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Cenxe qui n'ont pas éé pris, ils ne penvent parler
Jeanne Favret-Saada (1977)

O trabalbo de um antropdlogo, a despeito do tema declarad,

tende a ser uma expressao de sua experiéncia de pesquisa, on, mais precisamente,
do que a experiéncia de pesquisa faz a ele.

Clifford Geertz (1968)

Os fonos que compoem este capitulo sao como intervalos de uma
nota musical, expressando intensidades de frequéncias de tensoes
e repousos entre eles. Assim sendo, eles podem ser perscrutados
um a um, fazendo vibrar suas intensidades internas ou em
comunicacdo uns com os outros, fazendo vibrar todas as

intensidades de uma sé vez, formando, entdo, uma escala musical.

Nota ao leitor

Tono I —Aberturas

O trabalho de campo e a pratica etnografica tém sido discutidos de forma
abrangente nas areas de Educagao e de Educagao Matematica nos ultimos anos. Ainda que
na segunda de forma mais timida, de um ponto de vista geral, estas discussoes consideram
as diversas interlocucdes que, tanto a Educagido quanto a Educacao Matematica, vém
historicamente estabelecendo com a Antropologia e a Sociologia, tendo em conta que o
trabalho de campo e a pratica etnografica se tratam de uma atividade de investigacao e
producio de dados habitual destas 4reas de pesquisa”

“ por - 10.29388/978-65-86678-51-2-0-£.273-296

1 Na Educacio, os trabalhos produzidos formam uma grande constelagdo. Portanto, citamos a obra “Efnografia e educagio:
conceitos e nsos”, de Mattos e Castro (2011). Esta obra, a nosso ver, traz uma dimensio nio apenas de “estado da arte” dos
vinculos da Educagio com a pratica etnografica (o que pode ser visto nos primeiro e segundo capitulos), mas também
uma apresentagio deste uso em problemas especificos da Educacio, como a problematizagido da sala de aula, dos
conceitos de ensino, aprendizagem, entre outros. Na Educacdo Matematica, os trabalhos que enveredam por estas
discussGes sdo, muitas vezes, os que se ocupam da Etnomatematica. No entanto, a partir de uma busca nos bancos de
dados, percebemos que ndo sdo muitos os trabalhos que tenham como centralidade de discussdo as relagdes entre
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No séculos XIX e XX, com a institucionalizacio da Antropologia como Ciéncia
Social, as descrigoes sobre experiéncias humanas e culturais, de povos e culturas distintas,
passam a considerar a pessoa do antropologo em seu lugar discursivo. Porém, é preciso
nao perder de vista, como apontam Marcus e Cushman (2003) no balango critico da
produgdo etnografica contemporanea, que a categoria “etnografia” tem sido utilizada de
diversas maneiras ao longo das produgoes da Antropologia. Dada esta multiplicidade de
usos, na Educacio, ela vem sendo assumida enquanto método qualitativo de pesquisa,
produzindo uma estratégia de elaboragao do trabalho de campo em formas de dialogos
estabelecidos entre os sujeitos envolvidos na pesquisa e o educador, ou como uma
categoria de pensamento.

No que diz respeito ao discurso antropoldgico, durante muito tempo acreditava-
se que a pratica etnografica correspondia a procura da explicacao dos costumes de um povo
e, além disto, que tais explicagbes eram isentas de juizos de valor do etnégrafo. Isto porque,
acreditava-se na possibilidade de o “estrangeiro” observar o “objeto”, sendo este o
“outro”. O que estes discursos nao tomaram em conta é que, primeiro, o que se observa
nao sio objetos, mas sujeitos ativos em suas proprias formagoes subjetivas e discursivas;
segundo, que a simples presenga do “estrangeiro” altera, por minima que seja, a dinamica
destes sujeitos; e, por fim, que a categoria “outro” nao se aplicava apenas aos sujeitos
envolvidos na pratica etnografica, mas também ao estrangeiro, sendo este o “outro”
enquanto presen¢a. Em sua generalidade, tais “interlocugdes” visavam a compreensao das
dinamicas da sociedade através do uso da explicagio, em sua producido multifacetada de
subjetividades e de relagoes de forcas dilatadas numa malha de poder (estabelecidas pelas
dualidade dicotomica E#/Outro) que procura expressar como individuos (se) organizam
(n)o mundo.

Neste contexto de producgao de entendimentos da cultura do “outro”, o tedrico
linguistico Kenneth Pike, em 1954, cunha os termos ezc e etic como base epistemologica
da etnografia no marco dos estudos vinculados ao materialismo cultural®. Pike argumenta
que esta distingao possibilitaria, na linguistica, a interpretagao do sujeito (fonema) frente a
realidade acustica de um som (fonética). Em termos gerais, ewic (como em phonenrics —
fonologia) se refere aos conhecimentos subjetivos e aos seus significados, considerando os
sons da lingua, ou seja, preocupa-se principalmente com a acustica, propriedades externas e
significados das palavras. Em complementacao, efic (como em phonetics — fonética) se refere ao
estudo objetivo desses sons, ou seja, pertence ao estudo de sons universalmente utilizados na

Etnografia ¢ Educag¢io Matematica e/ou Etnomatemidtica. Como exemplo destes trabalhos, citamos a comunicac¢io
apresentada no ultimo Congresso Internacional de Etnomatematica (Colémbia), realizada por Parra e Tamayo (2018).
Neste trabalho, as telagdes de saber/poder da Etnografia na Etnomatematica sio prop6sitos de problematizagio dos
autores. Mais especificamente, citamos também os trabalhos de Tamayo-Osorio (2017) e Gondim (2020). Nestes dois
ultimos, os autores se ocupam diretamente do trabalho de campo e de questdes da etnografia para problematiza-las
enquanto pratica “comum” na Etnomatematica.

2 Kenneth Pike, ao participar do Summer Institute of Linguistics (SIL), promove a alfabetizacdo em lingua indigena na
América Latina como parte do processo de evangelizacdo através da oficializacio de programas de educacio indigena
bilingue. Barros (1994), em seu texto intitulado “Educacio Bilingue, Linguistica e Missionarios”, traca uma historia da
concepgio de linguistica como ciéncia aplicada da Educagio Indigena na América Latina. Em sua perspectiva, ndo ¢
possivel se referir aos modelos de educagio indigena bilingue sustentado em bases linguisticas sem fazer mengio aos
missionarios do SIL, pois a pesquisadora analisa a “proposta de educacio na lingua indigena na América Latina foi uma
posicdo compartilhada por missionarios e indigenistas. Os indigenistas viram no projeto educativo bilingue o método
mais eficiente para o ensino da lingua nacional (Castillo, 1945, p.140). Para os missionarios, a educacio bilingue ¢ parte
do processo de conversdo, onde a alfabetizacio na lingua indigena é condicio da tarefa evangelizadora” (Ibid., p. 29).
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linguagem humana, tendo como especificagao a fun¢iao dos sons dentro de uma lingua
independentemente de seus significados. Nas palavras de Kenneth Pike (1967, p. 37):

It proves convenient —through partially arbitrary to describe behaviour form two
different standpoints, which lead to results which shade into one another. The ez
viewpoint studies behaviour as from outside of a particular system, and as an essential
initial approach to an alien system. The ewic viewpoint results from studying
behaviour as from inside the system. (I coined the words e#c and enzic from the words
phonetic and phonemic, following the conventional linguistic usage of these latter
terms. The short terms are used in an analogous manner, but for more general

purposes)>.

Neste sentido, para o autor, a linguagem ¢é heterogénea, ao passo que a lingua é
considerada um sistema de signos de natureza homogénea, existente na coletividade e
exterior ao individuo, que por si s6 nao pode cria-la nem a modificar. Assim, a linguagem
¢ considerada exterior ao sujeito. Nesta dire¢ao, é importante ressaltar que os behavioristas
postulam que a linguagem ¢ apenas uma convengao social e sua aquisi¢ao ¢ processada por
condicionamento e/ou memotizacio.

Posteriormente, em 1967, ao expandir a compressao dicotomica entre exzic/ etic em
seu livro Linguagem em relagio a uma teoria unificada da estrutura do comportamento humano,
Kenneth Pike esclarece que esta dicotomia ¢ utilizada nos estudos do comportamento
humano como uma analogia entre os ‘observadores de dentro’ e os ‘observadores de fora’.
Por isto, em sua concepgao, a abordagem ez se refere a uma interpretacao de aspectos de
outra cultura a partir das categorias daqueles que a observam, tomando em conta que o
observador esta “fora” do sistema em questao. Por outro lado, a abordagem ewic procura
compreender determinada cultura com base em seus proprios referenciais. Por isto, tem-
se em conta que o observador esta “dentro” do sistema em questao.

Esta perspectiva tedtica — ewic/ etic — contribuiu com a legitima¢io de uma forma
de praticar a etnografia no ambito dos estudos antropolégicos. Dentre as inumeras
praticas, encontra-se a legitimacao de sistemas explicativos das crengas de povos nao
europeus, tendo como base a racionalidade europeia (dos colonizadores); encontra-se
também a invisibilizagao epistémica dos povos, assumidos na vasta bibliografia como
“primitivos” e, portanto, portadores de uma oralidade que deveria ser transformada em
escritura. Nesta distancia, onde salta a dicotomia oralidade/ escritura, a invisibilizacio ocorre
em uma pratica de observagao do “outro” que nao tem por finalidade incluir a oralidade
como parte definidora da cultura dos povos “primitivos”, mas reduzir reduzi-la no
estabelecimento de padroes linguisticos da escrita colonial®. Em distintos contextos, tais
praticas tinham como fundamento (desde a evangelizagao até a educag¢ao dos povos) um

3 “F conveniente - embora parcialmente arbitrario, descrever o comportamento de dois pontos de vista diferentes, que
levam a resultados que se confundem. O ponto de vista eic estuda o comportamento de fora de um sistema particular e
como uma abordagem inicial essencial para um sistema estranho. O ponto de vista ewic resulta do estudo do
comportamento a partir do sistema. (Eu criei as palavras ezic e emic a partir das palavras fonética e fonémica, seguindo o uso
linguistico convencional desses dltimos termos. Os termos curtos sao usados de maneira analoga, mas para propositos
mais gerais)” (PIKE 1967, p. 37).

4 Um exemplo pertinente para esta discussio se trata da obra “Les disconrs antillais”, de Edouard Glissant (1997), onde o
autor problematiza os processos de “criolizacdo” por meio da transformagio da linguagem.
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projeto estritamente colonial, onde era a escrita, enquanto instancia fono-logo-céntrica, a forma
privilegiada para conservagdo da cultura.

No livro “O efeito etnogrifico e outros ensaios”, Marilyn Strathern problematiza as
diferentes formas em que tem sido praticada a etnografia, ressaltando que a antropologia
do século XIX se tornou especialista em “povos primitivos”. Tal antropologia, segundo a
autora, analisava o modo como estes povos se constituiam a partir de materiais de campo,
como relatos de viajantes, de expedi¢des cientificas, dos missionarios ou informes das
oficinas coloniais. Os antropologos que encenam esta época trabalhavam em seus
gabinetes junto a estes materiais, lendo-os, deduzindo e especulando como as culturas
“primitivas” se constitufam culturalmente. Para Strathern (2014), o éxito do estilo da
produgido destes antropologos era apenas “funcionalista”. Este funcionalismo tinha como
base “tirar do contexto” as produgdes epistémicas dos povos indigenas por eles estudados,
fazendo uso de sistemas explicativos e descritivos que correspondem as categorias do
pensamento ocidental.

Em uma entrevista realizada com Fiori ef a/l. (2015, p. 12), a antropologa britanica
Marilyn Strathern pondera sua concepgao de descricdo etnografica, apresentada no
percurso da sua obra, do seguinte modo:

Eu, por outro lado, tendo a pensar... e talvez eu esteja errada no que diz respeito a
meu préprio uso.. mas eu acho que tendo a ndo usar esse termo [descriciao
etnografical; tendo a falar em etnografia, em descrigdo. Quando falo em etnografia,
acho que utilizo o termo de forma muito geral, apenas para invocar 0 que tomamos
por certo como o tipo de meio através do qual as coisas que observamos tornam-se
o foco da andlise. Mas quando utilizo a palavra descricio, essa ¢ uma palavra bastante pesada
para mim, pois eu consideraria a descrigio como o resultado final daquilo que fagemos, e ndo o
comego. E considero que a descri¢do subsome tanto a analise quanto uma suposi¢io
teorica, de modo que é necessario realizar um trabalho imenso antes que se possa
descrever qualquer coisa. Ao passo que utilizo “etnografico” de forma muito... sabe,
ha algumas palavras nas quais nos concentramos; em outras nao. Nao tenho certeza...

Talvez vocé tenha evidéncias melhores, das quais possa se lembrar melhor do que eu.

Deste modo, Strathern (2014) apresenta para o mundo académico o fato de as
etnografias serem construgoes analiticas de académicos que tendem aos propésitos do seu
tempo. Algumas das formas de desenvolvimento dessas construgdes analiticas sao
naturalizadas e, neste processo, sao produzidas perspectivas onde os povos estudados sio
concebidos como construgoes analiticas. Por outro lado, junto a problematizagio de
Strathern (2014), entendemos que o trabalho de campo, bem como as narrativas e
descri¢oes nele produzidas, devem assumir o fato de que existem coisas que nao podem e
nem precisam ser explicadas. Coisas estas que sao composi¢oes de uma vida em produgao
a-significada.

Dito isto, ¢ parte do exercicio da experiéncia de campo, tanto quanto do exercicio
da pesquisa, reconhecer que uma forma de vida esta além (au-dela) daquilo que pode ser
compreendido por qualquer analise, seja qual for seu método de estudo. Por isto, nao
podemos almejar uma pretensdo explicativa totalizante que tenha por fundamento o
esgotamento da potencialidade simbolica das praticas e conhecimentos produzidos por
uma dada cultura. Neste sentido, ha entdao uma responsabilidade epistemoldgica e
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metodologica de colocar em questao as impossibilidades da etnografia, do ponto de vista
antropolégico, do que seria estar plenamente “dentro” ou inteiramente “fora” das formas
de vida. Pela mesma razio — embora seja necessario apresentar os argumentos através de
um conjunto de materiais histéricos e geograficos proporcionados pelas culturas e
sociedades com as quais pesquisadores interagem — é também necessario problematizar,
junto a outras areas do conhecimento, as aspiragdes que a compreensao etnografica pode
e nao pode, tendo em conta a almejada transmissao de uma complexidade epistémica das
formas de vida que tém como referéncia o contexto particular em que estas sao produzidas.

Neste sentido, Strathern (2014) esclarece que é necessario quebrar com as
dicotomias que lidam com os modos como construimos nossas formas de conhecimento
sobte outros coletivos e, simultaneamente, sobte nés mesmos. B através da “conexio
parcial” engendrada pelo antrop6logo — em uma escrita que conecta e explicita diferengas
— entre um pensamento outro € o pensamento ocidental que estas perspectivas “incomensuraveis”,
em uma relagdo simétrica e “prostética”, estendem as potencialidades imaginativas de
nosso pensamento (STRATHERN, 2014). E a partir de uma relagio como esta que
Strathern (2014) confere legitimidade e reconhecimento a existéncia de uma
“antropologia” outra, ou de praticar uma antropologia. Em sintese, poderfamos dizer que
este outro modo de fazer antropologia nio se fundamenta na explicacio do outro, sequer
do estabelecimento destas figuras representativas Eu/Outro, mas de criar uma rede de
semelhancas’ que visa estender nossa compreensio do mundo produzindo outros mundos.
Assim, tal pratica antropoldgica nao se baseia em um exercicio de falar sobre e/ ou pelo outro,
mas coz, onde as dualidades representativas do sujeito se deslocam para a produgao de um
nds em completa conexao.

Dito isto, ¢ nosso interesse neste texto aproximarmos da abordem da linguagem
que o filosofo austrfaco Ludwig Wittgenstein faz em seu livro “Investigacoes Filosdficas” — IF
—. Nesta obra, o filésofo concebe a linguagem enquanto atividade dentro de forma de vida,
com a qual o conceito de significagao das palavras envolve o uso pratico da linguagem e
cria margens para tensionar a visao da linguagem promovida pelas perspectivas que
assumem a visdo ewic/ etic. O proprio Wittgenstein esclarece: “Was bezeichnen nun die Worter
dieser Sprache? — Was sie bezeichnen, wie soll ich das zeigen, es sei denn in der Art ibres Gebrauchs?

95 6

Und den haben wir ja beschrieben” ° . A linguagem, nesta perspectiva, nao pode ser
compreendida por meio de algum sistema puramente l6gico-formal, mas no (e pelo) seu
uso. E ele a diretriz que orienta a compreensio da linguagem, tendo em vista que ela é uma
acao, retratada através da concepcao de jogos de linguagen, onde “soll hier hervorbeben, dafs das
Sprechen der Sprache ein Teil ist einer Titigkeit, oder einer Lebensform™ . Uma tal perspectiva

possibilita compreender que nao ha como encaixar as manifestacdes da linguagem, em suas

5> “BEu ndo poderia caracterizar melhor essas semelhancas do que pela expressio “semelhancas de familia”; pois assim se
sobrepdem e se cruzam as distintas semelhangas que tém lugar entre os membros de uma familia: altura, tracos faciais,
cor dos olhos, andar, temperamento etc., etc. — E eu direi: os §ogos’ conformam uma familia. E do mesmo modo
conformam, por exemplo, os tipos de nimero uma familia. Por que chamamos algo de “nimero”? Ora, talvez porque
haja um parentesco — direto — com muita coisa que se tem até aqui chamado de nimero; e, por isso, pode-se dizer que
ha também um parentesco indireto com outras coisas que também chamamos assiz. ampliamos nosso conceito de
nimero assim como, ao tecer uma fibra, enroscamos fio por fio. E a forca da fibra ndo consiste em que algum fio
percorra toda a sua extensdo, sendo em que muitos fios se sobrepem mutuamente”. (WITTGENSTEIN, 2017, §67).
0“Mas o que designam as palavras dessa lingua? — O que designam, como devo mostra-lo a ndo ser pelo modo do seu
uso? E nés até o descrevemos”. (WITTGENSTEIN, 2007, § 10).

7“A expressdo “jogo de linguagem” deve enfatizar aqui que o falar de uma linguagem ¢ parte de uma atividade ou de
uma forma de vida” (WITTGENSTEIN, 2007, § 23).
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diversas formas humanas de vida, tendo como base concep¢des a priori fixas, sendo elas
uma Unica estrutura e gramatica que justifique seus usos.

Na contramao das perspectivas que desenvolvem suas pesquisas tendo como base
a dicotomia emic/ etic, Wittgenstein (2017) conceberd que a linguagem deve ser analisada a
partir da descricao de semelbancas de familia e diferencas entre seus diversos usos. Neste
sentido, a linguagem ndo é exterior ao sujeito, pois cumpre uma fungao ativa nos processos
individuais e coletivos que enredam a vida social.

Além do mais nos aproximamos da pratica antropologica de Jeane Favret-Saada
que parte do pressuposto de um “étre affect?’, onde nao existe possibilidade de distinguir
quem ou o que esta fora ou dentro; as coisas se coengendram, se misturam sem se
confundir umas nas outras. Tudo, em sua perspectiva, perpassa por uma produg¢ao sensivel
deste ser afetado que ¢, para ela, uma oportunidade para repensar as produgoes etnograficas,
seja do ponto de vista metodolégico e/ou epistemoldgico. Para a antropdloga, estar em
campo ¢ um envolvimento afetivo constituinte do etnografo e dos sujeitos que compoem
aquele espaco. Portanto, a experiéncia vivida escapa a representagoes, categorizagdes e
generalizagbes postuladas por teorias antropologicas que se estabelecem epistémica-
metodologicamente a priori. Entdo, o que esta em jogo em sua etnografia, trata-se de um
movimento de desestruturagdio das dicotomias do pensamento ocidental para a
constitui¢ao de uma pratica antropoldgica do acaso.

*ok

Tendo em vista esta possibilidade de produ¢ao de uma pesquisa antropolédgica que
visa mobilizar as semelbancas com, neste capitulo apresentaremos a pritica antropoligica-
terapéntica como possibilidade de producio de uma antropologia outra que escapa das
dualidades E#/Outro e do estar dentro/ estar fora. Com este propdsito, prosseguiremos a
seguinte hipotese: emz uma atividade etnogrdfica, ser afetado produz; o desaparecimento de concepeoes do
conhecimento como verdade absoluta, langando ao plano da experiéncia nma pratica terapéntica no (e com
0) acaso.

Para isto, nos préximos dois tonos, assumiremos uma possivel interlocugao entre
a invenc¢ao de uma pratica “etnografica-terapéutica”, apresentada nas obras da antropéloga
Jeanne Favret-Saada (FAVRET-SAADA, 1977, 2009; FAVRET-SAADA; CONTRERAS,
1981), e a “terapia filosofica” do filésofo Ludwig Wittgenstein, tendo em consideragao sua
obra Observagoes Sobre O Ramo de Ouro de Frazer, onde a teoria evolucionista do antropélogo
inglés James Frazer é problematizada (WITTGENSTEIN, 2007).

Antes disto, ¢ importante ressaltar que a expressdao pritica terapéutica pode ser
compreendida a partir de diferentes perspectivas, tendo esta, inclusive, distintas derivadas
da palavra “terapia”. No entanto, dado o objetivo deste texto, aqui ja apresentado,
buscaremos estabelecer algumas conexdes entre duas matrizes tedricas, quais sejam: a
terapia filoséfica de Ludwig Wittgenstein e a pratica antropolégica-terapéutica de Jeanne
Favret-Saada.

Posto isto, procuramos semelhancas entre estas duas posturas para desenvolver
nossa hipotese. Cabe destacar ainda que estas duas terapias constituem em praticas
terapéuticas (filoséfica e antropoldgica) conceituais, nao sendo elas psicanaliticas, pois,
antes de qualquer coisa, estas duas perspectivas, de modo descontinuo e analdgico,
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expOem-se ao enfrentamento das concepg¢oes tradicionais da linguagem mediante um
embate livre e polifonico. Neste caso, caberia as palavras de Almeida (2017, p. xxxv), onde
“[...] ao leitor cabe apenas, e tio somente, ponderar as consequéncias filosoficas mais
imediatas dos pressupostos que ela ou ele abracam ou com os quais mais orientam a sua
conduta” (ALMEIDA, 2017, p. xxxv). Priticas terapéuticas com as quais a “[...] filosofia deve
deixar tudo como esta (cf. IF § 124). Ela ndo descobre nada, nem nada fundamenta, faz
apenas “descri¢oes”. [Por isto,] a terapia gramatical ndo visa propor novas teses sobre
metafisica ou sobre a magia, sua finalidade ¢ apenas solucionar os problemas causados
pelas ilusoes gramaticais”. (ALMEIDA, 2007, p. 214).

Tono II- A pratica antropologica-terapéutica de Jeanne Favret-Saada:
étre affecté

A antropdloga francesa Jeanne Favret-Saada realizou uma pesquisa de campo entre
os anos 1969 e 1972 em uma comunidade de sorcellerie (feiticaria ou bruxaria) no Bocage,
oeste da Franca. Nesta pesquisa, denominada como uma pratica antropoligica-terapéntica, a
autora apresenta seus encontros com o sistema da sorcellerie como uma forma de étre affecté
(ser afetado). Neste 7m0, buscaremos problematizar esta “dimensao” do trabalho de campo
na pratica antropoldgica de Jeanne Favret-Saada como um modo de produgiao simultanea
de si e do campo que se da 70 (e com 0) acaso®. Para tanto, partiremos da seguinte afirmacio
da autora: “J’étais précisément en train d’expérimenter ce systéme en'y hasardant ma personne’
(FAVRET-SAADA, 2009, grifos nossos)’. Realizaremos, assim, uma tradugio comentada,
primeiro, da expressao “jétais présicément en train d’expérimenter ce systeme” e, segundo,
“en y hasardant ma personne”.

A dimensio antropoldgica aqui anunciada — éfe affecté — é sustentada no livro
Désorceler a partir da hipotese de que “[...] I'efficacité thérapeutique, quand elle se produit,
vient de ce qu’un certain travail est accompli sur Uaffect non représenté”” (Lbid., p. 145-146,
grifos nossos). Em Les mots, la mort, le sorts, Favret-Saada (1977) concebera este “afeto nao
representado” como algo que nao se da no plano da informagao, ou seja, daquilo que o
nativo lhe informa sobre si mesmo, sua cultura ou suas praticas culturais, mas de algo que
captura no processo de experimentagao de um étre affecté. Quando ela diz “[...] jétais
précisément en train d’expérimenter ce systeme”, a autora estda enunciando que foi
capturada no processo de experimentacao da sorcellerie (eu estava precisamente
experimentando este sistema). Isto pode ser evidenciado, por exemplo, em Entre « prise »
et reprise, quando ela narra um encontro com um nativo e ele diz “faut ét’ pris pour y croire”,

8 F importante destacar que, em nossa interpretagio, o ée affecté nio designa efetivamente a pessoa Jeanne Favret-Saada,
mas quem ela nomeia como e/e (ela). Isto porque Jeanne estabelece uma “distincia” narrativa entre ela (quem escreve) e
esta elle (que esteve em campo, no caso a etnografa) utilizando a terceira pessoa do singular como uma invengio da
experiéncia do campo e do texto. Mesmo tendo escrito na primeira pessoa do singular, assim ela inicia seu livro Les mots,
la mort, les sorts: “Soit une ethnographe : elle a choisi [...] Elle a déja travailler sur le terrain [...] E/e dispose d’une culture
scientifique [...] Ele [...]” FAVRET-SAADA, 1977, p. 13, grifos nossos). Como afirma Barbosa Neto (2012, p. 239)
em sua analise desta obra, ““Ser afetado’ é o nome que Favret-Saada escolheu dar a essa experiéncia de criagdo que escapa
a representa¢do, uma experiéncia que ¢ simultaneamente de campo e de texto, e, sobretudo, de sua sutil e delicada
conexao”.

9 A priori, preservaremos a escrita deste trecho em francés, pois iremos explorar sua traducdo como forma de apresentar
nossa problematica.

10 Tradugdo: “a eficacia terapéutica, quando ela se produz, resulta de um certo trabalho realizado sobre o afeto nio
representado”.
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“pour ceux qui n’ont pas été pris, ¢a n’existe pas’ e “ceux qui n’ont pas été pris, ils ne
peuvent pas en parler” (FAVRET-SAADA, 1977, p. 28).

Nos trés enunciados, o nativo afirma que para acreditar na existéncia do sistema
da sorcellerie é preciso ser capturado (prise, assumindo-o como um modo de ser tomado,
pego, preso... pelas forcas magicas que ali circulam — seja de enfeiticamento, cura,
desenfeiticamento ou outras), pois apenas deste modo ela (a magia da sorcellerze) existira e
dela poderemos falar (reprise). Tendo isto em consideragao, de acordo com Jeanne, nao
existe a possibilidade “[...] d’instituer quelque distance entre soi et I'indigene ou entre soi
et soi”'' (FAVRET-SAADA, 1977, p. 38). Esta impossibilidade de instituir algum
distanciamento, segundo a autora, inviabiliza uma pratica etnografica baseada na
“observacao” e descricao dos saberes nativos (antropologia pés-estruturalista francesa)
e/ou uma pratica etnografica baseada na “observagio participante” (antropologia anglo-
saxOnica). De acordo com a autora, esta ultima tem como base dois géneros de
comportamento, os quais sao distinguidos por ela como ativo [“un travail régulier avec des
informateurs rémunérés qu’ils interrogeaient et observaient” (Ibid., p. 147)|"* e passivo
[“T’assistance a des événements liés a la sorcellerie (disputes, consultations de devins...)
(Ibidens))". Portanto,

D’une fagon générale, il y avait, dans cette littérature, un glissement de sens perpétuel
entre plusieurs termes qui auraient gagné a étre distingués : la « vérité » venait baver
sur le «réel», et celui-ci sur I’«observable» - la, on trouvait une confusion
supplémentaire entre l'observable comme savoir empiriquement attestable, et
I'observable comme savoir indépendant des déclarations indigenes -, puis sur le
« fait »,I” « acte » ou le « coin portement ». Cette nébuleuse de significations avait pour
seul trait commun de s’opposer a sa symétrique: 1’ «erreur» bavait sur
I’ « imaginaire », sur I’ « inobservable », sur la « croyance » et enfin sur la « parole »
indigéne (Ibid., p. 148).14

Nesta impossibilidade, o que vai se constituindo entio é uma dimensdo
antropolégica de érre affecté, a qual, de acordo com a autora, se dd em uma pratica
antropolégica-terapéutica onde nao ha, portanto, distancias entre a etndgrafa e os nativos,
sequer uma homogeneizagao de ambos sujeitos, constituindo assim uma unidade
totalizante [quando uma “[...] ethnographe accepte d’¢tre affecté n’implique pas qu’il
s’identifie au point de vue indigene, ni qu’il profite de I'expérience du terrain pour se
chatouiller 'ego” (FAVRET-SAADA, 1977, p. 158)]". Nio sendo nenhuma destas formas
que perpetuam as dualidades Ewu/Outro, Observador]/ Observado, entre outras, poderfamos

1 Tradugo: “...] de instituir alguma distancia entre si e o nativo ou entre si e si mesmo”.

12 Tradugdo: “um trabalho regular com informantes remunerados que entrevistaram e observaram”.

13 Tradugdo: “a assisténcia (ou participagdo) em acontecimentos relacionados com bruxaria (disputas, consultas de
adivinhos...)”.

14 Tradugao: “De modo geral, nesta literatura, houve uma perpétua mudanca de sentido entre varios termos que teriam
se beneficiado com a distingdo: a ‘verdade’ estava escorrendo sobre o ‘real’, e este ultimo sobre o ‘observavel’ (aqui havia
uma confusio entre observavel como conhecimento empiricamente verificavel, e o observavel como conhecimento
independente das declaragdes nativas) e depois sobre o ‘fato’, o ‘ato’ ou o ‘comportamento’. Essa nebulosa de
significagdes tinha apenas por traco comum opor-se a seu siméttico: o ‘erro’ escorria no ‘imaginario’, no ‘inobservavel’,
na ‘crenca’ e finalmente no ‘discurso’ nativo”.

15 Tradugdo: “[...] quando um etndgrafo aceita ser afetado nio implica que ele se identifica com o ponto de vista do
nativo, nem que ele aproveita da experiéncia de campo para fazer cocegas no ego”. No texto, optamos por assumir o
feminino por se tratar de “uma etnégrafa”, mulher.
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dizer que ha tio somente a inven¢ao de uma ¢/ (ou de um 7/ — ele), isto ¢, uma terceira
pessoa do singular, uma “personagem” inventada no processo de experimentagdo para
fazer existir a si mesma enquanto expressao da magia de éfre affecté e do proprio texto
etnografico. Com efeito, essa personagem carrega como modo de expressao de si “alguma
coisa” que prise et reprise no campo (!affect non représente).

Favret-Saada apresenta uma situagao onde esta “alguma coisa” (/'affect non représente)
se da quando ela é capturada pelo sistema da sorcellerie:

L’une des situations que je vivais sur le terrain était pratiquement inracontable : elle
était si complexe quelle défiait la remémoration et, de toute facon, elle m’affectait
trop. 1l s’agit des séances de désorcelement auxquelles jassistais soit comme ensorcelée
(ma vie personnelle était passée au crible et j’étais sommée de la modifier), soir comme
témoin anssi bien des clients que de la thérapeute (jétais constamment sommée d’intervenir
a brale-pourpoint) [...]. Une fois que j'ai accepté d’occuper la place qui m’était assignée dans les
séances, je n’ai presque plus jamais pris de notes : fout allait trop vite, je laissais se faire
les situations sans me poser de questions ez, de la premicre séance da la derniere, je n'ai
quasiment rien compris de ce qui se passait. FAVRET-SAADA, 2009, p. 155).16

A expressao [ étais précisément en train d'expérimenter ce systeme significa, assim, “|...]
prenne le risque de voir s’évanouir son projet de connaissance” (Ibzd., p. 158-159, grifos
nossos)'". Desse modo, encontramo-nos em nosso segundo grifo da citagio a qual
partimos, qual seja: ... eny hasardant ma personne. Enquanto este trecho poderia ser traduzido

como “expondo-me a mim mesma’'®

, insistimos um pouco mais na palavra basardant.
Primeiro, porque “expondo-me a mim mesma” poderia ser traduzida como exposant a moi-
méme, m’exposant, ou outras maneiras da lingua francesa; segundo, porque basardant deriva
do verbo transitivo hasarder. No primeiro caso, a exposi¢ao de si mesma pode nao significar
que uma imprevisibilidade sera engendrada no processo a qual se é exposto; no segundo
caso, quando guardamos o verbo Jasarder, temos em conta que o mesmo é composto pelo
substantivo hasard, que significa chance, sorte, possibilidade, entre outras, também acaso
(prenne le risque)®. 1sto posto, en y hasardant ma personne carrega consigo nossa perspectiva de
interpretacao do éfre affecté como uma dimensao que se da 7o (e com 0) acaso (correr O 1isco
de ver seu projeto de conhecimento se desvanecer).

Assim, podemos sintetizar este processo da seguinte maneira: ézre affecté é uma
dimensao antropolégica que inventa uma personagem da experimentac¢ao (e/e ou z/) como
expressao da magia dos processos prise et reprise. Estes, determinam a existéncia da magia
de étre affecté (prise) e a possibilidade de sobre ele falar (reprise). Toda esta dimensao se

16 Tradugdo: “Uma das situagGes que eu estava vivendo em campo era quase inenarravel: era tdo complexa que desafiava
a rememoracio e, de qualquer forma, afetava-me demais. Estas sessGes de desenfeiticamento que participei, segja como
enfeiticada (minha vida pessoal estava passando por um ctivo e fui instada a modifica-la) sgja como testemunba dos clientes, mas
também da terapenta (era constantemente instada a intervir instantaneamente) [...]. Uma vez que eu aceitei ocupar o lugar
designado para mim nas sessoes, quase nunca mais tomei notas: Zudo se passava muito rapido, deixei as situagdes acontecerem
sem fazer perguntas ¢, da primeira sessao até a iiltima, nao entendi quase nada do que estava acontecendo.”

17 Tradugo: “[...] correr o risco de ver seu projeto de conhecimento se desvanecer”.

18 A interpretagdo de “y hasardant ma personne” como uma forma de “exposicio de si mesma” ¢ feita, por exemplo, na
traducio para o portugués do capitulo Etre affecté, realizada por Paula Siqueira. Vide: (FAVRET-SAADA, 2005).

19 Para Favret-Saada (1977, p. 234), ndo existe uma forma de ser capturado pela sorcellerie sem que se corra nenhum risco,
neste caso o de ser enfeiticado. Em suas palavras, “il était clair pour moi que ne pouvais a la fois admettre d’y étre « prise »
et ne coutir aucun risque” — tradugido: “Estava claro para mim que eu ndo podia admitir que estava “presa” nela [no
sistema da sorcellerie] e ndo correr nenhum risco”.
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desdobra o (e com 0) acaso — hasard —; lugar onde, na antropologia, é-se bombardeado por
intensidades de “alguma coisa” que acontece 70 campo, e da qual e/le/i/ (personagem) é
produto de uma constante comunicagao entre estas “algumas coisas” que se situam no
afeto nao representado. Esta comunica¢ao é chamada por Favret-Saada (1977, 2009) de
comunicagao involuntdria.

Estas duas dltimas linhas nos deixa uma questio ainda nio apresentada neste fozo,
qual seja: de que maneira esta comunicagao se estabelece, dado que nela sdao partilhados
afetos nao representados? Para problematizar tal questao, evoquemos novamente um dos
enunciados que sustentam o Entre prise et reprise de Favret-Saada (1977, p. 28, grifos nossos):
“ceux qui n’ont pas été pris, ils ne peuvent pas en parler”.

Dado que éfre affecté diz respeito a uma dimensio antropologica que implica
experimentar alguma coisa que acontece 70 campo — designada aqui como uma experiéncia
no (e com 0) hasard —, quer dizer que ser bombardeado por intensidades especificas significa,
entdo, ocupar/ habitar um outro lugar. Retomando a situacio de captura de Favret-Saada,
apresentada na pagina anterior, temos esta evidéncia da seguinte maneira: “Une fois que j'ai
accepté d’occuper la place qui m’était assignée dans les séances [..]”. Isto nos conduz a
questionamentos como: que lugar é este que ela é designada a ocupar? De forma direta,
poderiamos dizer que este lugar é o mesmo que possibilita a experimentacao 7o (e com 0)
acaso do sistema da sorcellerie, o que constitui a dimensao do éfre affecté. Por isto, em distingao
a0 que Favret-Saada (1977, p. 24) caracteriza como place ordinaire (lugar ordinario)* ao se
referir a etnografia, denominemo-lo de /ugar afeccio.

A autora apresenta este lugar ordinario em sua etnografia da seguinte maneira:

On woit qu'il ne s'agit pas exactement d'une situation classigue déchange d’information, dans
laquelle 'ethnographe pourrait espérer se faire communiquer un savoir innocent sur
les croyances et les pratiques de sorcellerie. Car qui parvient a les connaitre acquiert
un pouvoir et subit les effets de ce pouvoir : plus on sait, plus on est menagant et plus on est
menacé magiquement. Tant que j'ai occupé la place ordinaire de l'ethnographe, celle qui prétend
désirer savoir pour savoir, mes interlocuteurs s’intéressaient moins a me communiquer
leur savoir qu’a mesurer le mien, a devenir 'usage nécessairement magique que
j’entendais en faire, a développer leur « force » au détriment de la mienne (Ibid., p. 24,

grifos nossos)>?1.

Cabe ressaltar, assim, que além de ser ele um lugar onde se pretende “saber para
saber”, ele diz respeito a uma pratica que pretende uma “neutralidade” e que, nas palavras
da Favret-Saada, nao é possivel. Isto porque, como ela mesma afirma, p/us on sait, plus on est
menagant et plus on est menacé magiquement. Se o campo etnografico de Jeanne Favret-Saada se
apresenta nao na ocupagao de um lugar onde se informa um dado conhecimento da magia,

20 Geralmente traduzido, neste contexto, como “lugar comum”. Porém, dada a severa critica que a autora atribui a
etnografia, evocando fortemente a necessidade de praticar uma outra etnografia [“quand la parole, c’est la guerre totale,
il [’ethnographe] fau résoudre a pratiquer une autre ethnographie” — Tradugao: “Quando a palavra é a guerra total, ele
[o etndgrafo] teve que resolver praticar outra etnografia”| Ibid., p. 24).

2V Tradugio: “Podemos ver que esta nao é exatamente nma situacao cldssica de troca de informagoes, na qual o etnédgrafo poderia
esperar ter um vislumbre inocente das crengas e praticas de bruxaria. Para quem as conhece, adquire poder e sofre os
efeitos desse poder: guanto mais se sabe, mais se estd magicamente ameagado. Enguanto en ocupava o lugar comum do etndgrafo, aguele
que afirma querer saber para saber, meus interlocutores estavam menos interessados em me comunicar seu conhecimento do
que em medir o meu, em se tornar o uso necessatiamente magico que eu pretendia fazer dele, em desenvolver sua “for¢a”
em detrimento da minha”.
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mas como uma possibilidade magica de ser prise, capturado por um sistema onde os afetos
nao representados possuem uma dimensao de constituicao #o (e com 0) hasard, é porque,
como realca a autora, foi ocupado um lugar que a ela foi designado. E este que
denominamos de lugar afecgao.

Nele, ndo importa a suposi¢ao de uma distancia entre o etnégrafo e o nativo [“[...]
c’est bien parce qu’on n’est pas a la place de l'autre qu’on tente de se représenter ou
d’imaginer ce que ce serait d’y étre, quels sentiments, perceptions et pensées on aurait
alors” (FAVRET-SAADA, 2009, p. 156)*
busca a compreensao e identificacdo de seus afetos [“cette conception est muette sur le

, sequer uma “comunicacao afetiva” onde se
mécanisme de l'identification, mais elle insiste sur son résultat, le fait qu’elle permette de
connaitre les affects d’autrui” (Ibid., p. 156)]”. Esta ¢ a ctitica e oposi¢io levantada por
Favret-Saada (2009) as duas acepgdes da ideia de “empatia” na etnografia, pois, segundo a
autora, no primeiro caso, ela havia aceitado ocupar um lugar designado nas se¢oes de
sorcellerie “|...] y’étais justement a la place de 'indigene, agitée par les sentiments, perceptions
et pensées de ce qui occupe une place dans le systéme sorcellaire” (Ibid., p. 156)*, no
segundo, ela considera que ocupar este lugar nao lhe da poder sobre os afetos do outro —
os nativos — [“[...] occuper telle place dans le systeme sorcellaire ne me renseigne en rien
sur les affects de lautre [...]” (Ibid., p. 156)]”. Ao contrario disto, poderfamos dizer que
ocupar um lugar afec¢io trata-se de experimentar a possibilidade de se langar (a si mesmo
— en y hasardant ma personne) ao hasard, isto é, a eventualidade de uma comunicagao
involuntaria dos afetos nao representados. Sobre este lugar, citemos Favret-Saada (2009,
p. 156, grifos nossos):

[...] quand on est dans une telle place, on est bombardé d’intensités spécifiques
(appelons-les des affects), qui ne se signifient généralement pas. Cette place et les
intensités qui lui sont attachées ont donc a étre expérimentées : Cest la seule fagon de les
approcher [...] occuper telle place mr'affecte, mot, ¢’est-a-dire mobilise on modifie mon propre stock

d’images, sans pour autant m’instruire sur celui de mes partenaires.2

A comunicagdao involuntaria, mencionada pela autora, por ser desprovida de
intencionalidade mas munida de afetos nao representados, diz respeito a ocupa¢ao de um
lugar da experimentacio que, em seu trabalho, significa “entrar no jogo”*" da sorcellerie |...]
il était temps que je prenne moi-méme la parole” (FAVRET-SAADA, 1977, p. 31)*. Além
disto, significa se engendrar em um enfeiticamento de si mesmo. Quando isto ocorre,

22 Tradugdo: “[...] € porque ndo estamos no lugar do outro que tentamos representar e nos imaginar como seria estar la,
ue sentimentos, percepgdes e pensamentos terfamos entio”.
timent, 1 mentos terfam tao”
2 Tradugdo: “essa concepgio ¢ omissa quanto ao mecanismo de identificacio, mas ela insiste em seu resultado, no fato
de que permite conhecer os afetos do outro”.
24 Tradugio: “[...] eu estava justamente no lugar do nativo, agitada por seus sentimentos, percepgdes e pensamentos de
uem ocupa um lugar no sistema da feiticaria”.
m m lugar istema da feiticaria”
%5 Tradugdo: “[...] ocupar tal lugar no sistema da feitigaria ndo me diz nada sobre os afetos do outro [...]”.
26 Tradugdo: “[...] quando estamos em um tal lugar, somos bombardeado com intensidades especificas (chamemo-las de
efeitos), que geralmente ndo sdo significadas. Este lugar ¢ as intensidades a ele ligadas tém que ser experimentadas: é a Gnica
maneira de se aproximar deles [...|; ocupar tal Ingar me afeta, ou seja, mobiliza on modifica meu priprio estoque de imagens, sem me
instruir sobre as dos meus parceiros”.
27 Para Favret-Saada (1977), “entra no jogo” significa aceitar ocupar o lugar designado dentro do sistema da sorcellerie,
tanto no que diz respeito a linguagem verbal (maneiras de enunciar algo dentro do sistema) quanto no que implica uma
comunicag¢io nio-verbal, isto ¢, os afetos nio representados (como o envolvimento afetivo da de um personagem com
outro, onde o projeto de conhecimento entra em uma aventura de desvanecimento.
28 Tradugio: “[...] era tempo de eu mesma falar”.

283



nosso estoque de imagens é mobilizado, momento em que a experiéncia ganha dimensiao
terapéutica. Em outras palavras, é na mobilizacio de si mesmo, na inven¢ao de uma
personagem (e/le; 2f) que suporta as intensidades especificas que nos bombardeiam que uma
terapia #o (e com 0) acaso é produzida como expressao de uma experimentagao. Esta
comunicagio, que pode ser verbal ou nao verbal, é exemplificada pela autora da seguinte

maneitra:

Quand elle est verbale, il se passe a peu pres ceci : quelque chose me pousse a patler
(disons, de I'affect non représenté), mais je ne sais pas quoi, pas plus que je ne sais
pourquoi cela me pousse a dire justement cela. Par exemple, je dis a un paysan, en
écho a quelque chose qu’il m’a dit: « Justement, j’ai tévé que ... », et je serais bien en
peine de commenter ce « justement ». Ou encore, mon interlocuteur remarque, sans
établir de lien : « L’autre jour, Untel vous a dit que ... Aujourd’hui, vous avez ces
boutons sur la figure ... ». Ce qui se dit 1a, implicitement, c’est le constat de ce que je
suis affectée : dans le premier cas, je fais moi-méme ce constat ; dans le second, c’est
lautre qui le fait. Quand cette communication n’est pas verbale, qu’est-ce donc qui
est communiqué et comment ? Il s’agit bien de la communication immédiate
qu’évoque le terme d’Einfiihlung. Pourtant, ce qui m’est communiqué, c’est seulement
I'intensité dont l'autre est affecté (le premier Freud parlerait d’un « quantum d’affect
», ou d’une charge énergétique). Les images qui, pour lui et pour lui seul, sont
associées a cette intensité échappent a cette communication. De mon c6té, jencaisse
cette charge énergétique a ma fagon, personnelle : j’ai, mettons, un trouble provisoire
de la perception, une quasi hallucination, ou une modification des dimensions; ou

encore, je suis submergée par un sentiment de panique ou d’angoisse massive.
(FAVRET-SAADA, 2009, p. 157-158).%

Por isto, em Favret-Saada (2009, p. 159-161), um processo como este (de ézre affecté)
abre quatro movimentos distintos em sua outra pratica etnografica, quais sejam: 1) em vez
de maquiar episédios da experiéncia de campo como expressio de uma comunicagao
voluntaria e intencional, ela escolhe dar uma estatuto epistemoldgico a sua etnografia; 2)
ela supbe que o pesquisador vive em uma estado sehzze (esquizo), e por isto ele mesmo,
seus estoques de imagens pessoails, ¢ modificado pela experiéncia de campo; 3) a analise
(reprise) vem apenas a posteriori, pois enquanto somos afetados, somos enfeiticados e
ameagados constantemente pela nao representatividade da magia; 4) o material produzido
em campo possui potencial e densidade bastante para romper com certezas cientificas
consideradas estaveis na academia. Tais movimentos, em nossa interpretacao, sustentam-
se 7o (e com 0) hasard, em uma forma de pensar algo que acontece 7o campo “[...| comme

29 Tradugio: “Quando ela ¢é verbal, ¢ algo assim: algo me impulsa a falar (digamos, do afeto ndo representado), mas eu
nao sei o qué, assim como nao sei porque me impulsiona para dizer exatamente isso. Por exemplo, digo a um campongs,
ecoando algo que ele tinha me dito: “Justamente, eu sonhei que ...” e eu ndo teria como comentar este “justamente”. Ou
entdo meu interlocutor comenta, sem estabelecer uma ligagdo: ‘Outro dia, fulano lhe disse que... Hoje, vocé esta com
essas espinhas no rosto...”. O que ¢ dito ai, implicitamente, ¢ a afirmacéo de que sou afetada. No primeiro caso, eu mesma
faco essa constatagio, no segundo, é o outro quem a faz. Quando esta comunicagio nio ¢ verbal, o que é comunicado
e como? Hsta é a comunica¢io imediata que o termo Einfiihlung evoca. Entretanto, o que me ¢ comunicado ¢é apenas a
intensidade com que o outro ¢ afetado (o primeiro Freud falaria de um ‘quantum de afeto’, ou de uma carga energética).
As imagens que para ele, e somente para ele, estdo associadas a esta intensidade escapam desta comunicagao. De minha
parte, trato essa carga de energia da minha forma, pessoal: tenho, digamos, um distarbio perceptivo temporario, uma
quase alucinagdo, ou uma mudanca nas dimensdes; ou ainda estou submersa por um sentimento de panico ou angustia
macica”.
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une force anonyme, comme un ‘¢a’ venu on ne sait d’ou [...]” (FAVRET-SAADA, 1977,
p- 236)™.

Tono III — Entrar no Sprachspiel e distorcer as imagens: uma virada
antropologica de Ludwig Wittgenstein

Wir sind, wenn wir philosophieren, wie wilde, primitive Menschen, die
Ausdrucksweise zivilisierter Menschen horen, sie mi3deuten und nun die seltsamsten
Schliisse aus ihrer Deutung ziehen (WITTGENSTEIN, 2017, §194)31.

Como ja anunciado, a citacio acima apresentada como inicio deste #ono0 é um
aforisma do livro Investigagies Filosdficas do filésofo austriaco Ludwig Wittgenstein (1889-
1951). Nele, Wittgenstein (2017) busca nos fazer refletir sobre as formas de praticar a
filosofia na tradicao classica, ou seja, que exprime uma visao de mundo marcada pela
concepgao classica da linguagem de Santo Agostinho e o essencialismo platonico. Estas,
possuem uma finalidade filosoéfica de esclarecimento légico dos pensamentos através do
uso da explicagao como ferramenta para a construgio de conhecimento cientificamente
legitimo.

Os problemas da natureza da proposi¢io e da linguagem que envolveram a
primeira obra publicada por Wittgenstein — o Tractatus Logico-Philosophicus — tiveram como
ponto de partida os trabalhos de Bertrand Russell ¢ Gottlob Frege. Tais problemas
procuravam estabelecer uma ligacdo entre a estrutura logica do mundo e a estrutura logica
da linguagem, ligacao esta que, a luz do Tractatus Logico-Philosophicus (1994), possibilita que,
através da linguagem, possamos falar sobre o mundo. A proposta se centralizava em que
proposi¢oes logicas podiam representar o mundo. Com a publicacao desta obra, o filosofo
acreditava ter solucionado todos os problemas relevantes para a filosofia. Por isto, ele diz:
“|...] Dagegen scheint mir die Wabrbeit der hier mitgeteilten Gedanken unantastbar und definitiv”
(WITTGENSTEIN, 1994, p. 12)*.

No entanto, em seu livro Investigagies Filosdficas (WITTGENSTEIN, 2017), onde
sao reunidos um conjunto de aforismas, Wittgenstein, ao problematizar a concepg¢ao de
linguagem de Santo Agostinho, abre margem para novas reflexGes através do que ele
denomina de ferapia filosdfica. Em suas palavras,

[...] In diesen Worten erhalten wit, so scheint es mir, ein bestimmtes Bild von dem
Wesen der menschlichen Sprache. Namlich dieses: Die Worter der Sprache benennen
Gegenstinde — Sitze sind Verbindungen von solchen Benennungen. In diesem Bild
von der Sprache finden wir die Wurzeln der Idee: Jedes Wort hat eine Bedeutung.

30 Tradugio: “como uma for¢a anénima, como um ‘isso’ que nio sabemos de onde vem”.

31 Tradugio: ‘Quando filosofamos somos como selvagens, pessoas primitivas que ouvem o modo de expressio dos
civilizados, o interpretam mal, e agora tiram as conclusdes mais bizarras da sua interpretagio’. (WITTGENSTEIN, 2017,
§194).

32 Traducio: “a verdade dos pensamentos aqui comunicados parece-me intocavel e definitiva. Portanto, ¢ minha opinido
que, no essencial, resolvi de vez os problemas”.
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Diese Bedeutung ist dem Wort zugeordnet. Sie ist der Gegenstand, fiir welchen das
Wort steht (WITTGENSTEIN, 2017, §1)33.

“Ein bestimmtes Bild von dem Wesen der menschlichen Sprache” significa uma visao da
linguagem que é predominante na tradigao filoséfica ocidental, a teoria referencial do
significado, com a qual uma palavra possui um tnico significado se a ela corresponde um
objeto.

Vale a pena notar que, apds a publicac¢ao do “Tractatus”, ele abandona a filosofia,
pois, ao final das contas, ele acreditava ter resolvido os problemas que eram objeto da
filosofia com relacio a linguagem. No entanto, entre 1930 e 1931, apos seu primeiro
contato com “The Golden Bough”, publicado pelo antropoélogo evolucionista de gabinete Sir
James George Frazer (1854-1941), Wittgenstein comeca a produzir diferentes observagies
sobre ele. Hstas, foram organizadas e publicadas postumamente por Elizabeth
Anscombe™, sob o titulo: Bemerkungen iiber Frazers Golden Bough e traduzido para o
portugués como Observagoes sobre o Ramo Donrado de Frazer.

Estas observagoes podem ser compreendidas como o empreendimento de uma nova
visao da linguagem e o inicio de algumas das ideias que caracterizardo sua visao posterior.
Wittgenstein encontra no “The Golden Bough” um suporte para uma nova forma de ver e
praticar a filosofia, comecando a entender que a tarefa da filosofia é a elucidagdo das
confusies” linguisticas geradas pelo desejo de explicacio cientificista que atravessa toda a
produgcao intelectual ocidental. A critica de Wittgenstein (2007) a Frazer ndo ¢ no dominio
da logica, mas sim ao seu cientificismo, a saber, quando o antropoélogo interpreta certos
comportamentos dos nativos tendo como base a cultua inglesa do seu tempo.

Como primeiro passo, Wittgenstein comega rejeitando a no¢ao de Frazer de que
as praticas magico-religiosas dos povos indigenas estudados por ele, se baseiam em um
erro basico de raciocinio dos participantes, pois, em suas palavras, “Frazer kann sich keinen
Priester vorstellen, der nicht im Grunde ein englischer Parson unserer Zeit ist, wit seiner

ganzen Dummbeit und Flanbeit”

. Essa “estupidez” e “debilidade” que Wittgenstein vé em
Frazer tem a ver com o fato de assumir uma atitude dogmatica e cientificista ao se
aproximar das praticas destes povos, ou seja, a de encarar os arquivos por ele manipulados
para organizar juizos de valor, com base nas suas crengas cientificistas, que serviriam como
padrao de corregao das agodes performadas pelos praticantes dos rituais. Wittgenstein (2007,

p. 193), assim, nos oferece um exemplo critico da seguinte maneira:

Frazer sagt, es sei sehr schwer, den Irrtum in der Magie zu entdecken — und darum
halte sie sich so lange — weil z.B. eine Beschwérung, die Regen herbeifiihren soll,

frither oder spiter gewiss als wirksam erscheint. Aber dann ist es eben merkwiirdig,

3 Tradugdo: “Nessas palavras conservamos, assim me parece, uma determinada imagem da esséncia da linguagem
humana. A saber, esta: as palavras da linguagem denominam objetos — proposi¢cdes sio combinagdes de tais
denominagdes. Nessa imagem da linguagem encontramos as raizes da ideia: toda palavra tem um significado. Este
significado ¢ correlacionado a palavra. Ele é o objeto que a palavra substitui”. (WITTGENSTEIN, 2017, §1).

34 Uma das executoras literarias, tradutora e comentarista de Wittgenstein.

% “As confusdes que nos ocupam surgem, por assim dizer, quando a linguagem roda no vazio, nio quando trabalha”
(WITTGENSTEIN, 2017, §132).

36 Traducio: “Frazer ndo consegue pensar em nenhum sacerdote que nao seja, fundamentalmente, um paroco inglés do
nosso tempo, com toda a sua estupidez e debilidade” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 196).
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dass die Menschen nicht frither darauf kommen, dass es ohnehin frither oder spiter

regnet®’.

“Frazer sagt, es sei sehr schwer, den Irrtum in der Magie 3u entdecken” ndo apenas pelo fato
de acreditar que sua explicagao é convincente, no ambito da légica propria do campo
cientifico, acerca do mecanismo da relacio de causa/efeito entre a cerimonia e o fazer
chove, mas também pelo fato dele argumentar que todo “comportamento magico” é
utilizado por falta de conhecimento teérico adequado. Isto pode ser observado nos
esforcos de Frazer para relatar de forma detalhada em seu livro como os “primitivos”
recorriam a “magia” quando suas capacidades de lidar realisticamente com as situagoes se
esgotavam. A magia seria, desse modo, uma espécie de “realidade substituta”.

O aforismo acima citado, extraidos das observagies teitas por Wittgenstein, remete-
nos a atitude antropolégica de Frazer. Esta atitude pode ser caracterizada como um
movimento provocado pelos efeitos do olhar para o outro com os parametros da propria
cultura. Isto pode ser notado, por exemplo, quando ele afirma que: “dann ist es eben
merkwiirdig, dass die Menschen nicht friiber daranf kommen, dass es obnehin friiber oder spéter regnet”.
Em outras palavras, para Frazer a danga da chuva ¢ entendida como uma estupidez, pois
“o antropologo supoe que os selvagens estejam pensando em termos de causas e efeitos,
utilizando a dang¢a da chuva com o objetivo de provocar uma mudanga meteorolégica”
(ALMEIDA, 2007, p. 216). No entanto, Wittgenstein reiterara que se trata de uma pratica
legitima nesta forma de vida e o erro do olhar de Frazer estar em projetar neles algo que
era nosso, criando confusoes.

Wittgenstein (2007), desse modo, entende que os rituais expressam condi¢oes de
sentido e orientam as pessoas para agir de um modo ou de outro no contexto de uma
pratica social. Nesse sentido, a #erapia filosdfica proposta por ele possui uma ag¢ao (como algo
que se ocupa apenas em dizer) de descricao de como as formas de vida, suas crengas e
expressoes da linguagem, organizam a experiéncia de uma determinada maneira,
interrelacionado seus objetos.

E claro que a danga da chuva é uma estupidez de acordo com a visio deste
antropologo do comeco do século XX, pois esta pratica, organizada pelos indigenas, nao
comporta, e nem satisfaz, os critérios da racionalidade cientifica, bem como as finalidades
de uma danga na Europa “civilizada”. Uma vez que, como salienta Almeida (2007, p. 217):

Nio ha uma causa que origina o comportamento dos selvagens. Tudo ocorre dentro
da sua prépria forma de vida: todos concordamos e entendemos imediatamente, sem
apelo a qualquer tipo de segunda reflexdo, que tudo aquilo ¢é temivel. O fato de
estarmos numa forma de vida nos faz ver as coisas como horripilantes ou como
triviais, segundo o caso, e tudo isso faz parte da vida, simplesmente mudanga da
estagio ou do clima. Desse ponto de vista, constitui um erro buscar explicagGes
adicionais. [...] O amor, como a magia, a danca da chuva, um aperto de maos, um
meneio de saudagio, no pode ser considerado como verdadeiro nem falso — tratam-
se de expressoes.

37 Tradugio: “Frazer diz que é muito dificil descobrir o erro na magia — e por isso ela dura tanto — porque, por exemplo,
uma conjuragdo para trazer chuva, deve, mais cedo ou mais tarde, certamente aparecer como eficaz. Mas entdo ¢ muito
estranho que as pessoas ndo notem mais cedo que, de todo modo, mais cedo ou mais tarde chove” (WITTGENSTEIN,
2007, p. 193).
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Este posicionamento, como muitos outros, localizados no percurso da obra do
antropdlogo inglés, sdo tiao etnocéntricos quanto evolucionistas, cientificistas,
dogmatizantes e universalizantes, pois, por um lado, seus critérios de racionalidade, da
finalidade de uma danca, ou de cientificidade e de meteorologia, nao sio satisfeitos por
essa pratica, e, por outro lado, suas apreciagdes induzem pensar que os indigenas “dan¢am”
e “saltam” para “fazer chover” e, os europeus, mais “civilizados”, nao, pois, ao
“evoluirem” a um estagio intelectual entendido como “superior”, deixaram de fazé-lo.

Para Wittgenstein, a fonte de estranheza do relato de Frazer esta situada no fato de
que as praticas socioculturais destes povos sao definidas como erroneas ou estipidas. Além
disto, o fato implicito de que um praticante destes rituais teria que ser estupido para
continuar os praticando, faz com que Frazer trate estas praticas ndo apenas como uma
magia metafisica, mas também com desdém. Por outro lado, Wittgenstein (2007, p. 195)
defendera que: “Der selbe Wilde, der, anscheinend um seinen Feind zu toten, dessen Bild durchsticht,
bant seine Hiitte aus Holz wirklich und schnitzt seinen Pfeil kunstgerecht und nicht in effigie”™.

O filésofo nos ajudara a exprimir novas formas de fazer e pensar a filosofia. De
modo Zerapéutico, ele questionara em cada nova observagao o modelo explicativo de Frazer —
com o qual o antropologo sobrepde os parametros da racionalidade cientificista de forma
dogmatica para ler, criticar e julgar os modos com os quais sao praticados os rituais em
certas formas de vida, langando um modelo hipotético, onde caberia uma descrigao. Tal modo
explicativo esta vinculado ao projeto interpretativo dos fenomenos do mundo da filosofia
classica — tanto no campo da ciéncias empiricas quanto dedutivas — que tem como
proposito encontrar elementos “novos” (conexoes, causas, mecanismos, leis, processos,
entidades “ocultas” etc.) que, supostamente, mediante um processo eloquentemente
organizado em causas e efeitos, permite verificar ou refutar uma hipdteses com base na
consisténcia e inconsisténcia de conjuntos e proposicoes, recorrendo-se a experimentagao
e a Ldgica clissica.

“Nur beschreiben kann man hier und sagen: so ist das menschliche Leben”®

pode
ser pensado, junto a Favret-Saada (1977, p. 28), como “[...] j’étais précisément en train
d’expérimenter ce systéme”, ou seja, como uma maneira de deixar-se ser capturado pelas
praticas em um processo de experimenta¢ao que nao predispoe uma agao dogmatica do
pensamento. Usando as palavras de Wittgenstein (2017), o pesquisador ou o terapeuta se
modifica em um trabalho de campo ao se por ao hasard dos rituais. Este processo nao se
da como parte de uma verificagao das teorias sobre o mundo e seus acontecimentos ou
expressoes, mas ao se basardant (- a si mesmo - “entrando no jogo”) junto aos elementos
constitutivos da linguagem. De acordo com Wittgenstein (2017), apenas desta maneira
podetiamos descrever como as praticas ou rituais das formas de vida funcionam, isto porque,
tanto os rituais quanto as praticas de magia desses povos, acabaram sendo subordinados a
discursos colonialistas. Organizados de forma poética por Frazer, sdo atitudes em relagao
ao mundo, sao formas de viver e experienciar o mundo orientadas por regras, sentidos e
significados de todas as agoes a elas involucradas.

3 Traducio: O préprio selvagem, que aparenta matar seu inimigo, cuja imagem perfura, constréi realmente a sua cabana
de madeira e entalha artisticamente a sua flecha, e nunca em efigie.
% Traducio: “Aqui s6 se pode descrever ¢ dizer: assim ¢ a vida humana”.
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Einer Regel folgen, das ist analog dem: einen Befehl befolgen. Man wird dazu
abgerichtet und man reagiert auf ihn in bestimmter Weise. Aber wie, wenn nun der
Eine so, der Andere anders auf Befehl und Abrichtung reagiert? Wer hat dann Recht?
Denke, du kimst als Forscher in ein unbekanntes Land mit einer dir gidnzlich fremden
Sprache. Unter welchen Umstinden wiirdest du sagen, dal} die Leute dort Befehle
geben, Befehle verstehen, befolgen, sich gegen Befehle auflehnen, usw.?

Die gemeinsame menschliche Handlungsweise ist das Bezugssystem, mittels dessen
wir uns eine fremde Sprache deuten (WITTGENSTEIN, 2017, §206)4.

Compreender o “Bezugssysten/” denota um deslocamento significativo no modus
operandis da filosofia praticada por Wittgenstein. Esta, contrapée-se aos modos
hermenéutico-verificacionistas e dogmaticos da antropologia praticada por Frazer,
colocando-nos diante do que denominamos de processos de pesquisa  antropoligicos
(anto)terapéuticos. Estes processos estao interessados nas regularidades que se manifestam na
linguagem ao percorrer os usos das palavras se valendo de analdgicas remissivas* como
ferramenta persuasiva para a dissolucao de confusies filosificas. Como estrangeiros, significa
entrar no que Wittgenstein (2017) denomina por Sprachspiele™ expressando um “sair de si
em abertura para se tornar outro”. Desse modo, o pesquisador é um recém-chegado em
territorios desconhecidos engajado na participagdo de praticas socioculturais ou
ritualisticas que se desenvolvem no territorio do trabalho de campo, onde a lingua falada
pode ou nio ser compartilhada.

“Nur beschreiben kann man hier und sagen: so ist das menschliche 1eben™ é o convite feito
por Wittgenstein a seus leitores para afirmar que: “Frager ist viel mebr savage, als die meisten
seiner savages, denn diese werden nicht so weit vom Verstindnis einer geistigen
Angelegenheit entfernt sein, wie ein Englinder des 20sten Jahrhunderts. Seine Erklirungen
der primitiven Gebriuche sind viel roher, als der Sinn dieser Gebriuche selbst”*.

, para Wittgenstein (2007),

“Frager ist viel mehr savage als die meisten seiner savages”™

porque ele emprega métodos e argumentos cientificistas para construir uma narrativa
antropolégica sobre os rituais e crengas indigenas. Estes métodos e argumentos utilizados
para interpretar a realidade destes povos tém como base as teorias de seu tempo, fazendo

com que sua interpretagdo assumisse as praticas culturais como praticas magicas e

40 Tradugio: “Seguir uma regra ¢ analogo a: obedecer a uma ordem. Treina-se para isso, e se reage a ela de determinado
modo. Mas o que acontece se, 4 ordem e ao treinamento, um reage assiz, ¢ o outro de outra maneira? Quem esta cetto,
entdo? Imagine que vocé chegasse, como pesquisador, numa terra desconhecida com uma linguagem totalmente estranha
para vocé. Em que circunstancias vocé diria que as pessoas ali dio ordens, as compreendem, obedecem, se rebelam
contra elas, e assim por diante? O modo de agir humano comum ¢ o sistema de referéncia pelo qual interpretamos uma
linguagem estranha” (WITTGENSTEIN, 2017, §206).

41 A pratica terapéutica do pensamento conceitual, a0 modo em que Wittgenstein (2017) a compreende, age
analogicamente. Isto quer dizer que, o pesquisador/terapeuta é remetido a diferentes campos de significagio que
envolvem o seu problema de pesquisa através de ligagdes analdgicas entre diferentes jogos de lingnagem. Desse modo, ele
vai mostrando de forma panorimica sua constatagdo de partida, ligando diferentes pontos de vista e estabelecendo
semelbangas de familia entre esses jogos de lingnagem e seu ponto de partida, o que lhe permitira dissolver confusoes
conceituais. Consideramos que esse processo remissivo de uma analogia a outra parte da concepgio de que “todas essas
praticas certamente vé-se algo que se assenelba com a associacio de ideias e Ihe é aparentado. Poder-se-ia falar de uma
associagdo de praticas” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 206).

42 Tradugio: Jogo de lingnagem.

43 Traducdo: ‘“Aqui s6 se pode descrever e dizer: assim ¢ a vida humana’. (WITTGENSTEIN, 2007, p. 194).

4 Tradugio: “Frazer ¢ muito mais savage (selvagem) que a maioria dos seus savages (selvagens), pois estes nio estariam
tdo longe da compreensio de uma questdo mental remota quanto um inglés do século XX. Swuas explicages das praticas
primitivas sdo muito mais toscas que o proprio sentido dessas praticas”. (WITTGENSTEIN, 2007, p. 200).

4 Tradugio: “Frazer ¢ muito mais savage (selvagem) que a maioria dos seus savages (selvagens) [...]” (WITTGENSTEIN,
2007, p. 200).
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religiosas. As explicagies de Frazer “der primitiven Gebriuche sind viel rober” se justificam pelo
seu abuso das possibilidades do discurso cientifico, onde o antropdlogo opera de forma
dogmatica. Por tentar elaborar uma correspondéncia entre a visao cientifica de mundo em
que ele se encontrava e o mundo dos indigenas — elaborando julgamentos dos rituais e
crencas destes povos se valendo de critérios cientificamente pré-estabelecidos para afirmar
que aquelas formas de vida eram versoes rudimentares da ciéncia — poderfamos dizer, junto
a Wittgenstein (2007), que a investigacdo de Frazer se ocupava em representar o modo pelo
qual outras culturas produziam seus conhecimentos tendo em conta os critérios pelos quais
a cultura do proprio Frazer produzia conhecimento.

Ao assumirmos a perspectiva critica de Wittgenstein, podemos dizer que o
problema das explicacoes antropolégicas de Frazer ndo estdo necessariamente nos valores
da verdade ou falsidade de suas afirmagdes, mas apenas no fato delas serem explicagies
construidas a partir de um padrao de correcao da gramatica operacionalizada pela ciéncia
europeia. Com isto, poderfamos dizer que Frazer ndio compreende as outras formas de
produzir o mundo devido sua incapacidade de “entrar nos Sprachspie/’, de se deixar
enfeiticar pelas magias e rituais deste povos, isto, de ézre affecté. Além disto, por ocupar um
lugar ordinario da etnografia que busca produzir uma interpretacdo coerente com as
praticas analisadas, respondendo, entdo, aos critérios da sua forma de vida. Nunca os tendo
visitado, Frazer termina sendo injusto com estes povos por nao viverem como o seu povo,
pot suas formas de vida nao serem reflexos de si mesmo. Por isto, o antropélogo ignora que:
“I...] die gemeinsame menschliche Handlungsweise ist das Bezugssystem, mittels dessen wir uns eine fremde
Sprache deuten”*.

Por outro lado, uma pritica antropoligica (anto)terapéntica, ao modo como pratica
Jeanne Favret-Saada, ndo possibilita instituir alguma distancia entre si e o nativo e/ou entre
si e si mesmo, pois o pesquisador/terapeuta precisa se inserir nos Sprachspiele, quer dizer,
ele precisa se permitir ser enfeiticado pelas performances e os usos da linguagem que se
manifestam nas praticas. Tal processo, se da em um exercicio continuo de seguir as regras,
ou seja, seguir os padrées de correcao das regularidades proprias das praticas culturais
envolvidas para, assim, ser capaz de agir com coeréncia. Dito de outra maneira, ¢ como se o
ultimo aforismo wittgensteiniano, ao qual aqui apresentamos, nos convocasse para
compreender que o investigador — enquanto um estrangeiro em um processo de pesquisa
antropoligico (auto)terapéntico — admita que os modos de agir de uma dada forma de vida
possuem desdobramentos especificos desta propria forma de vida. Desse modo, nao ha um
invariante que perpassa todas as formas de vida, assim como nao ha um invariante que
perpassa todos os Sprachspiele. “Unr das Phdanomen der Sprache zu beschreiben, niuf§ man eine Praxis
beschreiben, nicht einen einmaligen 1 organg, welcher Art immer es sei. Das ist eine sebr schwierige
Erkenntnis. Die Sprache, méchte ich sagen, beziebt sich auf eine 1ebensweise”™ .

Para desenvolver esta perspectiva que desfigura a concepgao de estar plenamente
dentro ou fora das formas de vida, é preciso se deixar ser capturado (prise), ser orientado por
algo que acontece 70 campo, onde as forgas magicas que ali circulam cobram sentido e nao

46 Tradugdo: “O modo de agir humano comum ¢ o sistema de referéncia pelo qual interpretamos uma linguagem estra-
nha”. (WITTGENSTEIN, 2017, § 200).

47 Tradugdo: “A linguagem, gostaria de dizer, se relaciona com um modo de vida. Para descrever o fendmeno da
linguagem, temos que descrever uma praxis, ndo um processo singular de qualquer tipo que seja. Esta ¢ uma realizaciao
muito dificil (WITTGENSTEIN, 2019, Parte VI, § 34).
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significado®™. Com base em um olhar descritivo e terapéutico, Wittgenstein propoe que estes
povos indigenas estdo tdo somente celebrando rituais. Desse modo, o que deveria ser de
interesse do pesquisador, que se encontra em campo na atividade etnografica, seria
compreender os elementos que organizam as crengas — compreendendo que as crengas
também orientam os sujeitos a agirem de uma forma ou de outra, concebendo as praticas
por eles praticadas. Tendo isto em consideracao, Wittgenstein propde, entio, uma “zerapia
filoséfica” como possibilidade para pensar o campo para além das usuais dicotomias do
pensamento ocidental.

Este modo de praticar a pesquisa e a filosofia se ocupa, primeiramente, em uma
pratica de desconstrucao dos modos de agir dogmaticamente com a ciéncia moderna. Por
isto, no prefacio as Imvestigagies, Wittgenstein (2017, p. 6) dira: “[...] pareceu-me dever
publicar juntos aqueles velhos pensamentos [do Tractatus, R.P.C.] e os novos, pois estes
apenas poderiam ser verdadeiramente compreendidos por sua oposi¢ao ao meu velho

modo de pensar, tendo-o como pano de fundo””

. Em segundo lugar, Wittgenstein propoe
uma virada antropoldgica que lida com o acaso no agir terapéutico do pesquisador em
campo, tendo em vista que este ndo possui dominio das remisses analdgicas quando
ocupa um lugar no jogo concebendo as atividades do cotidiano que dizem respeito as agdes
praticas do homem.

Desse modo, ao perceber semelhangas em tonos diferentes entre Wittgenstein
(2007; 2017) e Favret-Saada (1977), a pesquisa antropoligica (anto)terapéutica que propomos ao
colocar o trabalho de campo em questdo, encara o campo sem uma pretensao de
comprovar que os nativos possuem uma racionalidade subjacente a magia, diluindo o falso
carater de profundidade que emerge de uma ma interpretagao das formas da linguagem e
que aparentam ser problemas profundos, pois “[...] es sz uns, als miifSten wir die Erscheinungen
durchschanen: unsere Untersuchung aber richtet sich nicht auf die Erscheinungen, sondern, wie man sagen
kinnte, anf die Maglichkeitenc der Erscheinungen”™".

No dialogo de Wittgenstein com a antropologia, emergente desse contato do
filbsofo com a obra de Frazer, deixa-se entrever a (auto)terapia como constitutiva do
trabalho de campo, pois a entrada nos jogos faz com que assumamos que eles mesmos
podem ser encarados como rituais que enfeiticam e afetam. Assim, passamos a
compreender que os nativos possuem rituais proprios que nao clamam por uma explicagao,
ou mesmo, uma significagao reduzida a outras formas de vida.

4 A danca da chuva, por exemplo, trata-se de um rito de alvorada, em honra ao Rei da Chuva Africano Mata Kodon. Este
rito s6 € celebrado quando o sol esta para nascer e ndo a noite, pois ndo haveria sentido enquanto celebragio do que eles
ja sabiam que iria ocorrer em margo, isto é: a chuva (ALMEIDA, 2007).

4 Na continuidade o filosofo afirma “Desde que comecei novamente a me ocupar ha 16 anos com a filosofia, tive que
reconhecer graves erros no que tinha colocado naquele primeiro livro. [...| Por mais de #ma razio, o que aqui publico
vem ao encontro do que outros hoje escrevem. Minhas observages nao carregam em si nenhuma estampa que as assinale
como minhas, por isso ndo quero mais reivindica-las também como minha propriedade. Eu as publico com sentimentos
duabios. Nio ¢ impossivel que a este trabalho, na sua indigéncia e na escuridio deste tempo, deva ser concedido langar
luz em um ou outro cérebro; mas, ainda assim, ndo é provavel. Nao quero economizar aos outros com meu escrito o
pensar. Mas, se for possivel, incitar alguém aos seus préprios pensamentos”. (WITTGENSTEIN, 2017, pp. 6-7).
Percebemos nesta escrita o esforco de Wittgentein em superar praticas de pesquisa verificacionistas, abrindo margem

para um novo modo de agir, que o autor denominara ‘Zerapia filosofia’.

50 Tradugio: “Para nds é como se tivéssemos que ver através dos fendmenos: nossa investigagio, no entanto, nao se
dirige aos fendmenos, sendo, como se poderia dizer, as ‘possibilidades’ dos fendmenos. Quer dizer, nés repensamos o
tipo de enunciados que fazemos sobre os fenémenos” (WITTGENSTEIN, 2017, §90).
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E dada a esta critica levantada que podemos afirmar que Wittgenstein nio esta
interessado em teses, mas em uma (axfo)terapia que nao busca promover a imposi¢ao
unilateral de valores de uma forma de vida para outra, pois “[...] und wir durfen keznerlei Theorie
anfstellen. Es darf nichts Hypothetisches in unsem Betrachtungen sein. Alle Exklirung mul3 fort, und
nur Beschreibung an ihre Stelle treten. Und diese Beschreibung empfiangt ihr Licht, d.i.

9551

thren Zweck, von den philosophischen Problemen”". Tal exercicio sera praticado pelo
proprio Wittgenstein tanto nas Observagies sobre o Ramo Donrado de Frazer quando nas suas
produgdes antropo/terapéutico filoséficas postetiores, onde ele se liberta de uma

tendéncia dogmatica. A grande li¢ao é, portanto,

Das heif3t, man kénnte ein Buch Giber Anthropologie so anfangen: Wenn man das
Leben und Benehmen der Menschen auf der Erde betrachtet, so siecht man, dass sie
auBler den Handlungen, die man tierische nennen kénnte, der Nahrungsaufnahme,
etc., etc., etc., auch solche ausfithren, die eine ganz anderen //eigentimlichen//
Charakter tragen und die man rituelle Handlungen nennen kénnte. 2
(WITTGENSTEIN, 2007, p. 198).

Tono IV—- Algumas consideragdes sem finais: uma melodia ressoa

Em tempos e variagcdes de espago-tempo infimas, o que vemos ¢ que, tanto em
Favret-Saada quanto em Wittgenstein, as formas de vida - em suas heterogeneidades,
dinamicas e expressdes - sao assumidas como possibilidade de nos colocar enquanto
investigadores em uma dimensao antropoldgica que assume a vida 70 (e com 0) hasard. Isto
porque o acaso, nos termos aqui problematizados, ndo guarda em si um potencial
explicativo, mas, antes de qualquer coisa, uma poténcia produtora de sentidos, latentes no
étre affecté e nas Sprachspiele.

Guardando suas especificidades, Jeanne Favret-Saada e Ludwig Wittgenstein,
provocam-nos a repensar, analisar e problematizar as praticas etnograficas assumidas no
desenvolver do trabalho de campo nas pesquisas em Educagiao e Educagio Matematica.
Desde o étre affecté aos Sprachspiele performados nas formas de vida, considerando suas
instancias filoséficas-epistemologicas-antropologicas, uma atitude metodoldgica vai se
desenhando na cena de nosso ensaio musical, isto ¢, uma pesguisa antropolgica
(auto)terapéntica. Em uma atitude como esta, o pesquisador/terapeuta vai se apagando
enquanto centralidade discursiva que estrutura a dualidade E#/Outro, fazendo valer aquilo
que acontece 70 campo, ou seja, um enfeiticamento que acontece #o (e com 0) hasard.

Como proposto por nossos dois interlocutores, neste processo é produzido um
desaparecimento (ou apagamento) das concepgdes que assumem o conhecimento como
verdade absoluta, rompendo com praticas e estratégias etnograficas cientificistas que
assumem uma dicotomia ewic/ etic - dicotomia esta que mina as possibilidades de estabelecer

51 Traducio: “Nido pode haver nada hipotético em nossas observagdes. Toda explicagdo tem que sair, e colocar s6 a
descri¢do no seu lugar. E essa descricdo recebe sua luz, isto ¢é, sua finalidade, dos problemas filoséficos”
(WITTGENSTEIN, 2017, § 109).

52 Tradugio: “Isto é, poder-se-ia comegar um livro sobre antropologia assim: quando se considera a vida e a conduta do
homem sobre a terra, é possivel ver que, além do que se pode denominar atividades animais, a alimentacéo etc., etc., etc.,
ha também realizagoes que carregam um Caréter totalmente outro //especifico// e que se poderiam denominar agoes
rituais” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 200).
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um  Familiendbnlichkeiten’, pois, neste caso, o pesquisador/etndgrafo permanece em seu
lugar, olhando a partir de suas lentes. Tal lugar, denominado por Favret-Saada como /Zugar
ordindrio, ¢ orientado pelas regras gramaticais académicas, isto ¢, estruturas linguisticas
procuram pela localizagao e definicio de um ‘E#’ homogéneo, constituido a partir de
técnicas que buscam visualizar e interpretar o Outro validando e legitimando a si mesmo -
um processo cientificista altamente narcisico.

Por outro lado, ao propor uma pesquisa antropoligica (anto)terapéntica, defendemos que
o trabalho de campo se constitui como uma pratica terapéutica #o (e com 0) acaso. Nesta
dimensao do trabalho de campo, o lugar que o pesquisador/ (auto)terapenta ocupa (sendo
convidado a patticipatr/ a entrar no jogo) é um /ugar-afeccao. Nele, como ja problematizado
neste texto, o acaso interrompe as tramas do possivel como um fantasma do virtual e, em
seus aparecimentos no real, povoam-nos, deslocam-nos, tocam-nos, desconstroem-nos,
enfeiticam-nos... abrindo brechas de sentidos nas bordas e criando margens de uma
produgao de si #o (e com 0) acaso - eny hasardant ma personne emergidos e submergidos nos
Sprachspiele. Por isto, os “planos” que desejam descrever “0” acontecimento siao
desmanchados em uma aventura no (e com o) acaso, de uma for¢a anoénima que nao
sabemos de onde vem. O povoamento do acaso, por afecgdes que acontecem 70 campo,
produz um fager, nos termos mais artesanais que possa ser assumido, do
pesquisador/ (anto)terapenta (em termos metodologicos) e o faz a0 mesmo tempo (em termos
ontologicos).

Desse modo, tanto as praticas produzidas pelo pesquisador/ (anto)terapenta quanto a
si mesmo acontecem a0 MESMO tempo NO eNcoNtro com O acaso, Com as formas de vida;
lugar-afeccao onde avultam possibilidades de uma experimentacao da vida a-significada,
isto ¢, contra as explicacies ¢ generalizagdes homogéneas dos sentidos que fecundam o
cientificismo etnografico que opera de forma dogmatica dentro dos Sprachspiele
heterogéneos, sustentadores das formas de vida.
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