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Resumo

O presente artigo tem como finalidade discutir algumas questdes metodoldgicas
etedricas envolvidasno processo do trabalho de campo. Partindo da premissa que a
teoria antropoldgica e a etnografia ndo sdo separaveis, sendo o dialogo constante entre
as mesmas o provavel responsavel pela constante renovacdo eo aprimoramento tedrico
metodoldgico da disciplina, o texto, primeiramente, faz um percurso pela doutrina do
Santo Daime, focalizando, principalmente, a categoria trabalho. Em um segundo
momento, a discussdo aborda questBes relativas aos problemas do engajamento, ou
politizacdo, com 0 objeto de pesquisa, ou com o0s sujeitos pesquisados;para, por fim,
suscitar pontos correspondentes ao tema das dimensdesenvoltas na experiéncia
etnografica.

Palavras-chave: Experiéncia etnografica. Santo Daime.

Reflexdesmetodoldgicas.

Abstract

This article intends to discuss a few methodological and theoretical issues
involved in the fieldwork process. On the premise that anthropological theory and
ethnography are not separable, being the constant dialogue between them the probable
responsible for the constant renewal of methodological and theoretical improvement of

the discipline, the text, initially, does a course through Santo Daime’s doctrine,
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focusing, primarily, a work category. In a second step, the discussion addresses issues
concerning problems of engagement, or politicizing with the research object, or
researched subject; for, ultimately, evoke points corresponding to the topic of the
dimensions wrapped in ethnographic experience.

Keywords: Ethnographic experience. Santo Daime. Methodologicalreflections.

Introducéo

O Santo Daime? um movimento religioso brasileiro nascido em meados da
década de 1930, seculo XX, na regido norte, mais precisamente no estado do Acre. O
maranhense Raimundo Irineu Serra, posteriormente conhecido pelos adeptos do Santo
Daime como Mestre Irineu, nasceu na cidade de Sdo Vicente Férrer, no final do século
XIX, e, por conta do fluxo migratério, encorajado pela extracdo de latex, mudou-se para
o Acre. Raimundo Irineu Serra é conhecido por ser o fundador® da doutrina do Santo
Daime, na qual oeixo central do ritual se deve a ingestdo de uma bebida considerada
sagrada, com caracteristicas psicoativas®.

Em seu processo de formacdo, o Santo Daime agregou e reelaborou um conjunto
diverso de elementos culturais. O xamanismo amaz6nico, movimentos esotéricos, o
espiritismo kardecista e matrizes de religides afro-brasileiras, baseados em um alicerce
cristdo, estdo presentes nessa religido. Labate e Pacheco (2005) afirmam que parece
existir um consenso académico em que trés grandes matrizes estariam presentes no culto

do Santo Daime: a indigena ou amazonica, advinda do consumo e preparo da bebida e

2 O presente artigo é fruto de questes oriundas da etnografia realizada para minha pesquisa de mestrado.
Na dissertacdo, retomo os argumentos aqui desenvolvidos com o intuito de amplia-los. Assim, nela, além
da categoria de “trabalho”, que esta aqui explicitada, as nogdes nativas de “planta professora”, “doutrina”
e “hino” sdo recorridas para abordar, principalmente, o lugar do daimista/antrop6logo, os controles
oriundos da experiéncia etnogréafica e a necessidade de levar a sério os deslocamentos de pontos de vista
proporcionados pelo contato com a ayahuasca. Paralelamente, naquele trabalho, almejo, através de tais
categorias nativas, perceber o Santo Daime como uma religido que propfe aos adeptos 0 acesso ao
conhecimento em termos de deslocamentos de perspectivas, isto é, de pontos de vista. Para maiores
informacdes acerca das discussfes acima relatadas, ver Ramos Filho (2016).

>0 mito de fundagdo do Santo Daime, basicamente, é contado da seguinte maneira: ap6s a ingestdo da
ayahuasca, Irineu teve um contato com a Rainha da Floresta, que ele identificou como sendo a Virgem da
Conceigdo. A partir desse momento, ela teria comegado a “guiar” Irineu para que ele construisse a
doutrina do Santo Daime (GOULART, 1996; MACRAE, 1992; OLIVEIRA, 2007).

* A bebida leva o nome de daime ou Santo Daime. Os seus usos ritualizados sairam do contexto das
sociedades indigenas amaz6nicas para se difundirem, desde os seringueiros da floresta até cultos urbanos
espalhados pelo Brasil e pelo mundo (ALMEIDA, 2002). O nome mais conhecido é ayahuasca, cujo
significado é, em quichua, vinho das almas (LABATE, 2002; LUNA, 1986). Para fins de diferenciacéo,
nesse texto, daime sera entendido como a bebida e Santo Daime como a religido.
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alguns aspectos ligados ao ritual; a europeia, cuja influéncia se mostra através do
catolicismo e esoterismo e, por fim; a matriz afro-brasileira, marcada pela presenca de
entidades do pantedo africano ou afro-brasileiro no meio daimista.

Dessa maneira, o Santo Daime é um movimento religioso extremamente
marcado por uma espécie de porosidade entre suas fronteiras e por uma caracteristica
singular que € o uso de uma bebida considerada sagrada para o alcance, segundo 0s
membros da doutrina, do autoconhecimento, do desenvolvimento espiritual e estados de
contato com realidades extramateriais.

No cerne da praticareligiosa daimista estd a ingestdo ritual de uma bebida, a
ayahuasca, considerada sagrada pelos adeptos. O daime’carrega consigo propriedades
alteradoras da consciéncia, provenientes de éxtase, que, para os daimistas, permitem o
contato do fiel com o cosmos, ou melhor, com o sagrado.

A ayahuasca® consiste,essencialmente, na coccdo de duas plantas: as cascas e
caule da liana malpighiacea Banisteriopsis caapi com as folhas do arbusto da rubiacea
Psychotria viridis (PIRES; OLIVEIRA; YONAMINE, 2010). Diversas outras plantas
de diferentes familias podem ser utilizadas na preparacdo do cha, sendo que 0s nimeros
chegam a casa de duzentas espécies documentadas (LUNA, 2005).

>0 nome pressupde um rogativo: dai-me luz, dai-me amor, dai-me forca.

°0 Santo Daime, a Barquinha e a Unido do Vegetal sdo as religides brasileiras que consomem a
ayahuasca em seus diversos rituais. Isto é, sdo vinculadas a uma mesma tradi¢do, mais ampla, que
concerne a da tradi¢do ndo indigena de utilizacdo da ayahuasca em territorio brasileiro (LABATE, 2004),
formando o que Labate (2002) denomina como sendo as religides ayahuasqueiras brasileiras. Existem, em
linhas gerais, dois grandes grupos que se autodesignam como Santo Daime, ou seja, afirmam seguir 0s
ensinamentos deixados por Mestre Irineu (LABATE, 2002): o Alto Santo e o Centro Eclético da Fluente
Luz Universal Raimundo Irineu Serra (Cefluris). Ha também alguns grupos que, devido a diversas causas,
ndo se ligam institucionalmente a nenhuma dessas formagdes, como é o caso do Céu do Gamarra, uma
igreja do Santo Daime, localizada no sul de Minas, que serd abordada neste artigo, embora também
reivindique como pratica balizadora as instrugdes advindas de Mestre Irineu e reconheca, como lideranca,
a figura do fundador do Cefluris, Sebastido Mota de Melo. Mesmo havendo diferencas e conflitos entre
tais linhas, principalmente entre o Cefluris e o Alto Santo, podemos considera-los como compondo um
Unico grupo, ou melhor, constituindo uma das trés principais religies ayahuasqueiras do Brasil
(LABATE, 2002). A Unido do Vegetal, ou UDV, tem como base o cristianismo, embora teca ligagdes
também com elementos de culturas indigenas e africanas, aproximando, concomitantemente, de
formacGes espiritas, justamente por ter a reencarnagdo com um de seus pilares (GENTIL, L; GENTIL, H,
2002). Seu fundador também foi um seringueiro, assim como Mestre Irineu, e ficou conhecido como
Mestre Gabriel (BRISSAC, 2002). Ja a Barquinha, religido que segue 0s preceitos e ensinamentos
deixados por Daniel Pereira de Matos, ou Mestre Daniel, possui uma estrondosa influéncia de religides
como o catolicismo popular, religides afro, o xamanismo indigena e a filosofia do Circulo Esotérico da
Comunh3o do Pensamento (ARAUJO, 2002). E interessante salientar que Mestre Daniel era amigo
pessoal de Mestre Irineu, sendo o Ultimo quem iniciou-o e estimulou o primeiro a seguir seu préprio
caminho, fornecendo a bebida para Daniel durante um tempo (SOUZA, 2008).
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“Luz é trabalho”

Atualmente, séo diversos os formatos rituais exercidos na doutrina. Alguns sédo
advindos da época de Mestre Irineu e outros foram, gradualmente, inseridos tanto por
Sebastifo Mota quanto porseu filho, Alfredo Gregério de Melo, atual lider do Cefluris’.
Assim, o conteldo dos ritos daimistas tem por caracteristica um dinamismo,
transformando-se, a partir da experiéncia, da interpretacdo ou da intervencao dos lideres
do grupo (GROISMAN, 1999).

No momento do rito, cada individuo € “um guerreiro”, fazendo parte do

“exército da Rainha”, comandado pelo “General Juramidam™®

, OU seja, tal guerra se
configura na batalha pela doutrinagdo e salvacdo, “limpar-se” da sujeira dos atos e
também dos pensamentos que ndo condizem com os principios doutrinarios. Entdo, 0s
ritos sdo, concomitantemente, um evento estruturante da vida social e um espaco, além
de seremummomento de contato com o universo espiritual (GROISMAN, 1999). Este
mundo fisico, isto é, a realidade material, o aqui e agora, para os daimistas, é o “mundo
de ilusdo”. Por isso, todo adepto deve, além de tomar o daime nos trabalhos, ajustar seus
comportamentos asconcepcdes da doutrina, pois ai esta o alicerce para a transformacéo
pessoal. No Céu do Gamarra uma frase extremamente utilizada pelos adeptos resume
bem a situacdo: “o daime sem a doutrina € como um veiculo sem a estrada” (RAMOS
FILHO, 2016, p. 43).

Neste ponto, € importante destacar o uso do termo trabalho, devido a sua
utilizacdo se referir a uma multiplicidade de praticas. Por exemplo: o ritual é trabalho; o
ato de fazer o daime, ou melhor, o feitio, € trabalho; uma passagem ocorrida no ritual é

trabalho; a concentragdo® ¢ trabalho; a cura é trabalho; o canto é trabalho; o éxtase é

” Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra. O Cefluris foi a instituicfo
responsavel por expandir o Santo Daime para além da regido norte do Brasil e, posteriormente, para
outros paises. Seu fundador foi Sebastido Mota de Melo, mais conhecido como Padrinho Sebastido. O
Cefluris, oficialmente, foi formado em 1974 a partir de uma dissidéncia da igreja original do Mestre
Irineu, o Alto Santo. O livro de Mortimer (2000) se constitui como uma referéncia interessante para tal
assunto.

®A expressao — Juramidam — equivale ao nome de Mestre Irineu no plano astral.

° A concentracdo é um tipo de ritual onde os individuos tomam o daime, permanecem sentados e em
siléncio. O objetivo desse tipo de trabalho é tentar um mergulho individual mais profundo.
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trabalho; o hinéario'% trabalho. Sem duvidas, essas assimilacdes derivam de um ponto
em comum, isto &, o trabalho no plano astral. Nos hinos™*, o verbo trabalhar é conjugado
de diversas maneiras, embora todas tanjam ao seguinte raciocinio: a obrigacdo do
adepto de concluir tarefas que s@o substanciais para seu crescimento dentro da doutrina
e para, consequentemente, atingir a realizacdo espiritual plena (OLIVEIRA, 2008).
Assim, podemos pensar como Soares (1989), ou seja, trabalho designa o empenho
espiritual, relativamente agregado ao cuidado direto com o corpo.

Entdo, o trabalho é o objetivo do adepto (OLIVEIRA, 2008), ou ainda, no
trabalho o sentido da espiritualidade se firma como uma ratificacdo de que a luta é
coletiva, sendo que cada individuo deve desempenhar seu papel, cumprir sua missdo
(GROISMAN, 1999). Para os daimistas, a busca de perfeicdo na vida material acarreta e
guia a uma perfeicdo espiritual. Ou seja, estamos diante de uma via de méo dupla, pois,
se o ritual, ou trabalho, é de extrema importancia para o alcance da espiritualidade, o
trabalho das préticas cotidianas também é.

Logo, o fiel compreende da seguinte forma: tudo que acontece no ritual é
espelho, ou depende de como o daimista estd naquele momento, visto que o trabalho
resume a sua vida. Dito isto, cabem duas consideracGes. Primeiro, o trabalho,
concomitantemente, depende de como o adepto esta no momento, mas também é de
responsabilidade da corrente espiritual. Segundo, a ideia de trabalho ndo pode ser
entendida fora do seguinte eixo: trabalho material, ou cotidiano; trabalho material no
ritual, isto &, cantar, tocar e bailar; trabalho espiritual, miracdo™, incorporacéo, éxtase
(OLIVEIRA, 2008).

19 Um conjunto de hinos é determinado de “hinario”. Qualquer adepto pode vir a receber hinos, porém, o
recebimento de um hino esta, de certa maneira, ligado a questdo do merecimento. Vale ressaltar que, em
alusdo a biblia, foi me dito, em pesquisa de campo, que os hinos seriam uma espécie de terceiro
testamento. Este fato, demonstra a centralidade, tanto da musica em si, quanto das mensagens contidas
nos hinos, para os daimistas.

1 Os hinos, devido a forma de seu recebimento, ou seja, advindos de um contato extra material com o
astral, assumem, para os daimistas, o carater de verdade revelada. Isto é, uma vez reconhecido pelo grupo
como um auténtico, o hino se transfigura em uma espécie de guia de principios e condutas. Ele, presente
em diversos rituais, representa uma ponte ritual (GROISMAN, 1999) que liga as forcas do cosmos e
estrutura, ou organiza, o ritual de acordo com o seu conteido. Entdo, os hinos no Santo Daime ndo séo
entendidos enquanto composi¢des musicais, mas como “presentes” (REHEN, 2007; 2009) entregues por
um contato extra material com o astral. Melhor dizendo, sdo uma espécie de mensagem de entidades
espirituais que sdo captadas pelo individuo (LABATE; PACHECO, 2009). Assim, podemos considera-
los, por exceléncia, portadores do corpus religioso e doutrinario do Santo Daime (LABATE; PACHECO,
2009).

12 Clodomir Monteiro da Silva (2002) ao definir miracéo diz que este estado néo se confunde com visées
alucinatorias, ou seja, podem acontecer fendmenos analogos ao estados de transe, possessao ou éxtase.
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Embora tenha essa concepcéao rigida sobre a funcdo eorganizacdo do trabalho
espiritual, nos rituais daimistas é possivel observar uma face, em certo sentido, de festa.
Goulart (2002) € quem ressalta, especificamente, o carater festivo dos rituais do Santo
Daime, ao pensar uma relacdo evidente entre as cerimonias e a arcaica devogao aos
santos, dado oforte carater festivo como marcadorda prépria tradicdo do catolicismo
popular (GOULART, 2002). Portanto, equivale dizer que os adeptos do Santo Daime
permanecem intimamente conectados com uma religiosidade onde ndo ha o
desmembramento entre a festa e o sagrado (GOULART, 2002).

Assim como Goulart™3(1996; 2002), Labate e Pacheco (2002) tentam demonstrar
uma correlacdo entre o catolicismo popular e a doutrina do Santo Daime. Para a dupla
de autores, diversos elementos desse catolicismo componentedo Santo Daime podem ter
sido absorvidos através da variante maranhense, extremamente grifada pelo imaginario,
ou cosmologia, da festa do Divino Espirito Santo™. Sendo assim, podemos pensar que
as formas de sociabilidade religiosamente moduladas e festivamente vivenciadas
(PEREZ, 2011) podem ser as motivadoras da vitalidade atual do campo™ religioso
brasileiro, visto que trabalham com associagcfes e combinagfes multivariadas,
polifonicas, polissémicas (PEREZ, 2011), “fazendo da efervescéncia grupal o
espetaculo societal por exceléncia e da hibridacdo de codigos um dos mais significativos
mecanismos de orientacdo social” (PEREZ, 2011, p. 179).

Feita essa pequena incursdo acerca de alguns elementos componentes da
doutrina do Santo Daime, delinearei agora outros caminhos para o texto, através de

pontos metodoldgicos especificos ligados a uma pesquisa de campo dentro do universo

BGoulart assinala trés préticas fundamentais na formagdo do Santo Daime: o mutirdo, o compadrio e as
festas aos santos cristdos (GOULART, 2002). Seu argumento se baseia em mostrar a constituicdo do
conjunto ritual do Santo Daime, nascendo a partir das festas aos santos cristdos que marcaram presenca
no meio rastico do Brasil (GOULART, 2002).

“Certamente, as folias do Divino, ou festa do Divino Espirito Santo, demonstram, através destes nomes
sugestivos, a face de divertimento festivo e carnavalesco da cerimdnia (PEREZ, 2011), ou ainda, a festa, a
religido e a cidade “em ampla e intima articulagcdo” (PEREZ, 2011, p. 143). Entdo, é importante perceber
as festas como manifestando uma sociedade, para usar a expressdo de Roberto DaMatta (1977):
colocando em close upas coisas do mundo social (DAMATTA, 1977), que desde seu primordio vive do
espetaculo, das mudancas e da fusdo de varios codigos e de registros intermutaveis (PEREZ, 2011). Ou
seja, é crucial compreender a religiosidade brasileira, nesse caso, como um modo de vivenciar o religioso,
ndo feita para a imposicdo de uma moral rigida e codigos fixos (PEREZ, 2011). Ou ainda, perceber nosso
sincretismo (SANCHIS, 1995) vinculado a uma forma especifica, ou peculiar, de religiosidade festiva e
espetacular (PEREZ, 2011).

1> Pierre Sanchis vai compreender a l6gica do campo religioso brasileiro com as instancias diversificadas
de imputacéo e sentido para a vida, coletiva e individual, coexistindo legitimamente e competindo entre
si (SANCHIS, 1995).
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ayahuasqueiro. Resumindo: o foco passa pelos efeitos e discussdes sobre os problemas
do “engajamento” ou “‘politizacdo” com o objeto de pesquisa e/ou sujeitos

pesquisados;e as dimensdes da experiéncia etnografica.

“Problemas” do “engajamento” ou “politizacdo” com o objeto de pesquisa

e/ou sujeitos pesquisados

Meu primeiro contato com o Santo Daime n&o teve nenhum objetivo académico.
Ele se deu em meados de outubro de 2012, tendo apenas um carater um tanto quanto
experimental e motivado pela busca de plantas alteradoras da consciéncia, ou melhor,
plantas de poder™. Porém, com uma conexdo mais estreita, as questdes ligadas a um
olhar sociolégico e antropoldgico comecaram a florescer. Os rituais, os simbolos das
crencas e cerimodnias daquele grupo, aquela gama de relacbes entremeadas no uso da
ayahuasca, ali apresentadas, comecaram a se tornar, para mim, algo de extremo
interesse académico. Disso, tenho dois interesses entrelacados: o pessoal e 0 académico.

Minha experiéncia aconteceu em uma igreja do Santo Daime localizada no
municipio de Baependi, ao sul de Minas Gerais. O Céu do Gamarra nasceu em meados
de 1987, devido ao contato dos dirigentes atuais, Fabio Pedalino e Suzana Pedalino,
com Sebastido Mota de Melo. A igreja esta ligada institucionalmente ao Ceflugg®’,
embora tenha sido dada por Sebastido Mota, ou Padrinho Sebastido, que € considerado
uma figura central no Cefluris. Atualmente, o nimero de fardados e participantes ativos
nos rituais da igreja esta entre trinta e cinquenta pessoas'®. A igreja também passou por

um movimento de expansdo para além de suas fronteiras originais, com a construcao de

16 para uma melhor compreensdo do termo, ver: LABATE, Beatriz; GOULART, Sandra, (Orgs.). O uso
ritual das plantas de poder. Campinas: Mercado de Letras, 2005.

17 Centro Eclético da Fluente Luz Universal Germano Guilherme. A no filiagdo ao Cefluris ndo é reflexo
de alguma discordancia ritual ou doutrindria. O Cefluris enxerga a igreja como legitima, ndo tendo
nenhum problema com a direcdo de Fabio Pedalino, ja que a mesma foi dada por Sebastido Mota. O
importante é o fato do Céu do Gamarra ser autossuficiente na producdo do daime, ndo necessitando do
Cefluris para conseguir a bebida.

18 De fato, existem alguns trabalhos onde o nimero de pessoas é maior do que o visto em outros. Existe,
ainda, o problema de diversos fardados ndo residirem na regido, refletindo, de forma direta ou indireta, na
frequéncia dos mesmos. A igreja também, por ser um nicleo reconhecido na regido, recebe alguns
visitantes ndo fixos nos rituais, 0 que acaba por aumentar um pouco 0 nimero de pessoas em
determinadas sessdes.
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um ndcleo situado em Varginha, Minas Gerais; e outro ponto em S&o Carlos, no estado
de S&o Paulo®.

Logo, ndo é um fato incomum a participacdo de antropélogos, com seus
interesses pessoais e académicos, no universo das religiées ayahuasqueiras. Dias (2002),
Goulart (1996), Groisman (1999), Labate (2004), Rose (2006) podem ser exemplos
firmes para tal questdo®®. No meu caso, o fascinio, relativo a academia, pelo assunto, se
configurou justamente por um contato mais estreito, feito a partir da participacdo em
diversos rituais dessa manifestagéo religiosa.

Contudo, é importante ressaltar um ponto na relacdo dos antrop6logos com o
sagrado. Groisman (1999) salienta que sua participacdo no Santo Daime, durante sua
pesquisa, ndo incluiu o fardamento, pois, na visdo desse autor, o fardamento, com seus
deveres e responsabilidades para com a doutrina pode, mas nao necessariamente,
prejudicar a pesquisa proposta. Em contraste, Camurca (2009), valorizando a
experiéncia de campo do antropdlogo na etnografia, sinaliza como positivo o
antropologo ter a oportunidade de experienciar o sagrado, devido a abertura da
possibilidade fecunda de interpretacdo do fenémeno focalizado no exercicio
etnogréfico. Seguindo, esse autor coloca o fato de “tornar-se nativo”, ou manter um
distanciamento para a compreensédo do objeto, como talvez ndo sendo as condi¢bes mais
importantes. O crucial, entdo, seria “explicitar as condicdes de producdo do discurso
etnografico todo o tempo, assim como o lugar de onde fala o antrop6logo e sua
interlocug@o com o nativo” (CAMURCA, 2009, p. 59).Mas, ao explicitar o local de fala
e interlocucdo do antropélogo com o nativo, € necessario compreender 0 processo
etnografico enquanto um processo de construcdo subjetiva (RABINOW, 1992), ou
melhor, a informacdo obtida no campo néo € processada dentro de um laboratorio, mas

em um espaco de interacdo interpessoal de carater subjetivo (RABINOW, 1992).

9 Em maio de 2013, membros da igreja também realizaram um trabalho com o intuito de comegar um
novo ponto do Santo Daime ligado ao Céu do Gamarra na cidade de Juiz de Fora, Minas Gerais. Contudo,
houve apenas uma sessdo, devido a uma gama de fatores que dificultam a criagdo de um novo ndcleo,
sendo que, atualmente, este processo se encontra em “suspenso”. Entretanto, Juiz de Fora ja conta com
duas igrejas, vinculadas ao Cefluris, localizadas no bairro Floresta. Uma delas foi pesquisada por Silveira
(2007), sobre o viés da experiéncia do éxtase mistico-religioso.

% Em outro trabalho, a partir da minha experiéncia pessoal e etnogréfica, aponto questdes pertencentes a
essa discussdo do duplo pertencimento, tentando perceber de qual maneira o antropdlogo, nessa condicao,
lida, simultaneamente, com os controles daimistas e antropologicos. Ainda, debato alguns paralelos entre
a absor¢do do conhecimento no Santo Daime e na antropologia e de qual maneira o antropdlogo vivencia
os deslocamentos de pontos de vista proporcionados pela ingestdo do daime (RAMOS FILHO, 2016).
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Voltando ao ponto da minha relagdo, o interesse pessoal foi o catalisador para as
pretensdes cientificas, ndo somente na delimitacdo do objeto de estudo, mas também
para a escolha especifica de onde o trabalho de campo se realizaria. Isto é, desenvolvi
minha pesquisa na igreja onde estabeleci 0 meu primeiro contato pessoal com o Santo
Daime, o Céu do Gamarra.

A razéo para a escolha do lugar onde realizei 0 campo se pautou em dois pontos:
uma maior facilidade de entrada, pois ja conhecia, em alguns casos antes mesmo de ir
até aigreja, algumas pessoas que frequentavam tal meio; e também pelo Céu do
Gamarra se constituir no primeiro nacleo daimista do sul de Minas Gerais, atestando
assim sua singularidade nessa regido.Dessa forma, de alguma maneira, meu acesso ao
campo foi facilitado por duas coisas; primeiro, as relacées pessoais®* outrora tecidas, e
também, néo diretamente, mas muito importante, pelo fato de estar 14 tomando daime?,
junto com aquelas pessoas.

A etnografiaé,por exceléncia,a forca motriz da antropologia, uma vez que ela
ndo € apenas método, mas, paralelamente, também é teoria (PEIRANO, 2006). Na
academia, nos, antropdlogos, passamos por um extenso periodo de estudos relativos a
teoria antropoldgica. Livros, artigos e trabalhos, envolvendo as experiéncias
etnograficas de diversos autores sdo lidos, relidos, apresentados e estudados. Em tais
escritos, esta presente a importancia do ir a campo. Malinowski (1976), Evans-Pritchard
(1978) eRoberto Da Matta (1987) sdo exemplos de autores que salientam a importancia

do trabalho de campo. Ou ainda, como ilustra Rabinow (1992):

Los membros del departamento de antropologia de la Universidad de
Chicago pertenecian a dos mundos diferenciados: los que habian realizado
trabajo de campo y los que no; este Gltimo grupo no eran antrop6logos
“auténticos”, independientemente del dominio que pudieran tener de temas
antropolégicos. El profesor MirceaEliade, por ejemplo, era um hombre de
gran erudicion en el campo de las religiones comparadas y se le respetaba
por su saber enciclopédico, pero se subrayaba repetidamente que no era un
antropdlogo: su intuicién no habia sido alterada por la alquimia del trabajo
de campo (RABINOW, P. 1992, p. 25).

2! Digamos que tive uma espécie de “Doc” neste processo. Ndo necessariamente igual ao “Doc” de Foote
White (2005), embora tenha sido uma figura crucial na “abertura das portas”, tanto para a pesquisa quanto
para o interesse pessoal.

%2 No decorrer do trabalho irei explorar com mais detalhes esta importante questao do “estar 14”.
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Dito isso, passarei a discutir mais afundo a relacdo proposta entre 0s
“problemas” do engajamento com 0s sujeitos pesquisados, ou objeto da pesquisa,
partindo do pressuposto inserido por Peirano (2006), ou seja, “a teoria é o par
inseparavel da etnografia, e o dialogo intimo entre ambas cria as condi¢Ges
indispensaveis para a renovacdo e sofisticacdo da disciplina”(PEIRANO, M. 2006, p.
7).

Tratando dos rumos da reflexdo metodoldgica, Ruth Cardoso (1986) demonstra
certa preocupagdo dentro do campo das ciéncias sociais. Tal discussdo, para a
antropologa, passa por uma énfase tanto no papel do pesquisador, juntamente com seu
envolvimento, quanto nas consequéncias disto para a pesquisa, mas,
concomitantemente, ha uma diminuicdo no que tange ao espaco dedicado ao debate
propriamente metodoldgico (CARDOSO, 1986).

Logo, a discussédo estaria caminhando para uma aceitagdo do ecletismo enquanto
uma boa saida, ou um bom caminho, para o conhecimento e qualquer indagacdo
colocada “por este ou aquele método € impertinente” (CARDOSO, 1986, p. 95). Por
iss0, 0 debate se pauta na relevancia do tema pesquisado e também na maneira pela qual
0 cientista se engaja no estudo, se transformando, para Cardoso, em um porta voz dos
anseios e caréncias, ou das “verdades”, dos nativos. Consequentemente, “o critério para
avaliar as pesquisas é principalmente sua capacidade de fotografar a realidade vivida”
(CARDOSO, 1986, p. 95).

Prosseguindo, Cardoso ndo nega a importancia dedicada a valorizacdo da
pesquisa de campo, todavia seu alerta diz respeito a exercer uma reflexdo sobre a
utilidade das técnicas empregadas pela antropologia em sua construcao cientifica. Ja que
a antropologia € uma ciéncia que ndo se define pelo seu objeto, mas sim através de seu
método, podemos pensar em tal andlise enquanto uma nitida preocupacgéo direcionada a
aplicacdo e importancia do método.

Exemplificando o problema, Cardoso (1986) demonstra uma inconformidade
com a relacdo entre a defesa do engajamento e a “exigéncia” do pesquisador ser
“aliado” dos sujeitos pesquisados. Entdo, de acordo coma autora, a ideia onde o
conhecimento ndo pode se livrar de uma dose de ideologia, ou melhor, a constatagéo da
falsidade da neutralidade axiolégica, postou o antropdlogo enquanto um aliado de

grupos minoritarios, que foram priorizados nos estudos. Mas, a natureza do impasse,
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digamos assim, reside no fato do movimento de intensificagdo da participagdo ser
justificado por meio de razdes politicas, ao inves de ser pensado como instrumento de
conhecimento (CARDOSO, 1986).

Assim sendo, como lidar com os problemas inseridos por Ruth Cardoso?Para
isso, parto do mesmo pressuposto colocado por Labate (2004) e, de certa forma, por
Camurca (2009), isto é, uma abordagem objetiva, ndo no sentido de existir uma absoluta
neutralidade, mas uma tentativa de explicitar e evidenciar, ao maximo, tanto o lugar de
falar do pesquisador, quanto as condi¢des materiais que envolvem a pesquisa. Logo,
algo parecido com o argumento da necessidade de precisar as relagdes sociais em seu
contexto e estudar as condic¢des sociais de producdo dos discursos (CARDOSO, 1986).

No que tange a questdo da filiacdo, ou adesdo, a determinadas préaticas religiosas
e a participacdo no ritual, também me sinto em consonéncia com as afirmagfes de
Labate (2004), ou melhor, para os adeptos do Santo Daime talvez eu seja mais um
cientista, um pesquisador, do que um daimista; por outro lado, na academia o meu
provavel vinculo religioso é, quase sempre, posto em pauta com diversas questdes,
como por exemplo: “Vocé é fardado?”; “Mas vocé toma o daime?”; “Como vocé pensa
na pesquisa enquanto toma o cha?”. Sem duvidas, a titulo de reflexdo, foi na academia
onde mais me perguntaram sobre assumir compromissos com a religido, sendo que,
entre os adeptos, essa questdao muito raramente é levantada para mim.

Pensemos, nos termos propostos por Cardoso (1986), ou seja, a adesdo enquanto
instrumento de conhecimento e ndo através de relacGes politicas. Mesmo com a
possibilidade dos nativos me reconhecerem maiscomo um pesquisador, sou, de certa
maneira, de dentro do grupo, pois divido experiéncias extaticas com eles. Todavia,
também sou de fora,por ser um cientista interessado no grupo e ndo ter uma posicédo de
filiagdo rigorosa ao Santo Daime. Como forma de construcdo de conhecimento, por ser
de dentro, tenho acesso privilegiado a esse universo (LABATE, 2004), muito pelos
adeptos saberem qual a intencdo, ndo compreendendo minha busca por entendimento
enguanto uma busca por sensacionalismo, por exemplo. Em outras palavras, “isto
facilita a pesquisa antropoldgica” (LABATE, 2004, p. 37).

Embora Labate(2004) compreenda a relacdo de inser¢do enquanto algo positivo
para a pesquisa, € fulcral entender alguns pontos. Camurca (2009) atenta para o fato da

interiorizacdo das crencas, do grupo religioso, pelo antropélogo, se dar em forma de
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metaforas. Isto é, o pesquisador, para ter sua insercdo aceita e bem vista, “mimetiza pela
etiqueta da convivialidadeo comportamento de seus “nativos” nos rituais e preceitos,
mas com uma percepcdo interior diferenciada destes”(CAMURCA, M. 2009, p. 56).
Como consequéncia, mesmo com a posic¢ao do antropologo de se diluir no cotidiano do
grupo, o resultado de suas experiéncias subjetivas, em muitas vezes, acaba por ficar de
fora dos resultados finais da pesquisa. Claramente, as experiéncias, principalmente com
substancias psicoativas, enfrentam uma dificuldade para serem relatadas no modelo

cientifico proposto pela academia. Ou, como ilustra Dias:

Este foi um sério dilema que tive que enfrentar, ao ter que omitir fatos e
experiéncias que considerava relevantes, por ndo se enquadrarem dentro dos
paradigmas académicos. A rigor, eu deveria me ater a andlise objetiva dos
aspectos antropossociais do objeto. Descrevé-lo, classifica-lo e enquadra-lo
dentro de um dos cédigos existentes, de maneira Idgica e racional. (DIAS,
W. 2002, p. 460).

Continuando, para Labate, o trunfo do antropdlogo esta justamente em ocupar
um espaco entre (LABATE, 2004), isto é, nem la; nem ca. Entdo, s6 um individuo néo
identificado totalmente com o espa¢o determinado tem a capacidade de enxergé-lo
como uma alteridade (LABATE, 2004). Logo, para a antropéloga, algo muito similar ao
que DaMatta (1978) cristalizou na expressao: “transformar o exotico no familiar e/ou
transformar o familiar em exotico” (DAMATTA, 1978, p 28). Creio,concordando com
Oliveira (2008), caso o pesquisador se situe adequadamente neste espaco liminar, uma
visdo multipla do objeto pode vir a tona, ou seja, ora o pesquisador pode trabalhar com
aspectos da observacédo a partir do viés cientifico, ora o observador pode apreender de
forma mais “clara” elementos da edificacdo do rito que eventualmente possam ser mais
bem salientados pelo adepto®.

A vista disso, € necessario grifar dois pontos; primeiro, o fato de ter a
experiéncia extatica junto com os nativos supde uma relacdo de que o pesquisador esta
do nosso lado (LABATE, 2004), construindo, assim, uma relacdo de confianga mutua,
cujo desenvolvimento esta ligado, fortemente, ao bom andamento da pesquisa.
Segundo, a ideia nativa de que o préprio pesquisador deve experimentar o daime por si

2 A discussdo sobre o entre estd mais bem delineada, com suas implicacdes para o exercicio
antropolégico, em Ramos Filho (2016). Neste trabalho, por intermédio das analises de Deleuze e Guatarri
(2011), procurei pensar o entre como “um local onde as coisas adquirem velocidade, ao contrario de uma
coexisténcia localizavel, que se move de uma condi¢do para a outra sem impasses” (RAMOS FILHO,
20186, p. 40).

Sacrilegens, Juiz de Fora, v.13, n.2, p.91-110, jul-dez/2016 - Paulo Filho - http://www.ufjf.br/sacrilegens/files/2017/04/13-2-7.pdf 102



66@“]@86[16 - Revista dos Alunos do Programa de Pés-graduacéo em Ciéncia da Religido - UFJF

mesmo, no sentido de que ele é o “professor dos professores”, trazendo ensinamentos
que ndo seriam entregues de outra forma.

Este altimo ponto me foi ressaltado em campo, em um didlogo com um dos
lideres do Céu do Gamarra, o Padrinho Féabio Pedalino. No caso, foi me dito a
necessidade de, para qualquer pessoa que estudasse o Santo Daime, se examinar na
forca, ou seja, tomar o daime e conhecer os seus efeitos. Sem davidas, isso reflete, de
certa forma, a propria relacdo construida de um sentimento de cumplicidade, dos
adeptos, para com a bebida.

Para finalizar esse topico, saliento que ndo é garantia de qualidade para a
pesquisa a insercdo pessoal dentro do ritual, entretanto, como demonstrei, ela pode ter
um carater extremamente produtivo. Contudo, uma autoanalise faz-se, portanto,
necessaria e convém ser inserida na propria historia da pesquisa (VALADARES, 2007).
Ou ainda, reconhecendo a identificacdo enquanto necessaria para “apreender” de dentro
as categorias culturais (DURHAM, 1986), é fulcral sempre voltar a atencao para o risco
de explicar determinado complexo cultural através das proprias categorias nativas, ao
invés de interpretar tais “categorias através da analise antropoldgica” (DURHAM, 1986,
p. 33). Por fim, de certa forma, ver e presenciar ndo condiz absolutamente com conhecer
e compreender. Consequentemente, 0 que vemos e encontramos ndo é fatalmente
conhecido (VELHO, 1978), assim, a “realidade” é sempre interpretada a partir do ponto
de vista do observador, ou melhor, é necessario perceber o estudo académico da
sociedade enquanto objetividade relativa, mais ou menos ideolégica e sempre
interpretativa (VELHO, 1978).

Dimensdes da experiéncia etnogréafica

O tema proposto desse ponto suscita uma interessante discussdo, na ciéncia
antropoldgica, acerca de questdes surgidas e/ou advindas da experiéncia etnografica, ou
seja, de quais maneiras é possivel lidar com as impress@es, os afetos, 0s equivocos e 0
imprevisivel, com o intuito de que tais fatos possam render na hora da anélise. Tentarei,
entdo, discutir alguns temas que circundam a experiéncia etnografica de forma que
consigauni-los com a minha propria experiéncia em/no campo. Assim

sendo,esbogareiuma defesa da participacdo nos rituais religiosos, mas sempre com a
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consciéncia, conformedemonstrado acima, da centralidade das experiéncias terem voz
ao longo do texto.

Em consonancia com Foote White (2005) e Valadares (2007), é importante
tomar nota e manter o didrio de campo para uma autodisciplina, na observacdo e na
anotacdo sistematica dos eventos ocorridos. Normalmente, no dia apds a participacéo no
ritual, anotava acerca das experiéncias la vivenciadas, fossem elas subjetivas ou fisicas,
juntamente com detalhes que tangiam a estrutura e andamento das atividades e, por fim,
algumas coisas basicas como: quantidade de doses servidas, nimero de hinos cantados,
oragdes entoadas, modo como se procedia a abertura e fechamento dos trabalhos, isto é,
caracteristicas especificas do modus operandi ritualistico do Santo Daime.

Com isso, gostaria de insistir em um ponto, posto anteriormente, mas agora
através de outra Gtica, que diz respeito a questdo do estar 1a dividindo as experiéncias
extaticas com os meus interlocutores. Ou seja, antes inserido na questdo de
engajamento, agora, trabalharei com tal questdo através do vies da importancia de
experienciar a cultura estudada.

Laplantine (2004) salienta, igualmente a DaMatta (1978), a importancia de nos
espantarmos com o que consideramos familiar e de tornar mais familiar o que nos
parece, inicialmente, estranho e estrangeiro (LAPLANTINE, 2004). Parece, dessa
forma, que, para ambos 0s autores, esse movimento €, por exceléncia, a experiéncia da

etnografia.

E uma atividade decididamente perceptiva, fundada no despertar do olhar e
na surpresa que provoca a Visdo, buscando, numa abordagem
deliberadamente micro-socioldgica, observar o mais atentamente possivel
tudo o que encontramos, incluindo mesmo, e talvez sobretudo, os
comportamentos mais anodinos [...], 0s gestos, as expressdes corporais, 0s
usos alimentares, os siléncios, 0s suspiros, 0s sorrisos, as caretas, os ruidos
da cidade e os ruidos do campo(LAPLATINE, 2004, p. 15).

Ver, na linguagem cotidiana, ou do senso comum, significa um contato imediato
com o0 mundo que ndo necessita nenhum tipo de treinamento (LAPLANTINE, 2004).
Contudo, o olhar do etndgrafo, quando néo inquieto, deve ser, no minimo, questionador,
em busca da significacdo das variantes (LAPLANTINE, 2004). Logo, a visdo
etnogréafica ndo é da estrutura do visto imediatamente, mas da visdo “mediada,
distanciada, diferenciada, reavaliada, instrumentalizada” (LAPLANTINE, 2004).
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Entretanto, a descri¢do etnogréfica ndo deve se conter apenas a uma percepcao
meramente visual. A mobilizacdo da totalidade da inteligéncia do antropdlogo, de sua
sensibilidade e até de sua sensualidade sdo fatores que merecem atencdo. Por isso, é
pela visdo, audigdo, olfato, tato e paladar que o pesquisador percorre as diversas
sensagdes encontradas (LAPLANTINE, 2004). Logo, “a observacdo participante
implica saber ouvir, escutar, ver, fazer uso de todos os sentidos” (VALADARES, 2007,
p. 154). Dessa maneira, a experiéncia etnografica é uma experiéncia corporal.

Isto posto, devemos observar que, de fato, o trabalho do antrop6logo néo dialoga
com uma metodologia exclusivamente indutiva, mas, deve, sem duvidas, lotar-se dos
temas da cultura estudada, logo, de seus ideais e angustias (LAPLANTINE, 2004).
Consequentemente, “o etndgrafo deve ser capaz de viver no seu intimo a tendéncia
principal da cultura que esta estudando” (LAPLANTINE, 2004, p. 22).

Como dito anteriormente, tomar o daime junto com o0s participantes pode
estabelecer uma relacdo de confianca mutua, elementar para o bom andamento da
pesquisa. Laplantine (2004) também reforca esse tipo de reflexdo, ao demonstrar a
impossibilidade de existéncia da etnografia caso a relacdo entre pesquisador e
pesquisado ndo possua uma confianca mutua e um intercdmbio (LAPLANTINE, 2004).
Ou melhor, incluir-se subjetivamente, e ndo apenas socialmente, é parte do objetivo
cientifico, assim como do modo de conhecimento caracteristico do trabalho do etnélogo
(LAPLANTINE, 2004). Entdo, de fato, a experiéncia no campo, isto €, a observagdo
participante, supde uma interacdo entre o sujeito da pesquisa e o pesquisador, colocando
as informacdes obtidas sempre em conexdo com o comportamento e as relacdes
desenvolvidas com o grupo estudado (VALADARES, 2007). Logo, ndo devemos
encarar a observacdo participante enquanto uma pratica simples, pois, em sua
existéncia, hd uma série de problemas tedricos e praticos que devem ser gerenciados
pelo préprio pesquisador (VALADARES, 2007).

Algumas palavras finais
Finalizando, o referido artigo se propos discutir algumas nuances da categoria

trabalno no Santo Daime. Dessa forma, € perceptivel a sua centralidade; seja

interferindo na concepc¢édo de entendimento dos rituais — enquanto uma “batalha” a ser
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vencida — ou na propria influéncia das suas praticas na vida cotidiana. Com isso,
assinala-se uma via de mao dupla em tal questdo, ou seja, € necessario compreender,
para os daimistas, o efeito do ritual nas atividades cotidianas e, concomitantemente, o
efeito dos atos cotidianos no trabalho.

Em um segundo momento, o texto se mobilizou para refletir acerca dos
problemas do “engajamento”, ou “politizacdo” com 0s sujeitos, ou objeto, da pesquisa;
juntamente com as dimensdes da experiéncia etnografica. Quanto a isso, percebe-se que
o fulcral é conceber a etnografia enquanto um espaco de interacdo interpessoal e de
construgéo subjetiva.

Concluindo, é perceptivel a distancia entre o observado e o escrito. Afinal, o
encontro com a alteridade nos coloca diante de uma revisdo de nossos proprios
conceitos, justamente pela experiéncia sensorial e perceptiva que envolve o fazer
etnogréfico. Dessa forma, € crucialcompreender a centralidade do antrop6logo em
manifestar suas experiéncias ao longo do texto —sinalizando o seu local de fala e
também o local de producdo do discurso nativo — até porque o conhecer, de certa

maneira, tem uma dimenséao de reconhecer.
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