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Introdug¢io

Este capitulo descreve um método fenomenolégico empirico para explorar as
experiéncias subjetivas em ambientes religiosos. Este método ndo permite que a pessoa
pese a “verdade” de tais experiéncias, e muito menos que avalie o seu referente "real”.
Ao invés disso, ele permite que se entre em um aspecto do mundo religioso dos
informantes, como ele se apresenta a consciéncia desses. A partir disso, podem-se tirar
conclusées religiao deles, assim como efetivamente vividas, o que alguns estudiosos
estdo chamando de “religido vivida”.

A mais importante, porém negligenciada, questdo na simples pesquisa social: “Qual
¢ a natureza da coisa que se procura” Diferentes projetos de pesquisa procuram
diferentes tipos de coisas. Estas podem ser simples ou complexas, superficiais ou
profundas, observéveis ou resultantes de inferéncia. Elas podem estar na superficie da
realidade, por assim dizer, ou estar escondidos em padrées invisiveis 3 percepgao
normal. Seja qual for o caso, essa natureza estd na jun¢io de duas relagoes fundamentais
que estruturam toda a pesquisa. A pergunta de pesquisa de alguém especifica o que ele
estd procurando; aquele objeto procurado determina como se deve tentar encontri-lo.
Resumidamente, a pergunta determina o Objeto ¢ o Objeto determina o Método. Para
os pesquisadores, esta ¢ a Lei ¢ os Profetas.

Pode-se, por exemplo, estar interessado em afiliagoes religiosas das pessoas.
Dependendo de quio fortemente estas sio mantidas, podem ser assuntos relativos a
fidelidade, identidade central, ou apenas de preferéncia. Pode-se tocar nelas em um
nivel relativamente superficial por meio de duas perguntas de pesquisa:
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e  “Qual ¢ a sua afiliagio religiosa” E protestante, catélica, judaica, alguma outra
religido ou nao tem religiao?
e  “Vocé poderia se chamar um [nome da religiao] praticante, um moderado [nome

da religiao], ou um nio muito praticante [nome da religiao]”?

A maioria dos americanos (e muitos outros) pode responder a estas perguntas com
facilidade. De fato, ¢ por isso que eles trabalham bem em pesquisas sociais, que nao
podem deixar as pessoas confusas sobre o que estd sendo perguntado. Obter uma
imagem mais sutil, no entanto, exige muito mais perguntas penetrantes, € um grande
nimero delas. Na verdade, exige-se uma entrevista reflexiva, que permita aos seus
participantes qualificar suas atitudes para com as suas afiliagoes religiosas com muito
mais detalhes. Tais entrevistas fornecem dados ricos, capazes de distinguir entre coisas
como 'fidelidade’, 'identidade’ e 'preferéncia’ ao longo de mdltiplas dimensoes (eu
posso, por exemplo, ser "catdlico” por fidelidade, "cristao” por identidade e "panteista”
pela preferéncia). Entrevistas em profundidade nos permitirio coletar um quadro
complexo, mas ao custo de cobrir um segmento muito menor de populagio.

Qualquer desses projetos de pesquisa é interessante. O que os diferencia é a
profundidade da visao que é procurada. Opinides superficiais ¢ profundas sao diferentes
objetos de pesquisa, que exigem diferentes técnicas de investigagio, respectivamente
levantamentos e entrevistas.

A primeira pergunta a fazer sobre a fenomenologia no estudo da religiao, entéo, é
"Que tipo de coisa que a fenomenologia busca?” Se a pergunta conduz ao objeto e o
objeto conduz ao método, que tipo de objeto de pesquisa os métodos fenomenoldgicos
produzem? Que tipo de perguntas de pesquisa esse tipo de objeto exige? Vou comecar
com uma discussio sobre esses assuntos, entio vou dar alguns exemplos que mostram
como funciona a fenomenologia. Finalmente, vou explorar algumas das controvérsias

correntes que cercam este método para o estudo das religioes.
Rumo a experiéncia subjetiva

Devo comegar com uma ressalva: o termo "fenomenologia” foi em larga escala
mal utilizado, e nio apenas em ciéncia da religiao. Na verdade, sinto-me
periodicamente tentado a abandoné-lo completamente, assim como Charles Sanders
Peirce abandonou o “pragmatismo” em favor do “pragmaticismo”, um termo que ele

chamou de "horrivel o suficiente para estar a salvo de raptores” (PEIRCE 1934:
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414)". Ainda assim, vale a pena explorar a sua histéria, mesmo que apenas para nos
indicar o que pode e nio pode ser feito com esta ferramenta de pesquisa.

No estudo da religiao, o termo "fenomenologia” nos atrai para as experiéncias que
deveriam ser a base da vida religiosa. A chamada para a experiéncia ganhou destaque
académico no final do século 18, com a tentativa de Friedrich Schleiermacher (1799)
de justificar o cristianismo contra o racionalismo iluminista. Em poucas linhas, ele
argumentou que a religido é melhor fundamentada em experiéncias emocionais, e nao
em ideias. Algumas experiéncias apontam para além do reino natural. As pessoas
experimentam, por exemplo, um sentimento de absoluta dependéncia, algo que nao
pode ser compreendido dentro dos limites do mundo cotidiano. A medida que refletem
sobre essa experiéncia, elas desenvolvem a ideia de um Deus todo-poderoso,
benevolente, a dnica fonte possivel que tal experiéncia possa ter. Essa ideia é um
"excesso de f¢", para usar o termo que William James usou mais tarde: uma dedugio
intelectual e de elaboragao da prépria experiéncia. Segundo as palavras de James (1961:
424), ideias religiosas “pressupdem experiéncias imediatas como seu assunto central.
Elas sio [...] resultantes do sentimento religioso, nido coordenadas por ele, nio
independentes do que ele assegura”.

Ao contrdrio de Schleiermacher, James tentou descrever experiéncias religiosas das
pessoas sem levar em conta a sua verdade, a técnica fenomenoldgica bdsica de
"suspensdo de juizo”" ou epoché. Sua fenomenologia psicoldgica continua a ser uma
influéncia significativa sobre o estudo norteamericano da religido, mas a fenomenologia
filoséfica, e a fenomenologia empirica baseada nela, é melhor tracada na obra de
Edmund Husserl (1973, 1954), escrevendo no mesmo periodo.

Husserl comecou a sua filosofia com a experiéncia consciente. Ele observou que a
consciéncia ¢ vivida e nio apenas pensada - ou seja, que tem duragio. Ele também
observou que a consciéncia é sempre consciéncia de alguma coisa, seja uma arvore, jogar
xadrez, um beijo de amante ou a memdria de coisas passadas. A fenomenologia envolve
a descri¢io densa de tais experiéncias subjetivas, a fim de localizar as suas estruturas.
Podemos notar, por exemplo, que jogar xadrez envolve, para a maioria de nés, imaginar
os movimentos futuros, antecipar alternativas e, finalmente, perder o controle deles
antes de fazer o que parece ser a melhor jogada no momento. Mestres de xadrez, por
outro lado, visualizam diretamente a linha de jogo sem focar em pecas individuais. Para

citar tal mestre, se alguém fica a ver as pegas durante o jogo, entio:

os brilhantes arcos de relagdes que fundem as pegas em uma falange, que fazem
da defesa que se montou um ourigo com os espinhos enveneados, que tremem

até nio ser mais que ténues filamentos. As cordas se dissolvem. O pedo nas mios

" Isto pode ser o impeto para o novo termo “fenomenografia” (SVENSSON, 1997).
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suadas se transforma em mera madeira ou plistico. Um tdnel de bocejos sem
propésito, chato e sem fim. Como se procedesse de outro mundo, vem a terrivel
sugestao [...] Que este ¢, afinal, "s6 um jogo”. Se conseguir entreter essa

proposi¢ao aniquiladora, mesmo por um instante, terd sido derrotado.?

Este excerto descreve a experiéncia subjetiva. A fenomenologia procura padroes em
tais descri¢oes, sem imaginar que eles se refiram a qualquer coisa além da consciéncia
subjetiva.

O estudante de Husserl, Martin Heidegger, desenvolveu a fenomenologia em uma
dire¢io um pouco diferente, observando que a experiéncia subjetiva nio ¢ isolada. Ao
invés disso, é sempre situada num mundo pré-existente. Nao s é a experiéncia sempre
de alguma coisa, mas as coisas apresentadas aquele que experimenta sio sempre
apresentadas em um contexto que configura ambas as partes para a agio. A maioria de
nds, por exemplo, experimenta um martelo nio como um objeto de madeira com uma
peca transversal de metal, mas como uma ferramenta com a qual se martela um prego.
Noés nao experimentamos primeiro objetos de madeira com metal, para em seguida
rotuld-los como “martelos” mais tarde. Na verdade o experimentamos como um
martelo irrefletidamente, pois esse é o contexto em que tanto nds como ele existimos.
Assim, tanto os fend6menos, como o estar experimentando eles, sao constituidos, pelo
menos em parte, por seus contextos, inclusive por suas histérias. A fenomenologia
Heideggeriana explora o papel que tais contextos desempenham na constitui¢io tanto
da experiéncia quanto do experimentador.

Enquanto Heidegger focou no contexto, Maurice Merleau-Ponty focou no corpo
que experimenta. Como o contexto, o corpo é uma condiciao permanente, inevitavel
de experienciar. Porque o corpo ¢ tanto o mecanismo de consciéncia ¢ um dos seus
objetos, inseparavelmente, a percepgao corporal ¢ o Uinico ponto em que a consciéncia
como tal ndo pode ser separada da consciéncia-de-algo. A consciéncia subjetiva é sempre
filtrada através do estado do corpo de ser-no-mundo--o que quer que esse estado possa
ser.

* (CZIKSZENTMIHALYI 1975: 45, citando George Steiner). No original: “the bright arcs of
relations that weld the pieces into a phalanx, that make one’s defense a poison-tipped
porcupine shiver into filaments. The chords dissolve. The pawn in one’s sweating hand withers
to mere wood or plastic. A tunnel of inanity yawns, boring and bottomless. As from another
world comes the appalling suggestion [...] that this is, after all, ‘only a game.” If one entertains
that annihilating proposition even for an instant, one is done for”. Steiner aqui descreve uma partida
de xadrez entre grandes mestres, o que torna o trecho de dificl tradugao pelo uso de termos técnicos.
“Defesa Ourico”, por exemplo, é um tipo cldssico de defesa.
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Uma passagem, abaixo, escrita pela psicéloga (e nao fenomenologista) Susan
Blackmore, faz o ponto de vista de Merleau-Ponty ser concreto. Ao sentar 3 minha
escrivaninha com uma consciéncia ordindria, diz ela, a minha experiéncia

consiste de mim mesma e do mundo, bem divididos entre si. O 'Eu’ consiste em
uma imagem corporal estdvel, com os bracos e as pernas, um modelo de mim
como alguém que trabalha, muita modelagem da substdncia do que estou
escrevendo. O “Eu” tem planos para agoes futuras (devo ajeitar as coisas) e
desejos de que as coisas fossem diferentes (eu gostaria de poder me concentrar
mais) [...] O mundo ao redor é composto pelo quarto, os sons externos, os
passaros (Oh, héd alguns pdssaros cantando. O som nio ¢ agraddvel? Eu me
pergunto que tipo de pdssaros sio ...); Criangas [brincando] (Eu gostaria que eles

ficassem quietos ), o réddio (eu odeio o barulho). (BLACKMORE, 1986, 83)

Aqui, mundo, corpo e mente se apresentam a consciéncia como algo separado,
embora em um estado bastante confuso. A descricio de Blackmore destaca esta
confusdo, e mostra como o corpo e a mente interagem para apresentd-la. Agora, diz ela,

veja-me a meditar:

Eu estou parada. Os péssaros estao cantando do lado de fora, hd sons de
criangas brincando muito longe, ¢ um rddio distante. A confusio sobre a
minha mesa e a sala cheia de coisas que estdo cheias de quictude. L4 estou
eu sentada. Os sons estdo cheios de siléncio. Eu ougo um bicho-de-conta
[“tatuzinho”] arrastando-se pelo chao (Zbid.).

Desta vez, o corpo—mente—mundo se apresenta a consciéncia unitariamente. A
diferenca ¢ gritante. A Fenomenologia de Merleau-Ponty procura descrever essas
diferencas, vendo-as como diferencas no que poderfamos chamar de “corpo vivido”. A
experiéncia ¢ sempre uma experiéncia encarnada, incorporada em um mundo vivido,
encarnado. Esta forma de fenomenologia, inevitavelmente, coloca o corpo no centro da
vida religiosa.

Do exposto, deve ser ébvio que o trabalho de pesquisadores em ciéncias da religido
como Mircea Eliade e Ninian Smart ndo era "fenomenologia” no sentido estrito do
termo. Como James Cox (2006, 204-5) aponta, eles e outros usaram “os temas que
tém sido associados com a fenomenologia—o colocar entre paréntese pressupostos
anteriores, empregando uma abordagem totalmente empdtica, identificando tipologias,
[...] e insistindo que a religido compreende uma categoria apropriada”. Eles defenderam
o estudo sistemdtico das religides, enfatizaram que a religiao envolve mais do que apenas
ideias, e a trataram como algo que precisava ser vivido, porém sua abordagem nio se

concentrou nas experiéncias subjetivas dos sujeitos religiosos, isolando-as de qualquer
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interpretagdo. Ao invés disso, suas abordagens podem ser mais bem vistas como uma
descri¢io muito detalhada das religiées de vdrias épocas e lugares. O colocar entre
parénteses, nessa bordagem, envolve uma absten¢io de julgar a verdade ou a falsidade
de vérios mundos religiosos.’

A fenomenologia empirica contemporinea procura fazer algo completamente
diferente. Ela procura compreender o mundo como as pessoas o experimentam,
despojado de suas interpretagdes dessas experiéncias. Aqueles que seguem Husserl
enfatizam a dinfmica da consciéncia e da consciéncia-de. Os seguidores de Heidegger
enfatizam a experiéncia simultdnea de objeto e contexto. Os de Merleau-Ponty
enfatizam a natureza encarnada de toda experiéncia. No entanto, todos procuram captar

a consciéncia subjetiva. Este ¢ o objeto para o qual o método fenomenoldgico ¢ dirigido.
Como fazé-lo

Os psicSlogos Amedeo e Barbro Giorgi (GIORGI e GIORGI, 2003)
desenvolveram um modelo claro de como usar métodos fenomenoldgicos na pesquisa
empirica. Como os Giorgis destacam, isto exige uma tradugao (principalmente) de
métodos husserlianos e pontianos [de Merleau-Ponty] de descrigio em uma forma
adequada para a investigagio cientifico-social. Caso contrdrio, alguém produziria uma

descrigio filoséfica ao invés de empirica, o que nio é exatamente a mesma coisa.

Para a andlise cientifica, primeiro se obtém descri¢oes de experiéncias de outras
pessoas, entdo se entra em uma reducio fenomenoldgica cientifica, ¢ a0 mesmo
tempo se adota uma perspectiva psicolégica® da experiéncia, e depois se analisa
os dados brutos para se obter a estrutura essencial da experiéncia, que entio ¢é

entdo cuidadosamente descrita a um nivel diferente do da descrigao original.

(GIORGI e GIORGI, 2003, 247)
Despojado de sua abstragdo, o processo ¢ o seguinte:
Primeiro passo: sio necessirios dados em um ndmero razodvel de pessoas sobre

uma experiéncia particular. Ao se buscar o testemunho de um nimero de pessoas que

estdo familiarizadas com a experiéncia particular, evitam-se acusa¢oes sobre nossos

? Os cientistas sociais tém feito apropriagoes parciais semelhantes do projeto fenomenolégico, perdendo
seu foco central na experiéncia subjetiva. Ver, por exemplo, Knibbe e Versteeg (2008), Moustakas
(1994).

“ Os Giorgis sio psicélogos, ainda que eles argumentem que uma abordagem paralela iria funcionar
também para socioldgicos, antropolégicos e outros pesquisadores (GIORGI e GIORGI 2003: 250).
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vieses--uma preocupacio justificivel. Como posso garantir que minhas reflexées sobre
minhas préprias experiéncias nao sio inconscientemente moldadas pelo que espero
encontrar? Entrevistar uma série de pessoas pode nio proteger o pesquisador de cometer
um erro, mas pode ajudar. O método também permite revisio externa dos dados, o que
¢ crucial para o processo cientifico.

Passo dois: engajar-se na redugao fenomenolégica. Concretamente, isto significa
que as experiéncias descritas “sejam tomadas exatamente como elas proprias se
apresentam [a consciéncia], exceto que [apresentar...] a reivindicagio de que o que estd
presente [...] realmente existe [. . .] nio se afirma “(GIORGI e GIORGI 2003: 249).
Para dar um exemplo trivial: Eu posso descrever como é a minha experiéncia ao segurar
a minha xicara de café da manha, e meu entrevistado pode ajudar a me aprofundar em
como essa experiéncia se apresenta 3 minha consciéncia, sem que qualquer um de néds
nos preocupemos se o café ou a minha xicara realmente existem. Além do calor da
porcelana, o seu peso em minhas mios, hd o pedaco de liquido quente na minha
garganta, uma pequena, mas crescente excitagio assim que a cafefna entra no meu
sistema, ¢ assim por diante. Eu posso descrever isso sem nunca postular que eu, o copo
ou o café sio “reais”. O objetivo é descrever o puro experimentar.

Deixe-me dar um exemplo do meu préprio trabalho de campo prévio, com os
membros americanos da Igreja Messidnica Mundial, em Sao Francisco, Califérnia, em
meados da década de 1970.> Como j4 escrevi alhures (Spickard 1991a, 1995, 2004b),
a atividade sagrada principal desta nova religido japonesa é o Johrei, a canalizagio de
“luz divina” para limpar as nuvens dos corpos espirituais das pessoas.
Fenomenologicamente, o canalizador percebe um leve formigamento no meio da
palma da mio, muitas vezes, um pouco de calor, algo semelhante ao sentimento de um
praticante de qigong e tai-chi tem quando segura uma bola de enrgia-chi. Alguns, nio
todos, também sentem uma sensacio de calor no topo da cabega e uma sensagao de
abertura no peito. O receptor, pode nio sentir nada, pode sentir calor ou pressao, no
ponto onde a luz é “destinada”, ou, pode sentir-se ao sentar-se de forma mais ereta.
Pessoas que se tenham experimentado como canalizadores particularmente fortes
relatam mais sensa¢oes. Um dos meus informantes descreveu o Johrei que recebeu do
chefe da igreja japonesa como “ser atingido na cabega por um quadro”.

Note-se que essas descrigoes nio dizem o que estd "realmente” acontecendo.
Também nio estdo preocupadas com a opinido teoldgica dos participantes sobre o que

estd acontecendo. Estes sio diferentes objetos de pesquisa. Pessoalmente, achei

5 Sekai Kyusei-kyo é uma das cerca de 700 novas religides fundadas no Japdo durante o século 20. Parte
do grupo Omoto das religides, ela enfatiza a cura espiritual eo cultivo da beleza como meios para ajudar
a transi¢do para a vinda da “Era do Dia”. Ao longo dos tltimos 20 anos, a organizagio americana foi
dividida em vdrios grupos, incluindo os Johrei Centers, a Fundagao Izunome e a Associagao Mokiti
Okada. Veja Spickard (2004b) para obter informagoes sobre essas mudancas de organizacio.
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fascinante que os membros da igreja de Sao Francisco colocaram o Johrei no centro de
trés teologias sobrepostas porém diferentes, mas esta descoberta foi etnogréfica, nio
fenomenolégica (Spickard 1991a, 1995). A fenomenologia preocupa-se em descrever a
experiéncia subjetiva, sem levar em conta a sua "realidade” e sem levar em conta a sua
interpretagao.

Etapa trés: uma vez que se reuniram descrigoes, essas sao analisadas para apresentar
as estruturas bdsicas da experiéncia, algo que acabei de fazer segurando o café e
canalizando o Johrei. Isso ¢ mais dificil do que parece, porque ¢ preciso ter material de
entrevista bom o suficiente para determinar quais as caracteristicas da experiéncia sio
idiosincrdticas e quais sdo as particularmente centrais. Deve-se ler nas entrelinhas o
relato de cada pessoa e encontrar os padrées que ele representa. Alguns relatos terao
materiais extras, outros podem utilizar linguagem idiosicritica, enquanto ainda exibem
uma estrutura comum. E preciso decidir quais elementos sdo centrais ¢ quais nio sio,
e deve-se ser capaz de justificar referindo-se aos dados obtidos.

A quarta etapa envolve uma nova descricio da experiéncia focada nesta estrutura
comum. Este procedimento abstrai de cada descri¢do individual, sem perder o fio da
meada comum. O objetivo é descrever a experiéncia de modo que um "nativo” pode
reconhecé-lo, sem simplesmente adotar qualquer das interpretagoes particulares desses
nativos sobre o que estd acontecendo. A descri¢io deve ser uma de "experiéncia
préxima”, embora nio se limite a usar apenas as palavras dos préprios informantes.

Durante todo este processo, deve-se estar alerta para a possibilidade de que se lida
com dois ou mais fendmenos diferentes e nio com um dnico. Como Roger Walsh
(1995) aponta, os psicSlogos hd tempos equiparam o vdo espiritual xamanico com a
esquizofrenia porque nunca analisaram as experiéncias de perto o suficiente para ver
suas diferencas claras. A fenomenologia é projetada para evitar tais erros, o que significa
que a andlise deve ser feita com muito cuidado. Assim, eu posso descrever a experiéncia
do Johrei com alguma confianca, mas eu nio posso dizer que ¢ o mesmo que
experimentar o reiki (outra técnica de cura japonésa). Eu nio tenho pesquisas

suficientes sobre o Gltimo para saber se as duas estruturas bésicas convergem.

¢ Esta é uma abordagem diferente da "experiéncia-de perto” do que a defendida por Clifford Geertz
(1974). Em suas palavras, "Amor" é um conceito de experiéncia-préxima, "catexis em um objeto" é
uma uma experiéncia distante. E verdade, mas a partir do ponto de vista fenomenolégico, ambos sdo
conceitos, nio experiéncias em si.
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Alguns exemplos

O artigo de Walsh (1995) fornece um exemplo util, ainda que parcialmente
apresentado, de como a fenomenologia empirica funciona. Ele se concentrou em
mapear as experiéncias encontradas durante vdrias formas de “viagem xaménica” ¢ em
distinguir a jornada de outros estados de consciéncia. Em termos de dados, ele usou as
descri¢bes da literatura sobre xamanismo, entrevistas com praticantes nativos balineses
e bascos, entrevistas com ocidentais que foram treinados por xamas de vdrias tradicoes,
e vérios anos de experiéncias pessoais sob a orientagio de Michael Harner, um ex-
antropdlogo bem versado no xamanismo sul-americano. Elementos no mapa de Walsh
incluiram a entrada em um estado de transe, uma experiéncia de separagao do corpo,
estimulos sensoriais vividos no mundo espiritual, a capacidade parcial para controlar o
estado alterado de consciéncia (especialmente de entrada e saida), e um continuo senso
de um eu separado. Ele nao conduziu o leitor através de todas as etapas de sua anilise,
mas deu detalhes suficientes para diferenciar a experiéncia da viagem xaménica de
esquizofrenia, por um lado, e de vdrios estados da meditagio budistas e y6éguicos, por
outro.

Em resumo, o estudo de Walsh mostrou que estdo ausentes nas experiéncias
esquizofrénicas a sensa¢do de controle comum em viagens xamdnicas, elas sdo
normalmente desorganizadas ao invés de organizadas, e exibem a dissolu¢ao do ego, em
vez de uma amplificacgio do mesmo. Os estados de meditagio que ele revisou
compartilham a sensagao de controle, mas nio envolvem experiéncias fora-do-corpo,
nem mantém um senso do eu separado. Hd semelhangas, ¢ claro, mas as estruturas
bésicas destes estados divergem o suficiente para que apenas possam ser chamados de
diferentes experiéncias.

Note-se que em lugar algum Walsh disse o que "realmente” acontece em qualquer
um desses estados. Ele ndo reduziu a esquizofrenia ao mau funcionamento das ondas
cerebrais, nem afirma que o xami "realmente” deixa seu corpo durante o transe. Seu
exercicio fenomenolégico concentrou-se em mapear e comparar as estruturas bdsicas
das diversas experiéncias que ele revisou. Esse é o ponto da fenomenologia empirica:
mapear a experiéncia subjetiva com tanto rigor quanto possivel.

A fenomenologia, entretanto, nao precisa ser um exercicio puramente psicoldgico-
-ela também pode ter usos sociolégicos. Minhas préprias investigagoes sobre como as
pessoas experimentam rituais religiosos destacam certos padroes que podem revelar
muito sobre o funcionamento desses rituais (SPICKARD, 1991b, 2005).

Minha primeira incursio (SPICKARD, 1991b) na andlise fenomenolégica do
ritual envolveu a andlise de ceriménias de cura Navajo através das lentes da descrigio
de Alfred Schutz (1964) do experimentar a musica. Argumentei que estas cerimonias
si0 como a musica e a poesia, na medida em que nio podem ser compreendidas



289 | James V. Spickard

conceitualmente. Em vez disso, eleas sio experimentadas politéticamente enquanto se
desenrolam no tempo. Por cinco, sete ou nove dias, elas levam os participantes da
desordem a ordem, da doenga a cura, orientando as experiéncias sensoriais dos
participantes. A repeti¢do de palavras, o ritmo da cerimoénia e o fluxo de atengdo
moldam uma experiéncia em que a harmonia--a fonte da cura-Navajo--¢ restaurada.
Isso acontece dentro de um universo conceitual Navajo, mas os rituais ndo podem ser
reduzidos a esse universo. Eles sdo questdes de experiéncia, ao invés de apenas de
pensamento.

Minha segunda andlise de ritual foi baseada em 13 anos de trabalho de campo
etnografico de meio-periodo, e em torno de uma comunidade catélica radical de Los
Angeles (SPICKARD, 2005). A questao que se colocou foi como esses ativistas mantém
seu compromisso social, em face do fracasso quase constante. Do seu ponto de vista, o
mundo estd cercado de ganincia e violéncia, sua prépria Igreja é corrupta, ¢ a obra de
Deus nio parece estar fazendo muito progresso no mundo. Como ¢ que eles mantém
seu sentido de buscar uma causa nobre nesta situacao?

Descobri que as missas da comunidade de quarta-feira a noite proporcionavam uma
experiéncia de cura que foi além do mero simbolismo. Visto como desenrolar dos
acontecimentos no tempo, essas missas moldaram a aten¢io dos participantes, levando-
os do desdnimo a renovacio--e eles fizeram isso por experiéncia ¢ emogio, nao apenas
conceitualmente. Atendo-se aos destaques, a missa comegou com uma longa conversa,
aberta pelo lider da oragio, sobre as coisas horriveis que acontecem no mundo. Isto
lembrou as pessoas do que estava acontecendo de errado. Ele produziu uma sensa¢io
de depressdo, mas também uma ligagao emocional com a comunidade: aqui estavam os
fiéis remanescentes, reunindo-se para celebrar a vontade de Deus no meio do caos. As
leituras continuaram esta espiral, assim como uma homilia em grupo, mas o clima
mudou na passagem da paz, quando o ritual parou por uns dez minutos, enquanto cada
pessoa na sala abracava qualquer outra pessoa presente. Esta nao era uma saudagio
simbdlica. Na verdade, produziu uma experiéncia de solidariedade comunitdria. Esta
cresceu durante o resto da cerimonia, durante a refei¢io comunitdria que se seguiu, e
durante a caminhada depois do jantar nas ruas para servir sopa aos moradores de rua
que vivem nos bairros pobres de Los Angeles. Como descrevo em meu artigo de 2005,
toda a noite tornou-se de fato uma dupla-missa, na segunda parte do qual a comunidade
se torna sacerdote e distribue o Corpo e o Sangue de Cristo como uma sopa, pao e dgua
para as multidées. No entanto, foi a dimensio vivencial que importava. O evento
tomou os membros da comunidade de um baixo ponto emocional para um ponto alto
e, posteriormente, a um ponto de reflexdo interior, lembrando-lhes de sua unido e a
razio para o seu servico. Ele estruturou a atengao deles no fluxo de tempo. Animou-os
para a sua futura jornada.
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Onde estd a fenomenologia nisso? Vocé tem que entendé-la. Minha descri¢io aqui
¢ de fato o passo quatro na anilise de Giorgis: a redescri¢do da estrutura bdsica do ritual,
com base em anos de observagao e entrevistas com os participantes. De fato, apresentei
um modelo ideal-tipico do ritual, como foi experimentado durante os anos em que
participei. Conforme relatado no meu artigo, continuei meu trabalho de campo por
mais um ano apés o ritual comegar a mudar de forma, s6 para ter certeza de que eu
tinha visto a estrutura (agora passada) de maneira correta.

O ponto é que a andlise fenomenoldgica dos rituais, como estes, langa luz sobre um
aspecto da vida religiosa que é frequentemente ignorado. A religido ¢ mais do que apenas
conceitos, mas tem uma dimensio experiencial também.

Uma abordagem diferente

O antropdlogo Thomas Csordas (1994,1997, 2002) desenvolveu um tipo diferente
de fenomenologia, com base na énfase de Merleau-Ponty sobre o corpo vivido. A
experiéncia corporal é baseada na percepgio, e a percep¢io nio ¢é algo estdtico, uma
apreensao interior de um "l4 fora” pré-existente, como foi o caso para a filosofia
cartesiana. Em vez disso, a percep¢ao ¢ um processo constitutivo, que cria objetos como
destinos finais ao invés de assumi-las como principios.

A experiéncia ¢ fundamental, pois

¢ concreta, material, incorporada, e nao abstrata, interior, ou mentalistica. E
imediata tanto no sentido de sua concretude, sua abertura subjetiva, a sua
irrup¢do para a realidade sensorial, emocional, intersubjetiva do aqui e agora, ¢
no sentido em que um jorrar da experiéncia crua que ¢ nio mediada, nio

premeditada, espontinea ou nio ensaiada. (CSORDAS, 2004, 5)

Isso ndo quer dizer que a percep¢io é de alguma forma pré-cultural. O ponto da
fenomenologia, para Csordas, ndo ¢ ir "por detrds” da cultura, como se a cultura fosse
uma tela que nos separava dos objetos que existiam independentemente da nossa
percepgao deles. Em vez disso, a fenomenologia nos pede para comegar onde nés na
verdade comecamos: corpos habituados social e pessoalmente, que encontram um
mundo com nossos sentidos, transformando esse mundo em um conjunto de objetos
culturalmente elaborados. Csordas cita o exemplo de Merleau-Ponty de uma pedra,
cuja percep¢io nao capta o nela prépria, mas como um objeto culturalmente definido

— por exemplo, como algo a ser contornado. Ela

jé estd 14 para ser encontrada, mas [ela] ndo ¢ percebida como um obstéculo até

que cla esteja 14 para ser superada. A constituigao do objeto cultural é, portanto,
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dependente de intencionalidade (o que faria alguém querer superar uma rocha?),
mas também do cardter dado de nossa postura ereta, o que torna o escalar a rocha

um modo particular de negociar isso (uma op¢ao, mesmo que se possa andar em

torno dela). (CSORDAS, 2002, 62)

Os membros de culturas mais esteticamente orientados do que a nossa prépria
podem encontrar as pedras como formas e texturas agraddveis, ao invés de estruturas
para escalar, mas um exame atento da experiéncia nos mostra que isso acontece no
momento da percep¢ao, nido como uma reflexdo conceitual tardia. Para Csordas e
Merleau-Ponty, a percepgao é sempre tentativa, parcial e indeterminada; hd sempre
mais presente ai do que imaginamos. De qualquer forma, nossas percepgoes nos
apresentam com uma facticidade que nao podemos negar.

Os antropdlogos sio notavelmente interessados em compreender a "cultura” - os
padroes habituais socialmente aprendidos que diferem de sociedade para sociedade.
Csordas argumenta que a cultura nio é uma entidade superorginica (KROEBER,
1917), que ocorre através de autdmatos humanos. Também nio é um mero conjunto
de ferramentas, de que as pessoas se valem para compreender e orientar as suas
experiéncias (SWIDLER, 2000, 39). A culturas molda nossas percepgoes, mas nio o
faz, por assim dizer, nas nossas costas. A contribui¢io de Csordas ¢ notar que a cultura
estd inserida e mantida em experiéncias de percepgao incorporadas. Nio percebemos
primeiro, e entdo interpretamos como o modelo de “sobre-crenga” de William James
(1961) supde. Em vez disso, percebemos-interpretamos simultaneamente. Posto em
outras palavras, nao somos homuinculos de fic¢do cientifica que operam passiva e
receptivamente um maquindrio de sensagdes bem dentro de nossas cabecas. Ao
contrdrio, percebemos preobjetivamente - ou seja, de forma espontinea ¢ sem contetido
pré-determinado, mas de uma forma constituida por nosso modo-de-ser cultural
(Csordas 2002: 66).

Csordas usa essa abordagem para analisar duas dreas da experiéncia religiosa: cura
ritual Carismdtica e cura Navajo, os quais operam na interse¢do da religido e do corpo.
Seu trabalho é muito extenso para fazer mais do que ilustrar aqui, mas vale a pena um
estudo sério.

Tomemos, por exemplo, o seu estudo de um homem de Navajo com uma lesio
cerebral cancerosa (CSORDAS, 2002, 219-37). Incapaz de falar apés a sua lesdo, esse
homem experimentou sua luta para recuperar a fala como uma busca religiosa - uma
que ele entendesse em termos tradicionalmente Navajo. O sentido Navajo da santidade
da linguagem exata (WITHERSPOON, 1977) levou-o a experimentar a sua
recuperagio como algo sagrado, um retorno drduo para um estado socialmente
valorizado de ser. Csordas descreve como os esforcos deste homem para curar-se para a
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fala se transformaram em um desejo de se tornar um curandeiro ou um ministro e,
assim, curar os outros. Esta nio foi, no fundo, uma interpretagio cultural colocada
posteriormente sobre uma experiéncia. Nem, como Csordas colocou, era “a busca do
paciente por palavras [...] tematizada como [religiosa...] porque a experiéncia religiosa
¢ redutivel a uma descarga neuroldgica [em uma regido particular do cérebro]
(CSORDAS, 2002, 287)”. Em vez disso, 0 homem entendeu sua experiéncia corporal
como religiosa em si, fixando a sua indeterminagao inerente, como "uma estratégia do
eu na necessidade de um poderoso idioma de orientagio no mundo" (¢bid.: 287).

Da mesma forma, o estudo de Csordas (2002, 58-87) dos rituais carismdticos de
libertagao de espiritos malignos mostra como esses espiritos nio sio sobre-crengas ou
rétulos mal atribuidos A excitagao fisica, como Wayne Proudfoot (1985) alegou.”
Baseado tanto em observagoes como entrevistas, Csordas conclui que

o elemento pré-objetivo desta [libertacio do espirito] repousa no fato de que os
participantes [...] experimentam essas manifestagbes como espontaneas € sem
contetido predeterminado. Essas manifestacbes sio atos originais de
comunica¢do que, no entanto, assumem um ndmero limitado de formas
comuns, porque eles surgem a partir de um habitus compartilhado. (CSORDAS,
2002, 66)

Isto, diz Csordas, explica a énfase dos curandeiros na “libertagio” da escravidao aos
espiritos do mal, em vez da linguagem da “expulsio demoniaca” comum na tradicio
crista europeia. A cultura norte-americana enfatiza o controle em muitas dreas da vida.
Os curadores carismdticos promovem imagens de “perda de controle para a influéncia
demoniaca, e a cura como uma liberacao da escravidio desta influéncia, e a satide como
a submissio & vontade de Deus, cuja for¢a ajuda a restaurar o autocontrole (/bid., 67)”.
Esta é uma questio de percep¢io, nio de atribui¢do, ¢ é experimentada como
espontinea, nao planejada. Cultura e sensacio corporal trabalham juntas para constituir
um mundo vivido.

Como podemos encaixar isso no quadro metodolégico dos Giorgis, descrito acima?
O segundo passo exige que o analista “entre em uma redu¢io fenomenolégica cientifica,
a0 mesmo tempo adotando uma perspectiva psicoldgica da experiéncia (GIORGI E
GIORGI, 2003, 247, grifo de Spickard)”. Eles esperam que outras disciplinas assumam
perspectivas  diferentes  (/bid., 250). Assim, Csordas focaliza os elementos
antropoldgicos na percep¢io, enquanto eu me concentro nos sociolégicos. Nio estamos
vendo a percep¢io (como experiéncia) através de lentes particulares, como uma espécie
de sobre-cren¢a analitica. Em vez disso, as experiéncias (incluindo percepgoes) sio

multi-facetadas em sua prépria constituigio.

7 Para uma critica, ver Spickard (2004a).
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Um exemplo simples mostra como os habitos culturais ajudam a constituir as
nossas percepgoes. Quando os americanos de minha geragio ouvem a Abertura de
Guilherme Tell de Rossini, nao conseguem deixar de vislumbrar cavaleiros a galope
através dos desertos e planicies do sudoeste americano. Essa musica foi o tema da série
de televisio “The Lone Ranger™, um fato agora incorporado na minha cultura
geracional. Nao ¢ que ouvimos a musica, em seguida, pensamos, “Oh sim! Isso me
lembra do Lone Ranger”. Em vez disso, a musica e a imagem ocorrem simultaneamente,
visceralmente.” A percepgio cultural forma hdbitos, prereflexivamente, mesmo antes de
ter tido tempo de transformar nossas percepgoes em objetos. Um dos pontos fortes do

trabalho Csordas é demonstrar como isso acontece no campo religioso. "

Problemas

O leitor atento deve ter notado algo estranho sobre os dltimos pardgrafos. Parece
haver uma contradi¢io no cerne do projeto fenomenoldgico. Por um lado, a
fenomenologia pressup6e investigar experiéncias puras, colocando entre parenteses as
interpretagbes que as pessoas fazem delas. Por outro lado, as fenomenologias
antropoldgicas, psicoldgicas e as sociolégicas produzem diferentes relatos dessas
experiéncias. Como sabemos que essas trés abordagens e, potencialmente outras, nio
seriam apenas (possivelmente) interpretacoes conflitantes?

A resposta de Csordas e Merleau-Ponty ¢ de cunho filoséfico. Eles apontam que a
alegagido de que primeiro experimentamos os fendémenos, e em seguida os
interpretamos, pressupde um dualismo insuportdvel entre o sujeito e o objeto. Isto
requeriria que o mundo seja constituido de objetos e individuos pré-existentes, o
primeiro dos quais apresentando ao tltimo dados dos sentidos, a partir dos quais estes
tltimos constréem uma imagem do mundo. Tanto Csordas quanto Merleau-Ponty
negam esse dualismo, argumentando que nio temos nenhuma evidéncia real para isso.
De fato, a andlise minuciosa da experiéncia nao mostra tal separacio. Para eles, os dois,

sujeitos e objetos, sdo construidos no processo de percepgio. A fenomenologia mostra

¥ No Brasil recebeu 0 nome de “Zorro”.

? Isso nio é verdade para as geracbes posteriores. Nem todos os membros da minha geragio
compartilham esta resposta pré-reflexiva particular. Uma por¢io do referido grupo, no entanto,
também tem uma resposta visceral para as primeiras dez notas da musica “Sunshine” da banda Cream
- embora com um teor diferente.

' Notei que os colegas catélicos que participaram das missas caseiras de Los Angeles responderam de
forma diferente do que os protestantes a certas oragdes rituais. Seus relatérios posteriores levaram-me
a acreditar que esta era uma questao de cultura de percepcio, mas que eu, como um nao catélico, nao
poderia pessoalmente explorar.
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que essa construgao tem dimensdes cultural, psicoldgica, social e talvez outras. E, de
fato, multi-facetada. Por que postular temas pré-existentes e objetos, em uma tentativa
filosoficamente questiondvel para reduzir as facetas a uma s6?

Nio vou seguir esta questio aqui, em parte porque eu posso nio ter a habilidade
filoséfica de fazé-lo. Observo, no entanto, que levanta uma segunda questao, que é de
grande preocupagio para os pesquisadores na pritica. Como David Yamane (2000)
observou em uma critica incisiva do meu trabalho em rituais Navajo, os pesquisadores
nio tém acesso direto as experiéncias de outras pessoas. O que eles tém -
que qualquer entrevista-estudo tem - é um conjunto de narrativas sobre a experiéncia.
Ou seja, os pesquisadores fenomenoldgicos obtém os seus dados através de entrevistas
com informantes sobre o que aconteceu com eles. Em resposta, eles obtém histérias. As
pessoas dizem: “isso aconteceu, entdo aquilo outro aconteceu, tomou tal ¢ tal forma,
etc. Esta nio éa experiéncia direta, é narrativa. Sabemos que as pessoas sao altamente
suscetiveis a narrativas, muitas vezes, retrospectivamente, recontando as suas
experiéncias de acordo com roteiros culturalmente valorizados de uma forma ou de
outra. David Bromley (1998) e Sarah Pike (2009), entre outros, tém notado como os
americanos costumam construir "narrativas de cativeiro" para explicar a participacio de
pessoas supostamente normais nos chamados “cultos”, tiroteios, etc. Como sabemos
que os nossos informantes nio estdo reconstruindo as experiéncias sobre as quais eles
falam em suas entrevistas fenomenolégicas?

A resposta curta é: "Nao sabemos”, embora o cuidado com o qual os Giorgis nos
pedem para colocar entreparenteses as préprias interpretacoes das experiéncias de nossos
informantes ¢ projetado para minimizar tais problemas. Na verdade, todos os
pesquisadores fenomenoldgicos sérios lutam com essa questido, uma das razdes pelas
quais a fenomenologia ¢ um dos métodos mais dificeis de pesquisa para se usar
corretamente. Devemos sempre estar atentos as narrativas que vao ficando no caminho.

O capitulo de Titus Hjelm (Capitulo 2.3) neste volume'!

mostra-nos algumas das
maneiras em que podemos aprender a detectar narrativas (ou "discursos”) em operagio.
Cada futuro fenomelogista deve ler o artigo de Hjelm com cuidado e, em seguida,
mergulhar na sua atividade, porque o projeto fenomenolégico ainda é possivel.

O fato ¢ que a fenomenologia é a inica técnica de pesquisa que busca compreender
a experiéncia por si s6, como algo separado das interpretagdes que as pessoas colocam
nela. Se for esse o0 objeto que ird responder a uma pergunta de pesquisa, entdo a

fenomenologia é o método correto a se usar.

""" O Handbook de Stausberg e Engler.
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conceituais ocasionais.

WALSH, R., 1995. Phenomenological mapping: a method for describing and
comparing states of consciousness. Journal of Transpersonal Psychology 27 (1): 25-56.
Um exemplo acessivel de fenomenologia aplicada a estados de consciéncia.
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Conceitos-chave

Colocar entre parenteses (bracketing): o processo de remogio de camadas de
interpretagoes em torno de uma experiéncia particular, de preferéncia até que se tenha
atingido uma descrigao da experiéncia subjetiva em si prépria. Isso envolve mais do que

. . " \l " . " . s A .
simplesmente se recusar a julgar a "verdade" ou "falsidade” de tais experiéncias; envolve
separar a experiéncia de toda interpretagio.

Fenomenologia empirica: o estudo da experiéncia direta, como ¢ subjetivamente

encontrada, em contraste com as ideias sobre a experiéncia.

Religido vivida: religido como é efetivamente vivida pelos seus participantes, o que

inclui tanto experiéncias como ideias, juntamente com as prdticas reais das pessoas.

Percepcao (no sentido Pontiano / Csordasiano): o processo pelo qual uma pessoa
constitui subjetivamente os objetos que ele ou ela experimenta. Para Merleau-Ponty e
Csordas, a percepcao ¢ culturalmente constituida, mesmo em sua simples

experimentagao.

Redugao fenomenoldgica: o processo de descrever como uma experiéncia se apresenta
para a consciéncia, independente de qualquer consideracio sobre o referente imaginado

da experiéncia.

Objeto de pesquisa: o tipo (metafisico) de coisa requisitado por uma determinada
questao de pesquisa, que pode ser capturado por um método de investigagao particular.
Por exemplo, algumas questdes pedem opiniées superficiais, que a pesquisa de opinido
pode proporcionar; outras perguntas pedem opiniées profundas, que podem ser
encontradas em pesquisas de entrevista; ainda outras perguntas sio sobre as experiéncias
das pessoas, que a fenomenologia traz para a superficie.
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