DOI: https://doi.org/10.5007/2175-8034.2022.e80654

Incorporacao Etnografica: pesquisa, mediunidade e
ontologia (re)flexivel(iva)

Alberto Groisman'!

"Universidade Federal de Santa Catarina, Florianépolis, SC, Brasil

Resumo

As reflexdes sobre a mediunidade nas ciéncias sociais tém sido frequentemente construidas de forma
inconsistente. Parece que essa incoeréncia esta ligada a uma convicgao epistemo-metodoldgica, ou seja,
que a mediunidade é um “fendmeno” do “outro”, “nativo de cosmologias espiritualistas”. Em contraste,
o depoimento desse suposto “nativo” argumenta que o pesquisador também ¢ médium, queira ou admita
ser, ou nao. A relutancia em aceitar esse principio teocosmoldgico é também frequentemente motivada
pelas implicages do prestigio entre pares. Este artigo tenta abordar analiticamente um acontecimento
ocorrido em um trabalho de campo entre daimistas no final da década de 1980, quando incorporei uma
entidade. O artigo explora a analogia “médium-etndgrafo”, em particular abordando questdes levantadas
desde uma alusao critica a “formacao” em antropologia e a experiéncia do que chamo “incorporagao
etnografica”. A partir de experiéncias como a abordada gradativamente, elaborei e comecei a conviver
com o que eu chamo de ontologia (re)flexivel(va).
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(re)flexivel(va).
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Abstract

Reflections on mediunity in the social sciences have often been inconsistently constructed. It seems that
this inconsistency is linked to an epistemological-methodological conviction, that is, mediumship is a
“phenomenon” of the “other”, “native of spiritualist cosmologies”. In contrast, the testimony of this
supposed “native” argues that the researcher is also a medium, whether he wants to or admits he is, or
not. An unwillingness to accept this theo-cosmological principle is often motivated by the implications of
peer prestige. The article analytically try to address an event that occurred in a fieldwork among daimistas
in the late 1980s, when I incorporated an entity. The purpose of the article is, therefore, to explore the
analogy “medium-ethographer”, particularly by addressing issues raised from a critical allusion to
anthropologist “formation” and the experience of “ethnographic incorporation. From the experience and
gradually I elaborated and began to live with what I would call an (re)flexible(ve) onthology.
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Preambulo

Logo, quando cheguei ao Céu do Mapia no inicio de 1989, fui recebido com uma
narrativa muito sintética do mundo que estava prestes a encontrar. Eu ja sabia
que Sebastiao Mota de Melo, o Padrinho Sebastido, havia sido um médium espirita
kardecista. E que havia em seu passado, antes de conhecer a bebida Daime, incorporado
os espiritos de Bezerra de Menezes e Antonio Jorge — entidades muito conhecidas no
mundo do Espiritismo Kardecista — para ajudar pessoas que o procuravam. Numa
das primeiras visitas a vila do Céu do Mapia, meus anfitrides me apresentaram o que
seria uma construcao recente e que chamaram de Casa da Estrela. Me disseram que ela
havia sido construida a mando do Exu Tranca Rua. Contaram que Padrinho Sebastiao,
que era a principal lideranca do Santo Daime na época, havia passado por um periodo
muito dificil que estava se encerrando. E que havia enfrentado muitos problemas,
particularmente de satide. Que contava que tinha ficado incorporado pelo Tranca Rua
por algum tempo, periodo em que doutrinava a entidade, a fim de que se tornasse um
aliado do Santo Daime. E que, ap6s o periodo, Tranca Rua havia sim sido doutrinado e
para celebrar essa conversao teria ordenado a construcao da Casa da Estrela. A “Estrela”,
como era chamada, havia se tornado o lugar onde se faziam os trabalhos de cura.
Num sumario e sintético momento de minha pesquisa de campo, fiquei sabendo de novos
e fundamentais contetidos sobre mediunidade, aliangas espirito-politicas e doutrinagao.
Entretanto, amarrado por demais formalmente a um projeto de mestrado de enfocar a
controvérsia Santo Daime/xamanismo, nao dei a devida atencao as narrativas que ouvia.

1 Introducao

Ac:'fusdo da nogao de antropologia simétrica (LATOUR, 2005) teve grande repercussao
a antropologia contemporanea, pelo menos no Brasil. De certa forma, equacionava
o “problema” das relagdes de poder entre antropélogo(a)s e nativo(a)s, para além de
serem humanos, e intensamente relacionados. O que parece esta em jogo é o direito de
formular generalizagdes culturalistas sobre os nativos, do tipo eles sdo assim, eles pensam
assim, eles agem assim, etc., numa generalizacao também de género. A principal implicagao
era a questao de afirmar-se como autoridade” quanto a cultura dos outros, talvez, e ainda,
um resquicio do vinculo do(a)s antropélogo(a)s com um pensamento colonialista.
Esse movimento talvez tenha sido desencadeado de forma mais intensa, ja que de
uma forma ou de outra se discutia essa questao entre antrop6logo(a)s, com a proposicao
de um perspectivismo amerindio (VIVEIROS DE CASTRO, 1996) e que, por sua vez, teve
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como desdobramento a formulacao da chamada virada ontoldgica, que, de certa forma,
tomou corpo com a contribuicao de Phillipe Descola (2006) e a ideia de multinaturalismo
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002).

Embora nao seja o caso aqui apresentar conceitos e defini¢oes para qualifica-los ou
desqualifica-los, toma-se como um ponto de partida desta reflexao que formulagoes —
sistematicas, difusas, analiticas, miticas, explicitas ou implicitas — sobre o que é o ser e o
mundo sao — pelo menos — pardmetros centrais na volicao social e cdsmica dos humanos.
Também é tomado como preliminar que o advento do que chamamos ciéxcia na trajetoria
da presenga humana no planeta foi uma ruptura fundamental das relagoes de poder e da
forma com que os humanos passaram a ocupar e a explorar o mundo. E, nesse sentido,
novos critérios foram adicionados aos disponiveis para influenciar escolhas e praticas de
pensar e viver. Desse modo, um critério — particularmente por sua eficacia localizada —
passou a ser o condicionador mais relevante para prover plausibilidade para afirmagoes
sobre o que é o ser e o mundo: a possibilidade, ou nao, de demonstrar — empirica e
visivelmente — os enunciados formulados. O dominio desse critério sobre outros implicou
associar a ciéncia a uma s6 possibilidade de formulacao sobre o que ¢ plausivel quando
se trata de abordar o ser e o mundo: a demonstrabilidade. A demonstrabilidade se torna
entao critério para determinar se um enunciado sobre o ser e o mundo ¢ racional ou
nao. E, por outro lado, ao compartilhar densa e competitivamente o espaco das disputas
quanto a eficacia dos enunciados, influencia o advento de polarizagdes e binarismos.

Entretanto, nas tltimas décadas, ha uma reacao a manutencao da demonstrabilidade
como parametro para estabelecer plausibilidade e consisténcia a outras formulagoes.
Em meados dos anos 2010, Descola (2013) e Latour (2013) retomaram o debate ao sugerir
a ideia do pluralismo ontolégico, como um balsamo para os dilemas dos antrop6logos de
conviver e ter que abordar as ontologias dos outros, que encontravam na pesquisa de campo,
sem deslegitima-las como formas inconsistentes de ver o mundo. Uma problematizacao
que se desdobra dessa reagao: o status da narrativa etnografica, em geral, ¢ considerada
insuficiente para sustentar a plausibilidade e a consisténcia das formulagoes das vidas e
das sociedades narradas.

Antes, Terence Blake, ainda nos anos de 1980, publicou um trabalho de grande
relevancia para o debate sobre aquilo a que chamou flexi-ontologia pluralista. O autor resume
as contribuicoes de Deleuze, Lyotard, Serres e Feyerabend, e, de acordo com Blake (1981),
uma ontologia pluralista e flexivel ¢ uma caracteristica central da contribuicao desses
autores. Particularmente, de Feyerabend, Blake recupera as vertentes que subjazem ao
seu anarquismo epistemoldgico: anarquismo, ceticismo, relativismo, e cosmologia pluralista.
De Serres, entre outras questoes, Blake recupera uma declaragao sobre como ocorre a
relagao do corpo (ou pessoa) de conhecimento com o mundo: “O meu corpo [...] nao esta
mergulhado num espaco tnico e especificado [...]. Ele vé num espago projetivo, toca,
acaricia e manipula numa variedade tipolégica, sofre noutro e compreende e comunica
num terceiro” (LA DISTRIBUITION, 1977, p. 201).

Blake registra que, de acordo com Serres, habitamos uma multiplicidade de
realidades, de espacos incomensuraveis em ligacdes desordenadas e flutuantes.
Mas essa multiplicidade enxameada de espagos diversos “[...] é reprimida pelo
suave espaco unificado de transporte e deslocamento sem obstaculos, por um espaco

ILHA

Ilha, Florianépolis, v. 24, n. 1, e80654, p. 68-94, 2022

70




Alberto Groisman

Incorporacao Etnografica: pesquisa, mediunidade e ontologia (re)flexivel(iva)

racional universal” (BLAKE, 1981, p. 59). Em suma, Serres condena o cientificismo, ou
a crenga de que s6 a ciéncia tem razao. Nesse sentido, aquilo a que poderiamos chamar
sensacdo de objetividade é radicalmente local no tempo e no espaco, e, portanto, relativa.
Uma objetividade universal, pressuposta pela racionalizacao da ciéncia, nao seria,
portanto, possivel.

Este artigo ¢ uma contribuicao derivada dessas reflexoes, a partir de uma experiéncia
de campo. Explora enunciados, fronteiras epistemolégicas e estabilidades ontologicas.
Foi motivado por uma revisitagao de imponderabilidades de pesquisa de campo realizada
ha quase 30 anos. Revisita memorias e didrios de campo para levantar questoes que
tém a ver com o contemporaneo, a problematizacao das polarizagdes que envolvem a
ciéncia e a academia, e anota constatagoes provisorias e interrogacoes sobre a formagao
de quadros e agéncias dos mundos para onde nos voltamos quando pensamos etnografia
e mediunidade.

Etnografia e mediunidade sao categorias que se referem a eventos que tém intrigado
tanto estudiosos, praticantes, mas que de fato sao — em todas as circunstancias — estudiosos-
praticantes. Por outro lado, porque as duas encerram circunscri¢oes dispositivas bastantes
referencialmente reconheciveis. A etnografia tem sido associada a antropologia por uma
apropriagao historica, e a mediunidade no Brasil se refere ao que considerando a nogao
de continuum mediunico de Candido Camargo (1961)!, ao Espiritismo.

Tomando a correspondéncia entre etnografia e mediunidade como uma analogia
heuristica que pode servir para tomarmos criticamente uma hierarquia de saberes, me
aproximo dos enunciados criticos de Gregory Bateson quanto ao alcance deletério de
condicionamentos epistemolégicos (e ontolégicos) no advento do alcoolismo. Bateson
(1972) recorre a uma abordagem da eficacia do método dos Alcodlicos Andnimos nos
Estados Unidos para concluir que se trata de uma estratégia de descondicionamento
epistemoldgico. E me arrisco a considerar (também inspirado por Bateson) que as
analogias sao estratégicas nao sé para estimular descondicionamentos, mas também para
enfrentar o impasse analitico induzido pela tensao de reificar a “realidade” a critérios
materialistas e racionalistas de escrutinio.

Este manuscrito procura também evitar afirmacées conclusivas. E um conjunto de
notas e de reflexdes até certo ponto ainda fragmentadas. O texto procura muito mais
levantar questoes e instabilidades, do que sublimar os inconvenientes das leituras em
sintese, e conclusoes afirmativas ou positivas. O meu objetivo neste manuscrito nao é
elaborar um argumento fenomenol6gico sobre a analogia entre etnografia e mediunidade,
por isso, vou menciond-la s6 pontualmente. Nem vou entrar numa configuragao sistematica
do que aproxima a experiéncia do etndgrafo da experiéncia do médium. O meu propésito
aqui é enfocar e problematizar as condi¢cdes que nos encorajam a segregar a inevitdvel
sensibilidade da convivéncia. E também abordar como as experiéncias de acontecimentos
do campo se tornam relevantes. Particularmente aquelas em que convicgoes racionalistas
e materialistas sao postas em risco, e em xeque, pelas vivéncias e realidades empiricas.

! Em outro trabalho (GROISMAN, 2013), procurei desdobrar o argumento de Candido Camargo numa alusao a este
continuum, elaborando a categoria multiespiritualismo, e em contraponto com a nocao de multinaturalismo de Viveiros
de Castro (2004).
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De uma forma ou de outra — nao sei se ha como descondicionar — o desafio é que
o texto etnografico em geral nao deixa de ser uma reificagio da experiéncia do campo
e da vida. Nao obstante, ¢ eloquentemente problematico ler uma evocacao do campo
fundamentada num “binarismo corpo-mente ou emogao-razao”?. Pois se percebe que
essas etnografias transpiram um constrangimento: o de mencionar eventos e enfrentar
os dilemas implicados talvez inevitavelmente numa convivéncia consistente e diligente’
no campo. Particularmente com pessoas reconhecedoras da existéncia de forcas invisiveis
interferentes no plano sociofisico. O que parece é que 0 risco que menciono mais acima
nos condiciona a selecionar e eventualmente omitir eventos pelas conveniéncias e
inconveniéncias do jogo do prestigio académico. Bem problematizada pelo parecerista anonimo
que menciono na nota 2, a analogia metaontoldgica entre a agéncia da etnografia e da
mediunidade tenta descondicionar a narrativa desse binarismo, com o recurso primeiro
de um narrativismo (ou um engajamento prioritario na narrativa) do campo, e de outro,
de combinar reflexividade com flexibilidade intelectual.

Em suma, tento nesta contribuicao equilibrar-me precariamente de modo a nao
cair na armadilha hierdrquica. Embora nao considere suficiente a nogao de pluralismo,
0 que proponho neste trabalho é a coexisténcia no debate académico de diferentes
formas de saber, mesmo aquelas que desafiam as convic¢des mais profundas, evitando a
circularidade dos argumentos classicos e/ou convencionais de uma ciéncia racionalista.

Primeiro, eu incluo anotagdes que tém como objetivo situar o leitor no tema
abrangente. Apds, procuro apontar e problematizar perspectivas e aspectos associados
ao argumento central sobre analogias entre o aprendizado de oficios e tarefas sociais que
aparentemente nada tém a ver entre si, 0 da mediunidade e o da etnografia. Nesse sentido,
utilizo a nocao de incorporagdo como um exercicio para pensar um predicativo comum
e apresento uma situacao vivida num trabalho de campo como parametro de reflexao.
Em seguida, procuro discutir implicacdes e condigdes epistemoldgicas envolvidas no
fazer etnografico que implicam pensar uma ontologia dialdgica, que chamo (re)flexivel(iva).

Vale registrar também que Espiritas no Brasil sao em geral reconhecidos como
pessoas que se sentem vinculadas por uma ligagao intelectual-espiritual com o movimento
desencadeado pela obra de Allan Kardec*. A obra de Kardec inspirou diferentes codificagoes
e decodificacoes, tendo influenciado de fato um amplo conjunto do que se poderia
chamar sistemas de organizacgao religiosa, desde o chamado Espiritismo Kardecista,
passando por religioes de didlogo com tradicoes africanas, como a Umbanda. Influenciou
ainda o Esoterismo e o movimento New Age no Brasil, e, particularmente, o movimento,
doutrina, religido, sistema religioso, rede religiosa, aqui ha definicdes para todos os gostos,
mas reconhecido popularmente na vida e na literatura por Sanfo Daime.

2 Ou como um parecerista anénimo definiu este aspecto do pensamento académico dominante.

> Lembremos da publicacao dos didrios de Malinowski (1997) — que, mesmo que ilegitimos e desleais com o espirito do
autor, ver Groisman (2020), revelaram bastidores do campo tratados como academicamente inconfessaveis.

4 Pseuddnimo ou nome de entidade canalizada por Hippolyte Léon Denizard Rivail, nascido em Lyon, e que, curioso com
0 magnetismo animal, acabou explorando digamos realidades incomuns da experiéncia humana, e que, assim, assinou,
como um desdobramento dessa exploragao, cinco livros que ficaram célebres especialmente no Brasil e geraram o que
ficou conhecido como Espiritismo Kardecista.
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2 Uma Religiao Amazonica Singular

No final dos anos de 1980, tendo tomado conhecimento da existéncia de grupos
religiosos conhecidos por usar ritualmente uma bebida psicoativa na Amazonia Brasileira,
elaborei um projeto de pesquisa e vida. Iniciei este projeto com uma pesquisa de campo
para minha dissertacao de mestrado® sobre o que era conhecido popularmente como
Santo Daime. Santo Daime é uma denominacao consagrada popularmente que se refere
a bebida utilizada em rituais, mas também tem sido utilizada para identificar uma das
tradicoes que se constituiram no Brasil em torno do uso de bebidas derivadas da ayahuasca.

Abro um paréntese relevante aqui. Ayahuasca é uma palavra do quechua, idioma
falado particularmente no Peru. A expressao tem sido traduzida como “cip6 dos mortos”,
“cip6 dos espiritos”, e se refere diretamente a trepadeira do género Banisteriopsis.
Atualmente, ayahuasca tem sido associada genericamente a bebidas fabricadas com a
Banisteriopsis, cujo uso é disseminado entre diversos grupos e pessoas nas encostas da
Cordilheira dos Andes. Seu uso mais que se expande extraordinariamente desde os anos
de 1990 para outras partes do planeta.

Na América do Sul, grande ntimero de grupos indigenas utiliza bebidas que derivam
do uso da Banisteriopsis, combinando diferentes plantas e elaborando a bebida também
de forma diferenciada. Os participantes do Santo Daime utilizam em geral a composicao
feita com o arbusto Psychotria viridis, chamada Folha Rainha, que é cozida ritualmente
juntamente com o cip0 B.caapi chamado Jagube. Do ponto de vista farmacoldgico, plantas
do género Banisteriopsis contém diversas substancias, mas particularmente a harmina, e
a harmalina, e as do género Psychotria, a substancia N, N Dhimethiltriptamina (DMT).
E a combinacao biodinadmica das duas substancias no trato digestivo que é considerada
desencadeadora dos efeitos da bebida.

Rigorosamente chamar a bebida Daime de Ayahuasca nao deixa de implicar submissao
a ideia farmaco-industrial de que as denominagdes tratam de uma mesma substancia.
Ou seja, abordar dessa forma a variedade extraordinaria de eventos e objetos envolvidos
¢ ndo s6 uma reificagdo, mas uma generalizacao equivocada, que abordo alhures®
(GROISMAN, 2021), Nesse sentido, ha nas cosmologias correspondentes diferentes
abordagens sobre o que de fato contém a (ou contextualiza o uso da) bebida, ou, o que
esta contido na bebida, ou o ser que ela é ou o ser ou seres que habitam nela.

Diferentemente da tradigao do chamado vegetalismo amazonico, porém, no Brasil
surgiram organizacoes/movimentos considerados religiosos e institucionalizados. As vertentes
mais conhecidas e reconhecidas como tendo originado agrupamentos organizados tém
sido incluidas na categoria Religides Ayahuasqueiras Brasileiras.

°> Registro também que minha dissertacao de mestrado (GROISMAN, 1991) era inspirada por uma projeto-interrogacao
sobre se o Santo Daime era uma religido xamadnica, argumento que encontrava na emergente literatura da época.
Assim, eu estava digamos subordinado a um projeto de pesquisa recortado academicamente. E eu estava interessado
em investigar elementos do xamanismo amazdnico que porventura estivessem presentes no Santo Daime, no Céu do
Mapia. E a nogao classica de xamanismo nao considerava que no xamanismo houvesse incorporagdo de espiritos. Muito
problematicamente, eu devo dizer, a literatura considerava o argumento corrente que o xama se deslocava por outros
planos de existéncia e era de certa forma uma caracterizacao de seu poder nao se deixar incorporar por espiritos.

¢ Em Groisman (2021), abordadas as diversidades morfoldgica, biofarmacolégica e cosmo-ideoldgica de eventos e
agrupamentos, reificadas por esta nocao generalizante “ayahuasca”.

ILHA

Ilha, Florianépolis, v. 24, n. 1, e80654, p. 68-94, 2022

73




Alberto Groisman

Incorporacao Etnografica: pesquisa, mediunidade e ontologia (re)flexivel(iva)

Por ordem cronolégica de fundacao, os agrupamentos mais conhecidos e que se
organizaram a partir do uso de bebidas que chamam Daime e sao configurados pelos
daimistas com quem fiz pesquisa como a linha do Mestre foram: a mais antiga, o Centro
de Regeneracao e Fé (CRF), sobre a qual ha poucas informagdes. O CRF funcionou
provavelmente entre os anos de 1900 e 1940 e foi liderado pelos irmaos Antdnio Costa
e André Costa, mas nao ha registro de que ainda exista. Uma segunda, que ficou mais
conhecida como Alto Santo’, foi fundada por Raimundo Irineu Serra, o Mestre Irineu, e
seguidores, nos anos de 1930 nos arredores da cidade de Rio Branco, Acre, hoje liderado
por Peregrina Gomes Serra. E a Giltima organizacao que ¢ considerada importante nessa
trajetoria ¢ o Centro Fluente de Luz Universal Raimundo Irineu Serra, fundado em 1974, sob
a lideranga de Sebastiao Mota de Melo, hoje liderado por seu filho Alfredo Gregério de
Melo. E esta tltima que tem sido referida como Santo Daime. Ha outra vertente que
nao abordo neste trabalho que teve como fundador Daniel Pereira de Mattos, o Mestre
Daniel. Essa vertente foi criada em 1945, na Vila Ivonete, também nos arredores da
cidade de Rio Branco, no Estado do Acre.

Como mencionado, a vertente mais conhecida como Santo Daime foi fundada por
Sebastiao Mota de Melo e seguidores, em decorréncia de seu vinculo anterior com Irineu
Serra. Sebastiao Mota de Melo — que é conhecido como Padrinho Sebastiao —, depois
de frequentar o Alto Santo até o falecimento de Irineu Serra, liderou a organizacao de
um novo agrupamento, inicialmente localizado na Colonia Cinco Mil, em area rural
nos arredores da cidade de Rio Branco. Nos anos de 1980, com a chegada de pessoas
de outras partes do Brasil e de outros paises, e diante também de situagdes vividas com
autoridades policiais na Coldnia Cinco Mil, Mota de Melo liderou o deslocamento do
grupo. Primeiro, para o Seringal Rio do Ouro, posteriormente para um local as margens
do Igarapé Mapia, afluente do Rio Purus, no municipio de Pauini, Estado do Amazonas.
Implantou a Vila do Céu do Mapia e nesta época foi criada a entidade Centro Eclético
de Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS). E também nos anos
de 1980 que o Santo Daime iniciou sua expansao nacional e internacional, tendo hoje
agrupamentos em diversos continentes.

Eu arrisco aqui algumas generalizacoes sobre o Santo Daime apenas para
situar o leitor. De fato, ha particularidades em cada grupo que usa o Daime, o que
me permite apresentar essas generalizagdes como ficcionais, no sentido de que elas
permitem apenas uma visao panordmica do que pode ser encontrado entre participantes
de centros identificados pela denominacao “Santo Daime”. Essas generalizacdes nos
permitem imaginar apenas algum condicionamento geral da vida das pessoas que se
reconhecem como fazendo parte do “Santo Daime”, e que passo a chamar daimistas.
Mas isso diz pouco efetivamente sobre como pessoas e grupos organizados sob esse
rétulo de daimistas pensam e vivem.

A trajetéria de constituicao do que se poderia chamar de tradicio daimista,
particularmente da vertente iniciada por Mota de Melo, tem sido abordada na literatura
como uma permanente abertura a influéncias de outras correntes e sistemas religiosos
e iniciaticos, mais particularmente os espiritas e espiritualistas, como o Kardecismo, o

7 Organizada em torno da entidade civil Centro de Iluminacdo Crista Luz Universal “Alto Santo”.
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Esoterismo, alguns sistemas xamanicos da regidao amazonica e mais recentemente do
chamado movimento da Nova Era.

Isso faz do movimento daimista expressao de um estilo de religiosidade dinamico, sujeito
a modificagdes e variagdbes que proporcionam nao sé a incorporagao de elementos de
outras sistematizacoes religiosas, mas também a adesao de novos adeptos. Essa dindmica
tem sido tomada como correspondente a nogao de ecletismo evolutivo (GROISMAN, 1991),
que Irineu Serra. De certa forma vai “compensar”, em termos de atracao de novos
participantes, o estatuto de um constrangimento ao proselitismo8 que é rejeitado na
cosmoteologia do grupo. Entretanto, recentemente propus uma inversao na forma com
que se aborda o assunto. Nesse sentido, chamar o Santo Daime de religido sincrética ou
de manifestacao de sincretismo é um equivoco comum. Afinal, qualquer religiosidade é
sincrética, pois o que parece caracterizar o sincretismo ¢é seu carater referencial, e, assim,
relacional. Qual sistema religioso nao se constitui relacionalmente? Ou existe algo no
humano que ¢ puro, ou isolado? A incorporacao ou a desincorporagao de elementos de
outras linhagens religiosas ¢ uma atividade de vinculo ou distingao, ou seja, ¢ sempre
referencial..

Os rituais daimistas se desdobram com a ingestao do Daime, a presenca da musica,
o canto de hinos e uma danca sincronizada chamada bailado, num espaco de disposicao
concéntrica dos participantes. O grupo se refere as cerimdnias como trabalho. Ha, nesse
sentido, trabalhos cuja atividade principal é a concentracao, ou o atendimento de pessoas
necessitadas, como no Trabalho de Cura, ou no Trabalho de Estrela.

A expectativa do trabalho é o contato com o plano espiritual. Esse contato é realizado
por meio de uma corrente espiritual, ou seja, uma espécie de forca, ou energia, resultado do
envolvimento existencial dos participantes no ritual e na comunidade. Por sua vez, esse
contato permite sua irradiacdo para as pessoas que participam direta ou indiretamente’
do rito. Essa irradiagao produz, segundo os participantes, saber, autoconhecimento,
poder, satde e bem-estar.

O aprendizado do contato com o plano espiritual e mesmo da incorporacao de forcas
invisiveis seria um processo continuo e intermitente regido pela atividade ritual combinada
com a vida social, e também implicada com a ideia de consciéncia, autoconhecimento e
desenvolvimento espiritual. A escala desse processo nao seria, dessa forma, circunscrito aquelas
pessoas que tomam a bebida em contexto ritual. Nesse sentido, pode ser governada pela
mencionada atividade ritual combinada com a vida social, e também implicada com a
ideia de limpar a consciéncia. O espiritual pode entao ser abordado a partir de diferentes
pontos de vista, uma caracteristica importante do estilo religioso daimista. O espiritual é
percebido e ontologicamente confirmado pela experiéncia da miragdo (palavra que evoca
uma forma especial de ver), resultante da obtencao de conhecimento sobre a bebida e
a vida espiritual. E nesse sentido que a mediunidade surge na dinamica das relaces

8 Na cosmoteologia digamos “tradicional” das Religides do Daime associadas a “linha de Irineu Serra”, uma pessoa
nao pode ser convidada para tomar o daime. A intencao de tomar daime ¢ desdobramento de um “chamamento” da
prépria bebida.

? Pode-se dizer que esta qualidade da corrente ¢ similar aquela encontrada no conceito de irradia¢do do Espiritismo
Kardecista. Nesse sentido, inclusive com o passar do tempo, os daimistas incluiram o estimulo para que os participantes
registrem em papel e coloquem na mesa-altar do rito o nome de pessoas ausentes que gostariam de beneficiar.
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sociais e rituais das Religidoes do Daime, e os médiuns formados em outras tradigoes
espiritualistas, como a Umbanda, encontram um lugar para trabalhar.

Muito sumariamente, vou mencionar aspectos da relagao que pude apurar entre
os daimistas e a mediunidade. Importante registrar que um enunciado relevante
nesse sentido é o que Raimundo Irineu Serra deixou em seu hino 118 que “a vida
espirita ¢ o reino da verdade”. Essa vida espirita ¢ reencarnacionista. Nesse sentido,
relata-se como um exemplo dessa concepgao reencarnacionista uma passagem
que ocorreu quando Antonio Gomes, membro do Alto Santo, estava para morrer.
Ele chamou Irineu Serra e mencionou que estava a beira da morte e que tinha medo
de morrer. Irineu Serra entao, conta-se, fez como sempre fazia em ocasides em que era
consultado, tomou o Daime. Conta a tradicao oral que Irineu Serra retornou a casa de
Antonio Gomes e lhe disse que tinha encontrado a resposta que ele procurava em forma
de hino, e cantou o hino “Sé Eu Cantei na Barra”.

S6 eu cantei na barra
O cruzeiro — Hino 74

S6 eu cantei na barra
Que fiz estremecer
Se tu queres vida eu te dou
Que ninguém nao quer morrer

A morte é muito simples
Assim eu vou te dizer
Eu comparo a morte

E igualmente ao nascer

Depois que desencarna
Firmeza no coracao
Se Deus te der licenga
Volta a outra encarnacao

Na terra como no céu
E o dizer de todo mundo
Se nao preparar o terreno
Fica o espirito vagabundo

O texto do hino sintetiza um aspecto do espiritismo daimista e sugere um partilhamento
importante com o Espiritismo Kardecista e com as religidoes de inspiracao africana.
Entretanto, a questao da mediunidade era e é controversa para os participantes do
Centro fundado por Irineu Serra. E voz corrente que Irineu Serra, embora reconhecesse
a incorporacgao e/ou a mediunidade como parte da gramatica da vida espiritual, procurou
sempre restringir a possibilidade incorporagao nos trabalhos espirituais no Alto Santo.

Ha alguns trabalhos que abordaram essa questao'. A literatura sugere que a
resisténcia de Irineu Serra teria sido condicionada por seu vinculo com o Circulo Esotérico
de Comunhdo do Pensamento, tributdrio de uma tradigao espiritualista, que considerava a

19" Ver Goulart (2004) e Moreira e MacRae (2011).
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incorporacao uma forma de baixa espiritualidade. Essa tradicao prescrevia que o trabalho
espiritual deveria ser voltado para o exercicio da irradiagdo mental positiva''. Esse aspecto
da perspectiva de Irineu Serra, e como se conduziu historicamente o Alto Santo, nos
sugere uma diferenciagdo que evoca a distincao que Lévi-Strauss (1996) faz em Tristes
Tropicos, e que aqui se aplica a organizacdes sociais, como antropoémiicas e antropofdgicas,
e que distingue de certa forma o centro fundado sob a lideranga de Irineu Serra e o
centro fundado sob a lideranca de Mota de Melo'?. Outro aspecto a ser considerado
quanto a pensar a relacao que daimistas tém com a mediunidade é que embora nao seja
comunicado dessa forma, muitos autores tém argumentado que o chamado recebimento
de hinos ¢ uma espécie de canalizagdo meditnica.

O espiritual pode ser abordado entao de diferentes pontos de vista, como uma
caracteristica importante do estilo de religiosidade daimista. A espiritualidade ¢ percebida
e ontologicamente confirmada pela experiéncia do transe ou da miragdo, decorrentes da
obtencao do conhecimento sobre a bebida e sobre o plano espiritual. E nesse sentido que
a mediunidade aflora na dinamica das relagoes sociais e rituais das religioes do Daime
de forma bastante intensa e controversa.

O sentido meditinico da miragao se desdobra num outro aspecto da cosmoteologia
das Religioes do Daime. O trabalho espiritual e o desenvolvimento espiritual se associam
a ideia de que ¢ preciso preparar-se para compreender consistentemente os enunciados
dos hinos, particularmente durante as sessoes com o Daime, e poder fazer contato com o
plano espiritual. Ou seja, o desenvolvimento da mediunidade faz parte dessa preparacao,
particularmente em razao de envolver o reconhecimento de uma habilidade, a de incorporar
0 que se vive na experiéncia. E a analogia com a preparagao para a etnografia, e o que
etndgrafo(a)s precisam incorporar, passa a ter uma relevancia interessante.

3 Incorporacao no Campo: mediunidade e etnografia

Durante a pesquisa de campo para minha dissertacao de mestrado no Céu do Mapia,
no Sul do Estado do Amazonas, em 1989, tomei conhecimento da existéncia de um
grupo de Umbanda que participava das atividades de uma Igreja do CEFLURIS, o Céu
da Montanha®. O grupo umbandista era liderado pela Mae de Santo conhecida como
Baixinha'* e mantinha um terreiro em Lumiar (RJ). Na época, a vinda dessa Mae de
Santo para o Céu do Mapia, sede do CEFLURIS, era considerada um importante evento
diplomatico. Um grupo organizado de Umbanda vir ao Céu do Mapia foi tomado como
o estabelecimento de uma alianca entre daimistas e umbandistas. Isso fazia sentido
dentro de uma logica associada a ideia de que, no plano espiritual, ha agrupamentos
de espiritos que sao chamados falanges e que, na cosmoideologia daimista de batalha

Idem.

Em Tristes Tropicos, Lévi-Strauss (1996) separa as sociedades humanas entre antropoémicas, que “vomitam”, segregando
e excluindo os diferentes e perigosos, em geral em institui¢coes de confinamento, e antropofdgicas, que nao s6 agregam,
mas mesmo concedem um lugar de importancia aos diferentes e perigosos, como no acesso e iniciacao a posigao de
xama em algumas populacoes indigenas de pessoas que apresentam comportamentos peculiares e estranhados.

O Céu da Montanha era liderado na época por Alex Polari de Alverga e localizado na area rural do municipio de Maua
(Divisa dos Estados de MG e RJ).

Sobre a Mae de Santo Baixinha e sua trajetéria, ver Santos (2016).
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espiritual, as aliancas entre falanges implicam composicao de um exército formado por
aliados espirituais. Esse aspecto cosmoideoldgico se desdobra na ideia que se descobrir
médium e se desenvolver espiritualmente, além de promover um autoconhecimento, é
também descobrir a qual falange a pessoa esta vinculada no plano espiritual. Importante
mencionar, ja residiam no Céu do Mapia pessoas de prestigio que tinham vinculacao
anterior com a Umbanda e que informalmente faziam trabalhos de incorporacao e de
atendimento dos residentes. Com a chegada do grupo de Baixinha ao Céu do Mapia
foram consolidados o interesse e o investimento na exploragao das potencialidades da
vivéncia da incorporagao meditinica na forma como era adotada pela Umbanda.

3.1 Uma Incorporacdo Etnogrdfica

O convite para participar do Workshop “Skill and Scale in Transnational Mediumship”
(habilitacao/habilidade e escala na mediunidade transnacional) — que motivou o paper
que se desdobrou neste artigo — coincidiu com um momento da vida em que eu estava
fazendo um balango, ou uma recapitulagao, ja que estava me aposentando. E nessa
recapitulacao, reli meu didrio de campo escrito no Céu do Mapia. E encontrei la o relato de
um evento que, por uma epistemologia inconsistente (prépria, ou incutida por uma formagao
académica mediada por um éthos intelectualista), omiti de minha dissertacao, mas aqui
revisito. Essa foi uma passagem de minha pesquisa de campo que considero uma sintese
do que estou discutindo neste trabalho: as articulacdes e implicacoes epistemoldgicas e
ontoldgicas de um exercicio/ensaio de analogia entre disposicoes empiricas/cosmoldgicas da
mediunidade e da etnografia. Ou seja, motivacoes, inclinacoes, conveniéncias, e tudo o
mais que condiciona a volicao pessoal de médiuns e etnégrafos quando consideram ter
passado por alguma fronteira de conhecimento sobre si e sobre o mundo. Ainda sera
uma abordagem exploratéria, devo advertir.

Antes, é importante ressaltar que, na época, eu era e me considerava um aprendiz de
antropdlogo, e, assim que meu treinamento de pesquisador nao supunha que as experiéncias
pessoais fossem incluidas entre os eventos relevantes para a elaboracao de um documento
académico. De certa forma, entendia que o foco era o que acontecia com o outro, o nativo.
Assim relatei da seguinte forma no meu diario de campo o que aconteceu no dia 22 de
maio de 1989, na segunda Gira que ocorreu no Céu do Mapia naquela ocasiao (com alguns
apontamentos que espero ajudem o leitor a poder configurar o que estou narrando). Em
italico e negrito, o texto original, com meus comentarios entre parénteses:

Céu do Mapia, 22 de maio de 1989

Diario de Campo

[...]1 A fogueira ja crepitava no terreiro (“terreiro” para os umbandistas é o local
cerimonial onde ocorrem as sessoes). Sentei e fiquei na espera. Sem sapatos ou
meias. Os carapands (como sao chamados os mosquitos na regiao) atacavam forte.
A “Gira” comegou (era um grande circulo que abrigava mais de 50 pessoas, visitantes
e residentes do Céu do Mapid), e Baixinha escolheu alguns homens e algumas
mulheres. Entre eles, Valdete e Chico Corrente. Alfredo passou o pito. Me olhou bem
no rosto. Logo comecei a sentir uma energizacdo das pernas. O joelho que havia
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doido na outra “Gira” voltou a doer e logo estava na corrente. As maos esticadas
para baixo. Como na Estrela, logo vi que estava sendo observado por uma das pessoas
atuadas. Entdo sem que eu visse (percebesse) (eu estava distraido com as sensagoes
corporais), em fracdo de seqgundo, o rosto de Baixinha veio em minha dire¢do, ela
me puxou e o chdo desapareceu (parecia que nao precisava ficar consciente do chao
abaixo de mim). Eu era impelido por uma for¢a leve, mas muito presente a andar
para trds (sim, eu andava de costas, olhava as vezes pensando que poderia bater
em alguém, mas logo considerei que aquela forca me conduzia sem problemas).
E fiquei um tempo assim. Logo, parei e alguém me puxou (era um homem que
me puxava e ao mesmo friccionava com o dedo polegar os musculos de minhas
maos que ficavam entre o polegar e o indicador) e eu ia meio automaticamente.
Mas alguma coisa me disse que deveria também conduzir aquela for¢a (algo me
disse que deveria fazer o mesmo com aquele homem) e senti também um toque
no né superior dos dedos, (no momento que passei a friccionar o muisculo de meu
digamos interator ele foi relaxando e logo me deixou) até que puxei as mdos e fui
me posicionar (onde estava, ou no meio do terreiro). Quando dei por mim estava
exatamente na frente da fogueira a uns dez passos. E sentia que todas as pessoas
me rodeavam (naquilo que eu pensava ser uma espécie de) veneragdo. Eu tinha
sensagdo de estar enraizado e me sentia o proprio Oxdssi”> (embora na época pouco
soubesse dos Orixas, somente de leituras e ouvir falar). Isso durou alguns minutos
e entao fiquei olhando os gestos das pessoas e sentindo que seus gestos “atuados”
(como os daimistas chamam as pessoas incorporadas) tinham muito sentido, e que
ndo havia sentido isso na outra “Gira”. Foi quando a Baixinha cantou um ponto
“Balanca a samambaia ... “. E disse para preparar os aparelhos para ir embora e
quando disse isso, a presenga liquida e certa, que eu havia “incorporado” desapareceu
ou foi embora. Af fiquei so “pegado” do “pito”, voltando a sentir alguma presenca
quando Baixinha come¢ou a se despedir das entidades. Ela entdo, ainda atuada
pelo caboclo “Tupinambd”, falou sobre a passagem da responsabilidade da “Gira”
para Valdete (um dos filhos de Sebastiao Mota de Meclo). Falou que era iluminado
e que tinha uma grande missdo e Chico Corrente (importante lideranca do Santo
Daime que ja tinha conhecido a Umbanda no passado) ia ajudar. O trabalho acabou
com as despedidas da Baixinha. Ele falou muito em obediéncia ao comando, que
muitas pessoas estavam preocupadas com seus aparelhos e que Valdete tinha que
“preparar” os aparelhos deste pessoal.

(Escrevi na margem da pagina do Diario de Campo:) Sou médium! Para um etndgrafo
foi uma heresia. Deveria ter interrogado: Sou médium?

Na memoéria permanecem algumas imagens: do grande circulo de pessoas na
escuridao da floresta iluminada pela fogueira; do momento em que, distraido e sentindo
um formigamento nas pernas, vi Baixinha na minha frente colocar levemente a mao
em minha cabeca e me fazer cair no meio do circulo incorporado; de estar caminhando
de marcha ré, sem precisar olhar para tras, pensando: como podia estar acontecendo
aquilo (?); da pessoa que segurou minhas maos e percorreu o circulo comigo apertando
os polegares nas bases dos meus polegares; do momento em que inverti o movimento
e passei a fazer o mesmo com ele; da parada no centro do circulo e da sensacao de que
todos me olhavam com reveréncia.

> Considerado na Umbanda orixa patrono da linha dos caboclos, atuando para o bem-estar fisico e espiritual dos seres
humanos.
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Penso que uma das razdes pessoais principais para desprezar essa experiéncia como
legitima para fazer parte de uma etnografia, e para além de uma moralidade académica
deletéria, foi aderir a um aspecto importante do senso comum e das conversas que havia
no Céu do Mapia. Ou, que a pessoa quando tem uma experiéncia forfe como essa, e que
sugere algo como a minha sensagao de ter incorporado a forca ou a energia de um orixa,
como sendo suspeita de uma autoexacerbacao do proprio ego. Também evitar comentar
com outros as experiéncias extraordinarias com o Daime era recomendado. Por mais que
tivesse impulso de perguntar para as pessoas o que tinha acontecido comigo, nao o fiz.

Um sinal de alguma peculiaridade psicosomética ou nao, o evento aconteceu, ¢ ainda
eventualmente sinto aquele formigamento nas pernas quando estou em situagoes rituais
ou de alguma forma peculiares como aquela'®. Mas, mais grave, e como ja mencionei,
exclui completamente a experiéncia de minha dissertacao. Na dissertacao, sé me referi
genericamente as experiéncias pessoais na introdug¢ao quando mencionei que, para mim,
a pesquisa de campo, ela propria, tinha sido um estado alterado de consciéncia (GROISMAN,
1991). Essa omissao me faz pensar sobre a formacao de médiuns e etnografos.

3.2 “Formacao”: de médiuns e etndografos

Pode obter-se a escrita, como ja vimos, com o auxilio das cestas e pranchetas,
ou, diretamente, com a mao. Sendo o mais facil e, pode dizer-se, o tinico
empregado hoje, este ultimo modo é o que recomendamos a preferéncia
de todos. O processo ¢ dos mais simples: consiste unicamente em a pessoa
tomar de um lapis e de papel e colocar-se na posicao de quem escreve, sem
qualquer outro preparativo. Entretanto, para que alcance bom éxito, muitas
recomendacoes se fazem indispensaveis. (Paris, 15-janeiro-1861)

O trecho que transcrevo acima foi escrito em meados do século XIX por Allan Kardec
e nao se refere ao oficio da etnografia, mas a pratica do médium escrevente que Kardec
publicou em seu Livro dos Médiuns (KARDEC, 2003, p. 286). Foi Kardec que nao s reuniu
talvez o mais conhecido compéndio sobre espiritismo que se conhece, mas também quem
se tornou no Brasil o gerador de um movimento, articulado em torno de suas ideias, e cuja
influéncia transcendeu em muito o que ficou conhecido como kardecismo. O kardecismo
no Brasil expandiu-se e hoje ha inimeros centros espiritas kardecistas espalhados pelo
pais e em outras regides do planeta, originarios da experiéncia de espiritas brasileiro(a)s.

A leitura do Livro dos Médiuns, particularmente quando Kardec se refere a formacao
do médium e aos médiuns escreventes, assim como as prescrigdes de Evans-Pritchard,
se prestariam a um infinito niimero de analogias com a formacao do(a) etnégrafo(a),
particularmente com duvidas e dilemas que experimenta durante seu desdobramento, e
digamos na prdtica da etnografia.

16 Quando estava na Holanda, por ocasiao da pesquisa de campo sobre os grupos daimistas nos Paises Baixos para minha
tese de doutorado, eu participei e acompanhei em 1998 como convidado da primeira Gira que Baixinha, a mesma
Mae de Santo que me fez incorporar no Céu do Mapid, liderou num pais europeu. Tudo, porém, foi muito diferente
da experiéncia que tive no Céu do Mapia. Essa Gira ocorreu numa igreja alugada na localidade de Ruigoord, nas
cercanias de Amsterdam. Nesse evento, eu me mantive um observador: fotografei, estranhei os movimentos e gestos
dos holandeses, consultei pretos velhos, enfim, minha domesticacdo como professor de universidade talvez tivesse
depois de todos aqueles anos arrefecido meu impeto meditnico. Nao incorporei, nao me senti afetado. Talvez minha
armadura de cientista estivesse fazendo efeito.
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No mesmo sentido, etnografia e mediunidade sao dispositivos ecodindmicos
de aprendizado de habilidades. Médiuns e etndgrafo(a)s sao fundamentalmente
aprendizes e mediadores que ocupam um espaco intersticial entre planos diferentes de
existéncia. Além de passarem por etapas de desenvolvimento e formagdo, eles devem
observar e aprender rotinas de pesquisa/exploracao e, assim, incorporar habitos e habitus.
A aprendizagem os habilita a lidar com uma liminaridade entre planos, e mesmo encarar
a liminaridade como outro plano. E, assim, médiuns e etnografo(a)s precisam desenvolver
uma forma peculiar de relacao com o mundo em que vivem, pelo menos por um periodo
de tempo. Nesse periodo de tempo, devem estar dispostos e disponiveis para serem
afetados, influenciados, condicionados, de uma forma ou de outra pelas relacoes sociais.
Ou submeter-se as posicionais, que os situam nas hierarquias e acessibilidades do plano
relacional. Ou seja, estarem disponiveis e dispostos a trabalhar com as relagdes cosmicas,
que incluem a atuagao de forgas que influenciam sua volicao no mundo, e que podem
ser entidades espirituais ou repertérios trajetoriais. No caso de médiuns, as fontes dessa
afecgdo sao os contatos com entidades espirituais, os eventos, as consultas e as partilhas
com seus pares ¢ liderancas, o estudo da literatura doutrindria. No caso de etnografo(a)
s, essas fontes sao os eventos de contatos com professores, instrutores e pares de estudo,
e estudo da literatura pertinente.

A recorréncia e a analogia entre formas de acesso as fontes, tanto de médiuns quanto
de etndgrafo(a)s, permitem pensar sua constituicao. Nao ha como afirmar definitiva e
evidentemente se o médium nao estaria somente manifestando eventos que ocorrem
em sua mente, ou que etnégrafo(a)s nao estariam inspirados por entidades espirituais,
talvez os espiritos de seus autores preferidos.

3.3 Mediuinidade: sobre epistemologias e ontologias
inquietantes

Num periodo em que a psicanalise ainda procurava se consolidar como campo
do conhecimento psi e os paradigmas racionalistas disputavam arduamente na esfera
publica a popularidade com os espiritualismos, um Sigmund Freud inquieto escreveu:

Em minha opinido, ndo mostra grande confianca na ciéncia quem nao pensa
ser possivel assimilar e utilizar tudo aquilo que talvez venha a se revelar
verdadeiro nas assertivas dos ocultistas. E especialmente no que diz respeito
a transmissao de pensamento, ela parece realmente favorecer a extensao do
modo cientifico ou, como dizem nossos opositores, mecanicista de pensamento
aos fendmenos mentais que sao tao dificeis de apreender. (FREUD, 1933, p. 38)

Freud se referia particularmente as discussdes sobre mediunidade. De 14 para
ca, de fato, pouco se avangou em posicoes consistentes sobre como tratar analitica ou
epistemologicamente o tema da mediunidade. H4 ainda muita mistificacao paradoxalmente
racionalizante, no sentido que ainda se trata o assunto como subserviente e vulneravel
a uma perspectiva psiquiatrica.

Um critico de Freud, Lévi-Strauss (2005), de certa forma, se associa a sua
preocupacao quanto ao status de saberes e ontologias:
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Em lugar, pois, de opor magia e ciéncia, melhor seria coloca-las em paralelo,
como duas formas de conhecimento, desiguais quanto aos resultados tedricos
e praticos [...], mas nao pelo género de operacdes mentais, que ambas supdem,
e que diferem menos em natureza que em funcao dos tipos de fend6menos a
que se aplicam. (LEVI-STRAUSS, 2005, p. 34)

Pontuo aqui essas duas anotagoes sobre o que pensaram Freud e Lévi-Strauss —
contemporaneamente considerados vinculados ao racionalismo ocidental — quando
escreveram essas passagens. Anotei para me referir aos dispositivos de adapta¢do que
na trajetéria pessoal e intelectual acabam por suprimir insights e inquietacoes que se
desdobrassem em atencao mais consistente e extensiva. E que poderiam prejudicar projetos
de afirmacao intelectual e académica na medida em que estariam sujeitos a escrutinios,
de um lado domesticadores, e de outro, corporativistas. Esse corporativismo sofisticado é
evocado por Thomas Kuhn (2003) em sua anélise das sutilezas da constituicao, digamos
politica, dos campos e da(s) comunidade(s) cientifica(s).

Outro exemplo cabal foi o processo de ostracismo que a pessoa e a obra de Gabriel
Tarde sofreu ao concorrer tedrica e epistemologicamente com a ascensao académica de
Emile Durkheim na Franga na primeira metade do século XX. A controvérsia que tornou a
contribuigao de Tarde invisivel no jogo de legitimagao e popularidade que elevou Durkheim
a posicao de pai da sociologia foi retomada somente nos anos 2000 (VARGAS, 2000) e se
desdobrou na dramatizacao de um debate simulado entre Tarde e Durkheim em 2008"".

Em suas formulacoes, me permito uma especulacao, Freud e Lévi-Strauss estao
preocupados com a mediocridade do pensamento racionalizante que reifica os fenomenos
a suas proprias categorias de validacao ontoldgica. Assim, talvez um dos equivocos das
abordagens racionalizantes seja tomar a mediunidade como um fenémeno singular
que se poderia isolar das suas condigoes de ocorréncia e das relacoes de onde emerge
como evento reconhecivel, tanto do ponto de vista da percepcao das pessoas quanto das
relagoes de poder que implica. Sao muitos os enunciados localizados e a pluralidade de
perspectivas sobre o que ¢ a mediunidade.

Mesmo se nao considerarmos as implicagdes cosmoldgicas, é preciso considerar
que médiuns em seus grupos sao, de uma forma ou de outra, seres poderosos. E o
aprendizado e a escala de sua formacgao e atuacao, e a performance que se desdobra de
suas habilidades, sao parametros e critérios que estabelecem seu prestigio, circulagao
social e sua contribuicao para a vida relacional. Ou seja, mesmo que nao tenhamos no
horizonte que a mediunidade ¢ uma forma de contato com planos peculiares de existéncia,
¢ inconsistente pensar na atividade de médiuns como se fosse apenas um fendémeno
psiquico — como o tém feito muitos dos cientistas sociais que abordam o assunto.

Nesse sentido, o aprendizado e a escala da formacao e de atuagao de um médium
podem ser vistos em analogia ao aprendizado e a formacao em outros oficios. Como no
— chamado pelos espiritualistas — desenvolvimento da mediunidade, cada passo é uma forma
de capitalizar o aprendizado, no sentido que incorpora na vida e na trajetéria pessoal
experiéncias de prestigio, circulacao social e sua contribuicao para a vida.

Aprendizes de etnografia sao estimulados a ler autores relevantes e incorporar, pelo
menos analiticamente, suas experiéncias e contribuicdes em seus préprios trabalhos.

7" Consultar http://www.bruno-latour.fr/node/434.
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Esse estimulo pode ser visto como uma canaliza¢do e uma energiza¢do académica, ja que nao
sO promove a incorpora¢do no texto e no argumento das ideias dos autores, como também,
quando essas canalizacoes sao bem realizadas, empoderam academicamente o aprendiz.

Enuncia Tim Ingold (2002) sobre a dimensao pratica de uma ecologia do aprendizado,
discutindo a nocao de enskilment e transigindo em manter-se motivado por desvendar a
“formacao do ser humano” no mundo “material”, que:

[...] as habilidades de falar e ler e escrever surgem dentro de um processo
continuo de modificacao corporal, envolvendo uma ‘afinacao’ das habilidades
vocais-auditivas e manuais-visuais, juntamente com as mudangas anatomicas
correspondentes no cérebro, e tomando lugar dentro dos contextos de
envolvimento do aprendiz com outras pessoas e¢ diversos objetos em seu
ambiente. Ambas as capacidades, em resumo, sao propriedades dos sistemas
de desenvolvimento. (INGOLD, 2002, p. 377, traducao do autor)

Dessas modificagdes ecodindmicas, que supdem um corpo nao s6 anatoémico,
isolado, mas relacional, inserido nos enredamentos sociais e cosmicos, destacam-se os
desdobramentos das relacoes que os aprendizes da mediunidade e da etnografia estabelecem
com planos n(d)os quais se manifestam agentes encarnados ou desencarnados.

Também na sua formacao, o médium pode a vir a conhecer melhor as entidades
que vai incorporando, assim como o aprendiz de etnografia vai aprendendo e procurando
modelar seu self etnogrdfico com o passar do tempo. O desenrolar do processo ¢ que vai
comunicando se o desenvolvimento ¢ adequado ou nao, mas também vai modelando esse
outro self, que é habilitado social e cosmicamente para incorporar espiritos, e o que é
social e cosmicamente habilitado(a) a ser chamado efndgrafo ou etndgrafa.

Autores contemporaneos, como Ehler Voss, Emily Pierini e Gustavo Chiesa,
contribuiram com relevancia para refletir sobre a relacdo entre as agéncias de mediunidade
e da antropologia. Voss (2014) apresenta uma interessante reflexao sobre as controvérsias
em torno da categoria médium no século XIX e no campo chamado estudos midiaticos.
O autor menciona a provocadora analogia de Ioan Lewis associando as agéncias de
xamas e antropologo(a)s. A abordagem interessante de Voss é relevante para sociedades
em que o fendmeno da mediunidade emerge de situagoes que envolvem individuos.
Em sociedades que tém sido consideradas /olisticas, como o Brasil, outros aspectos dessas
analogias podem ser pertinentes, particularmente a experiéncia vivida coletivamente
para ser e ser reconhecido como um médium. Relevante aqui é o que Pierini (2016,
p- 20, traducao minha) observa:

Ao discutir mediunidade, os meus interlocutores costumavam posicionar
cuidadosamente o que se pretende ser mediunidade no Vale em relacao a
categorias utilizadas noutras religides meditinicas ou grupos Espiritualistas.
Como um instrutor de médiuns salientou, ao contrario do Espiritismo e
do Espiritismo Anglo-sax6nico, os médiuns do Vale nao estao interessados
em fornecer provas de uma vida apds a morte, nem os rituais implicam
comunicagao com os espiritos do falecido, nem fazem leituras psiquicas.
Se perguntar a um médium norte-americano sobre mediunidade, ele relataria
poderes mentais, telecinesia, psicocinese, e assim por diante. E cultural”, disse
ele. Outros rejeitaram firmemente a utilizacao da categoria de “possessao”.

ILHA

Ilha, Florianépolis, v. 24, n. 1, e80654, p. 68-94, 2022

83




Alberto Groisman

Incorporacao Etnografica: pesquisa, mediunidade e ontologia (re)flexivel(iva)

Pierini e Chiesa, ainda e a partir das suas pesquisas no Brasil, contribuiram para
abordar particularmente os fatores condicionantes que nos levam a segregar ou a incluir
anossa sensibilidade nas etnografias que escrevemos. Ao contrario de ser a voz do nativo
ou por-se no lugar do outro, o que se pretende aqui ¢ pensar no oficio — como Pierini (2016,
p. 26) define a partir do seu trabalho de campo no Vale do Amanhecer — procurando
estabelecer um ferreno comum, onde se possa estar e pensar em conjunto com o outro sobre
a experiéncia de campo compartilhada. Além disso, Pierini (2016, p. 46) considera como
uma prioridade da sua atitude etnografica “reeducar” o seu “proprio corpo a tornar-se
habil nesta forma de saber”.

Ja Chiesa (2020) menciona um evento durante o seu trabalho de campo num centro
da Umbanda no Brasil. Convidado a desenvolver a sua mediunidade como aspirante,
numa sessao, teve sensagoes corporais de que tomou consciéncia. Os espiritas reconhecem
essas sensacoes como a aproximagao de uma entidade espiritual disposta a incorporar.
E entregando-se ou estando disposto a receber a entidade que torna possivel o evento
de incorporacgao. Chiesa contudo menciona que se recusou a continuar com esse tipo
de experiéncias. No seu relato sobre eventos de trabalho de campo, numa referéncia
relevante ao que considera problematico, Chiesa (2020) menciona observagoes sobre o
seu receio de “perder o controle”:

[...] “houve varios momentos” em que tentei “descuidadamente nao sentir
ou participar em nada, tentando apenas observar, registar e “recolher” o que
acontecia nas “giras” ou em qualquer outra atividade da casa, como se fosse
possivel estabelecer uma separagao clara entre participacao e observacao,
entre agir e prestar atencao ou, dito de outra forma, entre estar no mundo e
conhecer o mundo. (CHIESA, 2020, p. 228)

Curiosamente, uma tal tentativa de separagao — derivada da auséncia de um
verdadeiro compromisso ontolégico com o outro [...] — significava, na opiniao
dos médiuns e lideres do terreiro, que eu nao tinha sido capaz de deixar a
Antropologia no “exterior”. (CHIESA, 2020, p. 229)

Rigorosa epistemologicamente, a sensibilidade nativa denunciou uma invasdo da
antropologia como ilegitima e/ou inadequada ao processo de aprendizagem do aspirante,
ou tudo o que lhe impedia um “envolvimento pratico, direto e sensivel com o que ali
se passava” (CHIESA, 2020, p. 229). E talvez ao contrario de Voss (2014), que tentou
abordar a questao da mediunidade do ponto de vista do seu caracter controverso, a
mediunidade é uma disposicao heuristica que ajuda a pensar quao intransitiva pode ser
uma concepgao ideologicamente racionalista do conhecimento.

Assim, quando me juntei a Gira da Baixinha nao tinha qualquer intencao de aprender
sobre mediunidade na Umbanda, nem de explorar fronteiras espirituais. Queria, talvez
de uma forma simplista, compreender como os processos de associacao e de articulagao
entre esses umbandistas e daimistas eram configurados. Minhas disposicao e motivacao
eram digamos Geertzianas: recolher e interpretar dados sobre a dinamica e a gramética
da cultura do Daime, a fim de interpretar e de compreender o texto cultural que foi composto
pela minha coleta. A antropologia no inicio dos anos de 1990 era diferente da que
partilhamos hoje. Na altura, ndo havia nenhum perspectivismo amerindio, afeccoes, ou
um antirrelativismo consolidado, como condicionamentos de analise. Isso, para efeitos
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do que aqui pretendo, é fundamental, porque projeta e consolida a conviccao de que
existe uma correspondéncia entre aquilo que conhecemos no meio académico, limites
e horizontes do oficio, como condicionadores de uma atitude, das nossas iniciativas e
prioridades de vontade no campo, e das competéncias que sao cultivadas na chamada
formacao académica para a pesquisa.

Disposicionados diferentemente, tanto Chiesa como Pierini concordaram em passar
por processos de iniciacao formal. Embora, sim, no meu trabalho de campo, eu tenha
sido estimulado a tomar o Daime, ninguém, no entanto, me propds desenvolver a minha
mediunidade antes do evento que reporto neste artigo. Ou seja, a minha experiéncia foi
completamente incidental e imprevisivel. E a minha disposicao para render-me a experiéncia,
ou seja, deixar-me levar para onde a entidade, ou energia, ou dispositivo mental, como
preferem, me levou, contrasta com as obras de Chiesa e Pierini, porque, afinal, negligenciei
esse acontecimento de conhecimento na minha dissertacao motivada por uma condugao
académica convencional e reificante.

Em suma, nao é a singularidade da minha experiéncia ou o quanto ela me capacita
ou me permite dizer verdades, ou falar pelo outro, que esta em jogo. Mas um ativismo
epistemo-ontometodolégico, que espero, ird estimular a considerar essas experiéncias como
centrais para a producdo de conhecimento, tal como os dados sobre outros e as contribuigdes
tedricas e analiticas que incorporam dos autores que leem, algo como seu capital trajetorial.

4 “Capitais”: etnograficos e meditinicos

Repercutindo Bourdieu e sua economia simbélica, capitalizei minhas experiéncias
etnograficas na constituicao de uma relagao que pensava ser consistente com o(a)s
daimistas, e desprezei por muitos anos a poténcia educativa, criativa e etnografica da
abordagem das mintcias do fluir dessa relacao, que agora tento resgatar.

Nesse sentido, procuro resgatar também uma perspectiva de Tim Ingold, de que
processos relacionais em sociedade sao fundamentalmente dispositivos para “educar a
atencao” (INGOLD, 2015). Nesses processos relacionais, incluo minha observagao da vida
dos chamados cientistas, categoria sociopolitica da qual poderia ser considerado membro,
e seus desdobramentos. Por outro, considero que reviver textualmente essas experiéncias
suscita — de forma muito substancial — pensar sobre estratégias e mecanismos de selegao
do que é ou se torna relevante etnograficamente nos documentos que produzimos.

Talvez se poderia diagnosticar a Antropologia tal como a conhecemos e constituimos,
como multiesquizofrénica, vivendo entre ser uma ciéncia, uma arte, uma filosofia com as
pessoas, um empreendimento educacional, etc. Alguém poderia argumentar que esses sao
diferentes devires constituidos pelo fluxo da vida do(a)(s) antropélogo(a)(s) para a vida da
antropologia. Esses eus (ou selves), que uma pessoa ou um campo de conhecimento pode
experimentar sao incorporados a vida das pessoas de maneiras diferentes.

Nao tenho aqui espaco para fazer uma profunda ou extensa comparagao entre
elementos da formacao do médium ou do etnégrafo. Afinal, esse pedaco de texto é
apenas uma provocacao. Mas devo dizer que hd um aspecto central, ¢ que se vocé quer ser
médium, assim como se vocé quer ser etndgrafo(a), muitas vezes, precisa se entregar para
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a experiéncia. E um ponto importante dessa entrega do ponto de vista do(a) etnografo(a)
¢é a qualidade da disposi¢do do aprendiz em conviver com as pessoas com quem faz pesquisa
e sobre/com quem quer elaborar analise. A formagdo em grande parte é voltada para
constranger essa entrega, particularmente quando evoca o estatuto do distanciamento,
que tratarei mais a frente.

Parece importante considerar sempre tanto os constrangimentos quanto as
imponderabilidades, circunstancias, contingéncias e conveniéncias de todos os tipos de
interlocugao que estabelecemos, e que condicionam o ser e o oficio da etnografia. Além
de ser relevante que exista uma correspondéncia no texto etnografico, outro aspecto
relevante é como tratamos as experiéncias dos outros, e mais quando somos envolvidos por
sua logica e implicagodes.

E, parafraseando Malinowski, sao os imponderaveis da vida do(a) etnégrafo(a), ou
parte das experiéncias que se desdobram no que Marcio Goldman chamou provocativamente
de “religiao dos antrop6logos” (GOLDMAN, 2006). E se associa de certa forma com o que
Rita Laura Segato, referindo-se a como antropélogo(a)s tém reificado as experiéncias
de seus colaboradores de pesquisa projetando-as num texto racionalizante, evoca como a
importancia de tomar essas experiéncias consistentemente. Ou seja, considerando que
podem ser eventualmente irredutiveis a categorias analiticas (SEGATO, 1992), mas que,
digo eu, nao deveriam talvez serem irredutiveis a evocacao biografica no texto.

Essas experiéncias nativas da vida etnogrdfica afinal sao de certa forma desdobramentos
de uma espécie de adesao e disposicao as contingéncias e as circunstancias incorporadas
das relagoes com, e mesmo da vida do outro, e tomadas como conhecimento instrumental
do, e para, o mundo (GEERTZ, 1978). Assim, as experiéncias de pesquisa se desdobram
muitas vezes de processos de adesdo e/ou contra-adesdo. Nao se trata de tomar a adesao
ou a contra-adesao como condicoes de posicionamento, mas sim de aborda-las como
eventos analiticos, potencialmente fundamentais para subsidiar uma autorreflexividade
ou uma abertura de horizontes de didlogo.

Essa reflexao evoca um aspecto probleméatico da formagao em pesquisa, quando
esta estimula e condiciona a consisténcia da andlise ao chamado distanciamento.
O distanciamento, tal como aprendemos em disciplinas metodoldgicas, permitiria
controlar e evitar o envolvimento e o percurso no campo como dependentes dos vinculos
estabelecidos. Assim, como condicdo de cientificidade, o distanciamento permitiria abordar
eventos de forma a poder observd-los e analisd-los.

Mas o fato é que, em campo, pesquisadore(a)s vivem experiéncias que nao podem
ser consideradas isentas das tensoes e das implicacoes da aproximacgao intensa. Essas
sao pessoais e intransferiveis, com as pessoas com as quais precisa(m) estabelecer a
convivéncia, eventualmente de 24 horas por dia, e, as vezes, durante meses a fio. Qualquer
expectativa de poder distanciar-se esta sujeita a todo e qualquer condicionamento, e um
dos mais centrais ¢ a reciprocidade.
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5 Reciprocidade e Distanciamento

No fluxo da reciprocidade do campo, as relagoes sao em geral constituidas por um
jogo de expectativas e frustracoes, esse jogo se desdobra tanto na fluéncia da presenca
no campo quanto na evocagao etnografica dessa fluéncia. Por essa razao, a fragmentacao
“estar 14”/”estar aqui”, que particularmente Geertz (2002) procurou explorar, da forma
que muitos tém tratado o assunto ¢ a rigor inconsistente e demasiadamente literal.
Uma das principais objecoes que considero aqui é que o estar aqui nao deixa de ser um
estar Id, ja que nao tem sentido se nao evoca eficientemente o que aconteceu ld.

Em suma, o critério para enunciar que se esta aqui é muito problematico e literal
porque parte de uma fenomenologia restritiva, particularmente da operagao da imaginacao.
Para um pesquisador que escreve sobre sua vida no campo, em forma de descri¢des
racionalizantes ou narrativas que evocam os eventos vividos, ha certamente uma projecao
e uma rememoragao do que foi, e do que ¢, o estar 14, embora reconfigurado, presente
na memoria e na imaginagao.

Contribuindo para essa reflexao, Paul Ricoeur (1977) aborda o tema da “funcao
hermenéutica do distanciamento”, argumentando que o distanciamento ¢ com efeito um
atributo tacito da obra elaborada. Ou seja, ao elaborar de forma organizada uma perspectiva
sobre a experiéncia que fundamenta, nesse caso, a producao de um texto referencial —
seja um relato de eventos, ou da trajetdria reflexiva — produz-se aqui implicitamente um
distanciamento radical. Ou seja, o texto nao ¢ a experiéncia, embora se possa afirmar que
produzir o texto é uma experiéncia de distanciamento, e, a meu ver, suficiente.

Um desdobramento desse argumento sugere que um real engajamento no jogo das
relacoes torna insustentavel esse distanciamento no campo. E que um devir distanciado do
outro se sobrepoe ao distanciamento inerente a producao do texto evocativo correspondente.
Ou seja, aplicar a densidade epistemoldgica de distanciar-se no campo e no texto implica duplo
distanciamento, que acaba, ao fim e ao cabo, consolidando um certo descomprometimento
conveniente com a propria experiéncia da convivéncia e da relagao, e que se poderia
chamar de uma atitude metodolégica blasé. O que seria considerado inconveniente para
a fruicao dessa atitude blasé seria denunciado e desqualificado na fruicao académica dos
textos produzidos. Por outro lado, ser consistente com essa experiéncia ¢ levar a cabo os
desdobramentos dessa experiéncia, que inclui também as incomodacoes, as tensoes e 0s
estranhamentos vividos, como fazem Chiesa e Pierini que mencionei.

No mesmo sentido, me reporto aqui a uma pertinente interrogagao de um dos
pareceristas deste texto:

[...] seria possivel produzir um texto ndo distanciado e que pudesse ser entendido como uma
continuidade da experiéncia de campo? (?, incluida por mim). Nesse sentido, borrar a
fronteira entre “estar Id” e “estar aqui”, como sugere o autor, possibilitaria, a meu ver, pensar
o0 préprio texto etnogrdfico como uma “extensao” da observagdo participante, ou seja, uma
outra forma (certamente diferente da vivéncia em campo, mas nem por isso menos

potente) de participar, imaginar e se relacionar com a experiéncia vivida.

Sem querer dar respostas ou resolver a interessante interrogagao, colocaria a equacao
em duas variaveis desafiadoras: uma, o desafio etnografico, cada vez mais presente no
mundo para a antropologia, de que os nativos estao lendo e escrutinando as etnografias
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elaboradas “sobre eles”. Ou seja, uma das fronteiras entre “campo” e “texto” pode estar
sendo superada. O segundo desafio etnografico a meu ver é explorar a consisténcia e
os desdobramentos da mediacdo autoral entre experiéncia vivida e texto. Ou, explorar o
“estar aqui/estar 1a” como evocagao de condicionamentos e de fronteiras epistemoldgicas
consolidadas por esses condicionamentos, buscando um texto performatico, que procure
expressar — esteticamente “aberto” — interrogacoes e dilemas que o campo e a escrita
nos colocam.

6 Relacoes Etnograficas

Apropriadas de formas diversas e controversas, e por diferentes espagos e estilos
de reflexao, defini¢oes fenomenoldgicas de etnografia tém sido problematizadas.
Na apresentacao da coletanea Theatrum Ethnographicum: campo, experiéncia, agéncia
(GROISMAN, et al., 2012, p. 11), interroguei o que ¢ afinal a etnografia:

Um género da literatura académica? Um método? Um “produto” do oficio?
Deve ser “autoral”? Daqui? De 14? Experiencial? Interpretativa? Polifonica?
Tudo isso e muito mais? Tem dono? Quem ¢é o dono? O que afinal representa,
sintetiza ou encerra? Uma “coleta de dados”? Um “didlogo”? Uma
“interlocucao”? Uma “experiéncia”? O drama e a dor dos “deslocamentos”?
Ou seria apenas a demonstracao de uma “autoridade”? Enfim...

Essa indeterminagdo nos permite talvez um contorno e tomar a categoria etnografia como
um dispositivo, cujo enunciado inspirado por Foucault seria: um recurso comunicacional que
¢é evocado por seus comunicantes conforme supdoem de que sua substancia ¢ composta,
e como deve tomar forma.

O que importa nessa reflexao é que o dispositivo “etnografia” desencadeia jogos de
vinculos, estratégias de comunicacao e poder. Estes, por sua vez, se desdobram em relagdes
disposicionadas, simétricas ou assimétricas — com outros seres encarnados ou desencarnados
(inclusive autore(a)s e pares), com lugares, coisas e textos, e condicionadas pela abordagem
escolastica. E, ao que parece, foram as inflorescéncias etnograficas, seus desafios e suas
implicacoes disposicionais que, de certa forma, fundaram a efervescéncia epistemologica
e ontolodgica da antropologia contemporanea. Para conviver empaticamente com essa
efervescéncia é que talvez a flexibilidade e a reflexividade possam nos descondicionar
dos constrangimentos dos convencionalismos e das reificacoes.

7 Uma Ontologia (re)flexivel(va)

Termino com uma breve, imperfeita e proviséria formulacao do que estou chamando
de ontologia (re)flexivel(va). Devo dizer que elaborei a categoria a partir do convite para
participar daquele Workshop em Cologne e, assim, por sua juventude, merece ainda mais
trabalho e exploracao como proposta epistemoldgica.

Na tradigao da filosofia eurocentrada, as tendéncias que condicionaram as
perspectivas que se consolidaram na histéria foram todas afirmativas de um modelo
cognitivo do ser e do nao ser. Mesmo quando consideraram o conhecimento empirico
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e a experiéncia, vincularam suas afirmacgoes a forcas imanentes, como Durkheim o fez,
somente reconhecendo eventualmente a transcendéncia, quando associada ao que eu
chamaria de uma for¢a, — ou monodivindade orgdnica — o social.

O que penso ser o desafio contemporaneo é pensar em ontologias que se entrecruzem
e que reconhecam uma pluriconsisténcia. Ou seja, que nao ¢ possivel considerar uma
ontologia mais consistente ou mais verdadeira. Nesse sentido, penso que devemos
considerar que, diante das experiéncias aqui mencionadas, uma consideracao seria a
do que sao as circunstancias e as conveniéncias pessoais que nos fazem aderir a uma
perspectiva sobre o ser e o mundo, o que permitiria tornar a interrogagao ontolégica um
processo dinamico e dial6gico, nesse sentido, reflexivo e flexivel. Essa reflexao nao seria
voltada para a producao de afirmacoes, mas para a manutengao de uma atitude sempre
interrogativa. Esse nao seria um principio original na ciéncia ocidental, mas também nao
se vincularia a uma expectativa de producao de uma verdade, mesmo que provisoria.
A atividade do etnégrafo, assim, seria um permanente, efetivo e descondicionante
ativismo epistemolégico, que, ao invés de buscar respostas, estimularia a interrogacao.

Um principio critico e reflexivo toma em conta condicionamentos e domesticacoes
académicas que nos fazem agir e pensar conforme alguns parametros e nao outros.
Condicionados, ou nao, aderimos a esses parametros fazendo deles critérios para selecionar
e julgar enunciados e estabelecer vinculos e lealdades académicas com teorias, modelos
ou pessoas. Esses critérios se organizam numa episteme pessoal, reflexo de outras
epistemes compartilhadas. A uma episteme, mesmo a mais singular, correspondem uma
ontologia e uma cosmologia.

Uma consideragao sobre “como se chega ao conhecimento” corresponde a uma
formulagao do que ¢ o mundo e de como ele funciona. Se acredito que um conhecimento
aceitavel ¢ resultado da aplicacao sistematica de um método cientifico, acredito também
que o mundo ¢ substancialmente alcanc¢avel como fendmeno, por meio da aplicagao de
técnicas de experimentacao e de acumulacao de dados e informacoes. Essas ontologias e
cosmologias cientificistas estabelecem um protocolo a priori, para o qual se torna suficiente
a aplicagao de um critério “materialista” para obter o conhecimento. Essa que faco
aqui também ¢ uma reificacao, um recurso heuristico para problematizar uma atitude
intelectual que nao é genérica ou universal, mas que condiciona outras escolhas e
desdobramentos, conforme prossigo.

Como na escolha de modelos e autores com os quais trabalhar e com quem
compartilhamos aceitagdo ou pertencimento, estamos estabelecendo uma cadeia de
autoridades que se desdobra numa rede de interlocucdo. Para ser aceito nessa rede de
interlocugao, é necessario demonstrar que a nossa adesao ao modelo ou ao pensamento
do autor é consistente. E também que deve produzir desdobramentos sociais e politicos,
que nos habilitam ou nao a compartilhar espagos e bens, como posi¢oes académicas, seus
respectivos prestigio, salarios e financiamentos de pesquisa. Esse sistema de prestigio e
de ascensao ¢, a meu ver, deletério para a formulacao de ontologias e cosmologias “no
campo da academia” que de fato reflitam o que vivemos e com quem convivemos na
pesquisa empirica.
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Ainda, arigidez de uma fé numa ontologia “fechada” com uma atitude cientificista se
desdobra no préprio tratamento analitico do campo. Goldman (2003), um dos autores
que se preocupou com essa questao de forma muito evocativa — com o que eu chamaria
de seus tambores antropoldgicos, mais recentemente retoma a discussao sob outro olhar.
Ao “estimular a incorporagdo de ideias compartilhadas” e “ressaltando especialmente a
critica académica (racionalizante) ao uso e sentido do conceito nativo “afroindigena”'?, ele
considera tomar a ontologia como “linha de fuga”. Nesse sentido, em publicacao recente,
Goldman (2021) retoma a reflexao sobre “a relacao afroindigena” (GOLDMAN, 2014)
para considerar a nocao de “abertura ontolégica” (GOLDMAN, 2021, p. 14). Indaga de
certa forma recorrendo a uma subjetividade individualizante: “Como atuar nesse mundo
sem ter que julga-lo? O que evidentemente implica um mundo no qual agir e um saber
sobre como nele atuar”. Entao, atuar no mundo para etnoégrafo(a)s implica viver dilemas
etnogrdficos, nesse caso, entre o fugir ou o enfrentar? Se enfrentar for a escolha, uma
atitude ontoldgica fechada, embora possa reduzir os custos de projecao numa escolastica
mediocre, parece fechar outros horizontes.

Pode ser grande o custo pessoal de nao ascender as posicoes académicas mais
prestigiosas, ou de nao receber financiamentos de pesquisa quando nao compartilhamos
convencionalismos. Mas penso que a consisténcia (e a credibilidade) do que fazemos em
Antropologia estd diretamente ligada a quanto nossos critérios e parametros permitem
o reconhecimento empirico e analitico das factualidades dos outros, mesmo que a principio
resistamos a toma-los como plausiveis. A isso estou chamando de ontologia (re)
flexivel(iva). Ou seja, uma ontologia que se autoquestiona permanentemente, ou seja,
reflexiva, e que abre espago para que oufras ontologias possam se expressar e com elas
dialogar, e mesmo transformar os critérios ontoldgicos que praticamos.

Aqui nao estou criando nada novo, estou apenas projetando em outras categorias
analiticas a disposicao daimista, de certa forma pragmaética, contida na nocao de ecletismo
evolutivo. Esse principio método-epistemoldgico permitiu que hoje os daimistas que conheco
em minha prépria cidade, e, nesse particular, devo mencionar o nome de uma lideranga
local, Enio Staub, fizeram novas configuracoes. Sob sua lideranca, o que era chamado
sua igreja daimista converteu-se num centro cerimonial. E, embora ainda estando ligado
ao centro principal do Santo Daime, Staub vem articulando ha alguns anos o que ela
conclama como uma “alianga dos povos da floresta”. Nessa alianca, Staub, com os demais
participantes de seu agrupamento, tem estabelecido relacdes sociais, politicas, econdmicas
e cerimoniais com grupos indigenas e nao indigenas, tanto com aqueles que utilizam
plantas e substancias psicoativas, os Guarani de Santa Catarina, os Huni Ku[], da regiao
da fronteira do Brasil com o Peru, os Wixarika e o Fogo Sagrado de Itzachilatlan, do
México, quanto com outros grupos que nao utilizam essas substancias, como os Koi-San,
da Namibia. Ou seja, arrisco: interlocutores aqui e acola se organizam em horizontes
abertos ao didlogo, sem se apegarem a, ou imporem, suas préprias plausibilidades.

Pensar uma ontologia (re)flexivel(iva) de certa forma repercute, mas nao refaz com
outras palavras, a ideia de pluralismo ontoldgico, particularmente de Latour (2013) e Descola

8 Como um dos pareceristas andnimos sintetizou de forma interessante a proposta de reflexao deste texto e sugeriu a
recorréncia.
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(2013), que ¢ ainda a meu ver renitente em preservar uma convivéncia nao dialogica e
nao flexivel entre ontologias diferentes. O que parece é que Latour e Descola com a ideia
de manter um pluralismo empdtico — e nao uma articulacao dial6gica — configuram uma
resisténcia academicista — e, por incrivel que pareca, moderna — a ideia de ecletismo. Nesse
sentido, a meu ver, a ideia de reconhecer um pluralismo ontolégico, embora um ponto
de partida, nao avanga no sentido de se desdobrar consistentemente nas relacoes que
etndgrafo(a)s estabelecem com seus interlocutores e incorporagdo ontologica.

Uma proposta de uma ontologia (re)flexivel(iva) muito menos propoe ecletismo como
principio do que, muito mais, estimula o didlogo. Nao se trata de tornar-se eclético, mas
de nao restringir as préprias concepgoes ontoldgicas a um purismo modernista. Tomar
em conta que o oficio etnografico e suas implicacoes epistemoldgicas requerem muitas
vezes nao apenas reconhecer o pluralismo, mas também a possibilidade de incorporacao
de ideias compartilhadas pelo menos aquelas que emergem da experiéncia do campo.

Uma ontologia (re)flexivel(iva) é, a meu ver, o que motiva e consolida o que se poderia
chamar de nova fase dialégica na sociedade contemporanea. Numa outra formulacao, se
o cientista esta convicto de sua ontologia, se tem certeza que o mundo é como ele pensa
que ¢ porque o conhecimento produzido assim comunica a ele. Se sua forma de ver e
fazer lhe garante uma posigao estavel e prospera, dificilmente vai querer considerar o
que estou apresentando aqui. Mas se pensarmos que faz parte do papel do pesquisador
instabilizar e desafiar certezas e condicionamentos, talvez eu possa ter alguma esperanga
de que minhas interrogacdes nao sao estéreis.
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