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Para Roberto Motta, com amizade.

1) “Tornar-se nativo” para fins de pesquisa

Na busca de acercar-se da alteridade, uma corrente de antropologos

gue estudam grupos religiosos parece seguir a afirmacéo bastidiana de
que: “precisamos nos transformar naquilo que estudamos (...) transcen-
der nossa personalidade para aderir a alma que esté ligada ao fato a ser
estudado” (Bastide, 1983, p. 84, Xl apud Silva, 2000, p. 96) quando o
“tornar-se nativo” passa a ser umavia produtiva para experimentar “des-
de dentro” a légica deste Outro®.

*

* %

Uma versao primeira deste texto foi originalmente apresentada na 23° Reunido Brasileira
de Antropologia no GT “Etica em pesquisa e trabalho de campo: possibilidades e dilemas”
com o titulo “Etica na pesquisa de grupos religiosos: relativizar o absoluto?” em Goiania-
Brasil de 11 a 14 de junho de 2006.

Marcelo Camurca é Doutor em Antropologia pelo Programa de Pés-Graduacdo em
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em Ciéncia da Religido (PPCIR) e do Programa de Pés-Graduacao em Ciéncias Sociais
(PPGCSO) da Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF).

Essa posicdo longe de obter consenso na Antropologia, contou com uma critica bastante
contundente de Geertz em “Do ponto de vista dos nativos: a natureza do entendimento
antropoldgico” no livro “O Saber Local”(1998, p. 85-110). “O meio académico, por seu
lado, tende a ver com reservas a iniciacéo do antropdlogo e a questionar principalmente
sua necessidade para a realizacdo do trabalho de campo (Silva, 2000, p. 109).
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Seguindo esta postura véarios antrop6logos buscaram uma imersao/
“conversao” no universo religioso nativo, ndo como envolvimento pura-
mente religioso, mas como forma privilegiada de penetrar no mais re-
condito, na esfera esotérica do universo religioso e desta forma produzir
uma interpretagdo mais ‘auténtica’ deste. A iniciacéo de Bastide no Can-
domblé assume um valor heuristico para a producao de conhecimento
sobre o grupo (Silva, 2000, p. 95). No relato de um reconhecido antro-
pologo nordestino, pesquisador do Candomblé e Umbanda, ele diz que
quando se deixou impregnar pelo afro-brasileiro, comegou a sonhar e a
pensar afro-brasileiro. Para ele tratou-se mais de uma “converséo psi-
coldgica” do que uma “converséo intelectual” (Silva, 2000, p. 104). Para
a interpretacdo das chamadas religides que se constituem a partir da
ingestdo de “plantas de conhecimento” e dos “estados alterados de cons-
ciéncia” que advém disso, esta antropéloga recomenda que “para a com-
preensao de alguns aspectos da cosmologia e do ritual, é produtivo par-
ticipar do ritual ou mesmo ser de dentro” (Labate, 2004, p. 39)

Todavia um dilema se apresenta, na medida que a pratica antropol6-
gica relativiza aquilo que é vivido como absoluto pelos crentes (Segato,
1992). Quando se trata das crengas religiosas dos grupos pesquisados,
a interiorizacao destas pelo antropdlogo se da tomando-as como meta-
foras de uma explicacdo que via de regra se encontra fora da “crenga em
si”, situadas em esferas do social, cultural, da estrutura cognitiva, etc.
Um bom exemplo disto é a consideracéo celebrizada por Lévi-Strauss
de que a assertiva nativa: “os gémeos sdo passaros” esta correta, por
outros motivos que os dos nativos.

Nesta perspectiva, 0 pesquisador para ser aceito e inserido num gru-
po religioso mimetiza pela etiqueta da convivialidade o comportamento
de seus “nativos” nos rituais e preceitos, mas com uma velada percepcéo
interior diferenciada destes. A adesdo é mais uma afinidade com o gru-
po estudado enquanto tema relevante que entrega pessoal como no caso
dos demais crentes, embora, isso apareca diluido e camuflado no cotidi-
ano de sua relacé@o no grupo. Segundo Silva, “muitos pesquisadores que
se filiam (...) aos terreiros, aderem muito mais a um estilo de vidae aum
grupo de referéncia afetiva que a religido propriamente dita (...) o pes-
quisador se filia ao ‘sagrado social’” (Silva, 2000, p. 104).
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Assistimos entdo, desde uma rela¢do de mais regularidade no grupo,
onde o pesquisador se submete as suas regras, fazendo “obriga¢des” como
nos culto afro-brasileiros, aprendendo a manipulagdo dos seus sistemas e
fundamentos, como o jogo-de-blzios ou o Tard, até situagdes mais pontu-
ais como a do pesquisador que aceitou o “jogo” de ser exorcizado para ndo
ser destoar no resto dos fiéis em culto neo-pentecostal: “fizemos uma mise-
em-scéne procurando imitar o que sempre observdvamos nos outros mem-
bros nessas situagdes” (Bonfatti, 2000,p. 102, nota 9).

Embora no ‘trabalho de campo’ a postura do antropélogo seja a de
buscar diluir-se no cotidiano do grupo, o resultado intelectual destas
pesquisas muitas vezes termina por ficar fora do &mbito da experiéncia
de campo, divulgados através de textos em féruns académicos e cientifi-
cos e reduzido a conceitos e problematizag¢des, cujos significados séo la-
terais — e muitas vezes contrarios, no caso da revelacdo de segredos — ao
nucleo da “crenca em si” e dos quais os religiosos na maioria das vezes
ndo tem acesso.

O desafio que fica desta situagdo é como compatibilizar a necessida-
de de conhecimento antropolégico com a questéo ética do direito de pre-
servagao de interpretacGes exteriores ao segredo e a experiéncia religio-
sa nestes grupos? Quando os dados primarios de uma pesquisa Sdo o
sagrado e sublime para os religiosos.

11) E quando o imponderavel do Sagrado irrompe na pesquisa?

Por outro lado, temos o registro de que em antropologos que inicial-
mente buscaram se manter nos marcos estritos da classica “observacdo
participante”, mas que no decorrer do seu trabalho de campo se surpre-
enderam com um irromper do absoluto religioso por sobre os esquemas
interpretativos relativistas em que eles encaminhavam a decifracdo do
universo religioso nativo.

Rita Segato, na sua pesquisa sobre o culto xangd de Recife, onde focou
a significacdo produzida pelas divindades do culto nos seus adeptos,
buscou uma interpretacdo que relacionava cada orixa a uma modalida-
de de personalidade, chegando a estabelecer uma tipologia psicoldgica
entre orixas e modos de comportamento individuais. No entanto, assu-
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me que desconsiderou o fato de que a pertenca de uma pessoa a um
orixa era descoberta no jogo de buzios, e que no seu caso, sendo seu
orixa lansd que de fato relacionava-se com sua personalidade, toda a
vez que os buzios eram jogados para ela caiam na posi¢do em que lansa
“fala”. Uma “coincidéncia™?

O que entéo, é crucial para o fazer antropoldgico? a correlacdo dos
orixas a um tipo de personalidade? ou a escolha, pelos deuses, dos seus
‘filhos'? (1992, p.126).

Fatima Tavares em comunicacdo pessoal (2006) relatou-me que no
curso de sua pesquisa para a Dissertacdo de Mestrado sobre o movi-
mento operario pré 64 entrou em um curso de Tard e ao perguntar ao
baralho sobre a conclusédo do seu Mestrado, as cartas disseram que ela
iria conclui-lo sim, mas que o tema iria mudar para esoterismo/ocultis-
mo. Ela terminara defendendo uma dissertacdo sobre Tard. Também,
outra pesquisadora do grupo religioso Santo Daime, que pautou sua con-
duta sempre no estilo de observacao distanciada em relacao ao seu “ob-
jeto”, em dado momento de sua etnografia, deixa escapar a seguinte
observacdo: “do alto de nossa racionalidade, vivenciamos a atribuicéo
por ‘Mestre Irineu’, entenda-se Juramida, de uma entidade espiritual
‘doada’ a nossa pessoa, no trabalho de concentracéo do qual participa-
mos” (Cermin, apud Labate, 2000, p. 44).

E ainda temos o caso do antrop6logo que, ao acompanhar uma
oferenda flinebre do candomblé numa mata, ouviu ao longe um som
de percussé@o que julgou ser proveniente de alguma banda afro do
reconcavo baiano. Qual ndo foi sua surpresa quando, de regresso ao
terreiro, os filhos de santo relataram o acontecido: as suas mées de
santo disseram ser o toque dos atabaques uma prova de que a oferenda
tinha sido aceita pelos deuses; “os atabaques que ouvi[u] ndo eram
deste mundo” (Goldman, 2003).

De um lado mais negativo temos o registro também no caso de pes-
quisas no grupo do Santo Daime, de uma antropéloga que desdenhando
a crenga nativa ao ingerir a bebida sagrada racionalizava a experiéncia
relacionando-a a teoria antropoldgica: “isso o Levi-Strauss falou, isso a
Maragerth Mead né&o sei 0 qué...” quando ao ironizar a crenga nos seres
dafloresta, de repente sente a presenca de um “ser verde de orelha pontu-
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da” querendo penetrar dentro dela, e dentro do seu pavor tem como
resposta do ‘pessoal’ do Daime outra ironia de que ela estava tendo
uma ‘alucinacao’, e a histéria conclui-se com a pesquisadora perce-
bendo a existéncia dos seres sagrados pela sua vivéncia. (Goldenberg,
1990, p. 37 apud Labate, 2000, p. 51). Ou ainda o depoimento de um
reconhecido antropologo pernambucano que admite ter sido envolvi-
do psicologicamente no universo afro (mais que racionalmente), pois
guando desobedecendo ao pai de santo fotografou um ‘trabalho’ se-
creto, teve um problema na vista sério que atribui a seu ato de desobe-
diéncia (Silva, 2000, p. 104).

Este partilhar com os nativos de um mesmo horizonte de experi-
éncias estéticas, simbolicas e sensoriais coloca 0 antropdlogo em sintonia
com estas experiéncias, e o faz surpreender-se ao responder a situacdes
concretas de forma semelhante que estes.

Dentro da perspectiva de uma antropologia ndo-modernista de valo-
rizar a experiéncia do antropélogo no trabalho de campo traduzida na
etnografia, o fato deste experienciar o sagrado - em transes, “alarga-
mento da consciéncia”, “channelings” dentro de rituais de possesséo,
Xamanicos ou por ingestdo de plantas de conhecimento — ou dar-se con-
ta dos imponderaveis que a convivéncia com outras cosmovisdes colo-
ca, pode ser uma via fecunda para sua interpretacdo do fenébmeno na
sua etnografia. Desta forma, dilui-se entéo, tanto a necessidade de se
“tornar nativo” ou de manter um distanciamento de observador simpa-
tizante, como forma de produzir conhecimento sobre o fenémeno. O
importante é explicitar as condi¢6es de producao do discurso ethogréfico
todo o tempo, assim como o lugar de onde fala o antropélogo e sua
interlocucdo com o nativo, onde ambos deixam-se afetar-se mutuamen-
te?. Por essa via, também podemos enfrentar o impasse epistemoldgico
contemporaneo de que a ciéncia ao cercar o ‘objeto’ de inteligibilidade
termina por subtrai-lo do seu élan e vitalidade. Mas isso ndo se daria
pelo mimetismo do pesquisador em nativo e sim por uma explicitacio

2 "Deixar-se afetar pelo nativo pressupde que ‘ele/ela’ tenha algo a nos ensinar. Nao apenas
sobre ele mesmo, mas sobre n6s” (Velho, 1998, p. 12). Quando o etndgrafo aceita ser
afetado “nao implica que ele se identifique com o ponto de vista indigena, nem que ele
aproveite a experiéncia de campo para excitar seu narcisismo” (Favret-Saada, 1990, p. 7).
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(confissdo/catarse?) no texto etnogréafico, a maneira da fala de um ana-
lisando na psicanalise, onde narrar/ reviver € realizar 0s nds existenci-
ais. Para a antropéloga Rita Segato em texto seminal sobre esta questao,
“é preciso nado exorcizar (...) [ou] resolver a diferenca” entre 0 momento
da crenca/experiéncia religiosa e sua traducao pelo conhecimento an-
tropoldgico, no texto etnogréfico ela deve ser “exibida”, onde o ato ndo
seja reduzido a significado. Para ela a etnografia devera expressar o
extasiamento do nativo diante da experiéncia (Segato, 1992, p. 133).
Otavio Velho também defende que é preciso “reconhecer as diferengas
sem exoticiza-las nem congela-las” (1998, p. 16).

Nesse sentido, sem tratar-se de co-autoria, alguns antropélogos bra-
sileiros que trabalham com grupos religiosos vem submetendo seus tex-
tos a intervencao dos seus pesquisados: “Apoés a realizagdo das pesqui-
sas alguns autores as tém levado para os grupos estudados, apresentan-
do-as dentro do contexto ritual sob o efeito do ayahuasca. Este foi o caso
de Brissac, Sena Araujo, Paskoali (1998) [0 penultimo] teria feito a de-
fesa de sua monografia dentro de um ritual da Barquinha de Antonio
Geraldo. Eu mesma discuti capitulos deste livro com seus principais
personagens e inclui apreciac8es feitas por eles na presente
versao”(Labate, 2004, p. 45) Isto esta de acordo com o que propugna
Carvalho (1984) sobre a ética do pesquisador em relagédo ao grupo estu-
dado. Para ele é necessario a busca de um consenso entre 0s interesses
académicos e os dos grupos estudados.

I11) Homologias e interpenetra¢fes entre os dominios do
conhecimento e crenca

Também é importante registrar que nem sempre € s6 0 antropo-
logo que é contaminado pela religiosidade na sua observacéo e andlise
académica, também os religiosos buscam ter uma interpretacgéo (religi-
osa) para o fato da presenca do antropdlogo entre eles. No caso de uma
pesquisa entre grupos de oragdo da Renovagdo Carismatica Catolica,
guando o pesquisador, aproveitando um momento em que estavam to-
dos de olhos fechados em oragéo, fez rapidas anotacdes no seu caderno
de campo, uma das lideres do grupo percebeu e Ihe disse que nao era
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necessario tal procedimento pois o Espirito Santo lhe iluminaria para
ele ndo esquecer nada ( Silveira, 2000). Também outra pesquisadora
gue estudou as apari¢cfes da Virgem Maria a uma vidente e sua comuni-
dade, teve seu trabalho identificado como de divulgacéo do ‘milagre’, e
assim lhe disseram: “vocé foi escolhida por Nossa Senhora para contar
ao mundo nossa historia” (Barreto, 2001, p. 08). Uma mée de santo di-
vulgou certa feita, uma visdo corrente no povo de santo de que o0 pesqui-
sador € um ‘veiculo’ que circularia informac8es entre pais de santo e
destes para seu povo (Silva, 2000, p. 139).

Por outro lado, o nativo ndo é todo o tempo o “homus religiosus”
gue tem o conjunto de seus atos conduzidos pelo mito e pela narrativa
religiosa. Ha situacdes, como neste relato de Otévio Velho que exponho
em seguida, em que o nativo ndo expressa tanta certeza de suas crengas
e as relativiza também. Ao andar pela regido do Tocantins-Araquaia,
Velho encontra um casebre, onde Ihe oferecem uma caneca de agua e
algo que lhe parecia um queijo. Entdo, para ndo destoar do que supunha
ser os habitos alimentares da regido, ele come o alimento com um
‘estoicismo antropoldgico”. Ao se retirar, porém, a anfitria timidamente
Ihe pergunta: “Isso que o senhor comeu, isso € queijo mesmo?” (1995, p.
176). O autor conclui entdo que “boa parte das crencas (...) com que li-
damos em nossa sociedade e sobretudo em nossa época ndo possui a
solidez suposta nos manuais (1995, p. 176).

Por fim, é importante mencionar que neste imbraéglio envolven-
do a ética das relacdes entre antropélogos e 0s grupos estudados por
eles, que também os religiosos muitas vezes buscaram fazer do antropo-
logo um porta-voz deles face a sociedade circundante, como uma forma
destes adquirirem mais legitimidade e visibilidade. A relacdo entre pes-
guisadores e pesquisados se configura entdo, como uma via de méo du-
pla onde a reciprocidade resulta benéfica para ambos.

No caso das religibes que envolvem consumo de plantas psicoativas,
Labate afirma que “a grande maioria [dos seus pesquisadores] procura
fornecer mais ou menos explicitamente, um discurso que dé suporte ci-
entifico para o uso da bebida (...) A construgdo da legitimidade social do
uso ritual e religioso da bebida foi formulada entre outras fontes, justa-
mente a partir da contribuicao de alguns antropélogos. Historicamente
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alias, eles foram importantes no processo de legalizacdo da bebida dan-
do, por exemplo, pareceres favoraveis para o CONFEN, quando amea-
cou proibir o consumo da ayahuasca” (Labate, 2004, p. 45-47).

No caso das religides afro-brasileiras “na maioria das vezes é na ca-
tegoria de ogé e de equede que os antropologos e as antropologas res-
pectivamente, séo indicados, compatibilizando assim o prestigio que os
terreiros atribuem a eles dentro e fora do sistema religioso®” (Silva, 2000,
p. 93). Méde Aninha do Axé Apo Afonja na década de 30 soube articular
intelectuais e estudiosos conferindo-lhes titulos religiosos (ogas, obas)
do seu terreiro, assim como participando como informante e debatedora
de Congressos cientificos sobre temaética afro-brasileira como o que ocor-
reu na Bahia em 1937 (Gois Dantas, 1982, p. 19). Segundo Edison Car-
neiro, Mae Aninhaera uma “mulher inteligente que acompanhava e com-
preendia 0s nossos propésitos, que lia nossos estudos e amava nossa
obra” (Carneiro, 1938, p. 208 apud Goées Dantas, 1982, p. 19). Em seu
estudo sobre a centralidade da escrita etnogréafica na teoria antropolo-
gica, Bernardo Lewgoy lembra que “os préprios fiéis das religides afro-
brasileiras [passam] a utilizar-se das etnografias para legitimar publi-
camente suas crengas, como se a propria pretensdo de respeitabilidade
demandasse uma codificacdo escrita, com a garantia de cientificidade
de textos académicos” (Lewgoy,1998, p. 95). E como exemplo traz uma
situacdo relatada a ele por Vagner Goncalves da Silva, quando num en-
contro entre evangélicos e afro-brasileiros, os primeiros “brandiam a
Biblia dizendo ‘este é o meu livro’, em resposta, o representante das re-
ligides afro-brasileiras sacudiu o livro de Bastide dizendo “e esse € 0 meu
livro” (Lewgoy, 1998, p. 95). A isso também se refere Otévio Velho quan-

3 “Nina Rodrigues foi feito oga de Oxald por mae Pulquéria do terreiro de Gantois
(Lima, 1984, p.7). Nos anos 30 ainda neste terreiro, médicos e etndgrafos como
Artur Ramos, Hosannah de Oliveira e Estacio de Lima foram iniciados nessa condigao
(Ramos 1940:70, Landes, 1967, p. 83) nao consta nas referéncias Edison Carneiro
foi convidado para ser ogd no Axé Ap6 Afonja de méae Aninha (Landes, 1967, p.42)
no Engenho Velho e no terreiro de pai Procépio (...) Neste Gltimo terreiro, Donald
Pierson foi feito oga (...) No Axé Ap6 Afonja, com a criagdo em 1937 dos Obés de
Xang6 (postos de honra) muitos intelectuais, artistas e pesquisadores véem
ingressando nesta comunidade por meio destes (...) cargos, como Pierre Verger,
Vivaldo Costa Lima, Jorge Amado e Caribé (...). Neste terreiro também Roger Bastide
teria tido seu santo assentado (Silva, 2000, p. 94).
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do cita que “exemplos como o de Roger Bastide indicam que o controle
gue se tem (...) sobre as recepcdes a que estao sujeitos 0s nossos traba-
Ihos é minimo”(1998). Beatriz Labate afirma no seu livro que “neoxamas
podem ler Mircea Eliade e Michael Harner (...) e inventar sistemas de
cura proprios. A literatura antropoldgica é certamente uma das princi-
pais fontes reflexivas da Nova Era” (2004, p. 59).

1V) Encontro poés-colonial : “Somos todos nativos!”

Parece que o que assistimos cada vez mais — como exemplificado no
paragrafo anterior — é um encontro pés-colonial, onde o antropdlogo néao
necessita mais fazer viagens transoceénicas para encontrar este outro e desta
forma fazer um esforco de ‘conversédo’ a uma cultura totalmente exégena.

Enzo Pace assim se reportou a esta questao: “o Outro esta atualmen-
te perto de nos (...) porque na sociedade contemporanea multiplicam-se
zonas francas nas quais diferentes culturas encostam-se, tocam-se (...)
Zonas francas quer dizer espagos sociais que ja ndo podem ser identifi-
cados como pertencentes a esta ou aquela cultura (...) Zonas francas como
lugares simbolicos nos quais os individuos experimentam a fragilidade
das fronteiras simbdlicas nos respectivos sistemas a que pertencem.
Zonas francas onde cada um pode consumir alguma coisa que provém
do Outro sem preocupar-se demais com métodos de producao do objeto
ou do bem simbolico do qual se apropria” (1997, p. 27).

Esta realidade enseja o fato de que o locus de encontro com nossos
nativos, no caso os membros de grupos religiosos, ndo se da apenas no
“trabalho de campo” mas também nos ambientes académicos e univer-
sitarios. Desta forma, para Regina Novais, “ndo deixa de ser [um] desa-
fio (...) ministrar aulas ‘antropolégicas’ sobre caracteristicas do catoli-
cismo, do protestantismo, do espiritismo o da ‘nova era’ tendo em sala
de aula catdlicos, crentes, gente do candomblé, espiritas etc., com suas
diferentes formas de articular religido [ e conhecimento cientifico]. Ha
de se saber como usar a ‘tribuna’ e ampliar as possibilidades de comuni-
cacdo” (1994, p. 73-4).

Dentro desse sentido, gostaria de encerrar trazendo um episodio re-
cente ocorrido em um congresso cientifico de estudos de religido. Em
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um Grupo de Trabalho (GT) sobre Carismaticos Catoélicos, a presencga
macica dos assistentes foi de jovens universitarios, eles proprios
carismaticos, para ouvir e debater trabalhos dos pesquisadores sobre si
mesmos. Nas intervencBes destes apareceram questdes; desde reparos
ao texto do pesquisador onde este deveria precisar melhor determinado
conceito nativo; até falas onde articulavam autores da Academia como
Baudrillard como solucao tedrica para determinado aspecto das prati-
cas carismaticas; além de muita convergéncia com as analises levanta-
das pelos pesquisadores sobre diversas facetas de suas praticas, quase
que um deslumbramento ao constatarem os efeitos tedricos/tipologicos
daquilo que realizam; ao mesmo tempo uma certa coragem de reconhe-
cer determinadas clivagens e contradi¢es no seio do proprio movimen-
to e com a hierarquia eclesiastica — apontadas nos textos dos pesquisa-
dores - e de discuti-las a partir de seus pontos de vista.

Em determinado momento do GT uma lideranca carismatica lembrou
“que era legal essa historia de ser ‘objeto’ de pesquisadores”, ao que 0 coor-
denador da Mesa, replicou prontamente: “na verdade, todos nés somos
nativos!”. Ou seja, querendo dizer que ndo existe os dominios rigidos entre
conhecimento e crenga, e que o metier de um antropdlogo pode também
virar ‘objeto’ de outra pesquisa e este o informante de outro antropdlogo.

No fim do debate, um dos lideres dos estudantes carismaticos, de-
monstrando consideravel apropriacdo dos conceitos teéricos expostos
pelo coordenador da mesa no inicio dos trabalhos — quando este busca-
va ‘quebrar o gelo’ e estabelecer algum grau de empatia com 0s
pesquisados - correspondeu ao desejo de afinidade e empatia com a se-
guinte frase: “o que podemos fazer entdo para termos mais andlises da
antropologia compreensiva e menos de uma sociologia reducionista so-
bre nos, carismaticos?”
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