em relagdo a temporalida-
des diferenciadas, mas ndo sdo termos antagoénicos
como presente e futuro ou uma oposicdo como tem-

8 Conforme o Dictionnaire de Sociologie, Ferdinand de Saussure
introduz os termos diacronia e sincronia no Cours de linguistique gé-
nérale «ainsi que le mot complémentaire et opposé». Para Lévi-Strauss,
segundo o verbete structuralisme do mesmo diciondrio, «synchronie
- ensemble des faits considérée comme formant un systéeme a un
moment donné d’une évolution, et diachronie - évolution considé-
rée comme succession des synchronies».



po e espaco. Como categorias heuristicas, ¢ adequado
atribuir-lhes um caracter de complementaridade, ou
trata-las como perspectivas de apreensao de uma cul-
tura ou sociedade a partir de suas dindmicas, de seus
processos e de seus movimentos.

Por outro lado, interessa-nos, no contexto de nos-
sa pesquisa sobre a Irmandade de Nossa Senhora do
Rosario dos Homens Pretos, o argumento segundo o
qual a diacronia e a sincronia sdo momentos em que
o pesquisador ora guarda uma distancia temporal em
relacdo ao grupo ou sociedade a ser pesquisada ora
participa da contemporaneidade daqueles cujas pra-
ticas ele pretende interpretar. A distancia ou proximi-
dade em antropologia ndo é apenas espacial, como
aquela que define as primeiras pesquisas de campo’,
mas uma distdncia ou proximidade temporal. Com
as possibilidades que se abrem com a introducdo de
pesquisas que privilegiam as fontes documentais na
sua andlise, convém perguntar se a antropologia ndo
esta conhecendo outra reviravolta com as pesquisas
de campo cuja simultaneidade espagotemporal (entre
pesquisador e pesquisados) ndo mais se verifica e nem
mesmo pode ser estabelecida®.

Para as pesquisas que se desenvolvem em con-
textos e situacdes onde ndo se pode realizar a obser-
vacdo para a producao de uma etnografia, as fontes
histéricas tém muito a contribuir. Bensa (1996, p. 39)
pontuou como a antropologia foi apropriada pelos mi-
cro-historiadores e como ela hoje pode «nourrir une
critique constructive de I’anthropologie telle qu’elle
est encore pratiquée, principalement em France». O
autor se refere, sobretudo, ao desenvolvimento das
nocdes de contexte, temporalité, échelle e symbole utiliza-
dos pelos historiadores que, conforme ele diz, devem
ser apreendidas «comme un ensemble d’attitudes et
de pensées dotées de leur logique propre mais qu'une
situation peut momentanément réunir au cceur d'un
méme phénomene» (Bensa, 1996, p. 44).

Sobre a nocdo de temporalité, pertinente a reflexdo
aqui encetada, Bensa nos remete a discussdao do cha-
mado presente etnografico na antropologia. Johannes
Fabian, em Le temps et les autres, invocando uma discus-
sao sobre a distancia temporal entre sujeito e objecto de
pesquisa, assinala que «les conditions temporelles ex-
périmentées sur le terrain et celles qui sont exprimées
dans I’écriture (I’enseignement) se contredissent»
(2006, p. 129). Prossegue J. Fabian: «Nous pensons que
la recherche empirique ne peut étre fructueuse que
si le chercheur et 1'objet de sa recherche partagent le

9 Sincronia remete a ideia de que o antropélogo partilha e vive
o presente de uma determinada cultura para interpreta-la, mesmo
trazendo elementos do passado dessa mesma cultura para suas ané-
lises. Ja Diacronia aproxima-se da ideia de que o antropélogo nao
vive a contemporaneidade da cultura que ele estuda. As informa-
¢Oes obtidas para suas analises podem ser tanto de arquivos, de do-
cumentos, como de memorias.

10 Estou pensando na minha prépria pesquisa sobre a Irmanda-
de de Nossa Senhora do Rosério dos Homens Pretos de Quixera-
mobim, mas também nas pesquisas que interrogam as interac¢des
virtuais e mesmo as pesquisas que interrogam museus e arquivos
pessoais de antropdlogos.
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méme Temps» (2006, p. 130). A escrita etnografica pa-
rece exprimir sempre a dimensao sincrénica dos factos
culturais, impingindo-lhe uma actualidade, o que dd a
ilusao de que outras temporalidades e outros tempos
nao podem ser problematizados. O tempo dedicado
ao trabalho de pesquisa é outro que o tempo da escri-
ta, e, conforme ainda o autor, «si nous considérons cela
en liaison avec le fait que, par convention, I'enquéte
de terrain précede I’analyse, nous commengons a nous
rendre compte que I’ Autre en tant qu’objet ou support
de la connaissance anthropologique appartient forcé-
ment au passe du sujet expert». (Fabian, 2006, p. 154).

Se o pesquisador guarda uma distdncia temporal
dos sujeitos pesquisados, e sendo esse critério a con-
dicdo de objectivacdo das experiéncias de pesquisa,
esse facto ja estaria dado no caso em que o antropdlo-
go quer entender sujeitos que ja pereceram e que tém
como dnico testemunho os arquivos, matéria dos his-
toriadores. Nesse sentido, melhor se concretizaria um
posicionamento hermenéutico tao necessario «a [’optimi-
sation de la reflexivité», para utilizar ainda as palavras
de Fabian (2006, p. 158). Para o autor «cette capacité
réflexive nous permet d’étre en présence d’autres per-
sonnes précisément dans le sens ot1 I’Autre est devenu
partie intégrante de notre expérience. Cela nous four-
nit les conditions qui rendent possible une connaissan-
ce intersubjective» (Fabian, 2006, p. 160).

Necessario é retomar algo que assinalou Marshall
Sahlins em Historia e Cultura e que tem muita perti-
néncia para o desenvolvimento de um rapproche entre
antropologia e histéria. Diz Shalins que «Se o pas-
sado é um pais estrangeiro, ele também é outra cul-
tura. Autre temps, autre moeurs. E, se é outra cultura,
descobri-la requer entdo alguma antropologia - o que
sempre significa alguma comparacdo cultural» (2006,
p- 10). Considerando esses movimentos como pano de
fundo tedrico de nossa investigacdo, defendemos que
nosso empreendimento definiu-se pela construcao de
uma etnografia retrospectiva porque ela reintroduz,
ou faz explodir, como diz Sahlins, a nocao de historia
na antropologia, abandonando finalmente os modelos
classicos que lhe reificam ou que a fazem desaparecer.
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