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Resumo: Esta comunicação se propõe a refletir sobre alguns pontos e problematizar aspectos da prática, teoria e metodologia do trabalho de campo e da representação etnográfica. O questionamento surgiu como resultado de minha experiência em campo, na comunidade da Vila Céu do Mapiá. Localizada no floresta amazônica, no município de Pauini - AM, esta comunidade é considerada a Meca dos adeptos do Santo Daime. Sendo um adepto desta prática religiosa e ao mesmo tempo um pesquisador das Ciências da Religião, minha experiência em campo me fez pensar sobre a dicotomia entre ciência e religião, levando em consideração pontos como, a intersubjetividade das relações do pesquisador em campo, sua subjetividade manifesta no texto etnográfico, limites da ciência em compreender o sensível, a necessidade de se manter a objetividade da pesquisa, e os estados alterados de consciência na pesquisa.
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Abstract: This communication intends to ponder over some points and to render a problematic aspects of the field work and ethnographic representation practice, theory and methodology. These questions arose as a result of my experience on field, in Céu do Mapiá Village. Seated on the amazonian rain forest, municipal district of Pauini, Amazon, this community is considered as the Mecca by the followers of Santo Daime. As a follower that I am, at the same time a Religion Sciences researcher, my experience on field made me think about the dichotomy between science and religion, taking account some points  like the subjectivity of the researcher on field and on the ethnographic text, the boundaries of science to understand the sensitivity, the need to keep the research under objectiveness, and the altered states of consciousness.
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Introdução

A presente comunicação tem como objetivo levantar algumas questões e reflexões acerca do método e teoria do trabalho de campo. O ponto de partida que incita estas reflexões e questionamentos, é a experiência de campo realizada no início deste ano (2011), com duração de aproximadamente quarenta dias. Este trabalho de campo foi realizado como parte da pesquisa para a dissertação de Mestrado que venho realizando junto ao Programa de Pós-graduação em Ciências da Religião da PUC-SP. O  tema da dissertação é os desdobramentos da inserção da Umbanda no Santo Daime. Alguns estudos já foram realizados sobre este encontro
, entretanto o fenômeno vem se tornando cada vez mais intenso e o diálogo entre ambas as religiões tornando-se cada vez mais forte. 

Na intenção de aprofundar a compreensão acerca deste encontro, olhando-o a partir de uma perspectiva interna ao Santo Daime (pois é aí onde primeiro acontece), realizei, então, esta imersão junto à comunidade Vila Céu do Mapiá, situada no município de Pauini no Amazonas – considerada a Meca do Santo Daime –,   para observar a relação entre as duas religiões, para o adepto desta comunidade.

O que pretendemos com esta comunicação, como mencionamos, é trazer reflexões sobre alguns pontos da teoria e prática do trabalho de campo e levantar algumas questões sobre o método etnográfico. Para tanto, primeiramente faremos um breve resumo sobre a origem da doutrina do Santo Daime
 e de seu encontro com a Umbanda, procurando assim estabelecer uma base que permita ao leitor compreender o contexto geral da nossa pesquisa, bem como compreender um pouco do campo em que a pesquisa vem se realizando. Segundo, trabalharemos problematizações e reflexões, realizadas por alguns autores, sobre o trabalho de campo e a etnografia. Permeando as reflexões destes autores falaremos sobre a nossa experiência de campo realizada em janeiro e fevereiro deste ano, realizando reflexões que surgiram em campo, levando em consideração a dialética que existe entre, por um lado, as teorias e métodos e, por outro lado, a experiência de campo e a prática  etnográfica.

Santo Daime

Prática ritualística que faz uso sacramental da bebida genericamente conhecida como ayahuasca
, o Santo Daime nasceu na Amazônia, palco onde se localizam as tradições ligadas a esta beberagem, que particularmente no Brasil ganham configuração de religião.

Fundado na década de 1930 no Acre, pelo maranhense Raimundo Irineu Serra, negro, migrante da borracha (Goulart, 2004, p 15-17), o Santo Daime é uma religião que traz no seu bojo matrizes religiosas muito características do universo religioso brasileiro (Alves Jr. 2007, p.26-29). Entre elas, o catolicismo popular dos santos, a pajelança indígena, o espiritismo kardecista e a influência de afro-brasileira encontram-se na base cosmológica e cosmogônica da doutrina da floresta. 

Raimundo Irineu Serra teve sua primeira experiência junto à vegetalistas nas fronteiras amazônicas do Peru. Tendo ouvido falar desta tal bebida, acreditou que poderia encontrar nela ajuda para as dificuldades que encontrava em sua vida, quando então foi levado por seu conterrâneo Antônio Costa até o vegetalista Dom Pinzango, com quem realizou a sessão. 

Irineu, segundo consta, teria recebido, como fruto da experiência extática a missão de replantar a religião de Cristo. Em sua visão (produzida pelo efeito da bebida), entrou em contato com uma senhora, uma deusa, de nome Clara, que lhe apareceu sentada num trono sobre a lua cheia. Disse-lhe ser a Rainha da Floresta, a quem Irineu identificou como a Virgem Soberana Mãe, Nossa Senhora da Conceição. A primeira instrução recebida, foi a de ficar na mata por oito dias, comendo apenas macaxeira insossa, bebendo água e o chá que acabara de experimentar.

Depois da experiência de oito dias na mata, Raimundo Irineu começa a organizar e conduzir sessões abertas ao público (o formato inicial das sessões era semelhante ao ritual do Circulo Esotérico da Comunhão do Pensamento - CECP
, do qual era membro). Assim iniciava a configuração daquilo que, mais tarde, veio a se tornar a tradição religiosa do Santo Daime.

Aos poucos foi se formando um grupo em torno da figura deste que passou a ser reconhecido como um líder curador
. Posteriormente veio a ser chamado de Padrinho
 e depois de Mestre. Irineu começou a receber hinos
 contendo instruções e louvores, e assim seguiu reconfigurando o ritual inicial e posteriormente criando outros. Dentre os formatos que criou, e que permanecem até os dias de hoje, há a concentração – este é o ritual que deriva do CECP – no qual são realizados períodos de silêncio, finalizando a sessão com canto de hinos. Existe também o bailado, ritual realizado para os dias de festejo, ligados às datas dos santos populares
. Neste ritual os adeptos cantam e bailam por horas a fio – de dez a doze horas – ao som de instrumentos, numa dança que, repetidamente, dá passos para um lado e para o outro, em torno de uma mesa que se situa no centro. Além destes dois rituais, largamente praticados pelos adeptos do Santo Daime no Brasil e no mundo, Mestre Irineu também deixou a Santa Missa, trabalho voltado para o encaminhamento de almas desencarnadas e o trabalho de Cruzes, que é um ritual de exorcismo e desobssessão. Estes são rituais que nem todas as igrejas daimistas realizam.

O centro de Irineu se estabeleceu num bairro periférico de Rio Branco chamado colônia Custódio Freire, e sua igreja passou a ser conhecida como Alto Santo. Mestre Raimundo, durante sua vida, exerceu liderança com grande carisma, o que produzia forte coesão no grupo. Respeitado por todos seus seguidores, tornou-se conhecido em Rio Branco como sábio curandeiro. A despeito de algumas dificuldades que teve no início, ligadas ao preconceito com trabalhos espirituais que realizava
, conquistou o respeito e apoio das autoridades da região.

Após o falecimento do mestre, disputas internas e conflitos tomaram lugar. Sebastião Mota de Melo, um dos seguidores de Irineu, que já liderava um grupo
 antes de conhecê-lo e segui-lo, proclamava-se, pelos hinos que então recebia, seu sucessor. As disputas se acirraram provocando cisão no grupo. Sebastião e seu grupo se retiraram. 

Já estabelecidos numa colônia relativamente afastada do Alto Santo, deram sequência aos trabalhos que Irineu, ainda em vida, autorizou Sebastião a realizar. Dada a dificuldade de locomoção de Sebastião e seu grupo naqueles tempos, o mestre autorizou que produzisse seu próprio daime (levando parte do material produzido para Irineu). Já naquela altura, isto foi um fator que provocou ciúmes entre os seguidores de Raimundo.

O fato é que Sebastião também era detentor de grande carisma. Muitos daqueles que estavam no grupo inicial o seguiram para a Colonia Cinco Mil, onde foi construída uma igreja, e onde se estabeleceu uma comunidade. 

Sebastião, agora padrinho, foi conhecido como um líder carismático e muito aberto. Foi responsável pela expansão da doutrina do Santo Daime para além das fronteiras do Acre e da floresta amazônica. 

O movimento de expansão foi alavancado pelo encontro de sua comunidade com jovens mochileiros, cabeludos, vindos do sul e sudeste do país – estes traziam a influência da contracultura (tardia no Brasil). Houve grande envolvimento destes jovens com Sebastião, que exerceu grande influência sobre eles, ao mesmo tempo que este absorveu aspectos do etos e visão de mundo que traziam. Estabeleceu-se entre eles uma verdadeira relação de confiança onde permeou intensa troca simbólica que, posteriormente, se materializou em transformações dentro do Santo Daime, dentre as quais podemos considerar  a chegada da Umbanda como sendo uma delas.

Concomitantemente com a chegada e conversão destes jovens a esta religião cabocla, que acabaram por se tornar responsáveis em iniciar trabalho com o daime para além dos limites do Acre, Sebastião iniciou um movimento de mudança da sede, que de Rio Branco se deslocaria para o coração da floresta amazônica, no estado do Amazonas. Tal movimento aconteceu pois acreditava que a terra que abrigava a sua comunidade era insuficiente para sustentá-la. Iniciou-se então o movimento de mudança no qual Sebastião e um grupo de homens seguiram em direção a uma colocação próximo ao Rio do Ouro, local indicado pelo Instituto de Colonização e Reforma Agrária - Incra. A Colonia Cinco Mil ficou sob o comando de seu filho Alfredo Gragório de Melo (atual presidente espiritual do Santo Daime), dando sequência as atividades junto à comunidade. Passados dois anos que já haviam se estabelecido no Rio do Ouro a custo de muito sofrimento causado pelos surtos de malária e a dificuldade inerente em erguer uma comunidade no meio da floresta, foram  obrigados a se retirar por questões fundiárias, em que uma empresa reclamava a posse das terras. Foi lhes oferecida, então, uma terra ainda mais para dentro da floresta, agora às margens do igarapé Mapiá, no município de Pauini. Lá se iniciou nova empreitada para estabelecer a comunidade de Sebastião. Assim o fizeram. Há 25 anos estabeleceu-se a vila Céu do Mapiá, que tornou-se a principal referência no Santo Daime, lugar onde os adeptos do mundo todo sentem necessidade de visitar.

A primeira igreja a ser constituída fora dos limites amazônicos, na expansão do Santo Daime, foi o Céu do Mar no Rio de Janeiro. Na formação de novas igrejas, o público frequentador das sessões, naturalmente, se expandiu e se diversificou. Pessoas de diferentes classes sociais e faixas etárias conheceram a doutrina da floresta. Dentre as pessoas que passaram a frequentar estas novas igrejas estavam jovens que faziam parte do terreiro de Umbanda da mãe de santo Baixinha. Estes, permanecendo com seu vínculo com a Umbanda, fardaram-se
 no Santo Daime. 

Apesar de Santo Daime e Umbanda realizarem ritos completamente diferentes, compartilham de matrizes religiosas comuns, fato que confere uma compatibilidade de linguagem que possibilita este trânsito entre adeptos destas religiões e bem como o encontro que entre elas aconteceu.

Padrinho Sebastião, por motivos de saúde, vai ao Rio de Janeiro – neste momento as igrejas do sul e sudeste já contavam com número considerável de adeptos –. Baixinha fica sabendo da sua chegada e manifesta intenção de ajudá-lo, pois sabia como. Organizou-se uma sessão privada, com poucos participantes, onde ambos se encontraram. A mãe de santo conseguiu ajudá-lo. Ela, seu caboclo de frente
, Tupinambá, e Sebastião estabeleceram a partir de então uma aliança. O padrinho, após curado, entendeu que seu povo teria muito a aprender com a Umbanda e seus caboclos. É depois de estabelecida esta aliança, que se realizou o primeiro ritual unindo as duas correntes
, numa gira
 realizada em Visconde de Mauá, no Céu da Montanha
. Ali se estabeleceu concretamente a união. 

O Santo Daime continuou se expandindo. Alguns adeptos do sul mudaram-se para o Céu do Mapiá, alguns do norte também mudaram-se para outras localidades onde as igrejas iam se estabelecendo. Tão logo a união foi estabelecida, abriu-se um espaço no Céu do Mapiá para a realização das giras. 

Após o falecimento de Sebastião quem assume a liderança é seu filho Alfredo, que de alguma maneira já o vinha fazendo quando o padrinho ainda era vivo. 

Quando tomou a frente do grupo, este transladava os limites da comunidade. Muitas igrejas foram constituídas por vários estados do país e por alguns países do mundo. A própria comunidade do Céu do Mapiá havia crescido, abarcando cidadãos de vários lugares do mundo. A complexidade estrutural do Santo Daime crescia, a religião se institucionalizou para poder gerir a religião que ganha dimensões inusitadas. 

Alfredo, que mais tarde também veio a ser considerado padrinho, foi responsável por integrar dois novos rituais ao conjunto daqueles já existentes
 na doutrina, ambos classificados como trabalhos de banca aberta, o que significa permissão para as incorporações/possessões. 

O primeiro, na ordem cronológica, que se chama trabalho de São Miguel, é um trabalho de limpeza da corrente. Foi elaborado como resultado da experiência que a comunidade teve junto a um macumbeiro de nome Ceará
, e que, ainda quando Sebastião era vivo, exerceu encanto sobre a comunidade ao mesmo tempo que trouxe uma série de confusões de ordem espiritual e de ordem de relações pessoais entre os membros da comunidade. Após esta experiência intensa com o macumbeiro, que culminou com a sua morte, Alfredo caiu doente – período em que seu pai mais alguns estavam no Rio do Ouro. Medicando-se com o  daime
 e passando momentos muito intensos, Alfredo, segundo conta a narrativa, recebeu instruções do Arcanjo Miguel para elaborar este trabalho que serviria para limpezas profundas na alma dos participantes. Naquela ocasião a limpeza se referia as macumbas do Ceará e os desentendimentos  nas relações entre os membros da comunidade.

A doutrina da beberagem permitia a seus adeptos as mais variadas possibilidades de estudo
, o que fez com que pequenos grupos fossem se constituindo para então estudar diferentes linhas espirituais. Alfredo, junto à algumas lideranças, decidiu criar um ritual que permitisse integrar todos aqueles grupos que realizavam seus trabalho separadamente, num único ritual. Este trabalho foi o Mesa Branca, que dá liberdade, para aquele que o dirige, de conduzir o ritual para o estudo que achar pertinente, no entanto, dentro de uma base estrutural estipulada. A umbanda (leia-se transe de incorporação) certamente foi contemplada como uma das possibilidades destes estudos.

Teorias, metodologias e prática do trabalho de campo e etnográfico

Dentre as possibilidades da realização de uma pesquisa acadêmica, a etnografia destaca-se como principal método utilizado no estudo da alteridade, capaz de proporcionar um “retrato” da “realidade” do grupo qual se pretende estudar. Pela observação participante o pesquisador coleta os dados da pesquisa in loco, sistematiza-os e os traduz num texto, produzindo sua representação daquilo que considerou relevante ou que foi capaz de captar. Para tanto, deve utilizar as técnicas e métodos, elaborados para este tipo de pesquisa, que, supostamente, devem garantir a cientificidade da empreitada. 

A metodologia e técnicas de pesquisa de campo que aprendemos, seja em livros ou em sala de aula, continuam baseadas naquilo que se estabeleceu como o método etnográfico, por excelência, a partir de Malinowski, o que aponta para a obsolescência. O papel do investigador em campo, seu envolvimento e as consequências disto para a pesquisa vêm sendo discutidos sem que haja, no entanto, um espaço adequado para um debate propriamente metodológico. (Cardoso,1986, p. 95)

A base do que nos é ensinado ainda é marcado por um ideal positivista. O positivismo sempre olhou para entrevistas e histórias de vida com desconfiança, o que gerou muitos esforços no sentido de mostrar que este método poderia ser aplicado no estudo dos povos(Cardoso, 1986, p.96). Assim, transpôs-se a ideia da formulação clássica do empirismo, na qual, dados bem coletados falam por si mesmos. 

Sabemos que o processo de produção etnográfico não é linear. O campo tende a se impor ao pesquisador, muitas vezes fazendo com que mude seu objeto, ou escolha outra abordagem teórica. Outras vezes, aquilo que se quer pesquisar deve ser deixado de lado, seja por se mostrar insignificante ou pouco relevante, seja pela sobreposição de novas questões. A dinâmica do campo pode se mostrar soberana às nossas vontades e preparações metodológicas. Quando, por exemplo, aprendemos que devemos observar a tudo e a todos, acompanhando o maior número possível dos segmento sociais, o campo nos mostra que isto nem sempre é possível, o que faz com que tenhamos de escolher a quem observar e entrevistar. “Nesse sentido, as elaborações antropológicas resultam, entre outras coisas, dos constrangimentos da inserção do antropólogo no campo e do encontro com determinados tipos de informantes ou interlocutores”.(Silva, 2000, p. 41)

A própria dinâmica que estabelecemos nas nossas interações com as pessoas, as relações que estabelecemos com nossos informantes, tudo isso interfere na pesquisa. Saber a hora certa de perguntar, a quem perguntar, como perguntar, são coisas que aprendemos em campo, errando e muitas vezes, em função do erro, sendo obrigados a mudar a direção pela qual vinhamos: “A negociação das informações e seus significados durante os diálogos assemelham-se, muitas vezes, a um 'carteado' cujos participantes tentam adivinhar o valor das cartas uns dos outros e o momento adequado de colocá-las na mesa”. (Silva, 2000, p. 49)

Gênero, idade e posição na hierarquia institucional com certeza são fatores que influenciam o grau de acesso à determinados indivíduos e informações.

O campo, de início, nos dá a oportunidade de aprender que devemos levar em consideração a subjetividade que se apresenta, seja a intersubjetividade inerente às relações humanas – existe envolvimento, aprendizado, aborrecimento, etc.,  para as partes envolvidas: “[...] várias orientações teóricas não positivistas formularam novos lugares para a subjetividade do observador. E não se trata de subjetivismo descontrolado invadindo o campo da reflexão racional, mas sim da natureza intersubjetiva da relação entre o pesquisador e seu informante.” (Cardoso, 1986, p 101-102)

Seja na subjetividade do indivíduo – pesquisador ou pesquisado –, que se imprime, voluntariamente ou não, naquilo que acreditam que a realidade representa. É necessário para o pesquisador ter consciência da presença da dimensão subjetiva, o que não significa abandonar a objetividade: “Este ponto é importante porque o resgate da subjetividade como instrumento de trabalho não deve ser justificativa para a indefinição dos limites entre a ciência e a ideologia [...]” (Cardoso, 1986, p 104). Ruth Cardoso, desta maneira, levanta aquilo que consideramos uma das problematizações desta comunicação, que é  o lugar da subjetividade na produção etnográfica. Vagner Gonçalves da Silva, sobre este assunto, fala da impossibilidade do pesquisador ser “invisível” em campo: 

O mito do pesquisador em campo como um 'fantasma' (destituído de sua classe, sexo, cor, opiniões etc.), que não afeta e não é afetado pelo cotidiano que compartilha com seus interlocutores, ou ainda como um herói da simpatia e da paciência, cuja missão é 'humanizar' o outro, esquecendo-se de que ele deve ser 'humanizado' em suas fraquezas e omissões, parece agora exigir novas versões em que o pesquisador encontre um papel mais equilibrado e mais condizente com a situação real da investigação. Afinal de contas, 'nativos de carne e osso' exigem 'antropólogos de carne e osso' […] (Silva, 2000, p. 117)

O que me parece pertinente é que, independentemente de qualquer método e técnica que o pesquisador disponha, diante do “fluxo ininterrupto de múltiplos significados”, encontra-se sozinho munido apenas de sua sensibilidade e intuição para decidir aquilo que é pertinente para sua tentativa de representação da realidade, e que, sim, as interações em campo interferem e devem ser consideradas na pesquisa. Como o fazer é a questão que estamos levantando, sem a pretensão de dar conta de respondê-la.

Ainda na intenção de expressar a importância deste tema, trago alguns exemplos de pesquisadores com os quais me identifiquei. Juana Elbein
 propõe uma antropologia iniciática, na qual a iniciação não é religiosa, mas cultural, na qual o pesquisador abre-se a possibilidade de se despojar de todos suas atribuições técnicas e metodológicas, questionários, dados, para adentrar no que chamou de etos cultural, emoção cultural, que implica na capacidade de absorver conteúdos não apenas no nível intelectual, de raciocínio, mas fundamentalmente emocional.

Ruth Cardoso também traz uma contribuição dentro desta compreensão:

foi a convivência e a afetividade que permitiu chegar mais perto e mais fundo nos significados desconhecidos para ambos. Nesta relação o pesquisador se envolve completamente e por isso seus valores e sua visão de mundo deixam de ser obstáculos e passam a ser condição para compreender as diferenças e superar o etno centrismo. (Cardoso, 1986, p. 102)

Dentro da minha vivência em campo, a dinâmica com o diário de campo, por exemplo, era sempre uma grande preocupação. Sabendo que deveria ser uma disciplina diária, como o nome “diário” sugere, acabava me enrolando em conseguir o espaço e momento adequado para realizá-lo. Aos poucos percebi que era mais importante estar entregue ao curto tempo que eu tinha naqueles quarenta dias. O diário foi se encaixando, então, nesta nova dinâmica. A despeito da descrição densa esperada, passei a anotar, em tópicos, os acontecimentos do dia. Às vezes ficava de três a quatro dias sem o fazer. Consegui compreender, mais tarde, que em experiências curtas como a minha, isto não era empecilho, pelo menos acredito que não foi, pois retornando de viagem, pude retomar o diário e escrevê-lo de maneira mais densa. Não acredito que seja da mesma maneira quando se trata de longos períodos em campo. 

Esta e outras adaptações na utilização dos método e técnicas, fui obrigado a estabelecer, muitas vezes, em função de cansaços. Buscar envolvimento com as pessoas me levou a participar das atividades comunitárias intensamente. Estas eram, em sua maioria, mutirões, trabalhos braçais, que exigiam grande esforço físico. 

Estados emocionais também foram outro empecilho que tive que levar em consideração no meu dia a dia, e que também interferiram na minha capacidade de aplicação dos métodos. Nas minhas interações e entrevistas, muitas vezes pensava não estar conseguindo a aproximação necessária nem o resultado que esperava. Isto me remetia ao insucesso de minha empreitada acadêmica. A própria adaptação que tive que realizar com relação a aplicação dos métodos, que deveriam ter o rigor inglês e a neutralidade científica, provocavam desânimos na dinâmica de meu dia a dia, pois não conseguir realizar conforme o esperado, me fazia pensar em fracasso. Aos poucos ia percebendo que nada se perdia, tudo eram dados para minha pesquisa. Me preparei para todas as etapas da pesquisa em campo, mas não para estes processos psíquicos e emocionais.

Além disso, concordo com Silva com relação às técnicas de coleta de dados, que diz que  ainda que as novas tecnologias tenham contribuído para um registro mais fidedigno do que acontece no campo, a escolha do melhor momento está sempre sujeita as idiossincrasias do pesquisador. Posteriormente, também é ele que seleciona, dentre aquilo  que ficou registrado, o que julga conveniente para a sua construção. 

No Céu do Mapiá percebi que quando o entrevistado estava consciente de que o diálogo está sendo registrado, sentia-se constrangido, muitas vezes recusando a entrevista. Outras, moldava seu discurso para aquilo que acha conveniente que fosse registrado. Numa conversa informal ou mesmo numa entrevista não gravada, pude estabelecer diálogos com muito mais fluidez, quando os conteúdo brotavam com mais  espontaneidade. 

É só no campo então, que o pesquisador pode adquirir a habilidade que o  capacita para a própria empreitada. DaMatta (1991) propõe que o trabalho de campo é um rito de passagem. É apenas tendo a oportunidade de vivenciá-la, que se pode compreender qual é a sua verdadeira dinâmica, a qual as aulas e livros de metodologia ainda não dão conta de nos preparar, salvo alguns diários de campo publicados – em alguns casos, apenas após o falecimento de seu autor, o que em si é simbólico – que, sem objetividade científica, mostram o labirinto que é a experiência, humana, de buscar a compreensão do “Outro”. Ainda assim, é o campo que nos inicia.  

Acredito ainda, que cada ida a campo seja sempre, em alguma instância, um novo (de)grau, um novo rito (talvez não tão intenso e significativo como na primeira experiência, porém sempre revelador), onde se experimenta algo novo, nova perspectiva e novo entendimento sobre  seu funcionamento. 

O campo surpreendeu muito este marujo de primeira viagem. Não obstante, tive coragem de arriscar a entrega, vivenciei coisas que determinaram o andamento e direção de minha pesquisa. E, ao mesmo tempo em que pude comungar com o universo simbólico, visão de mundo e valores, tive também insights  e compreensões que transladaram esta comunhão, insights que eram, sem dúvida, fruto de um casamento daquilo que vivenciava, com aquilo que aprendi (e venho aprendendo) intelectualmente.

Em “O antropólogo e sua magia” encontramos o depoimento de Roberto Motta, um dos interlocutores, uma confissão que traduz um pouco disso que estamos tentando traduzir. Motta disse que no seu processo de pesquisa, deixou-se impregnar pelo afro-brasileiro, sonhava e pensava afro-brasileiro. Silva interpreta isto como uma ruptura com a vida anterior, que ultrapassam os limites do trabalho profissional. 

O depoimento de Juana Elbein dos Santos também vai no mesmo sentido. Tendo entrado em contato, num ritual de umbanda no subúrbio carioca, com um caboclo incorporado num médium, sem nunca antes ter tido contato com o fenômeno da possessão, Santos se sentiu obrigada a rever seus parâmetros e paradigmas que “a gente introjeta todos esses estudos de anos e anos […] você introjeta todo um mundo que não tem a ver com o fatual, depois você vai a campo e quer botar o fatual dentro daquele esquema teórico escolástico, acadêmico”(Silva, 2000, p. 69) 

Ambos os depoimentos parecem denunciar uma polarização extrema entre aquilo que vivenciaram em campo, e aquilo que o trabalho científico impõe. A necessidade de debates epistemológicos e metodológicos se fazem necessários para que o trabalho etnográfico seja capaz de abarcar, de maneira mais íntegra, aquilo que é vivenciado em campo. 

Silva contempla que a  clássica dicotomia existente entre crença e ciência, embora ainda existente, já não impera sob posicionamentos tão excludentes ao pesquisador . Houve abertura a uma antropologia experimental, onde a subjetividade do autor passa a ser valorizada, a participação religiosa passa a ser menos estigmatizada. (Silva, 2000, p.112)

Uma experiência de entrega, ao meu ver, exige que nos desprendamos da necessidade de ser lógicos, mas, no momento oportuno, há que se “regressar” e, a partir da experiência, que se decanta dentro de nós, exercitar a lógica.

Silva nos leva a refletir sobre a experiência da alteridade como um objeto etnográfico, não apenas como um processo na construção etnográfica:

Assim, se no modelo clássico de etnografia a observação participante surgiu como condição para a realização de um trabalho genuinamente científico – uma 'técnica de pesquisa' -, recentemente questiona-se o quanto a experiência da alteridade poderia ser melhor compreendida se essa 'técnica' fosse pensada também como um objeto do saber etnográfico e não apenas uma condição de construção das etnografias. (Silva, 2000, p. 117)

O objetivo não é nos desviarmos do criticismo, ou da autocrítica em relação à experiência de campo, mas nos afastarmos da obrigação imposta ao cientista de produzir explicações sobre a realidade social, de tal maneira, que as fronteiras entre a natureza das percepções religiosas e científicas permaneçam vigiadas para que não se misturem e “poluam a objetividade” e transparência fixada pela narrativa etnográfica. (Silva, 2000)

Quando o campo vai para o texto

Reconhecer dimensão daquilo que se vivencia em campo não encerra a discussão, pois “enquanto estas vivências (seja as dos pesquisados ou dos pesquisadores) estiverem soterradas pelo texto final das etnografias, o exercício da alteridade continuará um projeto de difícil realização [...]”.(Silva, 2000, p. 133)

Isso nos leva a compreender o quanto o estudo da alteridade é delicado, pois além de envolver todas as dinâmicas de campo supracitadas, que impinge a necessidade de um progresso epistemológico e metodológico que permita abarcá-las, exige que consigamos representá-la no texto o mais integralmente possível.

Este processo de construção da etnografia se dá de maneira cíclica e espiralar. Quanto mais caminhamos no processo do desenvolvimento de nosso trabalho, mais conseguimos enxergar. Quanto mais lemos, quanto mais oportunidade temos de ir campo, mais amplo se torna o horizonte da pesquisa, mais se desenvolve nossa escrita.

Nesta circularidade a relação entre experiência de campo e a abordagem teórica é dialética. Muitas vezes busca-se a teoria que permita compreender os dados recolhidos, outras vezes estes são recortados para testar as teorias escolhidas (Silva, 2000). Muitas vezes só nos damos conta disso ao retornar da imersão à campo, e entrar em contato novamente com a bibliografia, meu caso.

Em outros casos, pode acontecer uma distorção produzida por posicionamentos ideológicos ou políticos, ou por estarmos comprometidos com uma chave de análise determinada. Rutn Cardoso, assim como Alba Zaluar, em artigos publicados em obra organizada pela primeira, em 1986, abrem uma crítica à defasagem da discussão metodológica do trabalho de campo. A primeira, faz uma crítica o envolvimento político e ideológico da pesquisa, que leva o pesquisador a se tornar um porta-voz da “verdade” da comunidade que estuda, e reduz o texto etnográfico a uma denuncia. “Negamos a neutralidade do pesquisador [referindo-se que a subjetividade foi assumida], apoiamos com entusiasmo seu compromisso com o grupo estudado mas continuamos a conceber 'os dados' como formas objetivas com existência própria e independente dos atores”.(Cardoso, 1986, p.99)

A segunda, nos fala da forte presença do estruturalismo na nossa cena intelectual, que contribuiu para a minimizar o debate sobre o desenvolvimento do campo, pois se impuseram como objetos privilegiados de análise. Não se pôs em causa os princípios positivistas, dificultando a integração entre o discurso dos atores e seu comportamento. A observação participante, na perspectiva estruturalista, era um meio para decifrar  o significado simbólico de outras culturas. Sofisticou-se o método de análise do discurso sem que se renovasse o campo da observação das práticas sociais. “Este viés etnográfico, que consiste em registrar o que já está codificado ou predisposto à escrita, leva o antropólogo a desconfiar e ignorar o que é privado, pessoal, ilegítimo e improvisado porque a tradição metodológica o ensina a desprezar o que não tem forma, o que é contraditório e ambíguo.” (Zaluar, 1986, p. 110)

Acredito que as críticas destas autoras refiram-se, mais particularmente, à época para qual escreviam, sem que no entanto estejam defasadas. No caso de Cardoso, direcionava-a para a ideologia marxista que ainda era muito presente no cenário intelectual brasileiro. E Zaluar, como melhor explicitamos, direcionava sua crítica a forte influência do estruturalismo. A intenção de mencioná-las, é  exemplificar como ideologias, políticas e chaves teóricas de análise influenciam, não apenas a nossa maneira de estar em campo, mas também determinam a forma como devemos representá-las no texto

O pesquisador e o uso de psicoativos

A primeira consideração que devo colocar, diz respeito ao fato de ser um pesquisador de Ciências da Religião, ao mesmo tempo, sendo adepto do Santo Daime e, consequentemente, fazendo uso deste psicoativo. Este posicionamento abarca duas dimensões. Um é o fato de ser de dentro da religião, um nativo, ou seja, de ter maior liberdade para transitar e acessar indivíduos e situações. O outro diz respeito ao uso desta bebida, que é alteradora de consciência.

Concordo com La Rocque Couto (2002, p. 389) quando diz que as propriedades desta bebida transladam suas características farmacológicas. Seu uso imprime uma rede de significados simbólicos, de acordo com a tradição onde ela está sendo ingerida.

Busquei na reflexão de Labate, posicionamentos com relação a participação do pesquisador nas religiões ayahuasqueiras, para o qual cunhou o nome de “antropólogo ayahuasqueiro”.

Como sugere esta antropóloga, o problema deste campo de pesquisa é que a ingestão da bebida exerce efeito, “de maneira muito imediata”, na consciência, ou seja, na maneira de observar, que é seu instrumento de trabalho.

Propõe que como método de controle, na intenção de se trabalhar mais objetivamente, deve-se “evidenciar e explicitar ao máximo as condições de produção do texto e o lugar da fala do pesquisador.”(Labate, 2004, p. 33)

Sua reflexão nos fala dos limites da abordagem acadêmica na apreensão do sensível. Ao mesmo tempo, tenta mostrar como antropologia e esoterismo são ambos filhos do projeto da modernidade, “cúmplices de um mesmo tipo de cosmopolitanismo” (Labate, 2004, p. 39), não querendo, com isto, torná-las equivalentes, mas mostrar que a relação entre ciência e religião é bem mais complexa do parece.

Qualifica a atribuição de antropóloga ayahuasqueira, como uma posição potencialmente rica. Para isso argumenta inicialmente, que o fato de ser daimista lhe possibilita liberdade de transito, por gozar da confiança dos adeptos, tendo, desta maneira, acesso à atalhos. Esta é uma argumentação que é equivalente dentro de outras religiões onde o pesquisador é também um adepto.

Seguindo a argumentação de Labate, a condição de antropólogo (ou cientista da religião), é um trunfo, pois permite que se esteja num entrelugar, onde não existe identificação absoluta com nenhum dos lados. Somente na condição de não identificação, é que se pode ter a experiência da alteridade. É aqui, portanto, que se exercita o, já conhecido, estranhamento. 

Com relação ao estranhamento, trazemos uma explicação de Silva, dizendo quando deve ser exercitado:

Para alguns antropólogos que têm experiência de aproximação e familiaridade com as religiões afro-brasileiras (como simpatizantes, frequentadores ocasionais ou adeptos) […] a observação participante pode assumir outro significado […] tornar aquilo que aparentemente lhes é 'familiar' em 'estranho'. Se por um lado, o antropólogo pode contar com uma maior segurança em estabelecer contato e conviver no ambiente da pesquisa, pois parte do código de comportamento do grupo ele conhece, por outro, seu esforço será redobrado para não restringir a pesquisa às relações e posições mais contingenciais à sua própria experiência de vida na religião.

A especificidade de se pesquisar religiões ayahuasqueiras, é que na participação do ritual, que é voluntária, a condição é que se ingira a bebida. Existe, como diz Labate, uma conotação iniciática na beberagem. A ingestão de plantas psicoativas tem um efeito intenso, profundo e íntimo que, dentro da cosmologia do Santo Daime, proporciona ensinamentos, sabedorias, que só a bebida é capaz de proporcionar. Existe então uma diferenciação nativa para aqueles que tomam a bebida, ou seja, que comungam determinados conhecimentos, e os que não tomam e que por isso não são capazes de compreender o que acontece. 

Como esta autora, reconhecemos que para dar conta do fenômeno da ingestão de psicoativos, é necessário um grande empreendimento interdisciplinar, que contemple as alterações psíquicas e efeitos farmacológicos e bioquímicos, para os quais a antropologia, em seu caso, e esta pesquisa, no nosso caso, não têm pretensão de dar conta. 

Digo que, pessoalmente, meu envolvimento com a religião e com a academia, produz uma dialética extremamente produtiva. As tensões que, naturalmente,  surgem exigem de minhas análise intelectuais (ou da minha fé), construções mais elaboradas, mais sofisticadas, ainda que, neste momento, insípidas, pois ainda sou um neófito da academia. 

Considerações Finais

A ida a campo deveria ser mais enfatizada como uma atividade estruturante da formação de um pesquisador que pretende estudar o Outro. Estar em campo proporcionou-me não apenas uma iniciação acadêmica, mas foi um rito de passagem em minha vida. A experiência de viver o dia a dia de uma cultura completamente diferente, fez expandir meus horizontes culturais.

Só estando entregue a experiência me permitiu adentrar na intimidade da vida de informantes, que se tornaram amigos. Os rituais do Santo Daime eram ocupavam uma parcela pequena, no que diz respeito a dimensão tempo-espaço, embora participar deles era uma chave simbólica que me punha numa comunhão basilar com os mapienses.

Espero que nós cientistas (eu, aprendiz) tenhamos a capacidade e perspicácia de construir um perspectiva que contemple a, sempre instrutiva, razão objetivante e ao mesmo tempo as subjetividades em jogo, que em si são um universo, mas que têm em seu bojo denominadores comuns à humanidade, como é o caso da emoção. 
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�	Trabalho apresentado no XII Simpósio da ABHR, 31/05 – 03/06 de 2011, Juiz de Fora (MG), GT 17: A alteridade na pesquisa: religiões afro-brasileiras, tradições indígenas e catolicismo popular.


�	Cf. Alves Jr., 2007; Guimarães, 1992; Labate, 2002.


�	Nossa intenção aqui não é reproduzir integralmente a história da origem do Santo Daime e de seu encontro com a Umbanda, para isso recomendamos a leitura de:


�	Para maior aprofundamento sobre o Santo Daime ver: Labate, 2002; Goulart, 1996 e 2004; Alves Jr, 2007.


�	“Ayahuasca é, dentre vários, o nome mais generalizado, de uma bebida amazônica que resulta da cocção de duas plantas, um cipó e uma folha. Possui propriedades alteradoras de consciência e é utilizada extensamente, na região amazônica, em contextos religiosos. Destas práticas nasceram, especificamente no Brasil, algumas religiões, dentre elas o Santo Daime.”. (Alves Jr, 2007, p. 23) 


�	Estes rituais constituíam-se de algumas preces do CECP e de longos períodos de silêncio, sob o efeito do daime. Posteriormente acrescentou-se canto de hinos para o encerramento.


�	A noção de cura dentro do Santo Daime é muito presente. A própria bebida é entendida como detentora de atributos divinos e curadores. Ao líder do grupo, mediante a seu carisma, pode ser atribuídas qualidades curadoras.


�	Padrinho se tornou uma espécie de condecoração respeitosa que se confere aos líderes de igrejas que, geralmente já com alguma idade, exercem carisma sobre os membros daquela igreja. 


�	Os hinos são cantos que têm centralidade nos rituais do Santo Daime e que os adeptos acreditam serem mensagens enviadas do astral. Apenas algumas pessoas têm capacidade de receber.


�	|Por exemplo: Santo Antônio, São João Batista e São Pedro.


�	No inicio a maioria daqueles que compunham seus grupo eram, como ele, negro. O grupo sofria, no início, as perseguições aos “cultos negros” inerentes àquela época.


�	Sebastião já vinha de uma longa trajetória kardecista. Cf.  Alves Jr. 2007, p. 39.


�	O fardamento é o rito simboliza compromisso com a doutrina, no qual passa a vestir uma farda. Este nome dado a indumentaria remete à ideia de exercito propositadamente. Os daimistas (auto nomeação que os adeptos se dão) acreditam fazer parte do exército da Rainha da Floresta. Muitos outros símbolos são análogos a simbologia do exército.


�	Caboclos são guias espirituais. Entidades típicas do panteão umbandista e de muitas outras tradições religiosas brasileiras que cultuam espíritos da terra. 


	O guia de frente é o principal, dentre aqueles que uma pessoa pode ter, que exerce maior influência sobre o indivíduo.


�	Corrente é um termo usado pelos adeptos que designa a coletividade dos membros que compõem o grupo. Simbolicamente traduz um ideal de união, onde cada indivíduo é um elo.


�	As giras são rituais de umbanda nos quais a incorporação/possessão têm centralidades. Geralmente realizadas em formato circular, cantando, ao som de atabaques, para as entidades típicas deste panteão, tais quais orixás, caboclos, pretos-velhos e crianças.


�	Segunda igreja estabelecida fora do Acre.


�	Padrinho Sebastião introduziu o Trabalho de Cura, o qual é realizado sentado cantando-se uma seleção de hinos que escolheu.


�	Esta história é recuperada por Alves Jr. 2007.


�	O daime é considerado um ser divino e por isso um remédio. Cf. La Rocque Couto, 2002.


�	Este é um termo muito caro aos daimistas que vem da ideia de que o ser encarnado está em evolução, e por isso, estudando, aprendendo e evoluindo. Esta ideia de estudo é reforçada nos hinários que, sendo a fonte basilar de valores e axiomas religiosos para o adepto, em suas mensagens propõe estudos dentro da expansão proporcionada pelo efeito da bebida.


�	Em entrevista concedida a  Silva (2000, p. 100-101. Juana Elbein dos Santo é autora, entre outras publicações, do livro: Os Nagô e a Morte, etnografia realizada junto à terreiro da Bahia.





