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“Eu queria fazer parte das drvores como os
pdassaros fazem.

Eu queria fazer parte do orvalho como as
pedras fazem.

Eu s6 ndo queria significar.

Porque significar limita a imaginagdo.

E com pouca imaginagdo eu ndao poderia
fazer parte de uma arvore.

Como os passaros fazem.

Entdo a razdo me falou: o homem ndo
pode fazer parte do orvalho como as pedras
fazem.

Porque o homem ndo se transfigura sendo
pelas palavras.

E isso era mesmo”.

- Manoel de Barros



RESUMO

Este trabalho ¢ uma etnografia sobre o uso do Daime/Ayahuasca, especificamente
sobre como as miragoes revelam um meio dialdgico entre humano e planta (como a planta
se pensa através do humano). O trabalho de campo foi realizado em uma igreja do Santo
Daime ICEFLU na cidade de Juiz de Fora (Minas Gerais). Na composicao do argumento,
também procurei inserir minhas interlocu¢des junto a Ailton Krenak, assim como as
indagacdes retiradas de um pequeno trabalho de campo realizado durante a Conferéncia
Mundial da Ayahuasca 2016, em Rio Branco-AC, com indigenas Huni Kuin ¢ membros
de outras linhas daimistas. Desta interlocu¢cao com Ailton e os Huni Kuin busquei refletir
sobre as distintas ontologias do saber amerindio e as formas para lidar com a intensidade
produzida pela Ayahuasca. O trabalho também comporta uma problematizacio sobre a
etnobotanica e a proposta de sua substitui¢do por uma “Fitoantropologia”. Em termos
gerais, procurei dar ouvidos as provocagdes de meus interlocutores: vocé tem que beber
pra poder saber. Assim, a uma etnografia da miragdo se junta o empenho em “miralizar”

a etnografia, marcando, assim, o carater experiencial desta pesquisa.



ABSTRACT

This work is an ethnography on the use of Daime / Ayahuasca, specifically on
how the miragoes reveal a dialogical medium between human and plant (as the plant
thinks through the human). Fieldwork was carried out in a Santo Daime ICEFLU Church
in the city of Juiz de Fora (Minas Gerais). In the composition of the argument, I also tried
to insert my interlocutions with Ailton Krenak, as well as the inquiries drawn from a small
fieldwork conducted during the 2016 Ayahuasca World Conference in Rio Branco-AC,
with Huni Kuin Indians and members of other affiliations Daimists. From this
interlocution with Ailton and the Huni Kuin, I tried to reflect on the different ontologies
of Amerindian knowledge and the ways to deal with the intensity produced by Ayahuasca.
The work also involves a problematization on ethnobotany and the proposal of its
replacement by a "phyto-anthropology". In general terms, I tried to listen to the
provocations of my interlocutors: you have to drink to know. Thus, an ethnography of the
miragdo joins the effort in "miralizar" the ethnography, thus marking the experiential

character of this research.
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Introducao

“- Bebe e vé!” - esta foi uma das frases mais ouvidas por mim ao me debrucar
sobre o tema do Daime, ou Ayahuasca, antes mesmo de iniciar meu campo em Juiz de
Fora - MG, Serra do Cip6 - MG e a minha rapida visita a Rio Branco — AC. Ao escutar
de meus interlocutores que sé seria possivel estudar o Daime “de dentro”, cheguei a
conclusdao de que a unica forma de buscar compreender o uso ritual dessa bebida seria
através de uma observagao participante, ou seja, tomando parte nos rituais de ingestao da

bebida. Depois, poderia escrever sobre o tema.

Para meus interlocutores, essa “bebida que tem poder inacreditdvel” tem a
capacidade divinatoria, ela ¢ uma professora. Pela etnobotanica poderia ser classificada
como magico-religiosa, por conta de revelar o futuro, visitar o passado, assim como fazer
quem a ingere andar por mundos espirituais. Essa bebida indigena, legada as religides
surgidas nos tltimos 90 anos, foi meu tema de investigacdo. Estudei o que o Santo Daime
diz sobre a magica da planta, assim como o que os seus membros dizem sobre as visdes
— as Miracdes - que ela produz. Dediquei-me também a ouvir o discurso de indigenas
experimentados na bebida sobre a sua importancia, das plantas que a compdem e outras

que sdo utilizadas conjuntamente.

O meu interesse sobre a pesquisa com o Daime nasceu do fato de daimistas e
indigenas relatarem que a planta fala. Fiquei curioso, em primeiro lugar, pela
contiguidade que estabelecem entre um vegetal e uma bebida, como se os dois fossem
uma so coisa. Esse primeiro interesse abriu outros pontos de questionamento: como essa
planta fala? Ela fala algum tipo de idioma? A etnobotanica tem ferramentas para lidar
com essa relacdo humano-planta? Como essa ciéncia, que considera os vegetais como a-
subjetivos e ndo portadores de intencionalidade ou reflexividade daria conta de entender

os conselhos da professora (mesmo levando em consideracao a botanica do nativo)?

Meu trabalho, entdio, efetua um recorte nesse percurso de aprendizado. E o que
aqui se encontra registrado e, basicamente, foi na maior parte constituido por
interlocucdes poOs-rituais, apds a ingestdo da beberagem. Portanto, boa parte dele ocorreu
em estados alterados de consciéncia. Ressalto que os momentos pos-ritual sio um espago

importante de relagcdo para os daimistas, pois ali a forca do Daime nao se encontra no seu



auge como dentro do ritual, mas se encontra como dizem baixando. Tal aspecto de fazer
etnografia com o daime baixando gerou, por um lado, muita dificuldade pessoal, e por
outro, muita abertura para com os nativos, visto esses estados alterados serem
reconhecidos como estados de altissima lucidez. Assim, melhor momento ndo haveria,

segundo suas opinides, para compreender os mistérios da bebida.

Também realizei alguns didlogos com indigenas que estiveram em Juiz de Fora,
assim como com indigenas com que tive contato em minha ida a Rio Branco, local onde
apresentei um trabalho cientifico na Conferéncia Mundial da Ayahuasca 2016 e
aproveitei para realizar um pequeno campo, visto que varios grupos amerindios do Oeste
Amazodnico, eximios conhecedores da bebida, se encontravam no local. Por outro lado,
tive a riqueza do encontro com Ailton Krenak; as conversas que tivemos contribuiram de
maneira significativa para esse trabalho. De maneira geral, o trabalho de campo ocorreu

de julho de 2014 até o final de 2016.

E preciso dizer que no comego de meu trabalho de campo fiquei muito confuso
com algumas defini¢des dos daimistas e indigenas. Alguns falavam que Ayahuasca era
Huni, era gente, alguns daimistas relataram que era o proprio Jesus, outros um oraculo.
Alguns ja mantinham um discurso mais técnico: uma planta psicoativa. Outros indigenas,
depois de falar que ela era gente, me falaram que era uma planta alucindgena. Falaram de
principios ativos, DMT, for¢a masculina e feminina. Percebi que a Ayahuasca carrega
consigo multiplicidades semanticas, pragmaticas, ontologicas, o que se reflete na
discussdo sobre suas origens. Suas definigdes estdo sempre na fronteira, sempre em um
lugar de intersec¢do:.um conceito ndo abarca o outro; um nome ou uma categoria
funciona mais como um fragmento do que uma totaliza¢do. E um conselho que varias
vezes recebi, ao demonstrar que gostaria de estudar sobre a Ayahuasca foi: “Bebé e estuda
com ela”, pois de dentro dos seus efeitos, a multiplicidade e a variacdo s3o uma constante
do “real”. Falar a partir das visdes, e ndo falar somente delas, foi o que os interlocutores

me aconselharam.

Percebi que esse trabalho poderia, com seus registros € experimentos etnograficos,
trazer algo novo para a discussao, visto que a maior parte da bibliografia se debruga sobre
o desenvolvimento e expansdo historica das regides onde se localiza o surgimento da
planta; sobre as implica¢des sociais relativas a patrimonializagdo; sobre a legalizag¢do de

uso e controle estatal e social das drogas. Vi que levar em conta a ontologia de uma
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religido que se diz cristd e xamanica, era algo imperativo a se realizar numa chave
tangencial aos textos que afirmam a dogmatica das linhas religiosas ayahuasqueiras.
Assim, os nativos se tornaram meus professores na arte de aprender a “ouvir”’ a mensagem
da bebida. Procurei registrar como escutam a planta, suas técnicas, seus limites e sua

producdo “imaginaria” sobre o tema, através de um viés semiotico particular. .

A ayahuasca ¢ feita basicamente de duas plantas amazdnicas, uma liana da familia
botanica Malphiguiaceae cuja espécie ¢ o Banisteriopsis caapi, conhecida como Jagube,
e o arbusto da Familia botanica das Rubiaceaes, a espécie Psychotria Viridis. Essas duas
plantas sdo um tipo de combinagao entre tantas outras utilizadas por coletivos indigenas
e por religides neoxamanicas em seus rituais. Nos trés capitulos desta disserta¢ao procurei
descrever os assuntos em topicos, como se fossem platos. Fiz desta forma visto a grande
demanda que meus interlocutores me legaram de multiplos aspectos que a Miragdo faz
desabrochar. A Miragdo se coloca como um n6 de muitas linhas, e procurei por essa

divisdo dar clareza e organizacao a esse rizoma de Humano-Planta.

No primeiro capitulo fago uma revisao historica sobre o ramo religioso no qual fiz
minha etnografia, o Santo Daime ICEFLU. Apos essa introdugdo me debrugo sobre o
discurso, os afetos e as mediagdes que os integrantes do Santo Daime realizam quando
estdo sob o efeito do Daime. No campo, vi que a planta fala por meio das visdes que ela
revela. Essas visoes recebem o nome de Miracdao. Durante esse capitulo me esfor¢o em
mostrar como varias rotinas rituais estao ligadas sob o fio da Miragdo. Procurei descrever
as Miracdes dos daimistas e descobri que sua provocacdo questiona determinadas

categorias canoOnicas da botanica, psicologia e antropologia.

No capitulo dois descrevo meu contato com Ailton Krenak. Em sua longa historia
de luta politica, Ailton ¢ detentor de uma importante macro-perspectiva sobre os povos
indigenas do Brasil. Neste capitulo, Ailton defende que o conhecimento indigena ¢ sui
generis, ¢ essa singularidade, para ele, estd sendo colonizada por filosofias
ocidentalizantes. De acordo com ele, ouvir o saber dos povos indigenas pode contribuir e
muito ndo s6 para compreensao da distingao desses povos, mas também para destrinchar
diversos problemas de um Ocidente que agoniza. Assim, Ailton me levou a olhar a
relagdo humano-ayahuasca como mais um manifestacao dessa rica sapiéncia amerindia.
Algumas de suas historias e provocagoes filosoficas procurei registrar neste capitulo. Por

acaso, ou pelo destino, segundo meus interlocutores, acabei por viver um momento
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importante na histéria da bebida. Como disse, apresentei um trabalho na Conferéncia
Mundial da Ayahuasca 2016, no estado onde o Santo Daime nasceu, e de onde os indios
ayahuasqueiros estdo a sair para transmitir seus conhecimentos para fora de sua
localidade. Estive em um curto periodo em Rio Branco-AC, mas esse estadia me permitiu
um intenso intercaimbio com ayahuasqueiros de varias linhas. Depois de muito
afetamento nessa vivéncia, registrei esse percurso descrevendo suas mediagdes com a
Miracdo. Finalizo o capitulo, entdo, refletindo sobre duas questdes: (1) sobre a Etno-
botanica e a Fito-antropologia nativa, (2) o papel fundamental da musica indigena na

linguagem para lidar com os nao humanos.

A partir das linhas de raciocinio que as Miragdes abriram nestes contextos
distintos, procuro em linhas gerais relatar como a Mirag@o esta relacionada a processos
de interpretagdo da historia, a producdo de conhecimentos botanicos e técnicos. Reflito
entdo, no capitulo 3, sobre como a etnobotanica talvez ndo esteja preparada para lidar
com as questdoes das plantas de poder. Proponho uma outra perspectiva, a partir dos
nativos, de entender que as plantas possuem uma agéncia pregnante sobre o humano. A
etimologia do termo que cunha a disciplina ndo tem por acaso o termo etno a frente do
termo botanica, denotando que o ser humano possui um nivel de existéncia superior ao
resto do mundo, este sem reflexividade e intencionalidade. Proponho substituir o termo
por Fitoantropologia. Sendo fiel ao discurso nativo, foram as plantas que legaram boa
parte da subjetividade ao humano. Essa complexa relagdo ndo ¢ tratada pelos nativos
como uma metéafora; para tais, os vegetais sdo espirito, e possuem subjetividade mais

ampla que os humanos.

Em resumo, neste trabalho a Miragao serviu como a base e, a partir dos discursos
de meus interlocutores, fui seguindo os caminhos que me propunham. Ao ver tantas
questdes heterogéneas sendo tratadas por eles, percebi que essa ¢ uma caracteristica do
modo como a planta fala: ela se utiliza de distintos planos e realidades, os conecta de
forma inesperada em uma semiotica particular. A Miragdo, segundo minha etnografia,
ndo se trata somente de um ato de ver imagens psicoativas, mas de experimentar
diferentes mundos e perspectivas. Esse ¢ o movimento que a bebida faz no humano. Sua
fala, seu aprendizado, ndo estd na linguagem articulada ou sonora, mas na viagem por

mundos ndo cotidianos e extraordinarios.
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1. Ayahuasca no batalhdo de Maria

1.1 A estoria de Mestre Irineu

Entre os interlocutores de meu campo, o Santo Daime ¢ comumente descrito como
uma religido autenticamente brasileira. Afirmam que ela ¢ o encontro do catolicismo
popular - enquanto uma manifestacao cultural mais organica que o cristianismo judaico-
cristdo europeu, das tradicdes das religides de matriz africanas - principalmente a
umbanda e o xamanismo indigena do oeste da Amazonia, que legou as plantas e os modos
de se lidar com elas. A religido surgiu em meio as ondas migratorias que fluiram do
nordeste para o oeste da Amazdénia em busca de borracha (LABATE in LABATE;
ARAUIJO, 2002a, p. 231-276). L4 se instalaram inimeros seringais que faziam fronteira
com coletivos indigenas, além de rezadores, feiticeiros e vegetalistas® — estes trés ultimos
possivelmente fruto da pulverizagao de coletivos instalados na regido, que antes viviam
comunitariamente, mas que em confronto com a expansao da fronteira exploratéria do
caucho sofreram com o desmonte de suas sociedades (CUNHA,1998). Este circuito entre
floresta, aldeia, seringal e cidade foi um local de grande heterogeneidade e cruzamentos

de modos de conhecimento e de perspectivas.

Foi nesse cenario onde Raimundo Irineu Serra, em 1930, maranhense de
nascimento, filho do ex-escravo Sancho Martino e de Joana Assun¢do, integrou a
Comissao de Limites Territoriais - entidade do Governo Federal que delimitava as
fronteiras entre Acre, Bolivia e Peru, na época comandado pelo almirante Alvares de
Carvalho. Irineu foi o responsavel pela custddia do cofre da expedigdo, cargo de estrita
confianga do chefe da tropa. E bem possivel que Irineu, como membro da comissao, tenha
tido oportunidade de conhecer diversas areas de fronteira do entdo territério do Acre,
incluindo a serra do Moa no alto Jurud, Tarauacd, Assis Brasil e Xapuri, na divisa entre o
Peru e a Bolivia. Nestas viagens pelo interior foi quando comegou o seu trabalho com a

ayahuasca como uma religido (MOREIRA; MACRAE, 2011, cap. 2).

! Segundo Chaumeil(1988) e Luna(1986) existem algumas categorias de classificagdo dos tipos de saberes
no uso das plantas, nesta regido do Oeste Amazonico. Dependendo do tipo de uso, os individuos que operam
tal conhecimento recebem nomes distintos, como raizeiros, benzedeiros, pajés, feiticeiros etc.
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Existem muitas versdes sobre o primeiro contato de Irineu com a beberagem
indigena. A que registro aqui, retirada do proprio discurso de meus interlocutores,
remonta a possibilidade de que Irineu tenha se deparado alguns anos antes com o feiticeiro
Pizango, um vegetalista peruano que lhe apresentou a hoasca. A esta bebida eram
atribuidas capacidades magicas, ¢ quem soubesse manipula-la poderia matar pessoas,
mudar destinos, prever o futuro e curar doentes. Tal poder foi o responsavel por fazer
com que os primeiros missionarios da regido a tratassem como uma bebida do diabo,

voltada para uso na feiticaria (GOW, 1994, p. 90-114).

Figura 1 - Mestre Irineu. Fonte: http://santoDaime.com/doutrina/historia/

Nos discursos de meus interlocutores hd uma versao que comunga um pouco dessa
perspectiva diabolizante da bebida. Diz-se que Pizango invocava o diabo com a bebida,
e que Irineu recebeu um comunicado deste feiticeiro de que a bebida tinha um recado
para ele. Irineu entdo foi ao encontro de tal feiticeiro, mas ao beber, Irineu ndo viu o
diabo, e sim cruzes. Com o uso da bebida, Irineu recebeu o chamado para fazer uma dieta
tipicamente amerindia, isolado em uma floresta, onde s6 poderia beber dgua, comer
macaxeira e beber a hoasca, sem manter contato com ninguém. Apos o periodo de alguns

dias, ele teve contato com uma entidade chamada Clara, que mais tarde reconhece como
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Nossa Senhora. Apods essa experiéncia direta com a entidade, revelada em todos os
detalhes no novo culto do qual ele seria o arauto e instituidor, varios passos foram dados,
sendo o primeiro o de se associar ao Circulo de Regeneracio e Fé*, fundado em 1916

(MOREIRA; MACRAE, 2011, cap. 1).

Tal historia ¢ umas iniimeras versdes presentes sobre a vida de Irineu. Para os
fiéis, tratou-se de um momento chave na historia da doutrina, pois tornou-se o mito
fundador da religido e da pratica religiosa: o de tomar Daime para ter contato com o

mundo espiritual por meio das visoes.

Ouvi muitas vezes em meu campo sobre a historia do mestre Irineu com Pizango,
e, em muitas destas conversas, da maneira que Irineu realizou a cristianizagdo da
ayahuasca, uma vez que até entdo a bebida era utilizada de diversas formas consideradas
como degeneradas ou como nao recomendadas, tais como: “bruxaria”, “macumba’ ou
“feiticaria”. Tratava-se da redengdo, reconfiguragao ou realinhamento da bebida no
momento em que ele teve contato com a entidade que foi reconhecida mais tarde por ele

como Maria, mae de Jesus.

Goulart (1996) afirma que o encontro de Irineu com a bebida e sua posterior
institucionalizagdo ocorreu em meio a mudancas sociais marcantes da época. O
modernismo e urbanizagdo estavam a se espalhar pelo interior do pais e chegaram ao Acre
com a exploragdo da borracha. Tais transformagdes afetaram os coletivos indigenas, e
principalmente o meio rural, denominado por ela de cultura rustica do Brasil, que
mantinha basicamente o sistema produtivo baseado no cooperativismo, no uso de troca
de favores e nos inimeros festejos religiosos dos santos, com suas dangas e musicas que

ocorriam durante todo ano.

2Este circulo foi muito influenciado pelo Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento. Esta foi a
primeira ordem ocultista estabelecida no Brasil. Foi fundado em 1909 por Anténio Olivio Rodrigues (1880-
1943), um migrante portugués. Este Circulo se apresenta como uma entidade altruista, sem fins lucrativos.
Suas filosofias e credos eram abertos a pessoas de todas as religides, filosofias, credos, sexos, ragas, classes
sociais e nacionalidades na qual poderiam se filiar. Difundiu-se por ela ideias de varias correntes esotéricas
que se desenvolveram nos Estados Unidos e na Europa no século XIX, que a caracterizava como uma
doutrina sem dogmas rigidos, aberta a varias crencas atentas aos lagos de fraternidade universal e a evolugao
humana. Um dos seus patronos e mestre ¢ Swami Vivekananda (1863-1902), guru indiano, pioneiro em
trazer para o Ocidente o conhecimento milenar da religiosidade hindu e os fundamentos do yoga O ideal
cultivado ¢ de “comunhao do pensamento”, isto é, uma corrente mental coletiva, visando a geracdo de ondas
irradiadoras de pensamentos de Harmonia, Amor, Verdade e Justica — lemas da Ordem (MOREIRA;
MACRAE, 2011a, cap. 1).
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A exploragdo da borracha trouxe os “bardes” e, com eles, a hierarquizagao do
trabalho, a inser¢do de moeda e a dependéncia do trabalhador aos armazéns de seus
patrdes. Também houve uma redugdo das festas aos santos, em fun¢do de uma nova
ortodoxia catdlica, em muitos casos nao receptiva a multiplicidades de santos, entidades
e modos religiosos populares. A principal mudanca efetuada por essa nova configuragao
social foi a mudanga entre o sagrado e o profano. Nos festejos da cultura ristica o sagrado
envolvia o ludico, as dangas e as bebidas alcoolicas. Na nova configuracao isso foi tido
como profano, € uma nova nog¢ao de sagrado foi instalada pelo dominio eclesiastico em

seus rituais litirgicos dentro das igrejas, espaco sagrado por exceléncia (IDEM).

Neste contexto ¢ que foram criados os rituais de Mestre Irineu, em parte
recuperando a tradicao das festas e em parte negociando e se abrindo a nova modalidade
social. A antropdloga relata que os primeiros trabalhos com hoasca demonstram que a
religido nascente estava nesse processo de mudanga. Um exemplo era que as primeiras
“liturgias” consistiam em tomar hoasca, e depois realizar uma serie de cantorias e dangas
de homens com mulheres, semelhante ao forrd. Mas com o tempo, houve a separagao dos
géneros nos rituais, ficando assim arranjados como ¢ até na atualidade, um de frente para
o outro sem contato fisico. Ou seja, a no¢do de um festejo, de pessoas dangando juntas
foi abandonada, e substituida pela danca separada e também pela privagao de seis dias
sem sexo - trés dias antes de ingerir a bebida e trés dias depois. Tal orientagdo esta
presente no hino “Sexta Feira Santa” do Hinario “O Cruzeiro” de mestre Irineu que diz

3

em um trecho: “...A sexta-feira Santa, guardemos com obediéncia, Trés antes e Trés

’

depois para afastar toda doenga.’

Se por um lado a modernidade e a religido caminharam na mesma direcao,
também houve certo retorno ao rustico e resisténcia & modernidade. Uma expressao de
tal movimento sdo os calendarios dos rituais realizados, obedecendo as datas dos festejos
dos santos. Assim, o surgimento dos primeiros rituais comandados por Irineu fazem
mediacdo com a migragdo nordestina para Amazdnia, com os coletivos indigenas da
regido e com o confronto da modernidade com o rural rustico acreano, que veio com 0

capitalismo e expansao brasileira (GOULART, 1996).

O encontro com a entidade Clara ocorreu provavelmente entre 1912 €1914 nos
arredores de Xapuri, ano em que Irineu foi para Brasiléia, onde conheceu os irmaos

Antonio e André Costa, com os quais se juntou para fundar o Circulo de Regeneracdo e
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Fé, possivelmente por volta de 1916. Esta foi primeira instituicdo que se tem noticia que
trabalhava com uma bebida psicoativa em rituais no meio urbano-rural. Em 1917 ele se
casou com Emilia Rosa Amorim que veio a lhe dar seu tnico filho que sobreviveu,
chamado Valcirio. A tradigdo relata que o contato com a entidade ocorreu durante o
periodo que trabalhava com os irmaos Costa, quando se encontrava numa colocagao® de
seringa. Irineu obteve a revelacdo, nasceu assim o “Mestre Irineu”, e Clara, a propria
Nossa Senhora da Conceigao, se tornou a Padroeira da Doutrina Santo Daime. Aos poucos
ela foi lhe passando as revelagdes e instrugdes que se constituiram na base da Doutrina

que o Mestre iria sistematizar no decorrer dos anos.

O nome hoasca foi substituido por um termo que € constituido por um verbo
seguido de pronome. Um interlocutor me explicou da seguinte maneira: o termo Daime,
¢ um pedido “dai-me luz, dai-me amor”, que acabou por se substantivar. A bebida entdo,
que antes era conhecida como uma variacdo do nome quichua ayahuasca, aya - cipd ou
corda - e hoasca - espiritos ou mortos, ou seja, cip6 dos espiritos, transformou-se em um

verbo: dai, seguido de pronome me.

Essa perspectiva semantica se confronta com a perspectiva historica de Silva
(2002), que argumenta que o termo Daime pode ter origem polissémica. Segundo ele, a
sonorizagdo do termo “Da” tem a ver com o deus serpente cultuado na regidao do Benin,
oeste da Africa. Escravos vieram dessa regido rumo ao nordeste brasileiro, trazendo os
cultos de Vodu e Fon do Daomé. A hipotese ¢ de que Mestre Irineu possa ter tido alguma
ligacdo com essa tradi¢ao devido a sua origem e, ao entrar em contato com a bebida
considerada entre os indigenas como uma bebida que mostra o espirito das cobras nas
visdes, pode a ter associado ao nome do deus africano. Curiosamente, a denominagdo da
bebida pelos indios Piaroa do noroeste da Amazoénia ¢ D4 D4 (MONOD in: COELHO,
1976, p. 7-27). O nome Juramidam, entidade espiritual que mestre Irineu se relacionava
teria também sua origem etimoldgica do Benin. Jura— mi — dam, um juramento a serpente.
Todavia, segundo Cemin(1998), o nome Juramidam ndo derivaria de serpente, mas da
palavra tupi Jurupari, heréi mitologico presente nos mitos amerindios do Oeste
Amazonico. A palavra teria origem do tupi lurupari. Pode significar ainda: tirar a palavra
da boca, onde iuru significa boca, e pari uma armadilha para peixe onde ele entra, mas

ndo consegue sair (CASCUDO, 2001). Também se denomina um peixe endémico do

3Colocagdo é o nome dado a uma divisio territorial dentro do seringal.
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norte noroeste da Amazodnia por esse termo (Satanoperca jurupari). O culto a Jurupari
envolvia o uso do rapé, da hoasca e tabaco (CARVALHO, 1979). Essa tematica com
cobras, peixes, dgua e palavra ndo intencional possui uma rica semiética que ao longo do

trabalho sera demonstrada com mais detalhes a partir de minha etnografia.

Prosseguindo com a historia de Irineu, nao se sabe ao certo os motivos que o levou
a abandonar Brasiléia, a mulher, o filho, a companhia dos irmaos Costa e os trabalhos no
CRF (Centro de Regeneragdo e Fé). Irineu chegou em Rio Branco no dia 2 de janeiro de
1920 e alistou-se na Forg¢a policial daquela cidade. Segundo antigos depoimentos, ele
continuou preparando e fazendo uso da bebida, cujos componentes eram acessiveis nas
cercanias da cidade. Germano Guilherme, seu colega de tropa, a quem ele chamava de
“Maninho”, foi seu primeiro acompanhante nos estudos com a bebida. A partir dai seu

trabalho foi crescendo.

Na década de 30 foram realizadas as primeiras sessdes oficiais do Mestre Irineu
com a funda¢do do Centro de Iluminagao Crista Luz Universal, o CICLU. No culto era,
e ainda ¢ exigido o uso de roupa paramentada para o ritual, denominada por farda, os
trabalhos cantados ou em siléncio e a maioria deles marcados por bailados. Sua fama de
curador se espalhou por toda a cidade até sua morte em 1972. Estiveram presentes nessa
organizagdo os futuros mestres fundadores de algumas linhas distintas do Santo Daime,
como: Daniel Pereira de Matos, fundador da linha da Barquinha e Sebastido Mota de
Melo, fundador da linha do Santo Daime CEFLURIS. Mais detalhes histéricos podem ser
encontradas com ricos detalhes em algumas obras (LABATE; ARAUJO, 2002a) ¢
(MOREIRA; MACRAE, 2011) ndo sendo apresentados aqui por fugir ao escopo desse
trabalho.

1.2 Historia do Surgimento do Santo Daime CEFLURIS/ICEFLU

O segmento criado por um dos discipulos de Mestre Irineu, Padrinho Sebastido
Mota de Melo, também ¢ chamado de Santo Daime, mas pertencendo a uma outra linha.
Um interlocutor me relatou que quando mestre Irineu estava perto de morrer, Sebastido o
questionou como seria apds sua morte, devido ao medo das inlimeras diferencas religiosas

estarem criando atritos dentro do centro. Meu interlocutor discorreu sobre o fato:
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(...) Quando o Padrinho percebeu que o Mestre ia morrer, ele ja tinha sacado o
movimento, e ficou com receio da coisa desandar. Ele também ja estava
recebendo o chamado pra fazer algo diferente, ai ele pegou e foi falar com o
Mestre né: E ai como vai ser? Como que vai ficar? Ai o Mestre respondeu: Quem

vencer € que vai brilhar!

Sebastido também foi seringueiro, além de construtor de canoas. Fundou em 1974,
registrado no cartério de Rio Branco, o Centro Eclético da Fluente Luz Universal
Raimundo Irineu Serra e o qual ficou conhecido por sua abreviagdo: CEFLURIS. Ele
desenvolveu o rico legado de Mestre Irineu, expandindo a doutrina para além das
fronteiras locais e ampliando o ecletismo ja presente na doutrina do mestre, além de abrir
o didlogo com outras tradi¢des e incorporando influéncias espiritas, meditnicas e

orientalistas.

Os daimistas, como sd3o chamadas as pessoas adeptas a religido do Santo Daime,
afirmam que Mestre Irineu trouxe uma revitalizagdo dos ensinamentos de Jesus Cristo a
partir de uma religiosidade regional. Seguindo sua linha, Padrinho Sebastido teve um
papel maior de revitalizagdo do curandeirismo, conhecimentos caboclos e indigenas. Um
interlocutor me afirmou que a linha do Mestre ¢ o fundamento da religido, mas nao foi
um fim em si mesmo, ao contrario do que pensam os integrantes da linha do Santo Daime
de Mestre Irineu (CICLU). As diferencas estdo principalmente na abertura a modernidade
que Padrinho Sebastido apresentou. Dentre as muitas diferencas, talvez a principal e de
maior relevo, esteja a questao de padrinho Sebastido ter recebido uma revelagdo de que a
planta Cannabis sativa, denominada por ele de Santa Maria, tinha um papel juntamente
com o Daime na cura e aprendizado espiritual. O mesmo interlocutor disse-me que
Padrinho Sebastido sonhou com a planta, na qual um anjo lhe dizia que esta tinha um
papel importante na doutrina. Apdés um tempo, um hippie o apresentou a planta,

confirmando assim sua revelacao.

Assim, o Daime, na perspectiva do CICLU, ¢ considerado como substancia tnica,
cujo consumo ¢ realizado durante o ritual. Pelo CEFLURIS, a bebida faz parte de uma
gama de outras plantas de poder que sio sagradas. E comum ver nos daimistas com quem
tive contato o uso de cacto de Sdo Pedro, Peyote, Sananga, rapés e outras plantas que sao
tidas como plantas mestras. Outra diferenca ¢ que o Santo Daime CEFLURIS apresenta-
se como uma organizacdo messidnica expansiva, uma igreja, que faz parte de um

movimento amplo da espiritualidade moderna e da new age. Além disso, acabou se
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aproximando da tradicdo da umbanda, abrindo-se a questdes como incorporacao, além

das visdes geradas pela bebida (Couto in: LABATE; ARAUJO, 2002a, p. 385-408).

O CEFLURIS também possui determinada filosofia utdpica que enfatiza
elementos de panteismo e idealizagdo da natureza (IDEM). Padrinho Sebastido acabou
por receber inimeros viajantes, hippies e integrantes da contra cultura do sudeste por
conta dessa abertura. Estes dialogos acabaram por facilitar a expansao do Santo Daime
para todo o pais. Segundo outro interlocutor, ao invés de Padrinho Sebastido olhar com
maus olhos essa “gente doida”, viu neles uma sede de espiritualidade, que foi trabalhada

e que acabou por cumprir o chamado de levar o Daime para além do Acre.

Em 1974, Padrinho Sebastido se mudou para outra localidade. A primeira foi a
“Colonia 50007, localizada na Cidade de Rio Branco, mudando-se depois para o Rio do
Ouro e por ultimo estabeleceu-se no Céu do Mapid, onde instalou uma comunidade que
até hoje ¢ um centro religioso. O Céu do Mapid, localizada no estado do Amazonas,
possui acesso pela cidade Boca do Acre — AC. No trabalho de campo tive oportunidade
de visitar somente a Colonia 5000. Detalhes desses percursos sao vistos nas obras de Alex
Polari de Alverga (1984), Lucio Mortimer (2000), Edward MacRae (1992) e Vera Froes
(1986).

Tanto as praticas e ensinamentos do Santo Daime CICLU quanto o CEFLURIS,
bem como outros seguimentos (Barquinha e Unido do Vegetal) se inserem, ainda que com
suas diferengas, nas chamadas” religides neoxamanicas”, com suas novas configuracoes
religiosas e culturais dos saberes amerindios (LABATE in: LABATE; ARAUIJO, 2002a,
p. 231). O neoxamanismo, em geral, preza pelo saber milenar desses povos,
reconfigurando-o em novas modalidades, agregando novas tradicdes e atribuindo
distintos valores. Apesar de Couto (1989) afirmar que tal heranca amerindia e sua nova
reconfiguragdo nao passam de um simulacro, ¢ notorio que ainda que nao haja uma
ligagdo continua com determinada etnias, essas religides se afirmam herdeiras dessa
tradicdo. Em meu campo, percebi em alguns casos, o vinculo direto entre algumas etnias
e o Santo Daime CEFLURIS. O caso mais evidente ¢ de uma Igreja do Santo Daime Céu
do Mar, no bairro de Sdo Conrado - Rio de Janeiro, que recebe constantemente indios da
etnia Yawanawa e Huni Kuin. Um interlocutor dessa igreja me relatou que a UDV nao
inclui em seus rituais nenhuma conjuncao com esses povos. Em uma participagdo de um

ritual no Santo Daime CICLU no bairro Bujari, um bairro de Rio Branco - igreja Luzeiro

20



do Amanha - um indio da etnia Katukina foi convidado a cantar algumas musicas no
ritual. Ainda que com diferencas, esses seguimentos reconhecem a questdo de que as
plantas da qual fazem a bebida sdo fruto do saber dos indigenas do noroeste amazonico.
Além disso, também ¢ reconhecido que os indigenas legaram a arte e a ciéncia do saber

visionario.

Tanto na Barquinha, Unido do Vegetal, santo Daime ICECLU e CEFLURIS, a
bebida ¢ reconhecida como sagrada e, portanto, tem a capacidade de mostrar ao humano
segredos, ensinamentos, dire¢des e ampliar seu horizonte de saber (LABATE in:
LABATE; ARAUJO, 2002a, p. 231). Como disse, a linha de padrinho Sebastido
aumentou ao longo do tempo o contato com a “contracultura” e se aproximou de alguns
coletivos amerindios. Essa conexd@o se tornou fundamental para esses novos daimistas,
criando um paradigma de reconhecimento e o imperativo de recuperar o “espirito
indigena”. Como afirma um dos meus interlocutores, os indios perceberam a plataforma
que o “Padrinho criou”, a qual traria beneficios a todos. Um daimista me relatou que que
os indios eram a “bola da vez”. Tal termo para ele significa que os indios possuem outro
tipo de saber, mais eficaz que moral e ética ocidentais. Os indios poderiam apresentar
propostas de reconexdao com o mundo espiritual, com a natureza e uma proposta

anticolonialista da espiritualidade e da politica.

Uma vez que o CEFLURIS caminhou nessa diferenciagdo, houve a necessidade
de se mudar o nome da organizagdo, pois carregava o nome de Mestre Irineu, mas trazia
inimeras diferencas com a linha tradicional que ele deixara. Com o falecimento do
Padrinho Sebastido em janeiro de 1990, foi sucedido pelo seu filho o Padrinho Alfredo
Gregorio de Melo. Em 1994, iniciaram-se novos estudos e consultas, por parte da
Diretoria entdo eleita, no sentido de formular o novo formato institucional definitivo. Em
1997, por ocasido do IX Encontro das Igrejas na Comunidade Rainha da Montanha em
Maua - RJ, consagrou-se o principio de separagdo entre as instancias espiritual / religiosa
e social / financeira / administrativa. Foram criados o embrido juridico de uma Igreja e de

uma organizagao nao-governamental.

Em julho de 1998, no X Encontro, constitui-se a ata de fundagdo da Igreja do
Santo Daime, agora denominada Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal,
abreviadamente conhecida como ICEFLU. Muitos fiéis com quem conversei ainda

relatam ser do Daime CEFLURIS, e descrevem o CICLU como Alto Santo.
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1.3 Fardas, Bailados e Calendarios

As Igrejas do Santo Daime ICEFLU passaram por grandes modificagdes, mas
algumas caracteristicas da linha do mestre Irineu permaneceram nelas. Dentre elas o uso
da farda, que sdo roupas rituais. A farda se divide entre farda oficial e farda ndo-oficial.
A farda oficial masculina ¢ um terno branco, ornamentado por um emblema na lapela: o
signo de Salomao. A farda nao-oficial consiste em gravata azul escura e calga azul. A
farda feminina oficial consiste por saiote verde de pregas e uma saia de prega branca,
camisa branca, uma faixa no peito em formato de “X” e uma coroa. A ndo-oficial consiste

em camisa branca e saia azul escura de pregas.

lago

saiote
comprimento de um
palmo bem aberto,
da dona da farda,
nio incluindo a lar-
gura do cds

faixa lateral =

llustragdo de Alfredo Gregorio de Melo

Figura 2 - Farda feminina. Fonte: http://www.santoDaime.org/site/ritual/a-farda.
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Figura 3 - Farda oficial masculina e feminina. Na foto Padrinho Sebastido a direita e Alex Polari ao meio.

O bailado também foi outro aspecto que foi legado do CICLU para o ICEFLU.
Sao trés tipos de rituais: o bailado, a concentragdo e a missa. O bailado ¢ um ritual com
danga, em que os membros ingerem a bebida e bailam durante o ritual, que segue um
calendario anual. Na concentragdo, geralmente se canta mas todos ficam sentados e ha
momentos de prelecdes e admoestacdes. Em uma parte deste ritual os fiéis ficam sentados
de olhos fechados e em siléncio. Ele ocorre todo dia 15 € 30 do més. Também hé a missa

onde nao ha ingestao de Daime nem o uso de farda.

Outro aspecto desse legado sdo os principais hinarios advindos de Mestre Irineu e
seus companheiros, quais sao O cruzeiro, Santa missa e Diversoes do Mestre de Mestre
Irineu, hinério Vos sois baliza, de Germano Guilherme, O apuro, de Francisco Granjeiro
Filho, Os chamados de Luis Mendes e O assessor de Tetéu, O amor divino de Antdnio

Gomes, hinario Seis de janeiro de Jodo Pereira e O mensageiro, de Maria Damiao.

Dentre os fundadores do Santo Daime CEFLURIS/ICEFLU estdo: hinarios O
Justiceiro e Nova Jerusalém de Padrinho Sebastido, hinarios O Cruzeirinho, Nova Era e
Nova Dimensdo de Padrinho Alfredo (filho do Padrinho Sebastido). Lua Branca, da
Madrinha Rita (mulher do Padrinho Sebastido), O Convite, de Madrinha Julia, 4
Mensagem, de Madrinha Cristina e Hinario Estrela Brilhante de Madrinha Maria
Brilhante. Além dos fundadores, existem os hinarios dos daimistas que expandiram o
Santo Daime pelo sudeste do Brasil, como: hinério 4 instru¢do, de Lucio Mortimer,

hinario Chaveirinho ¢ Chaveirdo de Glauco Villas Boas e Nova Anunciacdo, de Alex
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Polari. A seguir o calendario oficial do Céu do Mapia com os festejos, os hinarios e os

tipos de farda.

Dia Festejos Hinario Farda
07/Jan Aniv. Pad. Alfredo Pad. Sebastido Branca
19/Jan Sao Sebastido Pad. Sebastido + Missa Branca
18/Mar Sao José Pad. Alfredo Branca
5% feira Semana Santa Hinario dos Mortos Azul
6" feira Semana Santa Missa Azul

2 d(iorlrlll;?ogo Dia das Maes Ma;i.cfiii;?i,n{lulia Branca
12/Jun. Santo Anténio Maria Brilhante Branca
23/Jun. Sao Joao Mestre Irineu Branca
25/Jun. Aniv. Mad. Rita Pad. Sebastido Branca
28/Jun. Séo Pedro Pad. Alfredo Branca
06/Jul. Passagem Mestre Irineu Teteo + Missa Branca

2;:223%0 Dia dos Pais Pad. Sebastido Branca
06/0Out Aniv. Pad. Sebastido Mestre Irineu Branca
01/Nov. Dia de Finados Hinario dos Mortos + Missa Azul
07/Dez N. S. da Conceigao Mestre Irineu Branca
14/Dez Aniv. do Mestre Irineu Pad. Sebastido Branca
24/Dez Nasc. Jesus Cristo Mestre Irineu Branca
31/Dez Ano Novo Pad. Alfredo Branca
05/Jan Santos Reis Mestre Irineu Branca

Todo esse aparato humano, tal como a rigidez do ritual, a farda, os hinos e o
bailado ¢ relatado pelos fiéis como uma grande maquinaria ritualistica para lidar com o
poder do Daime. Esse poder se mostra através do que ocorre apods a ingesta da bebida,
quando ocorre a modificagdo dos sentidos do usudrio, no geral amplificando-os ou
mudando a forma de percep¢ao geral do ambiente. Para estes efeitos foi cunhado o termo
miragdo, que significa, segundo um interlocutor, a jungcdo do verbo Mirar, significando
olhar de um local amplo e alto - como em um mirante -, seguido do termo Agdo. Ou seja,
agir dentro de uma visdo amplificada. A mirag¢do ¢ elemento que guia o daimista em seus
rituais. Ela ¢ reconhecida como algo espiritual e ndo somente como efeito colateral do
uso da bebida. A miragdo ¢ a linguagem por meio da qual uma planta fala aos humanos.
Por isso, o Daime, dentre tantos outros adjetivos, ¢ chamado de “planta professora” pelos
daimistas. Os indigenas peruanos a chamam de “planta maestra” (LUNA, 1986) . Neste

trabalho, a linha guia serd o mapeamento do processo dialdgico entre o humano e a planta
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no contexto neoxamanico, sua interface com os coletivos amerindios e o quanto esse saber

indigena irradia para dentro dessa religido.

1.4 Etnografia dos humanos e nio humanos no Santo Daime ICEFLU em Petropolis-
RJ: Da Rainha da Montanha em Petropolis-RJ para Luz da Floresta em Juiz de
Fora - MG

A partir desse ponto, quando me referir a religido do Santo Daime, estarei me
referindo a linha de pensamento do ICEFLU, que foi objeto do campo deste trabalho.
Meu contato com essa linhagem ocorreu através de uma amiga que pertence a religido.
Esta frequentava os trabalhos na Igreja Rainha da Montanha, que se localizava na cidade
de Petropolis-RJ, nascida a partir do contato que trés irmaos tiveram com o Daime. O pai
desses trés jovens foi um dos representantes do Conselho Federal de Entorpecentes-
CONFEN. Trata-se de Domingos Bernardo de S&, responsavel por assinar o relatorio de
Conclusdao da Comissdo de Trabalho sobre a liberagdo do uso ritual da Ayahuasca/Santo
Daime. A divulgagao do parecer do COFEN (1985) foi aprovado por unanimidade por

seus membros. Parte do relatorio cita que:

Os rituais religiosos realizados com a bebida sacramental Santo
Daime/Ayahuasca ndo traziam prejuizos a vida social e sim, contribuiam para
a sua maior integragdo, sendo notorios os beneficios testemunhados pelos

membros dos grupos religiosos usuarios.

Com essa assinatura foi legalizado o uso religioso e de culto do cha do Santo Daime. Os
filhos de Domingos me relataram que foram muito influenciados pelas ag¢des de seu pai,
e que ele foi fundamental em seus fardamentos e intensivo envolvimento com a religido,

ainda que seu proprio pai ndo tenha se fardado no Santo Daime.
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Figura 4- Antiga igreja Rainha da Montanha em Petrdpolis.
Foto: Roberto de Sanson.

Essa igreja, como mostrada na foto acima, possui uma arquitetura circular. Nao
ha paredes em seu interior. No piso ha uma demarcagao pintada formando um octéogono.
Metade esquerda do octogono a partir da entrada da igreja ¢ o lugar onde as mulheres
bailam. A metade direita ¢ o local onde os ficam os homens. No ritual ndo se pode passar
de um lado ao outro. Ao meio hd uma mesa em formato de estrela, onde se acredita que
a Forga espiritual irradia. Na mesa sempre ha flores, um copo d’agua e velas acesas. Esse
espacgo dentro da Igreja ¢ chamado de Saldo. As primeiras igrejas do Santo Daime do
Mestre Irineu seguiam o formato retangular. Até a primeira igreja fundada por padrinho
Sebastido depois da morte de Mestre Irineu na localidade da Colonia 5000 ¢ retangular.
Perguntei a Maurilio, o atual dirigente da igreja da Colonia 5000, sobre o formato das
igrejas. Ele me disse que o formato mudou pois quando a Igreja surgiu ainda tinha uma
tendéncia de se parecer com igreja “de verdade”, ou seja com a igreja Catdlica, mas que
com o tempo e contato com o movimento da “contracultura”, o sapé passou a representar
algo mais comunitdrio, mais parecido com as estruturas que o indios fazem. A maioria
das igrejas no sudeste possui o formato circular, seus telhados sdo de sapé€ ou de telhas,
conforme seu relato. A figura 5 apresenta uma dessas igrejas, ainda em formato

retangular.
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Figura 5. Templo da Colonia 5000 com formato retangular. Na foto uma interlocutora daimista da Paraiba
que estava a visitar a colonia. Foto: Davila Andrade.

Assim, a igreja de Petropolis foi instalada em uma antiga fazenda, em um local no
meio da floresta de mata atlantica. Em seus arredores estdo as plantas que produzem o
Daime: o cipd Banisteriopsis caapi e o arbusto Psichotrya viridis. Essa igreja produzia
seu proprio Daime, sem a necessidade de trazé-lo do Céu do Mapia, que abastece muitas
igrejas no Brasil e fora do pais. Por inimeras questdes — as quais ndo compreendi muito
bem -, essa igreja fechou. Ela ndo estd mais em operagdo apesar de alguns trabalhos e a
coleta das plantas ainda serem feitas nessa fazenda. Uma daimista me relatou a sensagao

e projeto futuro sobre a reativagdo da igreja:

(...) Ai ali ficou desativado, ai o pessoal vai 14 pra juiz de fora, pois s6 o
dirigente de 14 fardou aqui na Rainha da Montanha. O pessoal tem vontade de
reativar a Igreja, tdo em busca de uma terra. Eu torgo pra reativar, mas se ndo,
acho que a gente tinha que fechar a questdo, pois ficar a coisa em aberto
entendeu, ndo dd. Fomos um dia 14 limpar a igreja e ver como ela estava e
tomar um Daime 14, tu acredita que quando chegamos tinha um beija-flor
morto em cima da mesa?! E ndo sei se tu sabe o beija flor ¢ o simbolo do Santo

Daime, fiquei muito mexida.
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Figura 6 - Igreja Rainha da Montanha em Petrdopolis desativada.
Foto: Roberto Sanson.

Os irmaos dirigentes de Petropolis e os demais membros que frequentavam esta
igreja em Petropolis hoje frequentam a igreja em Juiz de Fora. Em minha etnografia, fui
tanto a fazenda da antiga igreja para conhecer as plantas e para participar da coleta, quanto
em Juiz de Fora para os rituais, denominados 7rabalhos. Os daimistas petropolitanos
esperam conseguir reativar a igreja de Petrépolis, mas a igreja localizada em Minas
Gerais, chamada de Luz da Floresta, acabou por representar sua segunda “casa espiritual”.

Figura 7- Entrada da Igreja Luz da Floresta em Juiz de Fora.
Foto: Autor
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De todo modo, o processo me aproximou muito do dirigente da igreja em
Petrépolis, filho de Domingos. Em uma ocasido fui convidado para um trabalho de
aniversario de sua esposa na casa de seu pai, e 14 participei juntamente com a familia de
Domingos de um momento muito interessante. Hoje Domingos se encontra acometido
pelo mal de Alzheimer. Sua familia me explicou que ele consegue interagir muito pouco
com as pessoas, tem dificuldades para falar, andar e compreender o que lhe dizem devido
ao avan¢o da doenga. Nesse dia estavam presentes cerca de 10 pessoas. O Daime foi
servido por duas pessoas para os homens e as mulheres que ali estavam. Ajudei a
Domingos a chegar perto de onde estavam servindo a bebida. Quando chegou sua vez,
foi servido somente um pouco de Daime pra ele. Antes de beber, ele se ajoelhou e
sussurrou algumas palavras em tom bem baixo. No meio do trabalho, Domingos comegou
a pregar. Nao me lembro muito de suas palavras, pois o0 Daime havia me envolvido de

(13

maneira muito intensa, mas sei que foi algo como: “... devemos ser profundamente
verdadeiros, pois sermos falsos ndo nos livra do outro, mas nos encarcera...”. Ele falou
sobre a necessidade de sermos verdadeiros com noés mesmos. Eu fiquei impressionado

com aquilo e depois fui perguntar ao seu filho sobre o acontecido:

- E cara, ¢ bonito demais né? Vocé v€, meu pai tem uma ligacdo com a bebida
muito profunda. So6 de ele estar presente em um trabalho, ele muda, ndo precisa
nem beber o Daime. Ele se conecta no astral e ai solta essas reflexdes

profundas.

- Eu fiquei impressionado de como o Daime tem uma a¢do organizar as coisas,

0 corpo, a alma, o ambiente...

- E cara, o Daime faz isso, esse € o trabalho dele.

A minha convivéncia no Santo Daime ocorreu ao longo de dois anos. Foi um lugar
que derrubou em muito meus preconceitos e preceitos. As pessoas do Daime conheceram

minha historia pessoal® e minhas perspectivas religiosas e, em nenhum momento senti

“Na minha infincia cresci numa matriz afro-religiosa, a quimbanda. Nunca havia me posicionado, mas as
influéncias dos familiares mais velhos me mantinham nesse circulo religioso. Meu tio, o mais influente, se
considera um feiticeiro, ou melhor, se auto intitula macumbeiro, ¢ com isso acabei por manter certo
desgosto por essa tradigdo religiosa, pois vi inumeras coisas que ndo considerava éticas. Meu tio muitas
vezes se orgulhava de ter colocado doengas nas pessoas e terminado casamentos ou com pessoas
indesejaveis. Na adolescéncia migrei para o budismo, na busca por uma religido nao teista. Por falta de
templos e iniciagdes especificas acabei ficando somente na admiragao e leitura. Posteriormente a essa fase,
tive contato com o Protestantismo Alemdo, e seu semi secularismo cristdo. Aproximei-me entdo do
cristianismo, e acabei por conhecer o misticismo judaico que alguns autores alemdes e companheiros
cristdos me colocaram em contato. Tal jornada me fez ter uma visdo das religides de matriz africana nao
confortavel. Conto esse aspecto pessoal da minha vida religiosa, pois ndo cheguei ao Santo Daime na busca
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resisténcias ou preconceito para comigo. Pelo contrario, percebi que o interesse dos
daimistas, em geral, era se eu estava a ouvir o que o Daime tinha pra me falar, e isso
interessava muito a eles. Sempre me perguntavam apos o trabalho: “...e ai como foi?”,
“Mirou?”, “Esta pegado com o Daime?”. Interessante no trabalho de campo foi como o
meu feedback para com os fi€is, ao explicar minhas miragoes e experiéncias pessoais me
abriram cada vez mais intimidade e aumentava minha aceitacdo para com eles, pois
mesmo ndo sendo fardado, fui recebido menos como um pesquisador do que como uma
pessoa que estava a buscar e experimentar - nas palavras daimistas - as “prendas
espirituais que Daime traz!”. A miragdo foi o fio condutor de confianga, amizade, trocas
de informagdes, intimidade e respeito mutuo. A maturidade de conseguir trabalhar com o
Daime, para os nativos estava associado a minha seriedade diante do mundo espiritual, o
qual me tornaria digno de confianga, ¢ mesmo sendo académico, poderia realizar um

trabalho que nao esterilizasse o mundo espiritual.

1.5 A provocacao da Etnobotanica das plantas de poder

Minha relagdo com a botanica e etnobotanica me estimulou a procurar entender
como essa religido se relacionava com as plantas. Mas durante minha formac¢do como
bidlogo, e posteriormente como antropdlogo, acabei percorrendo algumas produgdes
académicas e realidades etnograficas que problematizam a epistemologia da etnobotanica
enquanto ferramenta para se estudar a relagdo humano-planta. Um dos principais
problemas em que a etnobotanica se debruca trata das classificacdes de uso vegetal
nativas, procurando organizd-las a fim de compreender a utilizagdo das plantas por
comunidades diversas (ALEXIADES; SHELDON, 1996). As plantas sdo classificadas
como: utilizacdo para artesanato, para alimentacdo, construcdo civil, medicinais etc.
Resumidamente, tive contato com a antropologia cognitivista, com o estruturalismo e

com reflexdes de autores da “virada ontolégica”. Percebi nesse percurso, em especial, um

de uma nova perspectiva ou pardquia. Nunca pensei em me fardar na institui¢do, apesar de manter a
admiragao pelas pessoas que la convivi. Esta predisposi¢ao pessoal, somado ao desconforto com a tradigao
afro, foi um ponto singular e interessante da agéncia que a bebida exerceu sobre meu historico religioso.
Demorei quatro anos para decidir ir ao Santo Daime, por saber de sua ligacdo com a Umbanda, a qual em
minha pequenez sapiéncia sobre as religides afro e suas teologias e metafisica, somado aos afetos
desagradaveis da “violéncia espiritual” de um familiar, me fizeram ficar reticente diante das possibilidades
que tive.
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ponto em que a disciplina se esquivava de responder, deixando a tarefa para a

antropologia: as plantas magicas.

Enquanto disciplina, por exemplo, a etnobotanica ¢ influenciada por teorias
cognitivistas norte-americanas. O trabalho de Berlin e Kay (1999)°, propds que as cores
basicas em uma cultura como o marrom, preto ou vermelho sdo previsiveis em fun¢do da
quantidade de palavras para as cores que existem em tal cultura, além de afirmar que
todas as culturas possuem uma palavra para cor preta e a branca. A ciéncia cognitiva ¢
naturalistica, para ela existe um mundo real e estruturas simbolicas que o organizam.

Como afirma Hurrell:

Otras disciplinas etnocientificas estrechamente relacionadas con la
ETNOBOTANICA vy el estudio de las clasificaciones folk (Etnotaxonomia)
son la etnoecologia, etnohistoria, etnogeografia, etnolingiiistica y
etnoarqueologia. Todas ellas constituyen un aspecto de las denominadas
CIENCIAS COGNITIVAS, que estudian los procesos implicados en la
adquisicion y produccion de conocimientos, donde también se ubican la
ANTROPOLOGiA COGNITIVA, PSICOLOGIA COGNITIVA y otras
(Lahitte, 1984). La antropologia cognitiva se preocupa en elaborar un disefio
de estructuras del conocimiento con las que cada cultura entiende su realidad,
para lo cual, considera la teoria del indigena como un hecho, no preocupandose

por el hecho empirico mismo (fig. 3), en nuestro caso, el empleo de un vegetal.

(HURRELL, 1987: p.10)

Tais estruturas simbolicas sao construidas pelo contexto social humano, como a
lingua, crengas e leis, sendo Kroeber (1917) um autor que muito influenciou a disciplina,
através da perspectiva de bi dimensionalidade do humano: ao mesmo tempo animal,
organico ¢ um ser criador de cultura e do simbolico)(AMOROSO; VIERTLER in:
ALBUQUERQUE; LUCENA; CUNHA, 2016, p. 69-70). Os autores afirmam que a
sociedade humana funciona com uma dindmica especifica, com representacdes coletivas
e conhecimentos especificos. Cada cultura apresenta, entdo, um conjunto de saberes que

se pode aprender com a pesquisa.

Por sua vez, Albuquerque (2010), importante representante da disciplina no pais,

propoe em seu trabalho que informagdes advindas dos interlocutores podem ser colocadas

> Berlin e Kay possuem uma ligagdo com a perspectiva etno-seméntica de Edward Sapir e Benjamin Worth,
que sugere uma ligagdo complexa entre linguagem, sociedade e percepgao.
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em métodos quantitativos e matematicos. Tal perspectiva advém, como ele afirma, da
nocdo de que a cultura ¢ um conhecimento compartilhado, assim como a teoria do
consenso cultural desenvolvida por antropdlogos da década de 80. Essa noc¢do de cultura
utilizada pelo pesquisador ¢ concebida como ferramenta de maximizagdo de energia e
producdo que as sociedades humanas aplicam em suas localidades, tematica da

antropologia ecolégica.

Tal perspectiva tem muita influéncia do neofuncionalismo de Marvin Harris e Roy
Rappaport, o evolucionismo de Julien Stewart, o sociobiologismo de Edward Wilson e as
teorias ecologicas evolutivas como a “similaridade”, “forrageamento” e “forgas
evolutivas” de Robert Boyd e Peter Richerson (BEGOSSI, 1993). Ha uma nitida armagao
na disciplina da no¢do de Natureza dada, real e concreta, e uma Cultura arbitraria, abstrata
e imaginaria. A natureza ¢ tarefa da biologia e a cultura tarefa de algumas ferramentas da
antropologia (ALBUQUERQUE, 2010). O etnobotanico se insere nessa mediagao, dado
o humano pertencer a dois tipos de mundos: o0 mundo imaginario ¢ o mundo real

(AMOROZO e VIERTLER; 2010).

Estive durante minha formacao em circulos de pesquisa da etnobotanica e apesar
tal “filiacdo” tedrica, em muitos cursos e referenciais bibliograficos também estdo
presentes obras da antropologia estrutural — como por exemplo O Pensamento Selvagem
(LEVI-STRAUSS, 2007) e referenciais tedricos pos-estruturalistas como a obra Jamais
fomos Modernos (LATOUR, 2009). Apesar dessa miscelanea, percebi que as ultimas
duas obras supracitadas, que coadunam com meu percurso teorico, ndo sao levadas as

suas ultimas consequéncias epistémicas na propria autocritica da disciplina.

O ponto de vista estruturalista e sua critica ao cogito humano ¢ atenuado por uma
perspectiva cognitivista. Do inimeros eixos teéricos do pos-estruturalismo, a disciplina
nao vai além da nogao de simbdlico para lidar com a interagdo vegetal-humano. Como, a
partir de uma etnobotanica com tais armacgdes e escolhas teoricas, poder-se-ia pensar
legitimamente o questionamento feito por um interlocutor daimista: “Se nds somos esse

saco de carne e temos espirito, porque um pedaco de pau ndo pode ter?”

A disciplina, a partir destes referenciais, fabrica entdo dois blocos: (1) uma cultura
imaginaria ou no maximo estrutural, que metaforiza o mundo, que cria um universo
abstrato; (2) um mundo dado de onde se retiram substancias, materiais e elementos

necessarios a necessidades materiais e intelectuais humanas. A disciplina entdo firmada
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no bindmio Natureza/Cultura em uma antropologia ecologica operara uma perspectiva
fenomenoldgica rigida, onde o sujeito acesse o mundo material pela percepgao
(basicamente a imagem) e conceitualiza no mundo abstrato da cogni¢do, ou em uma

perspectiva simbolica, como na perspectiva levistraussiana:

Ora, existe um intermedidrio entre a imagem e o conceito: € o signo, desde que
sempre se pode defini-lo da forma inaugurada por Saussure a respeito dessa
categoria particular que formam os signos linguisticos, como um elo entre
imagem e conceito, que, na unido assim estabelecida, desempenham

respectivamente os papéis de significante e significado.

Assim como a imagem, o signo ¢ um ser concreto, mas assemelha-se ao
conceito por seu poder referencial: um e outro nio se referem exclusivamente
a si mesmos; além de si proprios, podem substituir outra coisa. Todavia, nesse
sentido, o conceito possui uma capacidade ilimitada, enquanto que a do signo

¢ limitada.
(LEVI-STRAUSS; 2007, p.33)

Nesta perspectiva, o “mundo” entdo ¢ mediacdo simbdlica, sendo o humano
incapaz de experimenta-lo sem esse jogo entre imagem — signo - conceito. Ao discutir
com muitos colegas de pesquisa sobre os limites da antropologia ecologica e cognitiva, e
sobre a problematizacao da nogao de signo, muitos deles me relataram que esse campo ja
pertence a antropologia, ndo cabendo ao etnobotanico adentrar por tal caminho. Mas
mesmo assim, ainda que a no¢do de signo venha problematizar os tipos de arranjos
culturais possiveis, ele ainda se encontra alicer¢cado sob a divisdo binaria entre natural e
cultural. Minha relagdo com autores do pos estruturalismo e da “virada ontologica” — que
sdo meus referenciais ao longo do texto, me fizeram repensar se minha contribuicdo para
a disciplina estaria ligada a seus canones. A argumentacdo de Roy Wagner (2010)
condensou o que acredito ser um questionamento necessario que foi feito em larga escala
no meu campo pelos meus interlocutores: os antropdlogos (poder-se-ia dizer também dos
etnobotanicos) estdo dispostos a questionarem a objetividade do universo subjetivo, mas

ndo estdo dispostos a questionar a subjetividade do universo objetivo.

Ao entrar em contato em meu campo com a no¢dao de que o mundo real que
vivemos ¢ uma possibilidade e ndo uma realidade, descobri quais referenciais teoricos
estariam inaptos para dialogar com os nativos. A partir desse pressuposto, operou-se duas

assertivas: uma ja reconhecida pelo estruturalismo, admitindo que a botanica ocidental ¢
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uma “etnobotdanica”, com um tipo especifico de perspectiva. Outra, por conta da analise
e reflexdo de daimistas e amerindios ao relatar que o Daime te leva para outros mundos.
Por essa duas questdes entdo cresceu meu interesse pelas diferencas entre os coletivos

que se relacionam com as plantas de poder, especificamente o cha do Daime.

Além dessa literatura mais candnica para antropologia, acabei por entrar em
contato com a literatura que se debrucava sobre esse tipo de relagdo, generalizada como
“magico-religiosa”, e percebi que a abordagem ecoldgica evolutiva ou cognitiva era um
tanto limitante, pois trazia em si determinados fundamentos, que a tal “magica” das
plantas desterritorializavam. Os tradicionais livros de Carlos Castafieda (2009) - que o
proprio Roy Wagner recupera como um exemplo de trabalho de antropologia - sobre o
Peyote, Aldo Huxley (2008) sobre o Soma, e Terence Mckenna (1993) sobre psicobilina
e ayahuasca, e Kopenawa (2015) sobre o Yopo, demonstram como a relacdo entre
humanos e plantas psicoativas esta imbicada num solo fértil de produgao de reflexdes
produzidas pelos nativos, nas quais a categorizagao etnobotanica muitas vezes deixa de
levar em conta devido ao seu ancoramento tedrico nesse tipo de naturalismo, entregando
essa relacdo a um viés bioprospectivo. Esta armagdo epistémica, sendo ontoldgica,
dificulta ver os tipos de sutileza presentes nos distintos modos de se expor a magica das

plantas.

1.6 Psicoatividade

A naturalizacao dos estados de consciéncia, conhecido como Estados Ordinario
da Consciéncia- EOC, ¢ um legado das ciéncias cognitivas (TART, 1969). Tal perspectiva
pressupde que humano possui um estado basal de consciéncia e de percepcdo. As
alteracdes que retiram esta homeostase natural da mente sdo reconhecidas como desvios
da psique, alteragdes ou alucinagdes (ESCOHOTADO, 1992). Este estados sao
denominados Estados Alterados de Consciéncia- EAC. Em muitas pesquisas ha o
reconhecimento desses dois estados, procurando mostrar as experiéncias positivas ou
negativas dos EAC’s. O proprio parecer do CONFEN (1992) sobre a liberagao do uso do
cha do Daime ¢ um exemplo que vai nessa dire¢dao, uma vez que defende que a bebida

gera aspectos positivos na sociedade através de sua alteracdao na consciéncia.
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No entanto, durante a segunda década de 1950 apareceu outra perspectiva
polémica que questionava se os humanos teriam realmente um estado basal ou original
da consciéncia, perspectiva essa proposta por pensadores de diferentes disciplinas como
Terrence Mckenna (1993), Timothy Leary (1970) e Albert Hoffman e Evans Schultes
(1992).

Para mim, desenvolver uma pesquisa a fim de pensar os pontos positivos e
negativos da alteracdo da consciéncia, continua me situando no paradigma médico
psicanalitico ocidental. Domingos S4, pai de meu principal interlocutor, escreveu um
livro antes de ficar doente, mas que ainda esta por ser langado, cujo titulo é: Droga - A
Dic¢do: Elementos para um Estudo Multidisciplinar da Psicoatividade, pela editora
Lumen Juris. Seu filho teve a gentileza de me permitir 1é-lo e citar neste trabalho. Disse-
me que se trata de um tratado filosofico e juridico. Em um parte Domingos langa a questdo

ja mencionada no PND (1992):

444- Ja dissemos que o ser humano ¢ ele proprio psicoativo, busca
estimulos de toda ordem, que reveza porém com momentos de calma e
relaxamento. Além disso, sonha, fantasia, delira e transcende. Todos
sentidos humanos sdo, por natureza, carentes, pedem desenvolvimento.
A caréncia ndo é suprida a partir de critérios, principalmente de
quantidade ou de acumula¢do. Ela tem a mesma importancia da fome,
como estimulo a alimentagdo(...)446- A quimica psicoativa ¢, assim,
essencial para a vida de todo ser humano. Exatamente por isso, o

homem se distingue de todos outros animais.
(SILVA SA; no prelo, p.185)

A perspectiva de Domingos comunga com hipoteses académicas e nativas. A
hipéteses nada ortodoxas de Terence Mckenna, creditam aos psicoativos advindos de
fungos (cogumelos) o desenvolvimento da consciéncia humana, da arte e racionalidade
(MCKENNA; 1993). Daniel Smail (2008:112-156) amplia a no¢do de Psicoatividade,
ndo fazendo desta um termo que designa o uso de drogas. Alega que a danga, a musica,
alimentacdo, arquitetura, a configuragdo social e estética podem gerar tipos de
psicoatividade nos cérebros de cada sociedade. Os Piaroa, indios do noroeste da
Amazobnia, discorrem em um mito que descreverei neste capitulo sobre um tempo
primordial que se assemelha em muito de um “EAC”, e que o humano deixou este estado

para um “EOC”.
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Visto que a nogdo de consciéncia poder se tratar de uma construgdo, cabe aqui
ressaltar que este fundamento que embasa a antropologia cognitiva e, por conseguinte, a
etnobotanica, estd baseado no bindmio mente /corpo (INGOLD, 2016), possuindo suas
raizes em René Descartes. Alison Simmons (2001) relata que Descartes considerava a
consciéncia como a esséncia da atividade mental, em virtude da ideia de pensamento. A
consciéncia ¢ o local da representatividade, enquanto que a percepcao ¢ o local da
materialidade da captacdo do sensivel. O filésofo contrapde Descartes a Leibniz, o qual

desenvolve uma oposi¢ao a perspectiva cartesiana.

Para Leibniz, a propria percepgao sensorial ja ¢ uma representagao, € a consciéncia
uma percepcao de segunda ordem; a percepgao nao estd voltada para o real concreto e a
consciéncia para o abstrato e representativo. Simons dd um exemplo: em uma perspectiva
Leibniziana estar consciente de uma arvore que esta do lado de fora da janela, ndo se trata
somente de ter apenas uma percepg¢ao da arvore, mas também de uma reflexao de segunda

ordem: apercepg¢ao dessa percepcao.

A perspectiva cartesiana, por sua vez, embasa a no¢do de um estado organizado
da consciéncia e a nao confiabilidade da percep¢dao. Para Descartes, ha um salto
qualitativo do espago ontologico real in natura da percepgao para a representacao refinada
da mente (MEILLASSOUX, 2006). Assim, nesta perspectiva, o humano pode sofrer com
0 engano na representacao e no disturbio perceptivo por meio das drogas. Leibniz coloca
a percepcao em duas ordens no mesmo espago ontolégico. Uma ordem primaria e uma
secundaria. Tal perspectiva inverte a temdatica cartesiana, pois ao invés da consciéncia ser
o lugar de clareza e autoconsciéncia (penso, logo existo), ela ¢ mais um lugar de
percepcao. Na perspectiva cartesiana hé transubstancializacdo do dado bruto percepto
para a representacdo no concepto. Em Leibniz hé recursividade, eco, a consciéncia € a

percepgao da percepgao.

Além dessa diferencga, a consciéncia perceptiva ¢ um espaco por exceléncia de
coisas nao percebidas, pois toda percepcao traz em sua natureza dialética a selecdo e o
descarte de determinados estimulos (BERGSON, 2006). O sujeito ndo cessa nunca de
captar 0 universo em que se encontra, mas somente uma parte destes perceptos sao
selecionados na percepgao de primeira ordem(sentidos) e posteriormente na percep¢ao de
segunda ordem (consciéncia). Como afirma Gilles Deleuze (1991: 208): toda percepcao

¢ alucinatdria, pois ela ndo ¢ maquina de captacdo de excitacdes sensiveis, mas uma
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construgdo diferencial. Nao se percebe, se escolhe o que se perceber nos sentidos € na

consciéncia.

Assim como filésofos e cientistas estdo a perceber que a nogdo de consciéncia ¢
uma construgao relativa, os daimistas estdo também a produzir seus conhecimentos sobre
os estados possiveis que a mente humana pode assumir. O filho de Domingos, ao me
emprestar o livro de seu pai, ressaltou que ambos sempre concordaram em uma questao:
a ideia de que ndo existe um estado original organico-mental, mas que tal estado também
¢ uma produgdo social e uma generalizagao de interesse politico limitante. Nesse trabalho,
entdo, procurei seguir a desconstrugdo dos vetores que direcionam o saber e a pesquisa

embasando as teorias epistémicas e a distingao ontoldgica dos meus interlocutores.

1.7 Os pilares do Santo Daime: A Miragdo e a Forca

O meu primeiro contato com o Daime foi repleto de inseguranga. Muito se falava
dos vomitos, das “bad trips” e dos enjoos. Comigo nao foi diferente, passei por muitos
enjoos e momentos dificeis, que os Daimistas da igreja denominam de forma reticente:
“uma Passagem...”, a pessoa estd “Passando...”. Em um didlogo com um interlocutor,
depois de “Passar”, a conversa foi: “...Nossa hoje vocé passou hein Maicon?! Eu

1

também, o trabalho estava muito forte e eu passando la...’

Esse conceito € interessante, pois ¢ o mesmo utilizado quando alguém morre. Diz-
se da pessoa que ela fez uma “passagem”. Essa categoria foi rotineira nos rituais, que sao
denominados Trabalhos. Ela se conecta muito com uma possivel etimologia da palavra
quéchua ayahuasca, que significa “vinho dos mortos, pequena morte, cipo dos
espiritos (LABATE in: LABATE; ARAUJO, 2002). Nos primeiros Trabalhos que
frequentei quase ndo conseguia ficar dentro saldo onde estava acontecendo o ritual.
Sempre estava passando. Recebi muitos conselhos, dizendo que meu corpo estava se
acostumando com a bebida e que uma dieta antes de beber era necessaria, ndo somente
deixar de comer alimentos como carne, mas também alimentos que eu ja percebesse que
me faziam mal. Com isso fui me acostumando a essa mudanga fisiologica que a ayahuasca

faz. Os interlocutores afirmaram-me que a bebida possui dois tipos de acdo: A Chacrona
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age na Miragdo, ela que da a luz, as visdes, ela € o principio feminino. O Jagube, o
principio masculino, da a Forga, tanto a disposicdo e energia pra ficar de pé, quanto a

moleza e a densa sonoléncia, os enjoos e até sincopes.

Figura 8 — Folhas de Jagube a esquerda e de Chacrona a direita. Fonte: Autor.

A partir dessa nogao nativa travei um interessante dialogo, no qual relatava a uma
interlocutora sobre a questao do género masculino e feminino das plantas. Disse a ela que
tanto uma quanto outra, de uma perspectiva morfoldgico-botanica, sdo hermafroditas, ou
seja, possuem estrutura masculina(androceu) e feminina (gineceu) em suas flores. Minha
interlocutora prontamente respondeu: “...mas estou falando de outra coisa, estou dizendo
como eles agem em nos, e dos principios que regem as plantas...”. A Chacrona ¢
considerada feminina enquanto planta e também no seu modo de a¢do no individuo
quando transformada em bebida. A energia que ha nela possibilita o efeitos visionarios.
Essas visoes epifanicas sao cheias de motivos geométricos, estéticos, sao repletas de tipos
de texturas, cores, seres € um ambiente de extrema dindmica, onde as imagens mudam
constantemente. H4 uma riqueza de cendrios, paisagens e ecossistemas, entes, seres €
tematicas espirituais, constituindo a Miragdo. A energia do cip6 é que trabalha o que os
daimistas chamam de For¢a, tematica de dificil descrigdo, visto ndo ser somente efeitos
no corpo como enjoos, mal estar, ou disposi¢ao e animo. Se assim se pensasse, resumiria
o Jagube a uma perspectiva farmacoldgica e psicotropica, numa chave de causa e efeito
quimico. Ela, na verdade, como na fala acima, ¢ como uma caverna, um tipo de ambiente.
Em outras conversas, relataram-me que o Jagube ¢ um livro. Essa planta parece ter uma

arquitetonica, ela coloca o sujeito em outro ambiente.
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Poderiamos também pensar que ela tem uma fungao de criacao, de surgimento e
de produ¢do de uma nova dimensao. Mas a fala diz que ele ¢ a caverna, ndo que ele cria
a caverna. Essa sutileza demonstra que a génese e a criagdo desse plano ja estdo feitas,
sendo possivel somente chegar até ela, ou seja, esse plano € totalmente real. O Jagube
possui um aspecto heterogéneo pois, além de trazer a For¢a, elemento agonistico, revela
um outro plano. A Chacrona torna-se um guia nesse outro mundo. Aqui entdo temos uma
divisdo muito interessante sobre masculino e feminino em que o feminino estd para a
interacdao com esse tipo realidade, e o masculino com a obviedade da existéncia de outro
plano. Um interlocutor me afirmou ter lido que os bons xamas conseguem ler sem a luz,
conseguem tatear a caverna, por isso alguns indios ndo utilizam Chacrona, mas somente

o Jagube.

Dessa forma, na visao desses fiéis, o Jagube estava limpando a “casa”, e com isso
me fazendo entrar numa passagem para poder estar no mundo espiritual. E facil ver que
os proprios daimistas separam isso de uma maneira pedagdgica, mas para eles as duas
plantas fazem o trabalho que deve ser feito em sincronia. Alex Polari de Alverga, em sua
obra sobre a Mira¢do — a qual meus interlocutores nao se cansavam de me referenciar -,

diz sobre dois polos que existem dentro do uso do Daime:

(...) Dai que cada trabalho de hinario tem uma sequéncia que por si so6 abrange

todas as situagdes que fazem parte desse percurso entre a Forca e a Miragao.

(...)Em meio a isso, equilibrando esses dois extremos, esta o bailado que é uma
forma de lidar com a Forca ¢ a Miragdo, se situar nomeio de ambas, dando

tessitura ao ritual(...)”.

(POLARI DE ALVERGA, 1984: p. 186-187)

Para meus interlocutores, a relagdo com o Jagube cai na chave do susto, do apuro
e do aperto, da repreensao moral e ética, assim como ¢ o possibilitador de outro mundo,
enquanto que, com a Chacrona, a chave ¢ a de uma bondade materna, de revelagdes e
degustacdes espirituais e conducao por outros mundos. Como afirmou uma interlocutora:
“..pra se ter muita luz, vocé tem que aguentar a For¢ca também, e também o contrario é
certo...”. Os daimistas parecem entdo tratar o modo de operagdao do Jagube como fundo

e a Chacrona como figura.
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A minha relacdo com o Jagube e a Chacrona ndo foi diferente. Foi intensa e
desconfortavel a interacdo com o Jagube, no entanto a Chacrona demonstrou-se, como
afirmam meus interlocutores, uma “inteligibilidade liquida” que mudava coisas na minha
mente de uma forma muito refinada. As Miragoes que experenciei, serviram de resultado
experimental para os proprios daimistas, ao confirmarem a eficacia e a “inteligibilidade”
da bebida. Como j4 relatei, conforme ia tendo as Miragoes, as relagdes de confianga e

intimidade no campo foram ficando maiores.

As primeiras miragoes que tive foram relacionados aos Orixds. Duas me
marcaram muito e as coloquei em interlocu¢ao com esses nativos. A primeira Miragdo
eu estava um uma aldeia africana, cheia de casas circulares. Era como se eu estivesse em
outro plano, como que no plano realistico ou dimensdo espiritual que os daimistas
denominam de “Astral”. Viisso de olhos fechados, a textura e qualidade da imagem eram
peculiares, semelhante ao mundo onirico. Eu via uma paisagem como se estivesse dentro
dela, ndo olhando por uma tela. De dentro de uma casa da aldeia, saiu Iemanja. O
interessante ¢ que, depois me perguntei como eu sabia que era ela, ainda que Ilemanja
tenha uma representacao iconografica na minha memoria, o tipo de reconhecimento foi
além disso. Ela era jovem, bonita, com uma roupa azulada e de pele morena. Ela saia
devagar da casa, mas quando me avistou, saiu correndo em minha dire¢do e dizia: irmao
que bom que vocé voltou! A sensagao foi tao real, como se em outra dimensao eu fosse

irmao de Ilemanja, ndo um irmao religioso, mas um irmao enquanto filho do mesmo pai.

Relatei a Mirag¢do a um interlocutor que me disse: “td vendo, vocé ficava com
receio das entidades, te ensinaram de maneira torta, é outra energia”’. Os meus
interlocutores me disseram que o Daime faz uma dialética entre imagem e conceito, em
que cada um vai fazendo seu trabalho e concertando a imagem ou o conceito que deve
ser consertado. Além disso, para meus interlocutores, o0 Daime impregna no individuo e
o atravessa, ndo se limitando ao proprio sujeito, colocando-o ele proprio em perspectiva.

Como no relato abaixo:

(...)O Daime ndo deixa passar nada, passa fininho mesmo, e ele ¢ muito
refinado, ¢ um estudo de si mesmo, da natureza, é de tudo! As vezes vocé acha
que vai escapar, mas ele vai la e traz 14 de traz coisas que vocé nem lembrava,

e te mostra que elas te atingiam e vocé nem sabia, muda o angulo das coisas.
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O cruzamento de razdo, do ambito logico, dos afetos, de lembrancas e cendrios
sdo colocados em um jogo de inteligibilidade muito refinada. Alis, os termos: “estudo
refinado” e “coisa fina demais” foram termos muito frequentes pra descrever essa

caracteristica ¢ a eficacia da Miracdo.

A segunda Miragdo que tive foi a de Orixas dancando a minha frente. Um deles
vinha me comunicar que eles eram o equivalentes de anjos na tradi¢ao judaica, anjos do
continente africano. Seu discurso ia além: os anjos ndo sdo aquelas pinturas europeias,
mas se assemelham aos povos locais em suas indumentarias, enfeites, cor da pele, gestos
e postura. Uma interlocutora que havia me perguntado nesse dia o que tinha mirado me

disse:

(...) ta vendo, ¢ outra energia. Tem gente que trabalha no erro, mas as entidades
ndo tem nada a ver com isso, elas estdo la... Ai a pessoa confunde o espiritual
puro de verdade, com esse espiritual cheio de coisa suja que as pessoas jogam
pra religido. Tem muita gente que fala que isso ¢ demonio, a gente acredita em
demonio, mas sdo muito diferentes desses seres puros que existem e que vém

a gente quando a gente toma Daime nos trabalhos.

ApoOs essas duas experiéncias, comecei a perder o medo de ingerir a bebida e
principalmente o medo da For¢a que o Jagube impoe. Em dialogo com um interlocutor

sobre esse medo da Forca, ele me deu um conselho:

As pessoas bebem o Daime, ficam com medo da cor, do gosto, do cheiro,
acham que aquilo é um tipo de veneno que teu corpo suporta, € vocé se
beneficia. Na verdade o Daime ¢ um remédio, € um ser, vocé quando bebe, tem
que tomar aquilo com vontade e ndo querendo controlar cada gole com medo
daquilo. Mermdo vocé tem que pega o copo, abre a boca e diz que isso entre
em cada célula, molécula, érgio do meu corpo pra limpar e consertar. E uma
postura de se abrir, pra beber tem que abrir o peito com vontade e pedir pra ele

entrar mesmo com Forga.

O Daime entdao ¢ como ir conhecendo uma pessoa: os primeiros contatos podem
ser repletos de ruido no dialogo, mas com o tempo a relagdo melhora. Fui perdendo o
medo de beber o Daime, e com isso também comecei a ficar mais capacitado para
interagir com os fi¢is. No inicio, o Daime gera certa “embriaguez” mental que com o
tempo a pessoa que o bebe se acostuma, chegando mesmo a deixar de ocorrer.

Conversando com um musico que passou pelo mesmo processo, perguntei:
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- Vocé quando ta tocando a sanfona, e fica pegado como tu faz? Te pergunto
isso, pois ja tem alguns trabalhos tenho feito, e percebi que aquela embriaguez
mental que o Daime gera, passou, agora eu consigo ainda que com gases, € as

vezes limpeza, ficar mais ligado, tenho desfrutado mais entende?

- Ah que bom! E isso, é que vocé esta se acostumando com a bebida. Eu ali na
sanfona, nao fico perdido, doido, ou viajando, o Daime faz o contrario, me
coloca na sincronia certa, ndo penso nem nas notas, quando vejo ja to tocando.
E diferente entendeu? Vocé esta ali conectado, ndo embriagado, mas isso leva
tempo e quando vocé fica assim o estado que o Daime te deixa fica natural,
vocé fica pegado e pronto, ndo fica alterado, entendeu? E obvio que tem hora

que a Forga vem, mas as coisas acontecem na hora que tem que acontecer.

1.8 Hinarios: Miragoes registradas em musicas

Os hinarios sdo, juntamente com a Miragdo e a Forga, os pilares da religido. Como
me disse uma interlocutora: “...no Santo Daime é cinético, tem bailado e ndo entramos
no Astral sem musica, ainda que na concentrag¢do tenha siléncio, antes e depois tem
hino...”. Os hinos, como em algumas tradicoes do oeste amazdénico (BRABEC in:
LABATE; JUNGABERLE, 2011, p. 23-47) , possuem a funcdo de conduzir aquele que
estd mirando para as regides astrais corretas. Sem os hinos o sujeito pode se perder e
entrar em regides que podem comprometer a vida, o corpo e o proprio trabalho. A mesma
pessoa citada acima me relatou: “... a gente ndo toma Daime pra ficar viajando, ali no
hino tem uma historia e por ela a gente se guia. Se ndo fica uma coisa igual droga, vocé
toma pra ficar viajando. O proposito ndo é esse, a musica é sagrada, é a viagem de

’

verdade de quem recebeu o hino.’

A maioria dos hinos sdo reconhecidos como ‘“‘recebidos”, € nao como
composigdes pessoais. Sao miragoes em forma de musica registrada em um papel. No
Daime, ainda que haja normas rituais, a linha guia que conduz os trabalhos sdo os
hinarios. Como supracitado, além dos hinarios oficiais também ha hindrios dos membros,
que podem ser cantados nos trabalhos. Um interlocutor que ¢ musico me contou sua

experiéncia de como ¢ receber um hino:
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(...) entdo, antes da igreja ser no meio da serra, ela ficava 14 em Itaipava. Ai
nods tinhamos trés terreiros abertos onde a gente fazia uns trabalhos fora da
igreja. Ai teve um dia que a gente fez um trabalho bem forte 1a. Tomamos um
copdo de requeijao de Daime. E ai eu fiquei muito pegado. Ai tinha um terreiro
que o nome era terreiro de Sdo Miguel. Quando a gente estava 14 no meio do

trabalho ai eu comecei a mirar € ai o hino veio.

O questionei como o hino tinha “vindo”, se aconteceu uma inspiragao por parte
pessoal, visto que o interlocutor ¢ musico, ou se o hino foi uma captagdo direta de uma

musica que ja existia além de sua propria composicao:

Acho que s3o as duas coisas. Nao vou te dizer que ndo me coloquei na
composi¢ao da musica. Mas na hora que mirei, vi sdo Miguel, ogum todas as
entidades naquele lugar. Ai a melodia veio, a musica ali ja estava pronta. Ai
me veio a melodia e a primeira frase do hino: Galo cantou... nosso senhor. Ai
depois expus o que Vi: ... neste terreiro vi sdo Miguel... Entdo acho que tem as
duas coisas, revelacao e composi¢ao. Alias isso ¢ em tudo, as miragdes também
sdo assim, tem coisa da gente, mas tem coisa que existe mesmo, independente

da gente.

O interlocutor me autorizou a colocar seu hino e expor seu nome. Se trata do

daimista Alexandre Gialluisi. Abaixo escrevo seu hino:

Galo cantou, nosso Senhor,
Neste terreiro, vi sdo Miguel.
Fago minhas rezas, mando pro céu,
Vou invocando, meu pai Ogum,
Eu vou girando, com a sua Forga,

Eu sou seu filho, ven¢o de demanda.
Vai se ordenando bem nesta linha,
Pois vem chegando, Santo Sdo Jorge,
Vai cavalgando sobre o dragdo.
Eu vou chamar, o som dos tambores,
Para os caboclos, deste terreiro,

Abengoados, por meu Pai guerreiro.

O processo de inspiracdo para o Recebimento consiste entdo em uma negociagao

da idiossincrasia do sujeito e daquilo que existe para além dele. O hino ¢ uma obra, um
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produto do agenciamento dos humanos e nao humanos. A primeira parte, Alexandre
deixou claro que foi algo que veio para além de sua consciéncia. O galo cantou, foi a
sentenca advinda do Astral. O ndo humano iniciou a obra para que Alexandre terminasse

com suas rezas e suas declaragoes as entidades.

4

A questdo da interferéncia dos nao humanos nos humanos ¢ colocada pelos
daimistas como algo normal, e que muitas vezes nao ¢ compreendido pelas convengdes
humanas. Os hinos tentam entdo fazer a transicao, pois se fossem mensagens aldogenas,
ndo serviriam para o aprendizado. Os hinos s@o uma traducdo, o registro de uma

diplomacia entre universos dispares.

E interessante perceber que Eduardo Kohn, em sua etnografia sobre os Huna no
Equador, notou que na comunicagdo que eles mantinham com os nao humanos também
havia essa negociagdo. O antropdlogo, se apropriando de elementos de uma semiotica de
Charles Pierce, pde em sobreposicdo as negociagdes entre humanos e ndo humanos dos
Huna. Um exemplo que precisa ser indicado ¢ o de um Huna explicando uma queixada
fugindo e saltando na agua. Ele diz, ela “Tsupu!”(KOHN, 2013, p. 27). Esse termo

funciona como um simulacro do barulho que a queixada faz ao cair na agua

O simbdlico ¢ fruto da convencao humana, seus signos em si sao arbitrarios. Kohn
afirma que, por pertencer a convengao humana, o simbolo ¢ consequéncia da produgao
passada que se instala no presente. O conhecimento acumulado, as estruturas que se
modificam ao longo do tempo como o mito e a lingua, avangam ao presente. O simbodlico
representa entdo o legado humano. O simbolo € constituido por signos que nao sao em si
mesmos simbolicos, além disso o0 modo simbolico ndo ¢ o unico operador semiotico de
comunicag¢do. O icone ¢ um modo semiotico cujo signo € eminente ao fato acontecido, e
se instala no presente imediato. Seja como sinal sonoro, visual, odorifero, o icone € o que
ocorre no agora. O barulho do porco ao pular na dgua ¢ um icone, ¢ “TSUPU”. O index
ja& opera de outra forma, aponta o futuro. Relato um exemplo dado pelo autor: um humano
ao balangar um cip6é onde se encontra um macaco. Aqui ha duas perspectivas: uma
humana e uma simia. Para o macaco, o balangar se trata de um sinal indéxico, pois o
macaco poderia estar na iminéncia de um ataque de um jaguar ou de uma queda da arvore,
mas nado o sabe, ou seja, um futuro possivel. Com esta perspectiva semiotica, amplifica-

se a comunicag¢do para além dos humanos, cuja principal comunicagdo ¢ simbolica.
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Os trés modos semidticos de operar o signo, apontam para uma classificacao de
distancia entre a coisa e a representacdo mediada pelo signo. O simbolo seria a forma
onde coisa - representacdo sdo mediados por um signo totalmente arbitrario. O simbolo
¢, por exceléncia, o modo semidtico humano, pois depende da convengdo, vista sua
arbitrariedade. O icone ¢ quando a coisa e sua representacdo andam totalmente
sobrepostas. E clara a relagio entre o ruido da agua e o Tsupu que o representa. O index
se encontra entre o simbolo e o icone, e problematiza o tempo segundo Kohn (2013). A
famosa frase, “onde ha fumaca, ha fogo”, ¢ uma representacao indéxica, pois ela adianta
um fato futuro. Nao estando no passado da convengdo simbolica, nem no presente

pregnante do icone, o index se localiza no futuro.

Essa armagdo etnografica e conceitual de Kohn me provocou, ja que nos trabalhos
de bailado alguns hinos expressam termos que parecem icones. Como distor¢des
semanticas, nao obedecem a uma sequéncia logica. Alguns hinos ndo transmite uma
mensagem simbolica compreensivel aos humanos, mas sdo expressoes que hora lembram
o ruido de um instrumento, ora uma lingua em um idioma desconhecido. Parece que
alguns hinos, em sua negocia¢do, sofreram uma maior influéncia dos nao-humanos,

deixando registrada sua diferenca.

Sobre essa questdo semiodtica, uma daimista me afirmou a no¢do de que alguns
hinos chamam entidades. Por isso ndo podem ser cantados em qualquer lugar. Nesse
ponto o hino, ainda que escrito em caracteres simbolicos, possui uma fungao indéxica,
pois ao canta-lo j4 se sabe que ird chamar entidades. Algumas tor¢des linguisticas
parecem ser vocaliza¢des para além da linguagem articulada. Essas expressdes que
ocorrem em muitos hinos sdo icones. Muitos daimistas dizem que quando cantam esses
trechos a for¢a do Daime vem de forma intensa. Abaixo seguem partes dos hinos onde

essas expressdes foram mais evidentes.

Papapapaparué
Papapapaparua
Vou chamar neste terreiro

Ogum da Mata Ogum do Mar

(Hinario de Sao Miguel- Padrinho Valdete - Hino 12: As segurancas do céu)
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Juramidam, vos agradeco
Me ensinou cantar assim
Sem palavras, vos agradego

In, in, in, in, in, in...
(Hinario Nova Dimensao- Padrinho Alfredo- Hino 6: In agradecimento)

Ripi, Ripi, Ripi
Ripi, Ripi, Taia
Se vocé nao queria

Para que veio me enganar
(Hinario O cruzeiro - Mestre Irineu — Hino 3: Ripi)

Tarumim estou com sede
Tarumim tu me da agua
Tarumim tu sois Mae D'agua
Tarumim tu sois Formosa
Formosa, Formosa

Formosa ¢ bem Formosa
(Hinario O cruzeiro - Mestre Irineu — Hino 4: Formosa)

Equior, Equior, Equidr
Equi6r que me chamaram
Eu vim beirando a terra

Eu vim beirando o mar

Quando Papai Paxa
Barum Marum mais eu
Saudades, saudades

Saudades de Mamae

(Hinéario O cruzeiro - Mestre Irineu — Hino 6: Papai Pax4)

Equidr papai me chama
Equior perante a si
Equior papai me diz

Equidr eu sou feliz
(Hinario O cruzeiro - Mestre Irineu — Hino 18: Equior Papai me Chama)

Begé eu vou chamar

Begé aqui chegou
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Begé quem te mandou
Foi o nosso salvador
Begé vos veio a terra

Para ensinar a verdade

Begé quem te mandou

A nossa mae de piedade
(Hinario O cruzeiro - Mestre Irineu — Hino 23: Begé)

Cacheado venha ca
Carracacarracaca
Carracacarracaca
Carracacarracaca

(Hinario Diversdes do Mestre - Mestre Irineu — Hino 2: Cacheado)

Outro hino presente no hinario O Justiceiro, de Padrinho Sebastido, também traz

a mesma tematica:

Dem dum, dem dum

Dem dum, dem dum

Deus sabe o que esta fazendo
Sentado no seu lugar
As doze horas do dia
Nos precisamos rezar

(Hinario O Justiceiro — Padrinho Sebastido — Hino 97: Dem dum)

Um dos hinarios que mais representam esse tipo de semiotica, em que os termos
ndo dependem de convengdes simbolicas, € o hinario Os Chamados. Esse ¢ o hinario do
amigo de Mestre Irineu, Luiz Mendes. Tive a oportunidade de estar presente nesse
trabalho ao ir a cidade de Rio Branco - AC. Coloco abaixo alguns hinos que sdao na

verdade chamados. Devido a seu pequeno tamanho, coloco-os aqui na integra:

Chué, chua

Vem ca curar

Chué a luz do sol,
Chua as dguas do mar

(Hinario Os Chamados — Luis Mendes — Hino 7: Chué chud)
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Troc, Troc, eu vou chamar
Troc, Troc pra desatar,
Troc, Troc, eu ja chamei
Troc, Troc, eu ja desatei.

(Hinario Os Chamados — Luis Mendes — Hino 8: Troc Troc)

Fiau, Fiii

Pode partir

Me deixe sossegado
Eu quero ¢ existir

(Hinario Os Chamados — Luis Mendes — Hino 9: Fiau, Fii)

Tim, Tim, Tim,
Ta, Ta, eu vou chamar
Mucurucu, ca, ca

Vem c4, vem ca, vem ca

Trazendo todo bem
E o mal se afastar.

(Hinario Os Chamados — Luis Mendes — Hino 10: Tim Tim)

Eu imploro ao nosso mestre
Que vos venha me curar
Com os vossos caboclos

Pla, pla, pla pla, pla, pla, pla

No rufar de um tambor

Pom, pom, pom, pom, pom, pom, pom
E dentro dessa pomponzada

Ja me considero bom

(Hinario Os Chamados — Luis Mendes — Hino 22: Eu entrei numa viagem)

Esse trabalho ndo teria condi¢des de analisar as complexidades linguisticas de
possiveis termos advindos de dialetos de afro-indigenas, ou de expressoes locais, mas
procurei mostrar que a linguagem da bebida, muitas vezes distorce a semantica da palavra
reconhecida socialmente pela conveng¢do. Esta pode entrar em convengdo posteriormente
ao entrar no hinario por seus membros, mas sua entrada se deu no Recebimento, na

transferéncia feita pelo ndo humano. Como afirma Wisnik (1989), na musica ha
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(...) uma linguagem em que se percebe o horizonte de um sentido que, no
entanto, ndo se discrimina em signos isolados, mas que s6 se intui como uma
globalidade em perpétuo recuo, ndo verbal, intraduzivel, mas a sua maneira,

transparente.
(WISNIK, 1989, p. 30)

A torcao semantica realizada nesses hinos dentro dos trabalhos, representam os
momentos auge em que a For¢a se manifesta. O ritmo dos maracas dao sua contribui¢do
ao fundo ruidoso. A dindmica da musica, marcada pelo ruido dos maracés, a For¢a, a
Miragdo e essas torgdes semanticas tornam o trabalho espiritualmente muito forte,
segundo um daimista. Os hinos que foram tocados nos trabalhos em que estive presente
sempre comec¢am com violdes e maracds sem vozes. O som instrumental inicia e termina
o hino. Apo6s o inicio dos instrumentos, talvez um ou dois minutos, o hino comega a ser
cantado. Ao terminar também o hino, os violdes ainda ficam a tocar durante um curto

intervalo de tempo.

A sincronia apresentada nos trabalhos ¢ bem interessante, pois todos os fardados,
por fim, sdo musicos. Podem existir nos trabalhos duas ou trés pessoas tocando violao,
sanfona, ou tambor, mas se houver cinquenta fardados, serdo cinquenta maracés vibrando
de acordo com o hino. Tal fato nos trabalhos acaba por criar uma densidade de ruido de
fundo, que impacta profundamente quando se estd na For¢a ou mirando. A musica, o
compasso do bailado e a mente focada sdao os instrumentos corporeos que o Santo Daime
encontrou para conseguir mediar a comunica¢do com a planta em seus rituais. Meu
interlocutores chamam esse conjunto técnico para receber a alteridade da bebida de “Uma
linha”, “Um modo” e, o mais mencionado, “4 doutrina”. Além desses fatos, ainda existe
a preparacao antes dos trabalhos, que para meus interlocutores, se trata talvez de uma das

partes mais importantes do trabalho.

1.9 Interdicoes

O ritual no Santo Daime obviamente ndo envolve somente a bebida. Percebi nas
orientagdes dos interlocutores a necessidade de se preparar para o ritual a curto prazo -
trés dias antes do trabalho espiritual - € ao longo da vida para entrar em sincronia com o
Daime. Esse preparo envolve: posturas subjetivas, reflexdes e meditagdes, posturas éticas,

para alguns: a redu¢do de ingestdo de carne e alimentos muito industrializados como
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biscoitos, chocolates e doces. Trés dias antes do trabalho é recomendada a abstinéncia
sexual, além de no dia do trabalho tomar banho de ervas. A cada trabalho o cenario ideal
seriam: trés dias antes e trés depois sem nenhum desses elementos. Meus interlocutores
afirmam que essa foi uma orientagdo de Mestre Irineu. Obviamente que nem todos
seguem isso a risca, devido aos inumeros trabalhos em que participam no calendario
oficial religioso, baseado no calendario dos Santos. Nao se trata de uma regra, mas uma
orientagdo para se ter melhores Miragées, em niveis espirituais mais altos e também para
aprender a lidar com a For¢a. Vi muitos daimistas pararem em uma padaria antes da
chegada em Juiz de fora e tomarem café com pao e até salgados fritos. Vivi uma situagao
meio inusitada em que um outro musico em um trabalho, vomitou dentro da igreja e em
cima de mim. Ele me pediu desculpas, e disse que a partir daquele dia ele ia mudar. Depois
me relatou que agora s6 se alimentava de “comida viva” e que isso estava interferindo

totalmente em sua rotina, conforme me relatou:

(...)meu amigo, larguei as coxinha, o fulano ainda come e ndo passa mal, mas
pra mim nao d4. Agora s6 me alimento de comida viva. Sabe que meu humor,
minha disposicdo, meu sono, minhas intuigdes meio que mudaram
radicalmente?! Essas porcarias que a gente come, ¢ veneno. Os mesmos que
fazem o veneno pra vocé ficar doente, sdo os que fazem o remédio pra te

controlar. E ndo envenena s6 o corpo nao...

1.10 Limpeza

Os enjoos, vomitos e diarreias sdo muitos frequentes em alguns trabalhos
denominados pelos meus interlocutores como trabalhos “fortes”. Um deles me relatou
que se os irmaos nao cuidarem de suas vidas espirituais, o nivel do trabalho decai, € o
trabalho fica atravancado, com muitas pessoas passando mal. Os vOmitos e as diarreias
sdo considerados limpezas espirituais, ¢ sdo categorizados como Limpeza. Parece que
existe um limiar entre a normalidade e o desvio no sentido da limpeza bem interessante
nos trabalhos. Se um irmao sai pra fazer limpeza (vomitar) todo trabalho, pode significar
que nao esta cuidando do que precisa cuidar, logo isso pode gerar um tipo de perspectiva
moralizante sobre o sujeito. Se ele ¢ um irmao que sai pra fazer limpeza muito de vez em
quando, ou quando o trabalho ¢ muito forte, isso € considerado como uma agao do Daime,

limpando o que ndo se sabe. Logo, eu vomitando em varios trabalhos, fui considerado
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como uma pessoa em processo de purificagdo. Muitos vieram me dizer ao longo do
tempo, que eu estava ficando mais dentro do trabalho, que estava me acostumando. As
primeiras saidas eram acompanhadas sempre com um daimista, que eles colocam para
tomar conta das pessoas que estdo passando mal, o/a Fiscal. No inicio eles interviam
muito no meu estado, preocupados comigo, me dando papel para limpar, dgua de flores
para cheirar e até rezas. Depois deste tempo em que perceberam que melhorei, fiquei mais
a vontade de sair para este processo de Limpeza, sem gerar maiores preocupagoes.
Também me corrigiram muito sobre os termos corretos a serem usados. Nao podia usar
os termos vomitar ou ir defecar, mas “fazer a limpeza”, pois o vomito e¢ a defecacao
segundo um interlocutor sdo somente questdes fisioldgicas e a limpeza envolve o ambito
espiritual. E também me orientaram a sempre quando terminar a limpeza a voltar para o

trabalho.

1.11 Corrente

A questdo de estar fora do trabalho e dentro do trabalho ¢ um ponto fundamental
para a comunidade e uma questao logica fecunda. A igreja ¢ semiaberta. Ela tem paredes
que véo até a altura do peito, mas apresenta porta de madeira e vidro. E aberta, mas a
defini¢ao de dentro e fora é muito bem marcada: é aberto, mas tem dentro e fora, como
bem relatado pelos meus interlocutores. Os trabalhos que os daimistas fazem fora da
igreja geralmente sdo trabalhos que eles consideram um trabalho forte, de exposicao a
energias muito fortes e ndo permitem em geral a presenga de visitantes. Uma vez pedi

parar ir a um trabalho na floresta e recebi a seguinte resposta:

- Nio. Esse trabalho ¢ fechado. E dos mais fortes... Pra dar aquele confere na

Corrente de trabalho que segura a casa ...

A Corrente ¢ o fator principal para que as pessoas nao fiquem fora do trabalho e
¢ o que da Forga ao trabalho. “Um interlocutor me relatou: “...4 coisa mais fina que tem,
¢é todo mundo bailando, certinho no maracd, com postura, segurando o trabalho, ai a
Corrente flui.”. Logo a Corrente se trata de uma sincronia e uniformidade espiritual e
performatica. Ficar meditando ou tendo Mira¢oes sozinho no lado de fora da igreja ndo ¢

recomendavel. A contemplagdo deve ser feita junto com os irmaos.

Alguns autores propdem que uma mudanca fundamental que o Santo Daime

provocou com o uso da bebida fora da floresta foi € a “coletivizacdo do xamanismo”, uma
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vez que anteriormente era executado em algumas etnias somente pelo xama, ou somente
por homens. No Daime se coletivizam os estados alterados (CALAVIA in: LABATE;
JUNGABERLE, 2011, p. 131-143). Se em alguns tipos de xamanismos ayahuasqueiros
0 uso ¢ restrito ao pajé, ou aos homens, no Santo Daime a exigéncia € o da coletividade
(IDEM). A Corrente ¢ a total interagdo na execugdo do ritual. Estar na Corrente ¢
conseguir segurar a For¢a desterritorializante do Daime, bailar, cantar os hinos e ter

determinada etiqueta dentro do trabalho.

Ao conversar com certos indigenas com quem tive contato no campo em uma
viagem a cidade Rio Branco-AC para participar da Conferéncia da Ayahuasca 2016°,
percebi certo incomodo com a nogdo de Corrente. Este mesmo incomodo também percebi
em pessoas que ja foram do Daime, mas que ndo seguem mais a religido com quem
mantive contato na cidade de Petropolis. Um interlocutor indigena, que ndo quis que
identificasse sua etnia, relatou que o Santo Daime ¢ por demais rigido, militarista e que
se vocé quiser tomar a bebida, sentar, vomitar, dancar, ficar meditando ndo muito distante
do coletivo, dormir, sonhar, ¢ tido como errado ou desvirtuador do espiritual, sendo que

o principal deveria ser estar a vontade.

Vivi uma experiéncia significativa ao visitar juntamente com um amigo
pesquisador, na Igreja do Bujari, bairro de Rio Branco, no Centro Eclético Flor do Loétus
[luminado. L4 foi cantado o hinario Os Chamados. Havia no trabalho daimistas da igreja
de Juiz de Fora. Esse amigo estava muito cansado, pois havia voltado de um trabalho de
campo entre os indios Huni Kuin de um més. Durante o trabalho meu amigo dormiu ao

lado de meu interlocutor. Depois este comentou comigo:

(...) teu amigo parecia até um buraco negro, sugando a energia da Corrente.
Quando eu estou num trabalho e vejo alguém dormindo aquilo ali me da uma
angustia danada, me sobe uma coisa...o cara tem que estar ligado, participando

do trabalho entdo a coisa desanda, o nivel baixa...!

®A viagem que fiz ao Acre, foi para participar da AYA Conference 2016. Esta foi a segunda conferéncia
foi realizada pela organizagdo ICEERS — International Center for Ethnobotanical Education Research and
Service. Se trata de uma organizacao filantrépica localizada na Espanha. A instituicao se dedica a integracao
da ayahuasca, iboga e outras plantas tradicionais como ferramentas terapéuticas na sociedade moderna e a
preservagao das culturas indigenas que vém utilizando essas espécies de plantas desde a antiguidade em
seu habitat. Ela ¢ compostas por pesquisadores brasileiros, espanhdis e de outras localidades. Essa foi a
segunda conferéncia sobre o tema, a primeira foi em Ibiza-Espanha no ano de 2014.
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Tomar o Daime envolve um processo que enraiza o fardado ou o visitante. Como

outro informante me disse:

Nos vamos ao trabalho pra trabalhar, o cara vem aqui ¢ pra trabalhar, ¢
diferente das outras religides que vocé senta ouve um pregador, uma padre,
pastor ou mistico. Aqui ndo, aqui vocé€ faz o seu trabalho, e se vocé fizer bem
vocé ajuda a Corrente, e se a Corrente estiver boa ajuda a vocé também. O
Daime € muito cinético, tem que ter disposi¢ao, vocé vai trabalhar mesmo, sair

de 14 com algo executado por vocé e o Daime entende?

1.12 Em Forma, Fora de Forma

A etiqueta e o comportamento moderado depois de se tomar o Daime sdo uma
necessidade e uma exigéncia na religido. Até porque podem haver reagdes e
manifestagdes que os fiéis precisam saber controlar, uma vez que nao estao sozinhos no
trabalho. Uma das demarcagdes de uma sociabilidade mais contida depois de se tomar a
bebida ¢ o uso das Fardas e a postura militar. O local onde cada um deve estar ¢
demarcado dentro do octeto. Ali € o local correto onde se deve bailar. Também esta bem
demarcada a separacdo dos géneros. Durante o trabalho, os homens nao podem passar
para o lado das mulheres, tdo pouco elas para o lugar dos homens. Se algum homem
precisa dar um recado ou entregar algo a uma mulher durante o trabalho, ele deve ir se
comunicar com a Fiscal feminina, e ela se comunicara com a mulher. O mesmo sera feito

caso uma mulher queira se comunicar com um homem.

Os daimistas da Igreja entram em consonancia com a descri¢ao bibliografica sobre
o tema, relativo a presenca de rigor militar dentro da institui¢cao. O “militarismo” foi uma
condig¢do social imanente no Acre nos ultimos 150 anos, devido a regido ser de fronteira
e de expansao do territorio nacional. (GOviviULART in: LABATE; ARAUIJO, 2002a, p.
277-301) , Segundo a pesquisadora, o Santo Daime teria absorvido tal normatividade e

etiqueta na pratica religiosa. Ha inimeras caracteristicas que expressam tal militarismo.

A primeira ¢ a divisdo em batalhdes. Uma interlocutora me explicou como

funciona a divisdo:

Séo trés batalhdes, no primeiro do lado dos homens fica o comando e do lado

das mulheres a madrinha. Nesses batalhdes normalmente ficam as pessoas
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mais velhas, casadas e com filhos. Na frente normalmente ficam as pessoas
mais experientes ou da casa. Em todos os batalhdes ficam sempre fardados
primeiro (da direita para esquerda). Sempre por tamanho do maior pro menor
(da direita para a esquerda). O maior puxando a fila na direita, ai vai fazendo
escadinha. No batalha do meio ficam as pessoas solteiras ou casadas sem filhos
e também podem ficar os visitantes. Seguindo a mesma ordem e tamanho e de
fardados ou ndo. Por exemplo se uma pessoa nao fardada for maior que a outra
fardada, a farda prevalece. O fardado ficara na frente ou mais pro lado direito.

No batalhdo dos jovens é o que vocé fica as vezes. Eu também, estou

classificada como jovem.

Hé uma ordem do interior para o exterior ¢ da direita para a esquerda. De dentro
pra fora a ordem sao Comandantes, mais velhos da casa e casados, jovens solteiros
fardados e visitantes, sdo os trés batalhdes. Da direita para esquerda do mais alto para o
mais baixo. Caso haja visitante a altura ¢ anulada pela farda. No comeco do Santo Daime
CICLU, havia at¢ a graduagao de patente, mas Mestre Irineu eliminou a graduagao devido
a falta de maturidade dos fiéis que comegaram a se posicionar em cargos de poder

(IDEM).

O militarismo presente nessa descricdo ¢ um ordenamento ritual para os meus
interlocutores. Nao percebi apos o ritual nenhum tipo de defesa ao militarismo estatal.
Alias, os membros dessa igreja nao se referem ao comandante da igreja como Padrinho.
O chamam pelo nome. Um interlocutor me relatou que no Santo Daime essa relagao
paternalista muitas vezes ¢ exagerada, e muitos confundem o respeito com idolatria.
Comportamentos como pedir bengdo ao padrinho, ou beijar suas maos sdo vistos como
excessivos pelos meus interlocutores. Salvo os casos de figuras historicas como Madrinha

Rita, vitiva do Padrinho Sebastido.

Notei também em meu trabalho de campo que raramente os mais velhos da casa
saem para fazer a limpeza. S6 o fazem quando o trabalho ¢ excessivamente forte, mas
retornam muito rapido ao trabalho. Um vez questionei a interlocutora que me relatou
sobre a organizagdo do ritual, de que nunca havia visto o comandante sair para fazer
limpeza. Ela me relatou: “...ah ele é o que comanda o trabalho, se ele cair como fica o
resto? Tem uma protegdo especial nele e também uma postura que ele segura, se ndo ele
ndo seria comandante do trabalho.” O militarismo mantém duas interfaces, uma para

com o ritual, relativa a postura dentro do octdgono e para organizacao dos fiéis, e outra
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voltada para o Astral. Os que estdo na frente “Seguram” o trabalho no ambito espiritual,

estdo mais acostumados a For¢a do Daime, ¢ também estdo a cantar e tocar.

Percebi que nas fileiras mais externas dos trabalhos aos quais participei houve um
nimero bem maior de saidas dos jovens do que de quem ¢ mais “velho na casa”. Isso ¢
considerado um aprendizado. Pode se fazer limpeza, mas quanto mais limpo se esta
menos limpeza se realiza. Nunca vi um musico sair para fazer limpeza. E interessante
pois se ndo ha mais patente as claras como havia no tempo do mestre Irineu, parece existir

patentes subentendidas relacionadas ao efeito da Forga e da Miragdo no nativo.

Além das roupas e da postura ritual, existe a categoriza¢do do Santo Daime como
o “batalhdo de Maria”. Existe o hinario de Sao Miguel, de Padrinho Valdete de Mota
Melo (filho de padrinho Sebastido), que € o anjo guerreiro que combate o mal. E hé a
no¢ao de luta espiritual que ocorre nos trabalhos - a men¢ao de termos como armas,
espadas, guerra e guerrear sao muito comuns nos hinos e o discurso. A perspectiva de
combate nas regides espirituais sempre foi reafirmada pelos meus interlocutores.
Miragoes de guerras, de combate a demodnios, quebra de bruxarias, foram questdes que
em muitos casos acabei ouvindo. Para um daimista, o militarismo ndo se trata de uma
valorizagdao do imaginario bélico que as sociedades estatais possuem; ele ¢ simplesmente
um modo de manter a disciplina, pois sendo “o trabalho perde o foco, pois o Daime
quando vem com a Forga é intenso de verdade, se deixar, o trabalho se perde e ai pode
dar problema”. Para meu interlocutor, a rigidez do corpo, da vestimenta e da
performance, ainda que tenha causas histéricas, € uma técnica social necessaria para nao

gerar problemas sociais com a intensidade dos efeitos da bebida.

1.13 Miragoes e Regimes Semidticos Intensivos’

7 O titulo se inspira em dois autores que muito me influenciaram. O termo semidtica vem da obra de Felix
Guatarri: O Inconsciente Maquinico (1988) que trata a semidtica como:
(...)disciplina que se propde a estudar os sistemas de signos segundo um
método que ndo depende da linguistica (perspectiva de Charles Sanders
PEIRCE). Pg20.
O termo intensivo retiro do artigo 4 floresta de Cristal, (VIVEIROS DE CASTRO, 2006), onde o
antrop6logo relata sobre a ontologia dos espiritos amazonicos dentro do regime visionario de Davi
Kopenawa ao utilizar o paricd. O antropdlogo utiliza o termo intensivo como uma qualidade desse
momentum.
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O fato de ndo poder dormir - de se manter firme - mesmo quando o Daime “te
balan¢a” me chamou a atenc¢do, pois em muitos momentos meus interlocutores jovens
ndo ficaram tdo firmes assim como relatado. Alguns tiveram desmaios, outros tiveram
que deitar ou sentar-se, pois nao conseguiam manter a etiqueta diante da For¢a do Daime.

Em um dialogo um daimista me afirmou:

Essa coisa de aprender a lidar com a Miracao, tampouco nao € simples, ndo da
pra racionalizar, entendeu? Isso vai além da razdo. E irracional! Os indios que
sempre souberam lidar com isso. Olha como eles valorizam o sonho?! Pra eles
sonhar ¢ quase igual mirar pra gente. Quando o xama desmaia, ou incorpora,
ele entra em outro estado. As pessoas acham que isso ¢ um problema no corpo,

ou tem gente que acha que ¢ demdnio. Ele ta é em outro estado entendeu?

Para ele estes outros estados - o sonho, o desmaio, a experiéncia de quase morte
e a Miragdo - sao semioticas além da razdo, que os indigenas sabem valorizar e
experimentam de outra forma. Alguns outros daimistas me afirmaram que colocar esses
outros estados em seu dia-dia, sob o ponto de vista indigena, consiste em sabedoria. Estes
também me afirmaram categoricamente que a razao ¢ um subconjunto de um universo
sem rigidez racional. No discurso de alguns, ¢ como se a razao fosse, na verdade, o

empobrecimento de um mundo onirico-vital.

Denomino a Mira¢do de semidtica intensiva, pois sua experiéncia ndo envolve
somente a representacdo que os daimistas tem da bebida ou das visdes. Neste caso, sigo
de perto Kohn (2013), que procura realizar um “anthropology of life ”, na qual a etnografia
expande os limites para além do humano. Aqui, trata-se de relagdes com um ser espiritual-
vegetal. Tal semidtica, entdo, ¢ uma ferramenta que trata dos sinais que a vida produz,
ndo se resumindo apenas aos humanos. Nela me apoiei para procurar entender a
mediacdo, reacdo, afetamento, virtualidades, materialidade de moléculas quimicas,
entidades, presengas e seres em uma complexo jogo de imagem, signo € conceito que a

Miragdo engendra.

1.14 Miracdo-Sonho

Algumas vezes tomei Daime fora da igreja, ja que havia ganhado de presente de
um amigo um pouco da bebida. Uma vez em casa, depois de tomar, tive uma experiéncia
de dormir e ndo perceber que estava dormindo, como se a barreira entre sono, sonho e

realidade ficasse borrada. Entre os Huna na Amazodnia, Kohn relata uma experiéncia
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interessante em seu campo, onde dormir para os Huna € uma situagao muito distinta do
que dormir para outras sociedades. Eles dormem em casas sem paredes, no meio de
inimeras pessoas, com fogo aceso, o que acaba por confundir o sono com o estado
desperto pois sempre ha ruido, movimentagao, sonhos que fabricam uma situagdo de nao
discernimento entre o sonho ¢ a vigilia (KOHN, 2013). Alguns interlocutores ja tiveram
a mesma sensagdo. Um daimista me afirmou que a questdo de estar acordado e sonhando,
sdo limites que o Daime também borra e ultrapassa. Tal relagdo com o sonho ¢ expressa
e um hino de Glauco Vilas Boas, intitulado Hospede, do Hinario Chaveirinho no qual

mostra iSso:

Eu convidei no meu sonho
Meu Mestre vamos passear
Meu mestre veio comigo

Na minha casa visitar

No Santo Daime, algumas pessoas desmaiam também e entram em um estado
analogo ao sonho, como afirmam meus interlocutores. Outras deitam no meio do trabalho,
devido a Forg¢a estar muito grande. Dormir no trabalho seria uma desconexdo, uma falta
de etiqueta, mas desmaiar ou deitar durante um tempo ¢ estar um pleno éxtase. Apagar
num sono profundo também poderia ser um éxtase mais estaria mais proximo do desmaio
do que dormir. Sobre esse cruzamento de regimes de realidade ocorreu um fato com um

membro da igreja bem interessante durante um trabalho:

Foi um trabalho em que estavamos todos no terreiro, ainda quando a igreja
estava em Itaipava. Tinhamos tomado trés copdo de Daime. Ai o Fulano de
repente ele deu um pulo da cadeira e saiu pra fora da igreja pois ele estava
numa beirada. Ai todo mundo se assustou. Ai os homens foram 14 e pegaram
ele. Ele estava desmaiado e parecia morto, pois tinha batido a cabega em uma
pedra e estava encharcado de sangue. Todo mundo ficou desesperado. Ai

queriam sair correndo pro hospital.
Depois de uma pausa no trabalho, o dirigente resolveu tomar uma atitude:

(...) Ai ele falou que ndo, que aquilo ali era um trabalho espiritual, que tinha
sido iniciado e s6 iam embora depois do trabalho e que ele ia ficar bem. Ai ele
estava sangrando na cabeca, ¢ estava com farda branca, que ficou toda
vermelha de sangue. Ai amarram ele no cruzeiro. Quando o trabalho estava
terminando ele acordou e estava bem. Ai levamos ele pro hospital, ai o médico

que estava dando os pontos na cabeca dele quando o levamos falou assim: Ué
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os pontos de sua cabeca formaram uma estrela de Davi, e tu sabe a estrela de
Davi ¢ o simbolo do Daime. Quando o fulano virou pra olhar, o braco do
médico estava cheio de fitas e corddo de contas, ai ele viu que o médico que

estava cuidando dele ela espirita.

Ao me contar este fato, ele denotou que todo o trabalho, desde a hora que eles
tomaram Daime até a ida ao hospital fazia parte de um grande ensinamento espiritual para

o testemunho da comunidade.

Depois disso ele nos contou o que aconteceu: Eu morri, morri de verdade,
quando eu cai, de repente eu cheguei em um local muito bonito, e 14 tinha um
Sao Miguel enorme, que comegou a me falar um monte de coisa da minha vida,
0 que ia acontecer ¢ o que eu tinha que fazer. No final do trabalho quando
vocés me viram acordar, antes de eu acordar o S3o Miguel disse que ia me
mandar de volta. Eu insisti com ele que ndo queria voltar, pois 14 era
maravilhoso. Ai ele disse que nao poderia ficar ali, mas me lembro de ele ter

falado: Mas sinta-se a vontade de sempre voltar!

O que me chamou a aten¢@o nessa descri¢dao foi o artigo usado na descri¢do da
entidade: “Um Sdo Miguel”. Esse artigo indefinido, na verdade define em muito a
plasticidade desse universo miracional-onirico, demonstrando que os elementos, os seres,
os ambientes e paisagens nao sao dimensdes incompossiveis®, nem fixas, ou numeraveis.
Trata-se de Um Sao Miguel e ndo O Sao Miguel. Essa experiéncia marcou profundamente
a comunidade e fez o nativo se firmar totalmente no Santo Daime. O interlocutor me
afirmou que ndo se trata de uma viagem metaforica mental, ou somente de uma proje¢ao
de elementos simbolicos. E para boa parte dos Daimistas isso ¢ um fundamento. Assim,

Polari de Alverga, em seu livro, escreveu sobre uma Miragdo:

Todo esse mundo que desfilava ante minha memoria ndo eram representagdes,
tinha um realidade psiquica, uma legitimidade genética. Era como se tudo
aquilo fosse reconhecido por cada célula do meu corpo. Como se existissem
tantos bilhdes de formas e mundos, quanto os universos contidos em cada

atomo do meu corpo.

& Deleuze (1991, pg. 104) argumenta sobre a incompossibilidade de mundos segundo uma perspectiva
Leibniziana. Descreve que o incompossivel se trata que a existéncia de um mundo automaticamente €
produto da exclusdo de outros. E que uma existéncia de um mundo e ndo de outro, segundo Leibniz, ¢ um
grande mistério enterrado no entendimento de Deus. Percebi que as miragoes criam possibilidade de
mundos, trabalham no incompossivel. O sujeito tem seus multiplos “eus” em varios cenarios e realidades.
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Dificil diferenciar as verdadeiras imagens das sombras. Tudo quando até entdo,

eu aprendera a tratar com real, se tornava sombra.

(POLARI DE ALVERGA, 1984, p. 57)

A Mirag¢do do quase morto, um tipo de Mira¢do-morte, envolveu realisticamente
o corpo, o ferimento, o médico, a marca no couro cabeludo e a imagem de “um” Sao

Miguel.

Ainda sobre as linhas de separacdo e recorte entre razdo-oniricidade, razio-
Miragado, razdo-quase morte, uma interlocutora me relatou a Mira¢do que teve em um

didlogo comigo:

- Uma vez estava em um trabalho e fui para um sonho que tive dormindo em

casa. Meio que voltei no mesmo sonho.
- E qual era o sonho?

- Nada muito ohh, estava em um lugar, andava por umas ruas. Parecia um

bairro de uma cidade. Umas construcdes de prédio e baixo.
- E vocé zoando meu chinchila®...

- Ja ia te perguntar...Bujdo te perdoou?

- Ele mudou comigo acredita! Hoje mesmo estava tranquilo comigo, ele me
perdoou...Impressionante, Vou te falar que dava uma duvidada, depois disso

s0 respeito, e o que vejo e ndo entendo medito sobre...

- Pois ¢, ndo da pra racionalizar, E nem pra ficar contando e tentando explicar

pros outros, vao achar q tu pirou: T4 tomando cha e ficou doidao!

Parece que os interlocutores conseguem migrar de um plano a outro, do sonho a
Mirag¢do. Ainda no didlogo, a mesma interlocutora continuou a me contar de outra

Miragdo que teve:

Nao sou muito de mirar...mas no tltimo trabalho que fiz eu estava em um lugar

cuidando de um menino. Ai eu abria o olho passava a imagem, ai fechava o

Chinchila se trata de um roedor da familia Chinchillae, endémico da regido dos Andes chilenos e peruanos.
A espécie Chinchilla lanigera quase entrou em extingdo por conta da extracao de pele, visto ser o animal
que possui maior densidade de pele por centimetro quadrado no corpo era utilizado para confeccdo de
roupas. O animal foi adaptado para criacdao intensiva e apds o declinio do mercado de pele tem sido
comercializado como animal de estimagdo. Ele mede cerca de 25 a 30 centimetros, chega a pesar de 500 a
600 gramas. A minha chinchila se chama Bujao.
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olho voltava como num sonho. Quando acabou o trabalho o Y falou com o X

que viu uma crianga passando no meio deles, isso sem eu ter falado nada!

Os interlocutores que me dediquei a ouvir, e dos quais acabei por me aproximar,
creem que os estados alterados ndo sao um estado desviante do estado normal, sem uso
de psicoativos. O que pude perceber de seus discursos sobre estes estados, ¢ que sao
estados de plenitude. Eles mudam a questdo: ndo ha uma mente sd e original que ¢
degenerada pelo cha. Para eles, hd uma mente no seu potencial minimo, e que chega ao
maximo com o chd. Meus interlocutores acreditam que acessam regides basais de uma
realidade alterada, sendo a razdo, o afeto, o sonho, e a percepcao subconjuntos de um

fundo realistico maior que o humano.

O Daime da esse acesso a diversos planos de realidade, ou seja, um liquido,
extraido de dois tipos de vegetais, ¢ capaz de realizar a ponte entre esses planos. Para os
daimistas ndo se trata s6 deste mundo, sdo inimeros mundos que se interpenetram. Com
o Daime ¢ possivel atravessa-los. Como disse, minha interlocutora teve uma Mira¢do
que continuava o sonho no meio de um trabalho dias depois de ela ter sonhado. Ela estava
acordada, mas sob o efeito do Daime. De olhos abertos, ela via o saldo e seus
companheiros. De olhos fechados era transportada para outro mundo, o mundo do seu
sonho. De olhos abertos para o saldo, ela ndo via a crianga, mas quando fechava os olhos,
via uma situagdo como num sonho, e via a crianga. Outras pessoas viram a crianga no
saldo, dentro da igreja. Talvez, muitos afirmariam que ndo passe de uma alucina¢ao, mas
minha interlocutora disse que a alucinagdo ¢ problematizada pelo testemunho alheio, além
do fato dela ver a crianca em um dominio onirico que ¢ tido como fisiologicamente
normal. Como me afirmou outro daimista: “o problema do povo é achar que a Miragdo

s0 passa dentro da cabeca’.

Como ja ressaltei, para meus interlocutores, a miragdo ndo ¢ um esvaziamento ou
degeneracdo da razdo para a alucinacdo. Pensar a mira¢do dessa maneira seria para eles
reduzir e enterrar todos os processos de conexdo entre dominios descontinuos que ela
realiza: morte/vida, natural/sobrenatural, presente/ passado, sonho/ razdo, onirico/real. O
modelo de explicagdo naturalistica, onde existem somente dois planos (WAGNER,
2010), um cultural simbolico e um natural fisico-quimico, ndo faz sentido algum para a
maioria dos que conversei. Tal explicagdo para eles distorce o0 modo de conhecimento sui

generis. Eu realizei um pequeno desenho juntamente com um daimista que ¢ formado em
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psicologia, na qual apresentava a ele um diagrama que demonstra a perspectiva

naturalista. Ele interveio dizendo: isso ndo chega nem perto do que o Daime faz!

Conforme o modelo que pensamos em conjunto:

Explicagdo naturalista Entre

Espago Ontoldgico Natural Espaco Ontolégico Subjetivo

w Perturbacdo

L Alucindgena

Percepgdo
/'—‘ Conceitos
Laogicos
F—/—) Representagdes Mentais

vido Psicoldgico;

Objeto Fisico

Figura 9- Modelo naturalista desacreditado pelo interlocutor

Voltando a pergunta da interlocutora sobre uma das minhas chinchilas, essa se deu
por conta de uma miragdo que tive na qual fui muito afetado. O interessante ¢ como que
ao comegcar a mirar eu comecei a ter adjetivos para os daimistas. Quando os trabalhos
eram fechados ao me convidarem relatavam: “ele ¢ tranquilo, ele ja esta firme. E ja estd
conhecendo o Daime, da pra chamar!”, “Oh, eu resolvi te chamar que eu to vendo que
vocé ta levando a coisa a sério”. O comeco desse processo foi marcado por varias
desconfiancas por parte dos nativos, mas houve uma mira¢cdo com meu animal de
estimacdo que ajudou a minar algumas resisténcias que ainda existiam. Tenho chinchilas
jé& faz alguns anos. Uma, que batizei de Bujdo, ¢ um animal um tanto problematico. A
literatura veterindria mostra que muitos roedores possuem comportamentos e disfungdes
mentais. Sempre pensei que isso ocorria com ele: ele ndo se socializava comigo e nem
gostava de proximidade. Um dia em um Trabalho, tive uma Mirac¢do com ele. Eu vi de
olhos fechados, ele quando filhote com sua mae. De repente chegavam alguns homens e
comegavam a maltratar a sua mae até mata-la. A cena ndo foi nada agradavel. Depois
disso, a Mira¢do me mostrava que aquela violéncia vivida era por ele associada as

violéncias presente em mim. Fui tomado por um afeto muito intenso e comecei a pedir
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perdao aos animais, que se apresentaram em minha frente como se fosse um “tribunal de
zooldgico”. Senti na Miragdo que o perddo foi concedido. No outro dia ele estava
totalmente diferente comigo. Como uma tentativa de fazer um teste para ver se a coisa foi
real ou “projecao”, ndo relatei nada a minha esposa sobre o acontecido. Ela mesma me
questionou uns dias depois se nao estava acontecendo algo de estranho, pois ele estava
bem mais amével comigo. Essa situagdo acabei por expor para alguns interlocutores. Um

deles me disse o seguinte:

(...) cara, vocé disse que estava com receio de contar isso, com medo de ser
viagem, ou de acharem que vocé estad pirando. Na verdade isso vem so
confirmar nosso trabalho, eu particularmente fico muito feliz de ouvir isso,
pois as pessoas acham que a gente fica 14 viajando cantando e depois baixa a
onda e vamos pra casa. As coisas que se passam ali s3o espirituais, e o Daime
te leva em regides inéditas mesmo. E tu v€, ndo ¢ s6 uma viagem na mente,
coisas reais vao e acontecem. A droga ¢ s6 uma viagem, no maximo com
insights, o Daime cura, une, transforma, muda coisas que vocé€ sozinho nunca
mudaria. Que bom que ele ficou bem, sinal que vocés tem uma ligacao forte.
Nao ¢ um s6 um bicho, ou um pet, entendeu? Os indios tem muita ligagdo com

0s animais. S4o consciéncias também.

Outro me afirmou em tom de repreensao: “E vocé ainda achando que era da tua

cabecga, fazendo o teste? Pouca fé hein...”

A partir da exposicao de minhas miragoes, percebi que os interlocutores que me
ouviam, comecaram a também a expor as suas. Nesse tipo de trabalho de campo, ¢ dificil
ndo ser afetado, visto o Daime, penetrar ndo somente em dominios de pesquisa
académica, mas também ir até questdes que estdo totalmente afastados dos interesses no
campo. Mesmo sem ter o interesse pela pratica religiosa, estava sendo afetado pela
eficacia do Daime, € meus interlocutores sabiam disso. A cada afetamento, maior era a
confianc¢a de que eu ndo era um pesquisador que iria reduzir suas experiéncias as teorias
cientificas. Os interlocutores ndo pensam que o Daime ¢ somente um catalisador mental,
ou a Mira¢do um tipo de “trip” na mente do sujeito, mas algum tipo de evento que aciona,

agencia, que move agdes no sujeito e do sujeito, que conecta pontos descontinuos.

Eduardo Vargas (2006) cunha um termo muito interesse sobre os eventos com

drogas: alter-agdo. A particularidade da miragdo foi talvez o tema que mais me chamou
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a atencdo entre os daimistas com quem convivi. Ela também est4 na base da argumentagao
para a distin¢do entre o Daime e outras substancias. Por essa capacidade, dentre outras, o
Daime ¢ considerado um ser inteligivel liquido. Padrinho Alfredo uma vez afirmou: “O
compromisso que vocé deve ter com o Daime ndo é apenas com uma garrafa. E com um

ser que mora ali dentro...”

1.15 Daime — Cristo

Alguns me afirmaram que o Daime € o proprio Cristo. Um padre que conheci no
Rio de janeiro, também fardado, me confidenciou que perguntou a um tedlogo catélico
de renome sobre se ele achava correto um cristdo catélico beber ayahuasca. Ao que ele

respondeu: “... 4 ayahuasca é o Espirito Santo liquido!”

Por sua vez, um daimista que conviveu com Padrinho Sebastido no Acre quando
crianca, afirmou que ele dizia que: “o Daime ¢ a Biblia do analfabeto”, pois com a bebida
ndo € necessario estar inserido na malha ideologica e de signos da sociedade ocidental. A
propria bebida seria responsavel por abrir um caminho democratico a compreensdo da
espiritualidade. Porém, essa afirmac¢do nao ¢ um consenso entre os integrantes da religido.
Por exemplo, um daimista me disse que o Daime ndo pode ser Jesus, mas “é um ordculo,
que nos conecta com Jesus”, que responde coisas complexas e “faz a ponte, a conexdo
entre coisas que vocé nem imagina!”. Esse mesmo interlocutor me contou uma Miragdo

que teve para me exemplificar seu entendimento da questao:

(...) estava tendo um trabalho na casa de um amigo, ai as mulheres estavam de
um lado e os homens do outro. Ai uma mulher comegou a incorporar. Eu nunca
gostei desse negocio, sei 1a acho que é uma mistura de fingimento e histeria
muito sem propdsito. Ai eu pensei comigo: acho que ela ta fingindo. Eu estava
sentado ao lado de um grande amigo meu. Ai sabe quando vocé percebe assim
de canto de olho que a pessoa esta te olhando? No Daime rola isso de vez em
quando, uma pessoa te encara de maneira muito estranha... Ai vi que ele nao
parava de me olhar, ai na hora que fui olhar pra ele ja puto com aquilo pra ele

parar de me olhar, quando virei eu fiquei aterrorizado.

O interlocutor parou -balancando a cabega para os lados - falou um palavrao e

continuou:

Ele estava olhando pra frente mermao! Mas da lateral do pescoco dele, saia

uma cabega de um samurai, mas muito real igual eu estou te vendo aqui assim.
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Eu fiquei paralisado, ele tinha os olhos assim com veias vermelhas e me
olhando com muita raiva. Ai meu amigo viu que eu estava olhando pra ele deu
um tapa na minha perna e meio que o samurai sumiu. Meu irmdo, depois
daquilo, nunca mais julguei quem incorpora, quem fala em linguas, quero nem

saber, a pessoa que sabe!

O julgamento subjetivo da mulher que incorporou, foi repreendido com uma visao
realistica de um samurai bravo, saindo do pesco¢o de um amigo. O mesmo interlocutor,
relatando essa miragdo como uma das mais fortes que teve, continuou a relatar sobre

outra:

(...) Ah, vou te contar uma que me deixou também apavorado também. Estou
te contato essas duas pois foram as duas que mais mexeram comigo no sentido
de respeito ao Daime, porque o Daime foi uma mae pra mim. Um dia estava
em um trabalho de Estrela, ai eu tive uma Miragdo. Eu vi uma escuriddo, tdo
escura que chegava a cintilar, e parecia que aquilo ali ndo tinha fundo, como
se fosse um espacgo que eu nunca chegasse ao fim. Mas era tdo profundo que
comecei a ficar desesperado, e ai fui ficando todo encolhido e caindo da
cadeira, ai um amigo veio e gritou: postura! E ai sai daquilo, eu acho que era o
inferno! O Daime é um oraculo, sabe de perguntas que nem vocé sabe que tem,

mexe em lugares que vocé acha que ninguém tocaria...

Para ele a realidade que temos aqui e agora, como ele mesmo disse “...o dia-a-dia
sabe, a nossa rotina mesmo, acorda, dormir, comer, cagar” ¢ um plano produzido pela
razdo, pela limitagdo da percepg¢ao e principalmente por crencas que impedem da pessoa
ver o que ¢ real de verdade. Fiquei muito interessado nessa miragdo, pois ela mostra em
negativo o que acontece em outras miragoes. Se as outras mostram a transposi¢ao de
barreiras e de descontinuidades “artificialmente” percebidas, esta mostra a auséncia de
fundo, a auséncia de tais barreiras. O fosso, a profundidade excessiva mostra a verdadeira
natureza da realidade, um tipo de continuum. Ainda que corpos estejam separados em um
dominio, podem estar totalmente atravessados em outro, como afirmou Alex Polari de

’

Alverga (1984, p.161):” ...tropecou la em cima no astral, tropeca embaixo, nos paus...’

O fendmeno da Miragdo, para os daimistas com quem dialoguei, ¢ uma pedagogia
espiritual, e como representante/oraculo/canal dessa natureza profunda, age no humano
mostrando pouco a pouco as inumeras dimensodes que existem. Para eles isso € um fato,
o mundo que vivemos € um plano entre inumeros outros. Um interlocutor me afirmou:

“o cristianismo fala so de céu, inferno e o mundo aqui, é muito pouco, tem muito mais”.
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Esse pouco a pouco acontece pois como foi-me relatado: “se vocé visse tudo de uma vez

50, talvez ndo ia resistir”’. Certa vez, depois de um trabalho, recebi um conselho:

(...) voce esta sumido rapaz. O bom do Daime ¢ vocé pegar um trabalho atras
do outro sem interrup¢do. Porque tu vai no primeiro, ai o Daime te mostra a
capa do livro, vai num segundo, o Daime te leva no indice, vai no terceiro
chega na introdugao e assim por diante. Se vocé parar tem que voltar tudo de

novo.

O sentido de evolugdo espiritual estd associado as transformagoes, torgoes,
mudangas, ineditismos e surpresas que o Daime faz no individuo. Quando nos primeiros
contatos com os informantes eu dizia que estava estudando o fendmeno da Miragdo, a
fim de entendé-la, um nativo me disse: “Vocé esta querendo uma coisa quase impossivel,
50 ali mesmo que se vive. Ndo da pra traduzir, ndo! Mas ainda assim, se quiser, tem que
conhecer a bebida a fundo, tem que tomar Daime”. O Daime se trata de uma experiéncia
que ndo depende do conhecimento, mas da intengao, da vontade de conhecer e do respeito.
O conhecimento ¢ recebido ao invés de refletido. Para um interlocutor: “a mente é um
labirinto, nela tu se perde facinho!”. Para ele, enquanto que o conhecimento ¢ uma
produgdo, um labor de um humano que ¢ transferido a outros humanos, o Daime ¢ a
experiéncia direta, nao precisa de mediadores, s precisa de uma disciplina no 7rabalho

pra ndo se perder na experiéncia.

1.16 Possibilidade ou Impossibilidade: é possivel fazer etnografia da Miracdo? E
possivel fazer “miralizacdo” da etnografia?

O Livro das Mira¢oes (POLARI DE ALVERGA, 1984) diz que a antropologia,
ao estudar os mitos indigenas, os esteriliza, pois os transforma somente em expressoes
culturais e simbolicas. Para ele, o mito significa muito mais do que um discurso mediador
entre natureza e cultura, ele ¢ uma expressdo de um universo de dificil registro racional.
Meus interlocutores, ao chamarem-me a atengao sobre a impossibilidade de pensar sobre
a Miracdo sem sacrifica-la a teorias académicas, ndo estavam me alertando sobre a
impossibilidade da escrita. Até porque os hinos sdo miragoes registradas no papel, em
forma de cangdes. Lembremos também que intimeras obras foram produzidas pelos

proprios daimistas. Polari de Alverga reuniu os escritos de Padrinho Sebastido, os quais
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foram batizados de Evangelho Segundo Padrinho Sebastiao (1998); Lucio Mortimer
escreveu o livro Benga Padrinho (2000), Marcial Oliveira escreveu sua experiéncia com
um xama Inca no livro: Minha Viagem ao Centro do Daime (1993), s6 para citar alguns.
O que sempre foi me dito € o cuidado para ndo crer na falacia de que “o unico mundo que
existe é este que nos pisamos e que inventamos na nossa cabe¢a”. O cuidado que muitos
me pediram era para que o escrito ndo resumisse ou substituisse a experiéncia. Na
verdade, um drama de tradugdo, pois s6 se podem conhecer o Daime bebendo, € meu

trabalho ¢ para se conhecer o Daime pela escrita.

Como afirma Eduardo Kohn (2013), a antropologia esta em um periodo paradoxal,
visto ser a ciéncia que estuda o humano e que agora esta a se debrucar para além dele.
Assim, cabe indagar: se a Miragdo funciona como um tipo de linguagem de uma bebida
feita a partir de dois vegetais, como entendé-la sob o ponto de vista simbolico visto ele
ser estritamente humano? Meus interlocutores ndo estavam a defender um obscurantismo,
mas estavam a me alertar para nao utilizar as ferramentas erradas. Ao se fazer uma
antropologia do Daime, deve-se levar em conta o ndo-humano que ele ¢é. Ele ndo o &,
primeiramente, por ser um liquido. Segundo, por ser um liquido vindo de um organismo

ndo animal, mas sim vegetal.

O humano ¢ simbdlico, ¢ constituido por linguagem, consciéncia e histéria, mas
tais simbolos sdo apenas um aspecto da comunicagcdo que existe no mundo. Como
Charlles Peirce coloca, os simbolos sdo uma modalidade semiotica, mas também existem
outras, como o indice e o icone (PEIRCE, 2015, p. 63-76). Os organismos ndo humanos
se comunicam por outras modalidades semioticas (KOHN, 2013). Pensar entdo o uso do
Daime e a Miragdo que este gera, ¢ pensar sobre um ser sui generis, pois nao se trata de
outro organismo, mas de uma substancia. Mas ndo de uma substancia como o veneno ou
a droga, para os daimistas ele ¢ um ser, um ser que possui um tipo de subjetividade que
se comunica com a subjetividade humana e mostra a estas as subjetividades ocultas que

o proprio humano escondeu.

Esse maquinismo para além do humano foi tratado por Lévi-Strauss em relagao a
natureza do mito. Segundo ele, o mito possui determinada armagao, cédigo e mensagem;
¢ um complexo que atravessa “cultura” e “natureza” que nao se resume a expressoes de
um sujeito. Ele ndo ¢ uma histéria pensada por um sujeito, mas um complexo que o

atravessa com pedagos de historia (LEVI-STRAUSS, 2010, p. 19-42). Assim, embora
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possuam divergéncias em relacdo a interpretacdo do mito, Polari e Lévi-Strauss
comungam de pontos chaves. A perspectiva levistraussiana de um maquinismo para além
da consciéncia humana, e de que os mitos se pensam nos homens (IDEM), serve como
uma chave e uma analogia, guardadas suas devidas proporg¢des, para pensar o Daime, ja

que se trata de um oraculo, uma entidade, um processo, um desvelador de mundos.

Percebi que a perspectiva da Miragdo, na interpretagdo nativa, se comunga em
parte com esta perspectiva da natureza do mito. O Daime possui uma semiose, ¢ d4 um
tipo de acesso a determinada paisagem, um tipo de “real”. Nao se trata entdo de atribuir
a Mira¢do uma desconfiguracao da subjetividade humana sob o poder bioquimico do
psicoativo, que faz variar os simbolos e os arquétipos dentro do espirito encarcerado em
determinada cultura. Ha alguns trabalhos importantes dentro deste tipo de perspectiva,
alguns tedricos, por exemplo, que se concentram nas cores e nas texturas das visoes, e
nos elementos culturais que aparecem (SHANON, 2003) ¢ (REICHEL-DOLMATOFF,
1978). A perspectiva desses tedricos, entdo, acaba por pensar que o ocorre na Miragdo se
passa dentro da cabega. Por outro lado, meus interlocutores descrevem o processo da
Mirag¢do como uma regido para a qual se migra, um mundo astral que se experimenta,
numa espécie de nomadismo espiritual da existéncia. Esse processo, ndo ¢ somente um
momento em que desenhos psicodélicos aparecem no ecra de suas mentes, como um deles
me afirmou: “se fosse so isso a gente ia tomar dacido, isso faz parte, mas vai alem”. Ela
possui também uma armacao, um codigo e uma mensagem que estes estudos estdo longe
de considerar. Nao que ndo haja presenga de simbolos, arquétipos e representagdes, mas
o que percebi foi uma riqueza de detalhes, maquinismos e operacdes de outro tipo. Antes
de tentar cobrir toda essa complexidade, prefiro admitir aquilo a qual os nativos nao
acreditam ser o sentido da miragdo: ela ndo ¢ somente uma proje¢do mental ou uma
hiperatividade dos sentidos. Buscando uma aproximacdo com o que ¢ dito por Lévi-
Strauss, a mira¢do nao ¢ uma expressao da historia de um sujeito, ela ¢ um agenciamento
coletivo, atravessando o sujeito. A miragdo pode ser pensada como o pensamento do

Daime nos humanos.

Padrinho Sebastido relatou uma Miragdo que teve quando sofria de um problema
no figado. Ele teve uma visdo de seres que abriam sua barriga, tiravam sua coluna e ele
via tudo ao lado dos seres. Extrairam de seu figado umas pedrinhas (alguns relatam serem
besouros), e disseram pra ele: “oh, vocé sabe o que é isso né, entdo estamos tirando isso

de vocé, ndo faca mais isso”. Muitos interpretam e dao sentido a repreensdo pelo fato de
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Sebastido ter tido maléria e ndo ter se cuidado, ou por ter abusado do alcool antes de sua
vida ativa no Daime. O agenciamento do Daime, entdo, ndo opera a partir uma mente
natural cotidiana e rotineira e que depois de entrar em contato com a beberagem vé coisas
nao cotidianas do tipo alucinacao. Ele age a partir de uma paisagem, de uma situa¢ao ou
de um evento em que o sujeito ¢ colocado em um fluxo. A sua mente se torna mais uma

peca do conjunto, ndo o ator principal. Como relatou um interlocutor:

Todo mundo acha que o Daime age na mente, falam muito da expansao da
consciéncia, ai fica essa coisa meio mental. Na verdade a mente ¢é recente, o

corpo ¢ muito mais antigo. O Daime te leva no corpo também, ndo s6 na mente!

A Mirag¢do do padrinho Sebastido ndo foi somente um evento imaggético, ele foi
miralizado. Sebastido viu seu corpo sendo curado por seres e depois ficou curado de
verdade. Um ponto de vista fora de si, sob a agéncia de seres, e depois a entrada
novamente no corpo curado. S3o dois corpos que se separaram, um consciente € outro

inconsciente no doente estd sendo operado.

1.17 A agéncia

A antropologia sociocultural, tal como ¢ praticada hoje, se dedica aos atributos
distintivos dos seres humanos, como a Linguagem, Cultura, Sociedade e Historia
(KOHN, 2007) . Tais tematicas sdo utilizadas como ferramentas para compreender os
seres humanos. Nessa estruturagdo, a analise se encaixa somente em determinado
horizonte. Como resultado, ndés ndo somos capazes de ver as muitas maneiras em que as
pessoas sdo, de fato, ligadas ao “mundo” mais amplo da vida e as formas pelas quais sdo
atravessadas por ele. Assim, a pesquisa com o Daime se oferece como uma provocagao,
pois a maioria das Miragdes ndo sdo somente imagens simbolicas de coisas reais, vistas
em suspenso na subjetividade humana. Para os daimistas, as Mira¢oes sdo reais € nao
somente simbodlicas. Um etnografia que entre nessa “realidade” € o que aparece na

provocagdo presente no imperativo de alguns indigenas do Acre, ao dizer em modo

imperativo: quer conhecer ayahuasca? Bebe! Um daimista me comentou sobre isso:

Esse pessoal da academia ¢é engragado, pra vocé entender uma coisa, tem que
ir ler um livro, ou fazer uma pesquisa. Se vocé pergunta por um tema o

professor fala: vai ler, ué! E porque muita gente na academia acha errado que
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pra saber do Daime tem que beber? E sinal que acham que é droga. Entio, no

fundo no fundo, essa gente ndo cré no Daime.

Talvez este seja o primeiro passo para um entendimento etnografico, ja que a
questdo nao € somente a de trocas intersubjetivas do observador-observado, ou de uma
epistemologia da representacao (DEACON in: CHRISTIANSEN; KIRBY, 2003, cap. 7).
Ser afetado, nos colocarmos como parte da interacdo entre “sujeito” e “objeto”,
pesquisador e pesquisado, sob o olhar nativo, torna a pesquisa muito pregnante
(SIQUEIRA, 2005). Muito se desmoraliza Castafieda, por seu excesso de “fantasia” e por
seu campo poder ter sido ficticio. Mas essa desmoralizagdao, como ressalta Roy Wagner
(2010), parte de uma perspectiva da representacdo, do dualismo e desse tipo de

antropologia da qual busco me afastar.

Lidar no campo com o estado mental cotidiano, ancorado na propria seguranca
existencial de pertencer a um corpo - um self projetivo e acional no mundo — trata-se de
um tipo de trabalho de campo. Estar sob a For¢a e a Miragao do Daime, onde a sensacao
de se estar em um outro mundo real ¢ colocada como uma possibilidade, nao
teoricamente, mas existencialmente, exige do antropodlogo uma confianga radical no
nativo. O Daime funciona como um instrumento politico, pois quando o antropologo esta
na Forga, esta nas maos do nativo e do Daime. Nesse momento ndo ha variacao apenas
na noc¢ao de uma interpretacdo do mundo, mas do proprio mundo e seu ponto de vista.
Mais do que a percepgdo sobre o mundo, varia a perspectiva. Como afirma Viveiros de
Castro (2004), ndo é a percep¢do que mantém uma perspectiva, mas justamente ao
contrario. Nao somente a no¢do de natureza ou cultura varia, mas a artificialidade das
duas ¢ posta em relevo. Tal abalo se da quando o individuo se encontra no meio de uma
paisagem gerada pela Mirag¢do, sem poder controla-la, sem poder voltar atrds, em
ambientes muitas vezes agonisticos, com seres espirituais que falam coisas ao daimista
que ele nunca ouviu outrora, com revelacdoes de segredos de extrema elegancia. Tal

agenciamento ndo-humano, ¢ que aciona o daimista.

Como realizar um trabalho que leve em conta a diferenga do ndo humano? Ou a
diferenga que o Daime expressa? Pensemos um exemplo sobre a questdo da mudanga de
perspectiva sobre o mundo. Se um morcego possui como seu principal sentido de
comunicag¢do o sonar, que o informa em quais locais aonde ele pode ou ndo se locomover,
seu principal sentido nao envolve a fala, ele ndo enxerga cores, ndo tem uma “rota de

voo” pré-definida. Como seria entdo, a perspectiva do mundo contada por um morcego?
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Como seria sua “antropologia”? Nao nos pareceria um tanto excéntrica, alienigena,
alucinogena? Se tal estranheza se da sobre o mundo animal, imaginemos quanto ao

mundo vegetal, que possui diversos sentidos distintos do humano?

Os vegetais possuem como principais meios de comunicagdo com outros vegetais
€ mesmo com os animais substancias quimicas ao invés de movimentos fisicos, os quais
estao distintamente separados do nosso formato de entendimento comunicacional, ainda
que possamos entender o mecanismo bioquimico pelo qual elas possam agir. Nao nos
seria este modo de comunicagdo também um tanto quanto reconhecido por ndés como
“alucinatoério”? Penso entdo que este modo “alucinatério” pode ser nada mais do que
nossa classificagdo sobre o entendimento que nao possuimos acerca da comunicagao e da
forma de transmissao de informagdo de uma planta — vegetal — para o humano — animal.
Uma troca que se baseia em um complexo emaranhado de imagens e significados que
emergem desse formato ndo dominado ou domesticado por nés. E como a sensacgio de
cair em um pais distante em que ndo conhecemos a linguagem nem a cultura local, e
tentdssemos buscar informacdo de uma rota por onde ir. Como, se ndo entendemos as
placas! Talvez a forma mais proxima de se entender o dominio da planta seja essa ideia

construida e disseminada como ““viagem mental alucinatoria”.

A observacdo participante no uso de psicoativos se apresenta entdo desafiante,
sendo perigosa. Um grande amigo, também pesquisador antropologo, que estuda os mitos
dos legumes por um viés etnobotanico entre o povo Huni Kuin, em um passeio pela
floresta na busca por Jagube e Chacrona junto a seu informante, encontraram-nos e
fizeram um Feitio, termo que designa a producao da bebida. Depois de feito, beberam ali
mesmo na mata. Ele relatou de maneira muito impactante que foi tomado por uma Forga,
€ que incorporou um espirito que parecia ser o espirito da planta, e que esta usava a sua
boca em um tom de deboche em uma voz meio fina e infantil: “...5i6 bi6 biologia: hihihi,

2

antro- po - lo — gia: hihihihihi! ...

Uma vez questionei as pessoas se elas se acostumavam com o Daime e com sua
agéncia. As respostas que obtive foram que a diferenga do Daime para as “trips” de outras
drogas ¢ que o Daime ¢ imprevisivel, ndo ha como saber se portar diante dele, pois jamais
esta totalmente domesticado e seguro. Os nativos me afirmaram que o ineditismo do
Daime ¢ onde esta o seu segredo. Um me disse: vocé nunca sabe onde ele vai apertar. O

antropdlogo amigo cré que a bebida tem vida propria, faz o que bem entende, e que possui
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uma bondade inerente, mas nao sabe o porqué. Como diz um trecho do hino chamado

Objetivo do hinario O Apuro, de Francisco Granjeiro:

(...) Quando esta estrela brilhar. Muitos ndo vdo aguentar. Da vontade de
correr. E comecar a chorar. O Chorar ndo adianta. O remédio ¢ se controlar.

Ter calma, fé e amor. Para poder alcangar.

Questionei-me quando meu amigo me contou o acontecido no campo muito
impressionado: O fato acontecido pressupde uma crenga? A agéncia pressupde uma
crenga? Minha pergunta na verdade foi de encontro ao que viria aprender com meus
interlocutores. Trata-se do modo de operacdo que os fi¢is dizem ter aprendido dos
amerindios. Se a eficdcia simbdlica necessita de um contexto no qual se deve crer para
que possa acontecer, como fica a explicagdo da eficacia quando a agéncia transcende o
contexto e a crenca, quando um liquido coordena o processo, segundo uma
inteligibilidade ndo humana, em uma verdade movente (HOLBRAAD, 2003) que maneja
inimeros dominios semioticos? O amigo antropologo ndo havia nunca tido uma
experiéncia com incorpora¢do, tdo pouco esse tipo de sensibilidade, mediunidade ou
abertura, ficou muito confuso sem saber o que estava acontecendo e relatou que foi maior

que ele, que sua boca falava por si.

A nocdo de um atravessamento ndo humano de uma For¢a, uma mensagem, um
codigo, um fluxo, uma inteligibilidade foi relatada de maneira muito clara por um
daimista sobre espiritos opressores que produzem pensamentos nas pessoas quando estas

se encontram na sensibilidade espiritual que o Daime gera:

(...) Vocé tem que estar ligado na tua mente, sendo vem “um” e sopra um
pensamento e vocé acha que ¢ seu. Eles montam em vocé, porque esta aberto
com o Daime. Por isso tem que focar nos hinos, pois eles sdo a historia de
quem ja ¢ experiente e eles levam vocé. A musica € sagrada, ¢ ela que te dirige,

porque entdo vocé ¢ levado pra energias que ndo s2o boas...

O Daime, segundo outro nativo, mostra a intencionalidade das coisas, dos fluxos,
dos signos, dos seres, acontecimentos. Para ele, essa intencionalidade ndo se encontra
apenas na expressao humana. Relembrando o caso do antrop6logo e dos pensamentos dos
espiritos no daimista, a boca também ¢ atravessada por outros “centros de comando”,
além da mente e da intencao do individuo, que estao presentes no Plano Astral, onde o
sujeito ¢ arrastado quando ingere o chd. Meus informantes descrevem nitidamente que o

Daime mostra o excesso desses fenomenos que acontecem nesse Plano dos planos e os
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seus centros de comando subjetivo. Para eles: “...os misticos percebem isso assim como
os indios...”. Para meus interlocutores, tanto misticos quanto amerindios possuem o
mesmo estado. Em uma conversa um deles me disse: os indios vivem mesmo em outro

estado.

No Plano Astral vocé nao pode ir ou ser levado para qualquer diregdo, por isso a
importancia dos hinos como guias por esse mundo complexo. Para uma ontologia
naturalista, o pensamento e a ideia s6 podem ser gerados por seres que possuem acao,
intencionalidade, reflexividade e afetos, ou seja, por humanos (INGOLD, 2016). As
analises de Bruno Latour se abriram a seu modo para a no¢ao de agéncia nao somente de
seres com intencionalidade e reflexividade, mas também para os objetos, fendmenos e
acontecimentos (LATOUR, 2007). Essa distingdo entre humanos ¢ nao-humanos nao
reconhece que alguns ndo-humanos sido “selves”, e que podem se comunicar
reflexivamente para com eles. Como Kohn (2005) afirma, eles podem estabelecer
comunicac¢do sem ter que "falar". A no¢ao de agéncia fica limitada pelo bindmio: de um
lado estd o sujeito com intencionalidade, de outro lado a coisa que agencia, seus
constrangimentos, reflexdes e afetos. Tal perspectiva ainda nao ¢ suficiente para dar conta
do problema e o drama real que os daimistas estdo envolvidos. Nessa chave, poder-se-ia
muito bem acreditar que o uso do Daime ¢ um modo humano de se relacionar com
alcaloides que produzem intensa atividade biologica e simbdlica. Para os daimistas a
questdo vai além disso, pois o Daime € reconhecido e experimentado como uma entidade
liquida, como disse, que adentra seu corpo e restaura uma originalidade que foi perdida
ao longo do tempo. E essa originalidade ¢ a vitalidade de tudo que existe. Muitos me
relataram que tudo que existe de algum modo tem vida. O dirigente da igreja manejando

um discurso cientifico® me relatou:

(...)Vocé ja ouviu dizer sobre a teoria dos campos moérficos? O cara diz que o
conceito de vida ¢ muito mais complexo, e ndo pode ser definido somente
como uma atividade celular. O estudo do cara é fino, o livro chama A Fisica
dos Anjos. Ai ele diz que pros atomos se organizarem, ele meio que precisam
de um forma abstrata tendeu? Afi eles se organizam, e ele fala que essa forma
¢ a vida. Ai por exemplo, ele vai falar que coisas que tenham muita atividade

atdmica, celular e tal, elas tem vida. Pensando assim os indios estariam

0 Muito utilizam de um discurso cientifico ndo cartesiano, se aliando a autores que hoje sio denominados
cientistas romanticos (DUARTE, 2000), por conta destes apresentarem uma critica a tradi¢do ocidental e
sua concepcao particular de uma natureza mecanica e sem intencionalidade.
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totalmente certos, ao falar que o sol ¢ um Deus, imagina quantos campos
morficos existem 14, uma bomba de campos morficos, imagina os cristais,

entendeu?

1.18 Intencionalidades

Notei uma refinada fito-teologia que meus interlocutores realizam, ndo somente
sobre o Daime, mas juntamente a ele. Para eles, o humano ndo ¢ unico portador de
intencionalidade. As proprias intencionalidades humanas e suas subjetividades, na
verdade, sdo um terreno que pode sofrer influéncias de espiritos que podem se camuflar
como pensamentos do proprio sujeito. Percebi que, para eles, o Daime ndo somente
subjetiva o mundo, com suas unidades discretas: pedras subjetivas, arvores subjetivas,
espiritos subjetivos, mas problematiza as unidades de subjetividade, planos e entes que
existam em qualquer espaco ontologico. Seja uma rocha, um inseto, uma emog¢ao, uma
célula do estdmago, ou um insight, tudo vira um centro de reflexividade e
intencionalidade. Descrevo um relato de um interlocutor sobre uma situagdo em que teve

que dirigir sob o efeito do Daime:

(...) Eu estava num trabalho na casa de um amigo, ai comegou a chover muito.
Minha mée estava em casa sozinha, € no meio do trabalho ela me manda
mensagem pra eu ir para casa pois estava chovendo muito. O trabalho foi
pequeno, foi um aniversario. E eu tinha tomado trés despachos de Daime (trés
doses) em muito pouco tempo. Eu estava pegado e ndo percebi que tinha
tomado o terceiro despacho depois de mais ou menos 10 minutos do segundo.
Isso me deixou muito pegado, e estava no final do trabalho. Eu fiquei muito
preocupado com a chuva, ¢ mesmo sob a desaprovagdo dos irmaos peguei meu
carro e fui pra casa ainda um pouco pegado. Quando entrei no carro, estava
com muita chuva e ocorreu uma coisa com a minha mente muito estranha. Sabe
quando vocé pensa, o pensamento ja esta 14, ja reparou? Pode parecer viagem,
mas eu consegui perceber os pensamentos surgindo. E como se eu tivesse uma
pré-premeditacdo. Ai eu via varios pensamentos ao mesmo tempo. Eles
vinham e me falavam exatamente o que fazer para ndo ter problema. Tipo, solta
o freio de mio, vai de segunda nessa curva. E como se eu tivesse um professor
ali me guiando sobre o que fazer, eu senti eu mesmo sendo comandado ndo no

mal sentido, mas orientado por uma coisa...
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O interlocutor afirmou que ndo estava em transe, estava consciente, € ndo sentia
os pensamentos vindos de fora, como se fosse um sujeito falando com ele. Ele afirmou
categoricamente que viu seus pensamentos serem produzidos pela sua mente, e que ela o
guiou. Esse registro refina a questdo, pois pode-se pensar que o Daime age somente
subjetivando o “mundo”. Sendo assim, subjetivaria os objetos, corpos e entes que
ganhariam intencionalidade. H4 um hino de Mestre Irineu do hinario Diversées do Mestre
que diz claramente sobre isso: “...os pensamentos se conversam pelo acochar do no...”.
O Daime ¢ um vitalizador, até o pensamento ndo escapa de sua agdo. Se a natureza do
pensamento ¢ ser um organizador do real, na Miragdo ele passa por uma transformacao:

se torna um ente com subjetividade e adquire autonomia e intencionalidade, e conversa

pelo n6 acochado da Miragao.

No discurso dos nativos, a ciéncia tem uma perspectiva do pensamento, a qual é
ligada a medicina e a psicanalise. Essa ciéncia acredita que o pensamento brote de uma
fonte: um esprit, neocértex, mente, razao etc. O pensamento em si, ¢ somente o resultado
da perspectiva do pensador, uma unidade de mensagem abstrata. Cada unidade dessa,
forma sentengas e, a partir dai, ideias. O Daime torce esse escalonamento e revela que
existem inumeras fontes de pensamento ao invés de uma s6. O cérebro, o estdmago, as
folhas, os espiritos ruins, o sol, tudo emite pensamentos. O pensamento, o insight, a ideia,
nao sao mais dependentes desse sujeito, ou unidade abstrata que ¢ exalada do humano.
Essa unidade abstrata que surge do cérebro, assume um novo status de existéncia: os
pensamentos se co-criam, ndo sdo somente produtos acabados. O mundo ganha
subjetividade, assim como o pensamento. Com isso o pensar se transforma em um fluxo
complexo, pois se voc€ pensa, estd por fazer nascerem “entes” /seres abstratos nao
domesticados. O sujeito que pensa, € 0 pensamento que pensou, ndo tem mais um fosso

de separacdo. Os dois ganham intencionalidade.

1.19 Estudo Fino

Confesso que no comeco da pesquisa tive dificuldades para acreditar na distingao
que meus interlocutores insistiam em fazer entre droga e Daime. Com o tempo, comecei
a perceber que a categoria de diferenciacdo entre o Daime e a droga baseava-se no
“Estudo Fino”, o conhecimento refinado que o Daime vai gerando naqueles que o

utilizam como busca. A experiéncia de um interlocutor mostra claramente esse fato:
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Eu tinha Daime em casa, ¢ ai decidi tomar um copdo. Tomei e deitei, isso era noite ja, e
ai deitado, fiquei esperando pra ver qual €, né cara. Passou-se meia hora, de repente
comecei a me sentir flutuando, ndo me sentia encostado na cama. E uma sensacao muito
boa de paz. Quando de repente eu olhei e vi varios de mim mesmo na minha frente. Era
muito real. E eu comecei a ficar com medo. Eu me perguntava o que era aquilo. Ai um
dos meus “eus” comegou a falar comigo, ¢ o outro também e eu também comecei a falar.
Mas eu ndo sabia quem era eu de verdade. Eu ndo sabia se eu era o outro falando ou se
eu era eu mesmo. Ai comecei a ficar desesperado e me questionava: caraca eu nio existo?
Sera que eu sou a Miragao do outro cara real que esta 14? Sera que eu sou o cara da cama
vendo um outro eu falando comigo na minha frente, ou sou o cara da frente falando
comigo na cama? Como vou voltar a ser eu mesmo? Como vou voltar a Ser meu proprio
paradigma? Caramba e se o paradigma ndo existir e eu for s6 um fluxo? Como fago pra
voltar? A fala deles era ao mesmo tempo, cada um era muito real! O que estava ali em
jogo era que eu ndo sabia qual era a diferenca entre a origem e a proje¢do, na verdade
origem e projecdo foram totalmente relativizados. Eu ndo sabia de verdade qual daqueles
ali eu era. Minha propria fala era estranha. O outro falava como eu e eu falava como o
outro. Depois foi tudo acalmando e mais tarde percebi que na verdade o Eu € construido,
e fragmentamos ele do mundo, e dizemos que somos uma coisa s6, mas acho que essa
Miragao foi pra me mostrar na verdade que sou muitos que desconheco, na verdade foi

uma Miragdo pra unir o que a sociedade separou e chamou de estranho ou piragéo.

Esse informante relatou nao saber qual era o verdadeiro eu, pois todos os outros
possuiam autenticidade e centralidade existencial. A boca do antropdlogo que falou
independente de sua vontade, também demonstra esse potencial que essa bebida agencia
no sujeito. Digamos que muitas analises hipotetizam, teorizam e investigam as Miragoes
por um viés molar™: procurando quais elementos culturais, matizagdes e simbologias
(SHANON, 2003). Mas as mirag¢oes operam uma semiotica distinta também no nivel
molecular, ndo ha s6 representacdo, mas ha impregnagao, atravessamentos e pregnancias
(POLARI DE ALVERGA, 1984) .Além disso, ao invés de falarmos que elas sdo a
projecdo de um sujeito transcendente ao mundo, elas parecem operar uma desvelamento

I3

de um mundo imanente. Como me disse um interlocutor: “...quando vocé ta na forca do

Daime, ai vocé que aquilo la que é real, ndo isso aqui...”. Se possui um movimento

11 As categorias Molar € Molecular foram aplicadas por Deleuze e Guatarri (1995, p. 95). Os elementos
existentes em fluxos, nos estratos, nos agenciamentos podem organizar-se segundo um modelo molar ou
segundo um modelo molecular. A ordem do molar corresponde as estratificagdes que delimitam os objetos,
sujeitos, representacdes e seus sistemas de referéncias. Ao contrario, a ordem do molecular ¢ a dos fluxos,
dos devires, das transi¢oes de fase e de intensidades.
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transcendente, também possui um imanente: as visdes sdo uma variagdo virtual-atual?,

demonstram a existéncia de diversas realidades ao sujeito.

1.20 Cura

A miragdo, entdo, ndo opera somente nas projecdes do sujeito, mas nas estruturas
que permitem e geram tais projegoes, realizando um movimento nos bastidores, na arqueo
estrutura (DERRIDA, 1971). Nao se trata somente de uma aventura psicologica, ja que o
pensamento ndo esta s6 no sujeito ou tdo pouco na mente. Por isso a categoria de cura,
recuperacgao de depressao, ansiedade e tantas outras doengas “psiquicas” € tao distinta em
contextos neo-ayahuasqueiros ¢ amerindios. Para um interlocutor ela “de alguma forma

invade e mostra o avesso, ndo é so no interior, entendeu?”.

A cura esta em entender que a realidade esta para além do corpo, da humanidade.
Os nao humanos sao a cura, o mundo ¢€ a cura, ndo somente ideias, ab-reagdes ou emogdes.
E no ndo humano, como afirma Eduardo Kohn (2013), que se produz a humanidade. E
no corpo, € seus centros de consciéncia que ocorre o autoconhecimento, nao somente no

pensamento. Alex Polari relata isso numa Miragdo que teve no Acre:

(...) ninguém percebe o calor com o cérebro, mas sua percepcao emana de um
calor que se apodera de todo o corpo. Isso ocasionava mais fantasia,
imaginacdo, percepcao de outros planos, despertar de outros centros de

inteligéncia que se encontram dissolvidos entre outras fungdes do nosso corpo.

(POLARI DE ALVERGA, 1984, p. 210)
Um interlocutor me relatou:

(...)P9, fiz um trabalho com um amigo na mata, ai o Daime me pegou muito, e
meu amigo ¢ cascudo ele estava aguentando eu ndo, ai coloquei a mao na
arvore e senti meu braco ficando rigido. Ai quando olhei meu brago estava

virando um galho, e ficando marrom eu ia virar uma arvore, ai comecei senti

12 A obra Diferenga e Repetigio (DELEUZE, 2006, p. 103) expde a diferenga entre os conceitos de
possibilidade e de virtualidade. O possivel ¢ assim "real" fantasmatico (possivel). O possivel ¢ exatamente
como o "real", mas faltando-lhe sua existéncia. Ao contrario do binémio real-possivel esta o virtual-atual;
o virtual se trata de um complexo problematico de for¢as que acompanha uma situagdo, um acontecimento,
um objeto ou uma entidade qualquer e que chama e gera um processo de resolucdo: a atualizagdo. A
dindmica virtual-atual, nas palavras de Pierre Lévy (1996, p.17-19) se assemelharia ao problema da
semente, que é brotar uma arvore. A miracao se encaixa nesse sentido, como um campo de forcas intensas
que pode se atualizar de diversas formas.
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meu brago como um galho de verdade, isso me deu outra perspectiva do que ¢

vida, vocé sentir aquela arvore.

Como venho acentuando nas ultimas passagens do texto, as coisas ndo se passam
sO no “interior”, mas em planos para além do humano. Viveiros de Castro (2010) afirma
que a antropologia precisa de um projeto anti-narciso, visto muitos coletivos que ela
estuda colocarem o humano como mais uma peca do jogo e ndo como o centro de tudo.
O hino Lua Cheia de Padrinho Alfredo do Hinario Nova Dimensdo afirma essa “eco-logia
ao invés de uma “psico-logia” para curar o daimista:

Est4 na grandeza dos astros
O remédio para tudo

Na Doutrina eu aprendo
E na Doutrina eu me curo.

A cura do humano ndo estd no contato com a alteridade ndo humana, mas na
diferenca que a alteridade de astros, arvores e entidades carregam consigo. A cura esta no
intercambio com o diferente, € ndo somente estar inserido socialmente em determinado

contexto (BECKER, 1997).

1.21 Operacoes semioticas amerindias

As conversas a que tive acesso e as relagdes que mantive com o0s meus
interlocutores sempre me afirmaram que o aprendizado na lide com o Daime ¢ heranca
direta do saber amerindio. Os indigenas ocupam um espago especial no discurso dos
praticantes das igrejas. Diz-se também frequentemente que o Daime ¢ a cristianizacao da
ayahuasca, que ¢ o melhor do que existem dos dois lados do globo: 0 Xamanismo em sua
profunda sapiéncia e o Cristianismo em sua relacdo direta com a divindade. Além dessa
constante afirmagao, percebi também que o termo “mitico” ¢ muito usado para descrever
as Miragoes. Relatos como: “eu estava em um tempo mitico, no inicio, em um tempo, eu
visitei aquele tempo” foram muito frequentes. Uma fala que me chamou ateng¢do foi a

seguinte:

(...) cara vocé ja participou de um feitio? Olha ¢ a coisa mais linda que tem!
D4 um trabalho danado, mas compensa. Uma vez eu estava em um feitio, e
vocé sabe né, os homens ficam num lugar batendo o cipd e cozinhando ele, e

as mulheres em outro limpando a rainha. Nessa cara a gente tava batendo o
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cipd, e ai de repente me vi em um tempo mitico, tipo aqueles navios gregos
dentro daqueles navios que os caras gritavam: remem, batendo tambor, sabe?
Como se fossemos todos servos do Daime. Foi um barato aquilo, aquela

sensa¢do magica mesmo.

Essa reincidéncia sobre a no¢do de mito no Daime e sobre a questdo de ser uma
religido estritamente cinética e musical, me fez perceber pontos de semelhangas e
diferencas entre as tradi¢des amerindias com que tive contato através de bibliografia e
nas conversas com indigenas que visitavam o Rio de Janeiro, e em algumas incursoes

pequenas que fiz ao longo do trabalho de campo.

Os mitos e a musica sao um Otimo terreno para se tratar algumas aproximacoes,
devido as suas naturezas maquinicas operarem em diversos niveis de sentido e realidade.
Como denota Alex Polari de Alverga (1984) e afirmam também alguns interlocutores: “a
For¢ca e a Miragdo sdo mediados pelo hinos, sem eles a coisa desmonta”. O mito e a
musica sdo linguagens que transcendem - cada uma a sua maneira - o nivel da linguagem
articulada. Em outras palavras, os mitos e a misica s30 maquinismos que transcendem a

convengao social e o simbolo.

Alguns mitos indigenas deixam subentendido que a varia¢do da “realidade” ndo ¢
causada por uma intervengdo do “alucindgeno” no campo cognitivo-sensorio natural,
problematizando essa questdo. Jean Monod (COELHO, 1976), descrevendo como o povo
Piaroa ¢ dedicado a compreender a dindmica entre o visivel e o invisivel, relata em sua
etnografia como essa dindmica esta ligada ao que se percebe e ao que ndo se percebe. Isso
¢ expresso em um mito que o etnografo denomina “mito da alucinacdo original”, cuja

centralidade esta no chamado Wahari:

A criago da droga alucinégena a partir do nada é o evento menos explicavel
na mitologia Piaroa. Como surgiu o invisivel? Deve ter existido antes. Estamos
certamente diante de um paradoxo. O di di (ayahuasca), intermediario entre o
invisivel e a mente, torna-se indispensavel para a convergéncia de ambos. A
insisténcia da mitologia Piaroa sobre os poderes criativos da a entender que o

di da faz com que ambos tivesse existéncia conjunta.

Para a mente de um Piaroa, nao s6 o pensamento (visdo) precede a
realidade, como as drogas precedem o pensamento. A Ultima proposi¢éo,

entretanto, requer algumas consideracdes.
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Wahari concebeu, segundo a forma que persistiu nele depois de
ter ingerido o di di que lhe foi oferecido por seu ancestral, a serpente. Nos
primeiros tempos, 0 mundo era disforme e escuro; s6 vivia a serpente
gigante Ohuada’e. Tendo ela engendrado um filho, Miieka, encarregou-o
de tirar do invisivel o0 mundo futuro. Mas Miieka, arrancando seus
proprios olhos das drbitas, s6 conseguiu produzir uma imagem de si
mesma. Esta tltima foi Wahari. Nao obstante, Wahari, teve mais éxito que
seu criador e eventualmente curou-o da cegueira que havia tornado

possivel seu préprio nascimento.>
(MONOD in: COELHO, 1976, p. 21)
Continuando sobre Wahari, Monod relata:

(...) Toda a estoria de Wahari consiste em uma sucessao de visoes e aventuras
que acompanham sua realiza¢do. O poder de criar as coisas nao implicava o
poder de governa-las. Esta € possivelmente a razdo pela qual Wahari, teve que
negar com tanta frequéncia a sua paternidade: o mundo ou alguns dos seus
aspectos tinham que adquirir existéncia; a mente de Wahari era apenas um bom

meio para isto, eficiente, até certo ponto irresponsavel.

(IDEM)

Os Piaroa invertem a questdo perceptiva, problematizando a nocdo de que o
humano ¢é o criador das coisas, do sentido e da reflexividade. Colocam o humano e seu

modo de estar no mundo com uma derivagao da malha semiotica que envolve a realidade.

Por sua vez, o trabalho de Elsie Lagrou (in LANGDON, 1996) relata que os
Kaxinawas realizam também uma dupla inversao em sua praxis amerindia, colocando a
percep¢do como uma forma de imaginagdo (uma visdo ou uma queimadura seriam um
tipo de “constru¢do”), e a imaginacdo como um forma de percep¢do (por exemplo, o
sonho e as visdes causadas pela ayahuasca seria o testemunho de outros planos de
realidade). As sensacOes entdo ndo estariam nas coisas do “mundo”, como uma
propriedade da natureza, tdo pouco no interior do sujeito como uma virtualidade onirica,

mas estdo nas relagdes entre as “coisas” € 0 “sujeito”.

A operagdo semidtica parece sempre colocar em relevo as estruturas imanentes e

ai partir dai construir novas paisagens. Nos mitos estd presente certo magnetismo por

13 Grifo meu. Nesta parte se apresenta o mito do surgimento de di di (Ayahuasca) dos Piaroa, descrito por
Monod. Esse mito serd utilizado em uma tabela comparativa mais a frente neste topico.
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tematicas que envolvem a criagdo e o aparecimento de entes enquanto representantes do
surgimento, da recombinacdo e do ineditismo. Alguns mitos sobre ayahuasca®,
curiosamente, trazem em seus temas as questoes que envolvem os fundamentos da criagao
da sociedade como o incesto, o sexo e a gravidez. Passo em seguida, ao relato de um mito

Tukano e Huni Kuin, e o mito de fundagao da religido do Santo Daime.

Mito Tukano

Hé muito tempo, uma mulher que vivia com os indios Tukano, a primeira
mulher da criagdo do mundo, afogou os homens em visdes de prazer. (Para os
indios Tukano, o sexo ¢ uma experiéncia visionaria, durante a qual os homens

sdo “afogados em visdes”).

A primeira mulher engravidou do Deus-Sol, que a fecundou pelos olhos. A
crianga nasceu num raio de luz. A mulher, cujo nome era Yaj¢é, cortou o corddo
umbilical e esfregou o corpo do bebé com ervas magicas, que lhe moldaram o
corpo, a crianga tornou-se conhecida como Caapi, a planta narcotica, e viveu
até se tornar um homem velho. Ele guarda enciumadamente os seus poderes

alucinogenos, a sua Caapi, a qual ¢ a fonte do sémen dos homens da tribo

Tukano. '

(HOFMANN, SCHULTES, 2001, p. 131)

Mito Huni Kuin (KAXINAUA)

Um homem vai cacar animais para alimentar sua familia, ele anda floresta, e
chega a beira de um lago e vé uma anta. Quando esta se preparando para flecha-
la ele v€ a anta jogando um jenipapo na agua. De repente a dgua se agita e sai
uma mulher muito bonita, que se deita e transa com a anta- O homem volta a
aldeia perturbado. Sua mulher o questiona sobre o que se passou, mas ele ndo
fala nada a ela. Ele pede para ela pintar seu corpo a fim de obter sorte espiritual

na caca. O homem sai para caga novamente e vai novamente ao lago. Ele faz

1%0s mitos sobre a ayahuasca existem, em vérios povos, principalmente de lingua Quéchua, Aruak, Pano e
Tukano. Tais mitos foram recolhidos, num primeiro momento, por Richard Spruce (2014), Reiburg (1921,
p-197-216), Tessman (1930), Steward (1946), e Caspritano Abreu (1912), Evans Schultes (1988). Os mitos
utilizados aqui nesse trabalho provem do tronco linguistico Tukano e Pano. Me restringi a retirar exemplos
destes dois troncos linguisticos por dois motivos: primeiro por conta desse trabalho ndo tratar de analisar
em si 0s mitos, o que seria impossivel neste trabalho, e por conta de ter tido contato com duas etnias em
meu campo, uma do tronco huni Kuin (Pano) e outra Tukano(Tukano).

15 Adaptagio do mito que se encontra no trabalho referenciado.
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0 mesmo que a anta, e joga o jenipapo na agua. A adgua se agita e a mulher sai
da agua. Fle rapidamente a agarra a fim de transar com ela, mas a mulher
resiste. Ele argumenta que se ela se deitou com uma anta porque nio poderia
se deitar com ele. Ela responde que era sua irma gémea O homem argumenta
que quer possui-la e ficar com ela. A mulher pergunta se ele é casado ¢ ele
afirma que ndo. Entdo a mulher pinga uma gota do sumo de uma flor e pinga
nos seus olhos e leva-o ao mundo das aguas para conhecer sua familia. La o
apresenta ao seu pai um pajé gordo que cheira rapé e ele diz que pode se casar
com as duas a0 mesmo tempo e ele se casa com as gémeas. Elas lhe explicam
como viver no fundo das 4guas, tém filhos e afirmam a {nica proibigdo: nao
pode beber a bebida sagrada deles, ainda que insistam que ele beba. Ele fica
curioso, insiste e bebe, e percebe que as suas mulheres sdo cobras e fica
aterrorizado. Depois disso fica confuso e um peixe vem lhe dizer que sua
familia precisa de ajuda, disse que foi machucado na sua calda quando a mulher
que ele abandonou tentou pega-lo desesperadamente. Além disso, disse que
pode ajudé-lo a voltar para aldeia. Quando ele consegue fugir e chega a casa
todos ficam muitos felizes, pois acharam que havia morrido e relataram que
estava com cheiro de cobra. Ele explica tudo a sua familia e sua esposa que o
alerta para jamais chegar perto das dguas. Depois de um tempo ele sai para
cacar, e chega perto da agua, e cai um temporal. As cobras o veem e vém atras
dele, seus filhos e suas esposas pedindo pra que voltem. Elas o alcangam, um
dos filhos engole seu dedo, outro a sua perna, mas ele foge, uma de suas
esposas engole quase seu corpo todo e o quebra. Sua familia humana vé e
consegue resgata-lo, mas ele fica mole, pois tem seus ossos todos quebrados.
Sua familia o coloca em uma rede e faz dois buracos, uma para defecar outro
para urinar. Das fezes faz o jagube e da urina a chacrona, o homem ensina a

usar a bebida a seus familiares. E as visdes sdo conduzidas por cobras.®

(CAMARGO, 1999)

Mito fundador do Santo Daime

Um homem negro filho de ex-escravos chamado Irineu vai ao Acre a trabalho.
La encontra um feiticeiro chamado Pizango, que consegue invocar o diabo com
uma planta chamada hoasca. Irineu quando bebe s6 consegue ver cruzes em
suas visdes. Um amigo tem uma visdo com uma entidade e diz que ela quer ter
com ele. Irineu faz sete dias de uma jejum, comendo somente mandioca sem

sal e bebendo hoasca. Ele tem entdo o contato com Clara, que se apresentou

16 Adaptacdo do mito que se encontra no trabalho referenciado.
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primeiro como a Lua, e mais tarde como Virgem Maria, lhe mostrando o que

deve fazer para ajudar as pessoas com a bebida.’
(Interlocutores)

Esses trés mitos, mais o de Wahari, mostram alguns pontos de contato. Fiz uma
divisdo procurando por em relevo relagdes de semelhanga e diferenca entre os mitos e a
“historia de Mestre Irineu”™®. Os dividi em seis categorias: Socialidade Humana,
Socialidade Singular, Agéncia de Deuses e Astros, Presenga de outras plantas,

Nascimento do Yagé, Ayahuasca e Daime, Planos de Realidade, os quais expus a seguir:

Mito Socialidad  Socialidade Presenca  Presenca de Nascimento do Planos de
e Humana singular de deuses e outras yagé, ayahuasca  realidade
astros plantas
Piaroa X Miieka Nao ha Rapés feitos A partir do nada.  Invisivel e
1) arranca os humanos, de casca de Visivel
* Auséncia olhos e A serpente arvores
de produz Ohuada’e
humanos somente 0 concebe
que vé, no Miieka,
caso a si para criar o
mesmo e plano
gera Wahari visivel
Huni Rotina Rotina ndo X Presenca de A planta que Visodes
Kuin cultural: ordinaria dos outras nasce do corpo como
caga, animais coito  *A yséncia plantas ou partes do perspectiva
(Kaxinaws) casamento  entre mulher seres domesticada corpo (urina e s do real
etc. e anta, transcende s pelos fezes.
mulher ntes animais:
(2 cobra, jenipapo,

homem entra

7A antropdloga Sandra Goulart, argumenta que a histéria de Mestre Irineu se encerra em um ponto
intermediario entre historia e mito. Em seu artigo (Goulart, 2011, p.1-4) ela afirma:
Neste ponto, esta historia comega a apresentar um grau maior de incerteza, com
tonalidades mais nebulosas e sugestivas, permitindo cogitarmos a
possibilidade de encara-la como portadora de uma estrutura diversa daquela
contida na Historia. Em outras palavras e parafraseando Lévi-Strauss: onde
acaba a Historia e comeca o Mito?
Mais a frente ela afirma sobre os relatos da histéria:
Nos depoimentos a respeito do encontro do Mestre Irineu com a ayahuasca, parece que a situago se inverte,
e ¢ a Historia que se transforma em Mito. Talvez ndo possamos dizer que esses relatos apresentem uma
estrutura plenamente mitica, mas quem sabe ndo estejamos na presenca de um daqueles “niveis
intermediarios” detectados por Lévi-Strauss?

18 Nao pretendo aqui desenvolver a andlise estrutural destes mitos. Longe de mim fazer tal analise, apenas
procurei colocar em relagdo a “historia do mestre Irineu”, juntamente com o mito transcrito por Monod dos
Wabhari, e os demais mitos escritos em portugués, no intuito de fazer saltar dali semelhangas, diferengas e
algumas correlagdes. Reconhecendo a seu carater heteroclito e a auséncia de dados etnograficos, tal
exercicio também tem um carater de registro e exercicio intelectual. Futuramente me interessam dois tipos
de trabalhos: (1) o levantamento dos mitos sobre surgimento da Ayahuasca e de plantas que se relacionam
com ela com fundamentagdo etnografica, no propdsito de reunir o material disperso em diversas obras, e
quem sabe exp0O-los ao um tratamento estrutural, (2) coletar as diversas versdes da historia de surgimento
do Santo Daime em distintas linhas e coloca-las sob comparagdes a fim de perceber suas nuances.
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na aguae urucum,
nao se afoga rapé
Tukano Rotina Rotina ndo Presenca Presenca de Dubiedade a X
cultural: ordinaria e do sol, plantas ditas mulher € o yagé e
3) vida na dubiedade astro magicas ja a crianga o caapi
aldeia entre os copulador  domesticada
normal planps de s * Auséncia
realidade da visa
C a visdo
visionarios e
. como algo
sexuais,
> transcende
ambas sdo
nte
afogamento
Santo Rotina X Presenga Presengade  Transferéncia de Visdo
Daime cultural damdedo plantaparaa conhecimento/Cr como algo
interrompi  Ayséncia de filho de alimentacdo: isto transcende
da: jejum, incesto de  deus/Clara/  Mandioca nte
C)) ndo poder  forma direta Nossa
fazer sexo, Senhora
solidao *Incesto
Deus com
humano.

Nos mitos relatados, o que percebi foram as relacdes de mudanca de perspectiva,
relagdes paradoxais e inversoes de causalidades. No mito (1) dos Piaroa ndo ha a presenca
de humanos, o mito relata o surgimento num tempo antes dos humanos ¢ do mundo
visivel. O visivel é criado quando o excesso de imagens causadas pelo dé dé (ayahuasca)
¢ transformado em atos de criagdo. Com isso ndo hd humanos, ndo sdo humanos criados
que engendram visdes, mas as visdes antecedem a criagao. Logicamente humanos sao
ausentes, assim também como nao ha sentido o mito relatar a origem da planta ou da
bebida. O mito inverte uma ldgica naturalistica, ndo sdo as visdes combinatorias de um
mundo real criado que j& existe, mas estas estdo nos seus fundamentos. No mito o
pressuposto da nogao de surgimento e criagdo € posta em relevo, quando Miieka arranca

seus olhos para bloquear os fluxos das visdes e com isso cria Wahari.

No Mito (2) — Huni Kuin, o mito demonstra a questdo da perspectiva. O mundo
sO existe em perspectiva: ao mudar a perspectiva, muda-se o mundo. A questdo ¢ que para
os Kaxinawas, o nixi pde (ayahuasca) ¢ que faz a mudanca de perspectiva, mas no mito a
mudanga ocorre antes do cagador beber nixi pie com as cobras. E como se a realidade
também fosse “alucindgena”, e a nixi pde s6 colocasse em evidencia o que ja existe. A
planta aqui também ¢ consequéncia da morte de um corpo humano mitico ou de fezes e
urina. A causalidade nos mitos esta invertida em relagdo a uma representa¢ao organicista
farmacoldgica e bioprospectiva. A planta ¢ o que ¢ por conta de ter sido ja outra coisa,

uma subjetividade antes de um corpo com moléculas psicoativas. Também ¢ interessante
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a questdo da “anti-sociabilidade humana” ou de uma “transversalizagao da sociabilidade”
manifesta em trés aspectos: (1) no fato dele ser casado, ter familia e se casar com duas
mulheres-cobra gémeas, um tipo de exogamia interespecifica com um organismo em
devir e sem especificagdo: serpente-devir-mulher / mulher-devir-serpente, (2) um tipo de
incesto, dentro do plano aquatico com as gémeas serpente-devir-mulher/ mulher-devir-
serpente e (3) rompimento de alianga com os humanos ao mentir que ndo era casado e
abandonar sua familia a sorte. Entre os Kaxinawas, os planos de realidade sdo sempre
imanentes, ¢ sao reconhecidos nas etnografias sobre eles que planos transcendentes

simplesmente ndo existem em sua cosmologia (LAGROU in LANGDON, 1996).

No Mito Tukano (3) ha dubiedade entre os regimes visionarios € o prazer sexual,
onde hd uma naturalizagdo e contiguidade entre o que ¢ causado pelo psicoativo e o que
¢ causado pelo ato sexual. Aqui também ha uma anti-sociabilidade; a primeira mulher da
criacdo, que engravida pelos olhos, e concebe por meio de um s€émen imaterial: a luz. A
exogamia nao ¢ mais interespecifica, mas inter-Ontica, de uma parte “humana
indeterminada: mulher-devir-yagé/ yagé-devir-mulher e de outra, o sol. O corpo da
crian¢a ¢ moldado por plantas magicas, demonstrando uma individuagdo centripeta, ao
invés de um humano genético formado por si mesmo em sua autodeterminagdo. Nao
explorado aqui, o mito entre os Siona (HOFMANN, SCHULTES, 2001, p. 131), relata
uma variacao: “Os homens entdo disputaram a crianga e come¢cam a puxd-la rasgando
em varios pedacgos. Cada pedago se tornou um tipo de yagé”. A planta-devir-velho/
velho-devir-planta, ou planta- devir-pedacos de crianca/ pedagos de crianca-devir-planta.
E interessante como que o Mito trabalha os inumeros planos, dimensdes, formas,
transformagdes, unidades, continuidades, descontinuidades, corpos, pedagos de corpos e
principalmente a no¢do de uma outra sociabilidade, onde as subjetividades estdo

espalhadas pelo mundo.

Sobre o mito/historia de origem do Santo Daime, percebi que os meus
interlocutores faziam dois movimentos ja percebidos por Goulart (2011): (1) colocando
o mito no plano da historia, relatando que enquanto os indios se relacionaram com corpos
despedacados, astros, entidades espirituais, Mestre Irineu se relacionou com nossa
Senhora e (2) a historia de mestre Irineu € colocada num plano de acontecimento concreto

e os mitos indigenas num plano metaférico.
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O que procurei fazer aqui, me aproveitando da linha de raciocinio de Goulart
(2011) — que mostra essa fronteira problematica entre mito-historia de Mestre Irineu e seu
papel na fundagdo da religido - foi interpreta-lo desprendido de uma perspectiva que
relaciona Mestre Irineu a Maria pelo viés pessoal e devocional. Ressaltando a caréncia de
informacdes etnograficas, procuro olhar para as trocas intersubjetivas presentes nessa

narrativa.

Ressaltando entdo a profunda diferenga entre os mitos - no caso amerindio, o mito
de origem da planta ou bebida, no caso Daimista a historia-mito, que descreve a origem
da transferéncia da ayahuasca a Mestre Irineu, seu relato comeca em seu contato com
Pizango, que em algumas das versdes de daimistas invocava o Diabo. Apds a ingestao,
Irineu so via cruzes, a imagem que segundo a tradi¢@o cristd representa a salvacdo humana
do pecado que Cristo tirou do mundo, o qual foi introduzido pelo humano ao desobedecer
a Deus. Ap6s isso, Irineu tem o encontro com Clara, que se apresenta como a Lua, €
depois se revela como Nossa Senhora, mae de Jesus. Em um primeiro momento Irineu vé
o instrumento da morte de Cristo, em um segundo vé o “instrumento” de nascimento

deste, fecundado por Deus. Ela o orienta em tudo que deve ser feito e funda a religido.

No mito, em um primeiro momento, Nossa Senhora ¢ a Lua, ¢ hd uma
sobreposi¢do identitaria entre Entidade e Astro, entre a Clara/lua/Nossa Senhora. Essa
fecundacao ¢ colocada de maneira subentendida, assim como o sacrificio de Cristo. Jesus
nao aparece nas visdes de Irineu, mas somente a cruz que o crucificou. Irineu conversa
com Maria, ou seja, ha um didlogo com um ser divino muito superior em sua existéncia
espiritual. Isso ¢ um ponto interessante, pois ou se pode dizer que se trata somente da
projecao do marianismo catolico presente no Santo Daime, ou se pode perceber o papel
da mediacao que Maria faz no cristianismo. Ela realiza a transi¢do de Deus para o mundo.
Jesus, através da cruz, seria a mediacdo do mundo para Deus. Maria representa um
paradigma: ao gerar Jesus, se torna a mediadora da divindade que entra no mundo. O
Daime, como Maria, se porta como o mediador que leva Deus ao mundo. Apesar das
visdes apresentarem ambos os mediadores — Maria e a cruz — o didlogo ocorreu de
maneira pessoal com Maria, revelando a perspectiva imanente a respeito do papel do

Daime.

Agora Maria traz uma nova mensagem: o Daime. Como Padrinho Sebastido

afirmou: Agora Jesus é Juramidam. Essa divindade ora é chamada de Espirito Santo da
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Floresta, ora de Deus, ora uma terceira entidade. Existe determinados seguimentos
interpretativos que alegam que o cristianismo catolico acabou por absorver a nogdo de
paganismo sacrificial romano, transpondo-o para o sacrificio de Jesus (VERMES, 2005).
Vermes argumenta que para um cristianismo menos sacrificial, a principal obra de Jesus
nao seria seu sacrificio, mas seu testemunho de vida. Nesse ponto a miracao de Mestre
Irineu € coesa com sua nova proposta pois, para o cristdo catolico, a obra de Cristo esta
consumada na cruz, mas para Mestre Irineu, Maria é a grande mediadora que traz uma

nova mensagem, um novo tempo € um novo reavivamento.

1.22 O Daime e o Cristianismo

O Santo Daime reconhece o sacrificio de Cristo, mas se firma na nova mensagem
espiritual: o uso do Daime. A missao profética e escatoldgica ndo se cumpriu em Jesus.
Como disse uma daimista a Alex Polari (1984, p. 308): “A nossa religido é diferente das
outras porque estda procurando uma verdade que ainda estd se fazendo”. Aliado a essa
nova missao estd a filiagdo com o xamanismo amerindio, pois sdo eles os que sabiam
desse mistério ha tempos. Como dizem os daimistas, o melhor das espiritualidades dos
dois lados do globo. Ao apresentar meu tema de pesquisa em diversas situacdes, algumas
pessoas que nao conheciam o Santo Daime alegavam existir uma contradi¢do pensar uma
religido que se diz herdeira de um conhecimento xamanico e, no entanto, se intitular
crista. Percebi, durante o trabalho de campo, que esses dois “sistemas” sdo negociados,
tornando o Santo Daime uma religido com uma plasticidade interessante, pois ela parece
o operar de um duplo movimento: por um lado desloca o peso doutrinario ortodoxo
judaico-cristao (primado do ser, monoteismo, a consciéncia que nao pode sofrer
alteracOes, a autoridade da teologia biblica) e por outro transforma o xamanismo (a
questdo perspectiva, a variacdo dos corpos, “valorizagdo dos estados alterados de

consciéncia”).

O cristianismo dogmatico ¢ deslocado duplamente. Em primeiro lugar, por seu
viés popular, por seu pseudo-ecletismo e “politeismo” com santos, anjos e demais
divindades. Em segundo, o mais importante, foi o que percebi dialogando com os
interlocutores. Em uma conversa, comentei que conhecia um amigo padre que bebia

Daime e que gostaria de conhecer a igreja. Obtive a seguinte resposta:
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(...)Nao conhego ele ndo, ué mas ele é padre e bebe Daime? Que incomum. O
padrinho Sebastido dizia que quando os padres comegarem a beber Daime o

mundo vai acabar!

O fim do mundo talvez signifique a alteridade de uma institui¢ao desse porte e de
seus representantes se abrirem a uma experiéncia tao alégena a sua tradi¢do. Nessa fala,
Padrinho Sebastido pde um certo distanciamento doutrinario de todo o legado histérico
da Igreja Catolica. Polari de Alverga em conversa com um amigo de Padrinho Sebastido,
padrinho Mario, descreve uma fala dele que também questiona abertamente a
continuidade entre Cristo e a missdo apostdlica, como se a missdo apostolica da igreja

tivesse sido degenerada da pureza de Cristo:

Polari - O padrinho Sebastido disse uma vez que foram os apdstolos que
crucificaram Cristo...

Padrinho Mario —Sim, foram os apoéstolos que crucificaram o Cristo.
Polari - Como assim, Padrinho?

Padrinho Mario — Ora, eles viam e diziam, mas o povo nao via nada, ai o
mataram.

Polari - E os que viam?

Padrinho Mario -Nio acreditaram.

(p. 196)

Denotado no discurso dos daimistas, o Santo Daime busca uma reconfiguragio do
cristianismo. A fé ndo estd associada somente a autoridade historica da Igreja, mas a
autoridade mistica de Cristo e dos seres divinos da “Corte Celestial”. Como um
interlocutor me disse: “..uma coisa é vocé ler sobre os seres divinos, outra é
experimentd-los...” Essa autoridade mistica, entdo, ndo tem tanta dependéncia dos
dogmas catdlicos. Na perspectiva de meus interlocutores, ela depende da busca de cada
um, na chave de um misticismo idiossincratico amazonico, caboclo e neoxamanico. Outro

interlocutor relatou também:

(...)Os missionarios desvalorizaram o conhecimento indigena, por exemplo, o
pajé quando deitava na rede, os padre falavam que eles eram preguicosos, mas
alguns indios igual os guarani, meditam e rezam deitados, e ndo ajoelhados.
Isso foi acontecendo com tudo, a mesma coisa com a Ayahuasca. Falavam que
era do diabo, que era macumba, mas o Cristo mesmo celebrou com vinho a

Santa Ceia. Os indios celebravam com essa bebida.
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Também, em um didlogo sobre o maniqueismo presente no cristianismo, um

interlocutor relatou o seguinte:

(...) PO tu vé cristaos hoje falando mal, tipo evangélico, catdlico falam do diabo
como o mais mal de todos. Ai tem os demonios. Ai eles chamam as entidades
de demonios que se disfargam e enganam as pessoas pra acreditar neles. Mas
eu me pergunto sobre isso, entdo se o diabo € mal, quem fez o diabo? Foi Deus,
entdo Deus fez o mal? Ah, outros falam: mas o diabo que se tornou mal ao se
distanciar de Deus. U¢ entdo Deus ndo tem controle sobre a situagdo? Entdo

ele ndo tem esse poder todo?
Continuando, ele me disse:

Esse jeito de pensar as coisas ndo da certo, no Daime a gente aprende isso. Tem
indio que usa pra fazer feitico, e muitos daimistas usam de maneira totalmente
errada. Mas ¢ a planta que ¢ errada? Ou ¢ a maneira de usar que faz ser certo
ou errado? Noés usamos dentro da linha do mestre Irineu, dentro da doutrina.
Ent8o ndo tem como falar que uma coisa ¢ ma por si, do nada. Igual eu falo,
ah vocé quer ir no Daime, mas ndo gosta de Preto Velho, eu falo, beleza, vocé
ja viu a entidade? Ou t4 projetando preconceito? Esse negdcio de ficar
pensando bem e mal desse jeito cristdo tira o jeito de vocé entender as coisas

de verdade.
E por fim concluiu:

Assim, nos somos cristdos, acreditamos em Cristo, mas 6bvio, por um jeito
diferente, a gente valoriza o conhecimento dos indios, que sabem uma maneira

de conectar, que os cristdos perderam com a igreja.

A Miragdo, o evento extatico, tem um papel fundamental nesse distanciamento.
A sapiéncia dos estados visionarios herdados dos indios enfraquece a estrutura religiosa
e metafisica dogmatica presente no cristianismo catolico. A questdo do Eu como sujeito
emergente num mundo vazio de intencionalidade, o primado do sujeito, ¢ esvaziado pelas

multiplicidades subjetivas acima descritas.

A corte celestial - anjos, arcanjos, pretos velhos, caboclos - ndo esta no céu,
acessiveis somente depois que o humano morrer. Eles estdo aqui e agora, passiveis de
serem consultados, de entrarem em dialogo. O Astral se configura como um mundo

imanente, acessivel ao daimista durante sua vida. A vida cristd ndo ¢ somente cumprir
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determinada moral para meus interlocutores, consiste em navegar por essas regioes

misticas.

1.23 O atalho do caminho (Orac¢ao do Pai Nosso)

Vale chamar a aten¢do para uma interessante modificagao ritual que foi realizada
nos Trabalhos daimistas. A oracdo do Pai Nosso, presente nos textos biblicos, tem sua

senten¢a modificada:

Pai Nosso nos escritos biblicos:

Pai nosso que estas no céu, santificado seja vosso nome. Venha a n6s o vosso

reino, seja feita a vossa vontade... (grifo meu).
Oragao no Santo Daime:

Pai nosso que estas no céu, santificado seja vosso nome, Vamos nos ao vosso

reino, seja feito vossa vontade... (grifo meu).

O ato de ir ao encontro demonstra o papel ativo do daimista ao adentrar quando
for necessario no “reino” espiritual, ao invés de esperar sua chegada pela autoridade de
seus sacerdotes. Assim, a proposta do Daime ¢ gerar no humano um evento extatico e
encaminhd-lo para a agdo. Um interlocutor afirmou sobre o Daime ser um atalho, um
acelerador mistico. Enquanto nas grandes religides (budismo, cristianismo, judaismo...)
o “fiel” experimenta o éxtase através de um grande esfor¢o, como por exemplo, de horas
de meditagdo, o Daime d4 um acesso rapido, quase que garantido ao Astral. Nessas
religides, o longo caminho da mudanga, crencga, da pureza e o longo tempo aos exercicios
espirituais (ora¢do, meditacdo, yoga) sdo substituidas pela rapidez em que o Daime leva
o sujeito a espiritualidade. A fé e a esperanca, os exercicios misticos, mais a autonomia e
o bel-prazer do sagrado, foram colocados como caracteristicas de um caminho extenso e
que leva tempo quando se pretende atingir niveis maduros de espiritualidade. O tempo ¢
um fator negativo para as experiéncias numinosas. Entdo, as plantas de poder utilizadas
encurtam esse caminho, através de sua agéncia e alteridade. Crer ndo ¢ o suficiente para
se ter a experiéncia, a experiéncia ¢ tdo importante quanto a crenga. Transcrevo um relato

abaixo sobre essa questao:

(-..) Vamos supor, um yogue, ou um mistico cristdo, eles podem demorar horas,

meses ou até anos pra chegar em algum nivel espiritual. O Daime ¢ diferente,
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quando a gente faz concentracdo, quando baila, o Daime te leva anos em
minutos. Ele te adianta o caminho, encurta ele e vocé chega muito mais rapido
aonde vocé deve chegar. Ele vai muito rapido, por isso as pessoas saem dos
trabalhos, com uma sensa¢ao de limpeza de alma muito grande se caso fizerem

um bom trabalho.

Conversei com uma conhecida, ndo fardada no Daime, que tinha realizado um
trabalho juntamente comigo. Lembro que no inicio eu a cumprimentei. Ela estava com
uma face que demonstrava muito cansaco. No final do trabalho percebi que alguns iam
até ela e relataram que sua face havia mudado e a ouvi dizendo: “...nossa, parece que eu

dormi o que ndo durmo ha anos, eu senti tanta coisa intensa e boa que me deu

1

descanso...’

A experiéncia entdo confronta a crenga, o evento extatico encurta caminhos. A
nog¢ao de distancia foi mencionada nas minhas interlocu¢des. Era comum ouvir: “irmdo
eu ndo estava ali, fui pra outro lugar, pra outro tempo”. Um tipo de nomadismo
espiritual, onde o Daime te leva para longe, para outros mundos, de maneira muito rapida.
A mesma interlocutora estava presente em outro trabalho. Eu a vi passando muito mal,
estava chorando, teve que deitar e ficou boa parte do trabalho em uma cama. Ao terminar
disse que havia tido uma experiéncia de morte. Disse estar até meio perturbada, pois nao

sabia o que tinha ocorrido de verdade:

Foi dificil, pois quando eu senti o Daime chegando, eu vi que eu ia morrer. Ai
de repente meu corpo sumiu. Ai a fulana, disse pra eu deitar, eu pensei em
responder pra ela, como eu vou deitar, se ndao sei onde esta meu corpo? Ai
depois que elas me carregaram pra cama, foi pior ainda, eu achei que tinha
morrido por causa do Daime, que meu corpo ndo tinha aguentado. Ai la
conversei com algumas pessoas que haviam morrido. Eu tinha um animal de
estimagdo que morreu faz um tempo. Tive contato com a consciéncia dele.
Tentava pega-lo mas ndo conseguia. Ele disse que ia voltar pra mim em outro
corpo. Foi muito forte pra mim! Na hora que isso comegou, parecia que eu tava
cruzando uma fronteira. Eu ndo via as coisas de dentro de mim, ndo havia mais
um corpo. Simplesmente ndo sentia. Senti minha respiragao parar, meu coragao
parar de bater. Me vi caindo numa outra dimensdo de luz em que ndo havia
passado, presente ou futuro...14 que vi essa alma que tentava pegar e ele me

disse “- mae, eu vou voltar!
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A propria etimologia da palavra Ayahuasca, significa em uma das traducdes
“pequena morte”. Os daimistas entdo relatam que o Daime adianta o futuro para se
experimentar no presente, ¢ as religides simplesmente ensinam a aquele que cré, a ter
paciéncia e esperar. A morte dessa interlocutora, a fez mudar de perspectiva sobre sua
vida. Dias depois do trabalho entrei em contato com ela, e ela dizia estar ainda muito
abalada, mas bem, disse que foi muito bom, pois parece que o Daime lhe deu sabedoria,
ao fazé-la ver a morte antes de morrer. A bebida acelera, adianta, muda o tempo em que
as experiéncias misticas vém aquele que busca. Elas acabam por vir mais rapido. A

questao aqui ndo ¢ crer em um dogma ou ideologia religiosa, a questao ¢ experimenta-lo.

1.24 Xamanismo e Doutrina

Se a Mirag¢do € um abalo no corpo da metafisica crista, o xamanismo também nao
fica imune ao Santo Daime: ele ¢ enfraquecido por uma categoria muito importante para
seus membros, a doutrina. Esse termo foi constantemente utilizado para demarcar bem
como que eles utilizam essa bebida: “dentro da linha da doutrina do Mestre”. Com o
crescimento das redes que levaram a bebida da floresta para o mundo, ¢ também dos
inimeros coletivos amazoOnicos nesse circuito, a fronteira entre as tipologias de
ayahuasqueiros, seus pressupostos, regras rituais e perspectivas, segundo alguns
daimistas, refor¢a cada dia mais o papel da doutrina do mestre na diferenciacdo dos
distintos modos de se trabalhar com ayahuasca. (LABATE in LABATE. ARAUJO
2002).

A Doutrina consiste em utilizar a ayahuasca dentro do ritual tradicional ja
estabelecido e seguir os preceitos cristdos misticos. Como relatado, ao invés de focar na
normativa dogmatica da religido, o foco maior ¢ na busca por estados misticos, por
contatos com seres espirituais € pelo mistério. Como Chico Corrente certa vez afirmou:
“aqui o incrivel é crivel”. E obvio que essa categoria Doutrina também envolve o
comportamento moral, na incorporacdo de valores cristdos como ser justo, fiel, verdadeiro
e integro. Mas tais valores sdo modalidades comportamentais desse mundo. A questdo
principal € saber se comportar bem no Astral. O ambito mistico, para meus interlocutores,
¢ o que determina a agao do individuo aqui. Se o sujeito nao vai bem aqui, tem que prestar
contas ao Daime, ndo somente aos humanos. A doutrina é uma mediacao do saber se

portar no mundo e no Astral. Assim, a doutrina constrange determinadas questdes da
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tradicdo indigena, por exemplo, as caracteristicas de producao e uso do cha nos dois

contextos, como revelado por Polari de Alverga (P. 71):

- Sim. Vamos buscar o Jagube nas matas. Cortamos em pedagos iguais ¢ 0s
ensacamos. —Existe algum sentido nisso? Ja li que algumas tribos dizem que o
cipd tem que ser cortado em pedagos iguais para que as Miragdes sejam iguais

e tenham a mesma duragdo para todos.

— Ja ouvi falar disso. S6 que existem muitas linhas de trabalho com o Daime.
Dizem, inclusive, que alguns “brujos” ddo e tiram a Miragdo das pessoas que
bebem o seu Daime, de acordo com seu critério. Ja nods, apenas trabalhamos
como intermedidrios entre Deus e os outros irmaos. Quem regula a Miragdo de

cada um ¢ o préprio Daime. Nao desenvolvemos essa outra linha do Poder.

Oscar Caléavia Saez (in Labate 2011) discorre sobre a coletivizagao do xamanismo
no Santo Daime e como essa caracteristica constituiu a religido. Se em alguns tipos de
grupos amerindios a producdo e o uso da bebida ndo sdo coletivizados, no Santo Daime
ha a coletivizacdo da producdo — o Feitio - e do uso da bebida. Sobre o feitio, Polari

Alverga (1984 p.75) ainda afirma:

(...) Aparentemente o processo € simples. Mas fica evidente o segredo e a
sabedoria necessarios para executar um feitio. Nao sdo apenas gestos precisos
e ritualizados que explicam o milagre daquele ser que emerge de duas plantas.
A partir de uma invocagdo, ele desperta de seu sono secular, na floresta, parar
nos mostrar ¢ decifrar os mistérios inexplicdveis do Céu e da Terra. Antes de
tudo, o segredo do Daime ¢ a concentragdo, o profundo trabalho espiritual, a
forca das ‘“chamadas” de determinadas entidades que vém assistir e se
incorporar naquele Daime que estd sendo feito. O Daime é a soma, o resultado

da forga espiritual de varias pessoas, totalmente concentradas nessa tarefa.

Ainda que com muitas ressalvas, ¢ complexo realizar uma divisao tao rigida entre
esses dois coletivos — indigenas e daimistas. Nao ¢ ambicdo desse trabalho realizar um
recorte historico comparativo entre as duas tradicdes em documentos, € esmiugar
literariamente as diferengas e semelhangas. Procuro demonstrar pela experiéncia
etnografica que fiz, entre Minas gerais (Juiz de Fora), Rio de janeiro (Petropolis) e Acre
(Rio Branco) que as interagdes presentes sdo sobrepostas. Percebi que os Yawanawa,
Huni Kuin e Katukina coletivizam a ayahuasca. Eles realizam eventos xamanicos em Sao
Paulo, Rio de Janeiro e Belo Horizonte. No Rio de Janeiro ha um grupo denominado

Guardides Huni Kuin, fruto de uma alianca entre daimistas, ndo-daimistas e indigenas.
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Eles realizam rotineiramente rituais que nao seguem a doutrina do Santo Daime, mas

coletivizam os estados visionarios.

1.25 Ancestralidade

Tratar as comunidades indigenas somente como herdeiras de uma tradigdo
ancestral, ndo passa de uma proje¢do do arcaismo antropologico (BRABEC in LABATE,
2011), o qual conserva a visao sobre o amerindio como primitivo. O modo como
amerindios utilizam ayahuasca hoje nao ¢ o mesmo que se utilizava ha 500 anos. Ainda
que a “Ancestralidade” seja um discurso dos proprios amerindios, - que representa a
busca por uma seguranga e reconhecimento - pode-se confundir a logica de uma antiga
relagdo com as plantas e sua mudanca ao longo do tempo com arcaismo.

Sobre a questao antiguidade x arcaismo, defendo particularmente a antiguidade da
utilizacdo da planta sem relaciona-la a algo de primitivo. Pelo contrario, antiguidade diz
respeito a interacdo, melhoramento, multiplicidade de relagdes, acimulo de saberes,
trocas entre distintos coletivos. Lembremos que as plantas sdo consideradas pela
morfologia, ecologia ¢ genética como Otimos marcadores de antropogenia (BALEE,
2008) . Sabe-se hoje que algumas plantas demoram uma certa quantidade de tempo para
obter modifica¢des genéticas e fenotipicas. (HARLAN; HARLAN, 1992) cunhou o termo
“sindrome da domesticagdao”, na qual afirma que as plantas domesticadas exibem
diferentes estruturas das ndo domesticadas. Apesar de muito fecundo em sua obra, Harlen
se debrugcou em grande parte na domesticacdo de plantas alimentares e ndo de plantas
rituais ou magicas. E imperativa a existéncia de estudos que se debrucem sobre a
domesticacao de outros tipos de plantas como tem sido feito com o Urucum (MOREIRA
et al., 2015) e Datura (JIAO; LUNA-CAVAZOS; BYE, 2002) .Nao ha nenhuma prova
arqueologica do uso da Banisteriopsis caapi, tdo pouco um estudo que retina a genética,
a paleoecologia, etnobotanica, arqueologia, linguistica e areas afins com intuito de dar
uma dire¢do e embasar melhor hipdteses sobre sua utilizagao.

A dinamica social do presente nao ¢ inconciliavel com os multiplos usos que a
ayahuasca pode ter tido na antiguidade. Nao € porque nao haja dados comprovando a sua
utilizacdo na antiguidade que ela seja recente. Talvez os dados possam ser buscados em
outros recortes analiticos, como a questdo da mudancga fenotipica na planta, fornecendo
um insight do vegetal para o humano. Os Yawanaw4d sao um caso tipico dessa dindmica

do presente. Alegam que o uso ¢ ancestral, ainda que tenham perdido o costume de
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utilizacdo do Huni (ayahuasca), por conta das correrias da época da exploracdo da
Borracha. Mas voltaram a utilizar e se tornaram um dos povos com maior atividade e

praxis voltada para a utilizagdo de ayahuasca.

Ressalto entdo a dificuldade de aproximar o relato dos daimistas sobre o saber
amerindio e o real saber indigena, pois este ¢ dinamico. Em um didlogo com um daimista,
questionei-o sobre quais indios, afinal, eles se referem quando falar do saber indigena.
Sua resposta foi que “ndo é um indio especifico, mas esse jeito deles, de saberem estar
conectados com as coisas da natureza. Vocé acha quem foram os primeiros a mirarem e
aprenderem com a for¢a do Daime? Foram os indios. Ainda que a gente ndo tenha indio
aqui, o saber dele é tao espiritual que ensina por si so...”. Do saber indigena, sua marca

espiritual no Astral ¢ a heranca.

1.26 Mulheres e Ayahuasca

Em grande parte dos povos do Oeste Amazonico as mulheres nunca sdo pajés.
Tampouco podem beber ayahuasca quando menstruadas. Entre os Yawanawa surgiu uma
mulher pajé, e que tomou ayahuasca enquanto estava menstruada. Seu nome ¢ Hushahu,
e foi iniciada pelo Pajé Tata, falecido no final de 2016. Tive contato com essa mulher em
minha viagem a Rio Branco. Ela apresentou uma palestra, € me recordo dos indigenas de
varias etnias muito incomodados e assustados quando ela relatou que bebeu

Huni(ayahuasca) naquela condi¢do. Coloco abaixo seu relato:

(...) Quando eu fui beber huni eu estava menstruada, e me disseram que se eu
bebesse assim poderia ficar louca ou morrer. Eu bebi o Huni, ¢ ai quase morri,
eu cai no chdo achando que ia ficar louca, mas eu pedi ao Huni que ndo queria
fazer coisa errada, queria s6 conhecer aquelas coisas. O huni disse que ndo ia
me matar, que ia me mostrar. Ai percebi que os homens quando usam huni,
querem se focar em coisas muito grandes, animais, essas coisas, ¢ o Huni me
mostrava a grande forca das coisas que os homens ndo reparam como as flores,

os insetos as borboletas...

Para Hushahu, os homens sofrem de uma sindrome de grandeza, s6 veem grandes
animais, grandes espiritos e se esquecem das sutilezas. Para ela, essa ¢ a verdadeira fungao
do Huni, mostrar as sutilezas que ndo percebemos. Hushahu foi muito ovacionada na

conferéncia. Dois interlocutores indigenas me falaram que seu canto ¢ muito poderoso, e
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que ela ¢ uma grande pajé. Sobre essa prescri¢ao de ndo poder tomar a bebida quando se

estd menstruada, ndo hd no Santo Daime nenhuma proibig¢ao.

Algumas interlocutoras me confirmaram que ficam apenas mais sensiveis ao
Daime, e muitas vezes pedem pra tomar um pouco menos. Uma vez, ao conversar com
uma interlocutora, ela me disse que ficava muito sensivel ao tomar o Daime ao estar
menstruada e simultaneamente no periodo de lua cheia. Parece que a lua emitia uma forga
espiritual muito consideravel sobre todo o corpo dela, mesmo depois do efeito do Daime
ter passado. De toda maneira, em muitos trabalhos que estive, percebi que eram as
mulheres que sustentavam o trabalho com suas vozes na hora de cantar os hinos, € que os
homens mantinham uma voz de fundo. As mulheres em alguns hinos fazem tor¢des vocais
muito estridentes, transformando totalmente o hino escrito pelo ritmo que elas impdem.
No Santo Daime, a mulher toma a bebida em um copo menor, € em menor quantidade
que os homens. Nao sei se ha uma ligagao direta entre elas conseguirem conduzir os
trabalhos com suas vozes por tomar menos Daime e assim, estarem menos pegadas que
os homens. Ao questionar esse tipo de coisa com interlocutores masculinos e femininos

ambos me alegaram que a mulher ¢ mais sensivel, e por isso 0 Daime pega mais rapido.

O género também diz respeito as plantas. Ao conversar com uma mulher
experiente na religido e experimentada em outras plantas de poder, ela me disse que
existem plantas que sdo mais femininas e outras mais masculinas. Também me contou
que muitos daimistas homens que experimentaram a jurema preta (Mimosa hostilis), um
cha feito da casca da raiz dessa planta, passam por muita peia. Ela me relatou que a jurema
¢ muito feminina e que com as mulheres a bebida tem outra acdo. Achei interessante esse
relato, pois a base da producdo da ayahuasca ¢ o Jagube, considerado o principio

masculino.

A questao de género ¢ complexa no Santo Daime. Alguns padrinhos ou liderangas
dessa religido sdo poligamos. Ao questionar isso aos daimistas do meu campo, relataram-
me ser um costume do caboclo e do indio, mas que “aqui na cidade isso ndo tem sentido”.
Apesar disso, soube de liderangas da religido no sudeste que possuem mais de uma
mulher. Nao detectei casos que relatam poliandria. Ao falar sobre isso com uma
interlocutora, ela me respondeu: “Ndo quer dizer que tomem Daime que tenham deixado
de serem machistas!”” Apesar da questao do género fugir da proposta deste trabalho, trata-

se de uma area fecunda aprofundamento. Nao tive tanto acesso as Miragoes das mulheres,
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pois grande parte do meu trabalho foi feito a partir de Miragoes masculinas. Mas do
pouco a que tive acesso, ouvi de muitas mulheres que elas ndo miram tanto. Ouvi isso de

pouquissimos homens.

1.27 O Ponto Comum

Algo corriqueiro em meu trabalho campo foi ouvir dos interlocutores sobre a
origem do uso das plantas de poder. Para alguns, ela foi revelada aos indigenas por meio
das entidades da floresta. Para outros, ela foi descoberta por investigagdo cientifica
realizada pelos Incas. Esse assunto estd presente no livro de Alex Polari de Alverga
(1984). Ailton Krenak também me discorreu sobre essa hipotese. No livro Os Incas: As
Plantas de Poder em um Tribunal Espanhol (RIBEIRO, 2005), também afirma essa
versdo. Porém, a explicagdo mais interessante que coletei foi de um daimista, muito ligado
a causa da recuperacao do conhecimento xamanico. Ele me afirmou que, no presente, esta
em busca da visdo, ou caminho vermelho. Trata-se de um daimista que reconhece a
doutrina do Santo Daime, mas que se interessa mais pelo conhecimento xamanico dos
indigenas. A consequéncia disso ¢ que, nos trabalhos que ele comanda, o foco ¢ na
estrutura xamanica do ritual e ndo na do Santo Daime. No didlogo com esse daimista, a

explicacdo sobre o surgimento da bebida foi:

Dificil falar sobre a descoberta, porque tem pesquisadores que dizem 3.000
anos antes de Cristo. Pesquisas no Equador apontam para 5.000 anos. H4 uma
corrente que acredita que tudo comegou por tentativa e erro. Mas, ha uma
crenga que foi utilizando plantas entedgenas que os nativos foram descobrindo
o poder de outras...Ha alguns que chegam a dizer que foi um conhecimento

trazido por seres de outro planeta...Vai longe!

E uma coisa como o ovo e a galinha, mas acredito que foi um processo de

inspiracdo e experimentacao, inspiragdo ou revelagao.

A teoria desse interlocutor sobre a descoberta das plantas de poder coloca em
relevo o papel da Miragdo na produgdo de conhecimento. Ainda que ndo se saiba o que
ocorreu, para ele a utilizagdo de uma planta de poder revela, por si sd, outras plantas de
poder. A Mira¢do, em toda sua complexidade, demonstracdes, recombinagdes ldgicas, e
cruzamentos de plano que produz, realizaria um ensaio “cientifico” certeiro, € mostraria

outras plantas e seus modos de uso. Neste caso, ela seria um instrumento de produgao de
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conhecimento que revela o inédito, o oculto, nao s6 o oculto religioso, mas o oculto do

saber técnico.

Os meus interlocutores privilegiam, até certo ponto, a narrativa mitica dos Incas
que descobriram a ayahuasca. Talvez por conta da bibliografia que tiveram contato, e
também pela perspectiva de uma superioridade técnica das terras altas da América
(MEGGERS, 1976) que ficou marcada na interpretagcdo popular sobre arqueologia. Essa
hipotese - hoje desacreditada - legava aos indios das terras baixas da Amazonia a falta de
desenvolvimento técnico em comparagao as terras altas. Alegava-se que tudo que fazia
parte da producao cultural nas terras baixas amazonicas do oeste da Amazonia teria
advindo dos Incas. Afinal, a visdo de que os Incas tinham sacerdote, ciéncia, tecnologia,
Estado, acaba por se enquadrar melhor em uma religido que também possui determinado
militarismo e rigidez ritualistica. A maioria dos daimistas com quem conversei nao
sabiam, por exemplo, sobre os mitos Tukano ou do tronco linguistico Pano. Lévi-Strauss
afirma que seria dificil de analisar os mitos vindos dos Andes devido aquelas sociedades
ja estarem subjugando os mitos a filosofia e a ideologia sacerdotal (LEVI-STRAUSS,
2010). Nesse ponto, em minha opinido, os daimistas se encontram nessa mediagdo entre
histéria e mitologia. Ainda que essa histéria seja contada, os daimistas fazem a mediacao
com os eventos desencadeados pela Miracdo, que nas proprias palavras de meus

interlocutores: “te leva a um mundo mitico”.

Alguns comparativismos etnograficos sobre a influéncia indigena nas tradigoes
irdo privilegiar tipologias de entidades como, por exemplo, o Jurupari amerindio e o
Juramidam daimista, ou um patrimonio material e imaterial como o uso dos maracas e
das dangas em roda (RIBEIRO, 1986). Meu campo e leitura me fez perceber além desses
elementos, as relagdes imateriais entre humanos e nao humanos nos dois contextos. Como
os indigenas e daimistas me mostraram, as diferengas entre os pontos de partida: daimistas
com um ritual religioso rigido vs. indigenas com rituais mais abertos sdo mais marcantes.
Mas as diferencas sobre a busca por visdes se tornam menos rigidas e delimitadas. Com
1Ss0 em comum, a mira¢do torna-se um elo, pois o Daime/ayahuasca nao ¢ fruto do
humano, apenas o atravessa. O regime visiondrio maneja assim sociedades, politicas e
conhecimentos. Mais do que projecdo mental, a Miragcdo deve ser levada a sério em seu

modo de operagao nos coletivos humanos.
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1.28 Sobre tempos imemoriais, futuros distantes e espacos possiveis

A problematizacdo da temporalidade ¢ uma questdo presente nos discursos de
muitos interlocutores com quem tive contato. Para alguns deles, a divisdo do tempo em
passado, presente e futuro nao passa de uma divisao artificial, uma limita¢do cognitiva.
Entre diversas miragoes que registrei, estava presente essa relativizagao, que foi explicada

da seguinte maneira por um interlocutor:

O Daime leva a gente no passado, faz vocé ver as coisas que aconteceram, s
que de um ponto de vista mais seguro, vocé nao ta dentro, vocé ta vendo voceé.
Por isso acontece a cura tendeu? Ai muita gente fala de como o Daime ¢é
terapéutico, faz a tal da abreacdo né! Leva a pessoa na infancia, essas coisas.
Isso ¢ certo? Claro que ¢! Mas ndo ¢ tudo, isso ¢ uma das coisas que o Daime
faz por causa da nossa limitagio com as emogdes, entendeu? E mais que isso,
ndo ¢ so terapia. Cé vai aprendendo a ver que o proprio passado, presente,
futuro € uma iluséo, ai o Daime te concerta dentro da tua limita¢do, depois ele

vai te mostrando como € de verdade.

Este discurso teve o intuito de me fazer notar uma sutileza de niveis espirituais, a
fim de perceber como o Daime opera dentro da minha limitagdo enquanto humano — por
exemplo, realizando uma cura de um passado ao revisita-lo. Todavia, se a direcdo do
tempo vai do passado para o futuro, em determinado ponto da miragdo essa divisao nao
existe mais, podendo ser burlada, invertendo o sentido, experimentando tempos ndo
possiveis. Enfim, a pessoa ndo somente viajaria ao passado, mas também aprenderia que

a propria divisao temporal ¢ uma artificialidade.

Alex Polari de Alverga (1984) cita uma mira¢do em que a questdo temporal ¢

posta em relevo:

(...) O tinel parecia uma chaminé cilindrica sem fim, com uma largura de uns
quatro metros, todo feito de uma espécie de tijolinho vitrificado, muito
brilhante. A medida que eu ia subindo, cada tijolo lembrava-me alguma coisa
que eu ja tinha visto, ouvido, falado, sentido, vivido, etc. Dentro deles, estavam
aprisionadas todas as cenas vividas, pensadas e fantasiadas, que representavam
toda a minha vida. Enquanto eu subia, feito um astronauta, pelo tinel, eu
repassava cada segundo do que acontecera, desde o meu nascimento até aquele

momento!

Pg. 138
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Em um primeiro momento vé€ seu passado aprisionado dentro dos tijolos, revisita

olhando-o como lembrangas, como quem vé de fora ser se estar nele. Mas continuando

no tunel ele chega a uma planicie, e descreve como se encontrou com alguns seres:

(...) depois de reviver esse resumo, € retomar contato com emocgdes perdidas,
cheguei no final do tinel. Um planicie, numa regido astral. Vi, novamente, o
templo da Colonia (primeira localidade do Santo Daime depois da morte de
Mestre Irineu), varios palacios, casas, envoltos em névoas e luzes. Fui
caminhando, sem rumo, até um ponto onde fui atraido por uma construgéo
familiar. Dentro dela estavam sete pessoas, que eram na verdade, doze, em
torno de uma mesa. Aproximei-me e fiquei encantado pela beleza desses seres
e a nobreza de seus gestos. Tinham tunicas simples, cabelos longos, olhos

serenos e estavam imoveis, durante todo tempo que ali permaneci.

Pg. 139

Depois de permanecer no local, comegou a perceber outra realidade temporal:

Compreendi que o tempo, ali, era diferente e eu s6 podia perceber a presenga
daqueles seres, separando e isolando fotogramas. Nao poderia compreender a
sequéncia de seus atos. Cada segundo deles, poderia ser milhares de anos meus.
Algo me dizia que essa explicacdo partia deles, assim como qualquer
pensamento que eu tivesse ali, naquele lugar. Eles estavam 14, num importante
concilio, decidindo questdes de varias galaxias, mas eu nao podia perceber o

tempo em que isso se dava.

Pg.139

Essa questdo ¢ importante aos interlocutores com quem conversei. Muitos deles

sempre falavam da antiguidade e de seus mistérios, e mais que antiguidade, de como ela

foi mal contada a nos, e que as mentiras inseridas na memoria humana acabaram por

transforma-los em “prisioneiros de sofismas”. Em um didlogo com o dirigente da Igreja

Luz da Floresta, ele me contou sobre a bibliografia que eu precisava urgentemente

investigar:

(...) ¢ muita viagem, Maicon, tem que aparecer com calma aqui, tem uma freira
argentina, Josefa Rosalia, que escreveu um livro, chamado ‘Harpas Eternas e
Civilizagdo Adamica’. Ela recebeu essa revelacdo de um espirito que visitou
ela dentro do mosteiro onde morava. Ela conta a histéria de outro jeito. Muita

gente acredita no que a Igreja falou, no escrito, mas tem como vocé acessar de
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outra forma, ela foi com o espirito, né6s vamos com o Daime. Ali o espirito
levou ela em cada acontecimento e ela foi escrevendo tudo que ele dizia pra

ela.

Polari escreve vérias vezes em seu livro sobre a questdo do tempo, e alguns
interlocutores mencionaram e me mostraram esses trechos, como em um trecho de uma
miragdo que Polari (1984) teve e que descrevo: “(...) voltei a ver hieroglifos no chdo. Eles

representavam uma cena antiga, mourisca, os reis magos talvez.”

Também descreve o Daime como um ser adormecido que revela os segredos do

mundo:

(...) A viagem no Daime, rumo as raizes perdidas da condigdo humana e da
cria¢do do Universo, nos fazia passaros originais. Ora em bandos, ora sozinhos,
decifrando, em cada coisa viva, os sinais de tempos muitos remotos, quando a

chave do mistério era muito mais clara.

Pg. 200

Um dos interlocutores com quem mantive didlogo desde o inicio do meu campo
sempre mantinha nosso assunto em torno da arqueologia. Trocamos livros e ideias sobre
0 assunto, e sua perspectiva € de que a arqueologia monta hipoteses com “fragmentos da
vida antiga”, e ndo a vida em sua completude. Ele acredita que, de alguma forma, com o
Daime ¢ possivel fazer mira¢oes arqueoldgicas. Descrevo a seguir um pedago de um

didlogo que travamos ainda sob o efeito do Daime:

Eu acredito que o Homo erectus tinha a capacidade de navegagdo. Até esse
antropdlogo que vocé estuda’ um dia comentou que tinha uma pesquisa
dizendo que ele tinha chegado na América. O Homo neandertal ja sabia utilizar
plantas de poder. Eu acredito nessas antigas civilizagdes. Nao ¢ porque ndo
tém registro que ndo existiram. Esses “bichos” que ndo eram homens ja tinham
tecnologia, conhecimento das plantas ¢ de ciéncia. De alguma forma o Daime
consegue acessar esse conhecimento, porque ele esta no mundo, ndo s6 na mao

de quem fez.

Meu interlocutor se diz guiado ao passado pelo Daime e acredita que a consciéncia
humana traz em sua memoria fragmentos do passado que o Daime consegue juntar. A

miragdo para ele, seria um garimpo, uma revisitagao aos processos nao so do seu passado,

190 interlocutor estava a lembrar de uma entrevista de Lévi-Strauss (CASTRO, 1998) sobre a possibilidade
da presenga do Homo erectus na América, uma hipétese do arquedlogo Henri de Lumley.

100



mas ao passado da humanidade. E isso gera inimeras implicagdes, pois ao visitar o

passado pode-se aprender conhecimentos extintos na atualidade e reinseri-los no presente.

Por outro lado, outras pessoas com quem conversei colocaram em questao a nogao
de visitagdo do futuro, ou das possibilidades do futuro. De maneira muito parecida, essa
visitagdo a outros tempos, ou rumo a conhecimentos de outros tempos, Laymert descreve

seus didlogos com um pajé Xavante e com um Kayapo:

(...) revi meu preconceito com relagdo ao chamado conhecimento tradicional.
Revi porque, por duas vezes, ouvi mais ou menos a seguinte frase, uma vez de
um pajé Xavante e outra de um pajé Kayapo: "nos € que inventamos toda essa
tecnologia que vocés tém, so que ndo nos interessamos em desenvolvé-la". O
senso comum do brasileiro ouve isso pensando assim: "ele estd dizendo isso
porque tem inveja da nossa tecnologia; ele diz que inventou mas na verdade
isto demonstra a pobreza de espirito destes povos". Eu aprendi com Canetti e
Simondon a ouvir de outro modo, pensando: "mas entdo aquilo que estes
autores estavam dizendo era correto e eu realmente tenho que levar a sério o
que os indios estdo falando e reconhecer o xamd como inventor". Isso sempre
me interessou no meu contato com os povos indigenas. Toda vez que eles
diziam alguma coisa, eu sabia que devia ouvir aquilo literalmente, que devia
acreditar no que estava sendo dito. E se ndo conseguia entender, era porque
tinha algum problema para encontrar a faixa de onda e obter aquela

ressonancia.

(“Demasiadamente pds-humano”, 2005, p. 113)

O tempo mitico que os indios relatam também ¢ um tempo distinto do tempo
“dividido artificialmente”. Esse tempo mitico ou da miragdo, que nesse ponto parecem
se coadunar, quebra a linearidade temporal, atravessando “passado”, “presente” e
“futuro” de maneira fluida, a fim de por no presente os beneficios de saber dos fatos

ocultos passados e ainda dos que ocorrerao.

Como relatei anteriormente sobre minha experiéncia com o Bujao - meu chinchila
de estimacgdo, na interpretacdo de alguns interlocutores, eu vi o passado que ndo fazia
parte da minha historia, pois ainda ndo conhecia o animal. Em uma regido do A4stral/, meu
chinchila me viu como seu agressor ¢ depois me perdoou. Nao se trata entdo de
simplesmente olhar o passado, mas olhar o passado em suas infinitas possibilidades e

composicdes.
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Segundo um outro interlocutor, a miragdo percorre varios caminhos, combinam
varias possibilidades, instdncias e modalidades, demonstrando o quanto a memoria ¢é
artificial e aberta. Para ele ndo se revisita o passado acontecido e congelado. Apesar dos
eventos e fatos terem acontecido, ndo nos prendemos nos acontecimentos em si, mas em
uma malha interpretativa feita de afetos, percep¢des e simbologias sobre fatos
acontecidos, uma perspectiva do acontecido. O Daime pode te levar a outras perspectivas
do passado, ainda que esse ndo exista, mas como a bebida apresenta uma pedagogia
empatica com a limitagdo humana, acaba por nos levar e elevar além das nossas limitagdes
de maneira gradativa. Dessa maneira, ocorre a sensagao de ter vivido algo muito real, que

3

antes nunca se lembrara. Como um interlocutor relatou: ..o Daime cura nossas

’

amneésias...’

Outro interlocutor relatou que teve Miragoes em que ele era outra coisa em outro
plano ou em outro tempo. Ele relatou que era um indio. Depois de um trabalho, outro me
relatou que era um principe e sua familia era uma corte em um mundo espiritual, e que
com o Daime ele podia ir até 14 compor seu papel naquele plano com o seu outro eu que
14 habita. Outro relato foi o fato de uma pessoa ter conseguido entrar dentro do ponto de
vista de uma cobra. Me relatou que do ponto de vista do réptil, via 0 mundo de um modo
totalmente inusitado. Por exemplo, ele disse que conseguia ver o produtos quimicos das

plantas. Em outro didlogo, um interlocutor me contou a seguinte historia:

(...) Noh véi, eu tava no sofd, e ai tava com um amigo, e tomamos o Daime, e
fiquei pegadago. Ai, sabe quando vocé olha pro meio do seu nariz, meio que
vesgo e v€ a ponta do nariz? Entdo, eu vi um bico nascendo, e minha cara foi
virando a cara dum gavido, ¢ eu fui sentindo uma dor enorme na cabeca eu me

transformando em gavido ali na sala, foi muito forte.

O tempo e o espacgo entdo sao modalidades possiveis € nao realidades em si. A
Miracdo mostra esses mistérios, desnaturalizando a realidade, ¢ tornando este como uma
construcdo que o humano comegou a crer enganosamente. A divisdo entre passado,
presente e futuro, ndo seria real, mas sim perspectiva. Essa no¢do de um tempo fluido foi
perdida com o tempo, por conta da crenca em dogmas, calendarios e distragcdes em que
os humanos se envolveram, como diz Polari (1984): “as chaves dos mistérios eram muito
mais acessiveis”’. A perspectiva judaico-cristd que influencia o Daime pressupde que o
rompimento com o mistério se deu pelo ambito do desvio moral, ético e pela

desobediéncia a Deus em seus mitos criadores, como apresentado no livro de Génesis, na
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Biblia. Alguns interlocutores contrapdem esse afastamento do mistério com o processo
de racionalizacdo do mundo e, com isso, sua dessacralizagdo como local da morada de
inimeras divindades e seres espirituais. Para eles, o rompimento inicial ndo ¢ o pecado
do humano, nem tdo pouco para com o nao-humano transcendente (Deus). O erro se
passou com os ndo-humanos imanentes (0s seres vivos, os astros, etc.). O erro com estes
ndo-humanos, de pensa-los somente como seres a-subjetivos, gerou as atrocidades
humanas. Vérios hinos daimistas relatam que a floresta ¢ a doutrina, e que 14 existe tudo,
todas as divindades indigenas, africanas e cristds. Um primeiro deslocamento aqui entao
¢ realizado: o pecado contra o Deus transcendente para o pecado com o nao-humano
imanente, produzindo uma consequéncia: o pecado ndo ¢ somente um distanciamento da
divindade, ndo € s6 espiritual, mental, simbolico, mas ¢ um distanciamento que envolveu
0 corpo, a matéria, a relacdo com o concreto. O proprio corpo também se distanciou de
seu estado origindrio. O Daime, nesse caso, seria o ser divino concreto, liquido, que
recompde essa ligagdo. Descrevo abaixo o que um interlocutor me relatou ao explicar

sobre a a¢do farmacologica de um dos principios ativos presentes no Daime:

(...) Os seres humanos na verdade estavam tdo abertos a fluxos que o proprio
corpo teve que fechar. Ai foi e apareceu a MAO pro cara ndo sair vendo coisa
demais. A MAO desmonta o0 DMT que esta em tudo. Nosso proprio corpo
produz DMT, mas a MAO impede que ele chegue ao cérebro. Ai, que o
humano comegou a colocar o pé no chao e racionalizar as paradas. Por isso que
os indios morreram quando os europeus chegaram aqui na América, nao foi s6
doenga. Imagina, os caras estavam com os chacras tudo aberto. O corpo ndo
aguenta, ele fecha automaticamente. Igual vocé saca?! Sai dum trabalho de
Daime todo aberto, volta pro dia-dia se vocé ficar daquele jeito vocé morre ou

fica louco, ai vocé vai fechando aos poucos, e toma Daime abre de novo. %’

20 O interlocutor afirmou isso baseado no mapeamento farmacocinético ja realizado por Hoffman e
Mckenna dos principios ativos que existem na bebida. A principio sdo quatro: DMT(N-N-
Dimetiltripnamina) presente na Chacrona e os presente no Jagube: Beta-carbonilas, harmina e harmalina,
sendo todos psicoativos presentes somente no Jagube. Manejando entdo estes dados farmaco-quimicos sua
argumentacdo se baseia em trés pressupostos: (1) a molécula de N-N-Dimetiltripnamina esta presente em
muitos vegetais e inclusive em animais, humanos e ndo-humanos, é produzido pela hip6fise(GROB et. al
in: LABATE; ARAUJO, 2002a); (2) se encontra em alta quantidade na Psychotria viridis (3) sua molécula
¢ muito parecida quimicamente com o aminoacido mais abundante presente entre os seres vivos: triptofano
(IDEM), se diferenciando apenas pela presenca de dois carbonos. Quando o DMT entra no corpo por via
oral, o figado interpreta-a como um grande aporte de matéria prima para a producdo do aminoacido
triptofano, visto o DMT ser um precursor natural de triptofano e com isso todo o DMT em excesso ¢
degradado. As beta-carbonilas presentes no cipd bloqueiam a enzima do figado responsavel por essa
degradagdo a Monoamina oxidase, conhecida como MAO, e com isso permitem que o DMT “faca seu
trabalho” e gere Miragoes.
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J4

O interlocutor coloca a questdo sobre o quanto o corpo € importante para
apreensdo do sagrado, do éxtase. Nao se trata de algo da alma, como se afirma no
cristianismo (ROMANDINI, 2014) o corpo também tem éxtase. O interessante ¢ o
“apuro” que o individuo corre por estar nesses estados. E para recuperar o estado
originario ndo ha como fugir desse “apuro”, tem, como disse um daimista, que “sacudir
a poeira” dessa antiga degeneracgdo. Esse estado agonistico € necessario e torna a pessoa
preparada para as dificuldades da vida. Um hino de Padrinho Alfredo chamado Eu pedi e
Tive um Toque, afirma como o Daime opera a ligagdo no mundo e no A4stral, e fazendo
essa ligacdo intervém no individuo de maneira intensa:

“Eu pedi e tive um toque da Floresta e do Astral...
Quem ¢ firme balanceia, que zombar pode tombar.”

A plenitude e o perigo sao bindmios que fundamentam essa reconexado, devido as
miracoes deslocarem e abalarem a centralidade existencial do daimista. A mira¢cdo mostra
que o estado original ndo ¢ o mesmo da normalidade do dia-a-dia, com isso hd uma
desterritorializacdo intensa no sujeito. Como disse um interlocutor: “4 pulverizacdo total

do ego, do eu, de tu mesmo, vocé fica destampado!”

1.29 Destampamentos intensivos: perspectivismo ou visitas arquetipicas?

Meus interlocutores, a0 me relatarem sobre esse apuro algumas vezes,
mencionaram duas categorias: “estar tampado e destampado ”. Estar tampado seria estar
dentro dos cdédigos que a realidade impde no “corpo, na alma, na mente, na cultura”
como me disse um daimista. Quando o Daime vem e destampa, o espago, o tempo, a vida
e morte e as sociabilidades rotineiras se transformam. Relataram-me que isso nao ocorre
a todo o momento. Alguns daimistas ndo tém mirag¢do, mas me relataram que em algumas
vezes acreditam que ndo iam voltar a ficar tampados, pois tinham ficado destampados.

I3

Depois de um forte trabalho uma interlocutora me disse: “...nossa vou te falar, achei que

ndo ia voltar, destampei de verdade, o trabalho terminou e eu achei que eu ndo voltava

dessa vez...”

Outro me relatou:
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(...) todo mundo que comega no Daime vai 14 e tal, e ai tem aquele momento
que a coisa comega a ficar séria. Acho que a maioria no Daime pode falar que
ja teve um momento que achou que ia ficar maluco, mais ai tu aprende, os
Astral ¢ diferente daqui, aqui é s uma parte da coisa, ai vocé comega a perder

o0 medo.

O mesmo interlocutor me disse: “uma coisa é vocé estudar o Daime na pesquisa,
lendo os livros, bebendo de vez em quando, outra é se vocé realmente quer conhecer o
Daime. Se tu quiser conhecer mesmo ai a gente vai tomar um copdo de um Daime bem
forte na mata, ai vocé vai conhecer a bebida, isso é diferente de fazer trabalho. Na
verdade é um baita trabalho”. O destampamento seria um marco na vida daquele que
ingere a bebida, um estiramento méaximo a que o Daime pode levar. Todas as
transformagoes, destampamentos e viagens que muitos daimistas me relataram,
afirmaram ser um modo indigena de conhecimento e que esse legado ¢ muito denso, uma

dadiva da “natureza” e dos saberes desses povos.

Ha muitos discursos, entre meus interlocutores, sobre a natureza dos
destampamentos, ou seja do processo que ocorre durante as mira¢des. Utilizado por
alguns pesquisadores em seus modelos explicativos, estd presente a categoria de arquétipo
(COUTO in: LABATE; ARAUJO, 2002), conceito cunhado por Carl Jung. A perspectiva
junguiana ¢ muito manejada também por nativos como ferramenta conceitual para
explicar a imersdo nas imagens de um passado profundo (IDEM). Os arquétipos sdo
realidades abstratas que ficaram registradas no tempo e espaco, € que se apresentam nas

visdes ao individuo com a sensibilidade causada pelo Daime.

Procurei me afastar desse tipo de interpretagao por conta das imagens arquetipicas
estarem ainda fechadas dentro de uma perspectiva antropocéntrica. Sao as producdes dos
coletivos humanos que sdo revisitadas por humanos. Ainda que meus nativos manejem
esse discurso, varios deles mantém uma linha de fuga clara: o humano pode produzir
projecdes e imagens devido ao poder psicoativo na cogni¢do, mas nao se trata somente
disso, a planta mostra o que esta para além do humano. O arquétipo ainda cai numa chave
que interpreta as imagens como materiais € a mente humana formata e da direcdo a elas.
Nessa perspectiva, as entidades e seres vistos seriam simulacros de uma realidade. Seriam
“imagens primordiais” originadas de uma repeticdo progressiva de uma mesma
experiéncia durante muitas geragdes, armazenadas no coletivo ja passada (JUNG, 2011).

Com isso, a Miragdo iria reviver em segunda mao algo que ocorreu, remeteria a uma
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origem, a um Arqueo. Mas, para alguns dos interlocutores, imagem, projecao,
pensamento humano ou revelagdo vegetal e moléculas psicoativas ndo se dividem

facilmente entre um maquinismo da forma e a inércia da matéria, pois tudo ¢ vital.

Outro aspecto de meu afastamento dessa proposta se da pelo fato da nocao de
arquétipo absolutizar imagem e conceito no ambito simbolico vivido pelo coletivo, que,
de alguma forma, ficou registrado no tempo e no espaco. Nesse ponto me alio a critica

levistraussiana apresentada em sua obra:

Segundo Jung, significados precisos estariam ligados a certos temas
mitolégicos, que ele chama de arquétipos. Trata-se de um raciocinio como o
dos filésofos da linguagem, que por muito tempo estiveram convencidos de
que os varios sons possuiam uma afinidade natural com determinados sentidos.
As semivogais “liquidas”, por exemplo, teriam a missdo de evocar o estado
correspondente da matéria, e as vogais abertas seriam preferencialmente
escolhidas para formar os nomes de objetos grandes, gordos, pesados ou
sonoros etc. O principio arbitrario dos signos linguisticos certamente precisa
ser revisto e corrigido (Benveniste, 1939); mas todos os linguistas concordarao
em reconhecer que, de um ponto de vista historico, ele marcou uma etapa

indispensavel a reflexao linguistica.

(LEVI-STRAUSS, 2012, p. 296)

Na obra Oleira Ciumenta (2008), o antropdlogo contrapde Freud a Jung em suas
tentativas de elencar o simbolismo a um plano absoluto. No caso de Freud, tal substrato

seria a pulsdao sexual, em Jung a natureza absoluta do significado:

Nao se trata de substituir o simbolismo sexual por um outro de natureza
linguistica ou filosofica; nesse caso, penderiamos perigosamente para o lado
de Jung, que, como Freud assinala justamente, "tentou reinterpretar os fatos
analiticos em termos abstratos, impessoais e a-historicos". N&o iremos
procurar nos mitos ou nos sonhos um significado "verdadeiro". Os mitos, e
talvez também os sonhos, acionam uma pluralidade de simbolos, dos quais
nenhum, tomado isoladamente, significa o que quer que seja. S6 adquirem
significagdo na medida em que entre eles se estabelecem relagdes. Sua

significagdo ndo existe no absoluto; ¢ somente ‘de posicdo’.

(LEVI-STRAUSS, 2008, p. 240)

106



Além disso, os daimistas ndo revivem s6 o passado, como relatei anteriormente.

Uma mira¢do que ouvi de uma participante ndo fardada, e que exemplifica essa situagao
foi:

(...) viajei para um outro espago fora daqui. Quando cheguei, estava em uma

sala. Conversei com um ente querido que tinha morrido ha pouco tempo. Mas,

neste momento eu conversava com ele e, tinha a certeza de que eu estava num

tempo futuro, conversando com alguém do passado. Isso, porque eu notei na

voz dele que ele estava mais velho. Foi muito estranho, ndo conseguia entender

como isso acontecia!l

A miragdo, entdo, operaria também como um 7Telos, trazendo um destino ao
daimista. Poderiamos dizer entdo que ela produz uma arqueologia, assim como uma
“escatologia”. Enquanto arqueologia, a ela opera fazendo o sujeito reviver e revisitar o
passado em toda sua riqueza de detalhes nao percebidos. Enquanto escatologia, gera
profecias, mostra o que ira acontecer e o que se deve ser feito para que o acontecimento
fique em harmonia com o proprio destino. A linha da “historia” pode ser visitada em seus

dois extremos.

Neste aspecto, fui orientado a ter cuidado com categorias limitantes como a
divisdo do tempo, pois o passado, futuro e presente sdao borrados e descristalizados. Como
ficaria, entdo, a viagem ao passado, se ele ¢ uma categoria humana? Ou ao futuro? Se os
nativos me relataram insistentemente sobre a questdo que as divisdes temporais nao
existem, como manter uma explicacao de que se revive um arquétipo passado? O que se
vive entdo? Notei esse aspecto paradoxal relacionado a miragdo, no qual a nocao de
arquétipo ¢ manejado mais como metodologia do que como verdade. Uma miragdo que

caminha em outra desconstru¢ao do substancialismo foi relatada por um interlocutor:

(...) Esse negodcio de entidade, isso ai cara, é pra humano entender ali dentro da
cultura dele entende? A entidade ndo ¢ isso, dizer que uma entidade ¢ igual um
corpo, s6 que invisivel, ¢ mostrar que nao sabe nada. Nao te falei da
experiéncia que tive no Mapia? Po, quando sai do saldo a entidade veio falar
comigo, mas ela nao falava assim igual t6 falando com vocé. Era dum jeito que
eu nem sei descrever. E tipo era um indio. Ai vocé imagina na sua cabeca que
era tipo um corpo transparente com um cocar né?! Néo era nada disso, parecia

mais um fluido se mexendo, igual um fogo meio colorido.

Ele ndo falava uma lingua articulada, tampouco era uma alma em forma de corpo,

era um fluxo, exibia uma dindmica em sua forma inumana. A forma, a comunicagao, a
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relagdo mostram o contato do humano com um(a) “coisa/ser” alienigena no sentido estrito

do termo.

Este aspecto da alteridade da experiéncia enfraquece a nog¢ao de arquétipo, pois
este ¢ o registro abstrato das experiéncias humanas ao longo da historia que, de alguma
forma, o humano acessa. E quando o humano acessa aquilo que ndo ¢ humano? A nog¢ao
de arquétipo também se prende ainda em uma perspectiva epistémica denominada
Correlacionista. A correlagdo afirma que o humano ndo experimenta diretamente o
mundo, mas experimenta uma produ¢ao do mundo, que foi mediada pelos sentidos e pelo
pensamento. Um exemplo dessa perspectiva seria o fato de nao existir sabor doce no
mundo, mas somente a mediagcdo que as papilas gustativas interpretam das moléculas de
glicose. Poderia se afirmar: mas a molécula da glicose ¢ real! Também ha nocao de forma,
linha, ligacdes geométricas, desenho, todas elas expressoes e arranjos que sdo formadas
pela mediacdo dos sentidos da visdo, que relacionam profundidade, cor, textura e
dimensdes. Assim, se 0 humano conhece o0 mundo por meio de sua correlagdo, como
poder-se-ia explicar as miragoes que os meus interlocutores experimentaram, nas quais

visualizaram coisas totalmente nao humanas?

Por exemplo, um interlocutor me relatou que teve uma miracdo antes do
surgimento dos humanos, em que viu animais muitos diferentes e viu o ser humano surgir.
Se 0 mundo que o humano vive ¢ fruto de sua correlacdo, como pensar a ancestralidade
antes do humano, que muitas pessoas vivem em suas miragoes, sendo que nenhum
humano estava 14?7 Meillassoux (2006) coloca o0 mesmo problema em termos filosoficos.
Ele relata que nessa perspectiva o mito e as ciéncias como fisica e arqueologia estdo no
mesmo status: criando interpretagdes de experiéncias presentes, a partir das correlagdes
presentes, sem a possibilidade de acessar as correlagdes passadas, pois o humano nao
existia. Ele relata que esse passado sem o humano, e essa realidade sem pensamento ou
sensitividade, denomina-se Absoluto. Recorda também que a palavra Absoluto vem do
latim e significa livre de leis e coagdes. O Daime realiza uma mudanca profunda nas
“leis” e coacdes que aparelho sensoério e cognitivo imprimem no corpo, mantendo o
individuo fora de sua “correlagdo” cotidiana. Em muitas miragoes, a divisdo pensamento
e sentimento desapareceram totalmente, o individuo era puro acontecimento, como
mencionado acima. Assim, o proprio Daime em sua agdo semiodtica, abre o humano aos

nao-humanos, retira a possibilidade em alguns destampamentos de pensar que a miragdo
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¢ fruto do sujeito ou expressao da sociedade. Ele realiza uma abertura para fora do

humano, para além das correlagdes.

Além disso, percebi outra questdo em meu trabalho de campo. Se nos discursos
nativos estdo presentes viagens ao passado e ao futuro, algumas miragoes falavam
também sobre mundos paralelos. Mundos simultaneos, ndo no presente ou passado. Um
interlocutor me afirmou que conseguiu viver seu “eu” em outro plano e que de 14 ele o
via aqui na terra de forma particular, de um novo ponto de vista. Como relatar esse tipo
de experiéncia a partir da nogdo de arquétipo, de passado, se ela se encontra num presente
paralelo? O mundo Astral consiste num complexo universo, onde inimeros mundos
paralelos podem ocorrer. Como também ja relatado, 1a o tempo pode ser outro, outras
regras, outra realidade, mas ¢ paralelo. Como Lima (1996) afirmou em seu trabalho sobre
os Juruna e a caga, um fendmeno que também problematiza a linearidade do tempo ¢ que

este outro tempo engendra uma relagcao onde:

A nogao de alma humana nao remete a experiéncia subjetiva — este € o tltimo
fio, que articularei com os anteriores a fim de mostrar que a caga desenha uma

forma pura do tempo: um tempo bi linear multiplo.

(LIMA, 1996, p. 39)

Assim, ndo se visitam somente tempos diferentes, mas diferentes modalidades do
sujeito. Como escreveu Polari (1984): “tropecou no Astral, caiu aqui na terra”. Lima
continua a relatar como o tempo € constructo perspectivo para o cacador que questiona a

linearidade a partir do contato do cagador com a presa:

(...) Sendo assim, o tempo historico do cacador, que vocé chamou de tempo bi
linear multiplo, poderia ser chamado de tempo mitico. E isso me lembra,
retruco eu, o que Joana Overing escreveu recentemente: "Vemos nosso
conceito de tempo linear e progressivo como um principio abstrato que reflete

a realidade tal como ela realmente é”.

(LIMA, 1996, p. 41-42)

As Miragoes, em alguns casos, também revelam bi, tri ou “n” linearidades, e
abrem um tempo mitico ao daimista. O tempo ¢ um mecanismo, uma perspectiva que o
humano ocupa a partir de sua praxis e crengas, ndo uma realidade. Para os daimistas, esse

mistério do tempo deve ser recuperado pelo saber visionario das miragoes, que colocam
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o tempo em outra chave de compreensdo. Utilizando metodologicamente os conceitos
tradicionais da antropologia, a Mirag¢do opera mudancas na nogdo de natureza/cultura e
sujeito/objeto, e estes ndo sdo pré-definidos, sdo ontologias optadas pelo ocidente mas

desconstruidas pelo Astral.

1.30 Tapamento, pouso e anamnese

Expus a insisténcia dos interlocutores ao visitar o passado, espagos alternativos e
suas perspectivas inéditas quando “al¢cam voo” na Miragdo. Mas eles também voltam
dessas “viagens no Astral”, precisam voltar e aterrissar. Nessas descidas, enfrentam
dramas sobre a dualidade da cotidianidade ilusdria e a dificil tarefa de suportar a “verdade
do Astral” e sua radical alteridade ndo-humana. Escutei algumas vezes: “Serd que o

Daime vai passar?”, “To muito pegado, nao estou voltando.”, “Ndo achei que ia voltar™.

No proprio hino do Mestre Irineu Eu Cheguei Nesta Casa, do hindrio Cruzeiro, ele relata:

(...) Ia fazendo uma viagem,
Ia pensando em ndo voltar,
Os pedidos foram tantos

Que mandaram eu voltar.

Por conta da desterritorializacdo que o Daime gera, a Igreja tem muito cuidado em
receber visitantes, realizando as anamneses, tomando o cuidado para que as pessoas nao
acostumadas com a bebida, ndo fiquem destampadas de primeira vez e talvez nunca
voltem a ficar tampadas. Pessoas com tendéncia a doencas mentais ou ja com laudos
médicos, presenga de lapsos, ou que se medicam com “tarja preta”, sdo pessoas vistas
com certo receio, € que merecem cuidado especial para que possam desfrutar das benesses
da bebida sem problemas posteriores.

A anamnese ¢ anterior ao primeiro contato do interessado com a bebida, a fim de
prevenir se 0 sujeito vai conseguir pousar, ou voltar dos efeitos do Daime. Dentro do
corpo institucional, meus interlocutores se previnem de problemas mentais levando a
bebida a sério. E levar a sério €, nas palavras deles, fazer o que a religido pede, manter as
dietas alimentares e comportamentos éticos. Na perspectiva daimista acima exposta, a
desconexdo com o universo espiritual no passado se deu no corpo, no afastamento do

natureza. Mas com o Daime ¢ possivel recuperar tal conexdo e ¢ possivel manté-la
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também. A manutencdo desse contato com essa espiritualidade se d4 principalmente em
obedecer as dire¢des que as miragoes ddo ao daimista e acreditar na sua sapiéncia. As
miragoes ajudam-lhes a lidar com as proprias miragoes, através do manejo dos regimes
intensivos do Astral, e de aterrissar no regime frio da cotidianidade. O Daime opera no
sujeito em diversos niveis, mas ele também deve fazer sua parte mantendo uma vida de
valores cristdos, boa alimentagdo e meditacdo. Como diz o hino Lua Cheia, de padrinho
Alfredo: “E ndo so tomar Daime, tem que prestar bem atengdo...”

H4 o alivio da intensidade do Daime passar logo. Um tipo de desejo a um futuro
proximo menos intensivo, menos pegado. Esse desejo de voltar depois de tanta
intensidade e aterrissar na cotidianidade ¢ levado na brincadeira quando o Daime passa.
Certa vez, depois de um trabalho muito forte, o dirigente disse a uma fiscal que estava
muito pegada: “-é, nesse trabalho vocé passou fininho, hein!”. Ela respondeu: “-nossa,
hoje eu pedi pra acabar logo!”. Passar fininho ¢ chegar a um ponto de quase nao aguentar
o Daime. Um tipo de limiar que s6 o tempo ensina ao daimista. Mas se esse futuro
proximo ¢ desejado, também ha uma relagdo com futuros distantes. Alguns afirmaram
que o Daime mostrou possibilidades futuras em um tipo de corre¢do moral, mostrando o
que poderia acontecer se a pessoa continuasse em seu comportamento erroneo. Houve um
caso de uma moga nao fardada que viu uma crianca saindo de dentro dela, e depois de
alguns meses ficou gravida. Em interlocucdo com ela, ela disse ndo compreender na hora
a visdo, mas somente depois quando ja estava gravida. Segundo meus interlocutores, um
caso contado corriqueiramente ¢ de um pajé que teve a visdo da terra onde seu povo iria
morar, perto de uma cachoeira que foi detalhadamente mostrada em visdo. Hoje
encontram-se instalados perto dessa cachoeira. Nao consegui informagdes sobre de qual

etnia ¢ este pajé nem o local onde se instalaram.

Se esse regime mexe tanto com o sujeito e € tdo verdadeiro, ¢ Obvio que beirara a
“loucura”. O mais interessante ¢ a confianca que eles possuem na pedagogia da bebida.
Apo0s destampamentos, surge todo tipo de pardbolas, analogias, aforismas, provérbios e
hinos. Sempre me foi relatado que o Daime ¢ um professor, pois sabe os limites do aluno,
sabe leva-lo além, e voltar com ele aos seus limites. O resultado final ¢ um tipo de
aprendizado expansivo, que perfura os regimes ideologicos vigentes e os referenciais
basicos que constituem os humanos tais como o tempo, 0 espaco, 0 pensamento

organizador e estruturador. Os interlocutores relatam que o humano esta além dessas
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categorias, como me disse um daimista: “o que esta fora da caixinha nao é facil de se

lidar devido ao costume de se estar dentro de uma forma”.

Este movimento, como que uma linha de fuga da prépria existéncia, € o que os
daimistas atribuem a forga espiritual da bebida. Para eles esse movimento ¢ espiritual,
ndo somente psicoativo. Por isso, como me afirmaram alguns daimistas, a viagem ¢
Astral, que tem a ver com outro espago, outros planos, dimensdes para além da psique,
pois sendo essa se chamaria viagem psiquica. A Miragdo ndo tem a ver, como um
interlocutor me disse, “ficar vendo florezinhas e bichinhos bonitos, ou projecoes da tua
mente, mas é ver coisa dificil, isso é o que te ensina.” Esse potencial vegetal, entdo, deve
ser manejado de maneira correta. E uma for¢a que precisa ser colocada dentro dos
trabalhos, e mais que tudo, com uma seriedade muito grande do daimista. Contaram-me
algumas vezes sobre esta postura integra ao me relatarem a primeira vez que padrinho
Sebastido foi tomar Daime, e Mestre Irineu lhe perguntou: 7u é homem? Tem que se estar

preparado para entrar nesse apuro € para sair dele.

2. Ayahuasca entre os Txai’s

2.1 Unidade e Multiplicidades

O trabalho de campo me aproximou de contatos na cidade de Juiz de Fora - MG.
Bons frutos surgiram disso, como a minha participacdo como aluno no Curso de Saberes
Tradicionais realizado pela Universidade Federal de Juiz de Fora, e por intermédio dele,
conheci Ailton Krenak e Alvaro Tukano. O contato com Alvaro foi rapido, mas com
Ailton consegui manter didlogos que tém sido duradouros. Desde o inicio de meu campo
no Santo Daime estava em busca de contato com indigenas de grupos que utilizassem
ayahuasca, para entender as nuances do uso ritual da bebida fora do contexto religioso
daimista e, principalmente entender como a Mirag¢ao ¢ produtora de conhecimento entre
esses coletivos. Ailton, entdo, foi a oportunidade para obter a perspectiva indigena através
de um mediador que conhecesse ambas as “ciéncias”: a ocidental e a indigena. Nada
poderia calhar melhor, em um trabalho de campo com periodo escasso. Em um encontro
que tivemos em sua casa na Serra do Cip0, regido préxima a Belo Horizonte, Ailton e sua
familia me receberam com muita ternura. Nosso contato foi muito interativo; contando

casos, relatando experiéncias e refletindo sobre qualquer coisa que lhe viesse a mente.
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Seu discurso apresentou um teor de critica a colonizagao do conhecimento, tanto politica
como cultural. Sempre questionou os métodos da academia, através da argumentagao de
que a utilizacdo de ayahuasca e outras plantas de poder também se trata de um modo de
produzir conhecimento, vida, intera¢ao e contato com a diferenga, de maneira distinta da
sociedade racionalizante. Ailton também relatou que a utilizacdo de plantas de poder ¢
um dos elementos de um conjunto mais amplo de saberes, dos quais muitos se perderam

e outros sdo ridicularizados pela ciéncia e pelo homem branco.

Ele discorreu sobre o conhecimento ocidental e o conhecimento indigena ou
“saber do indio”. Relatei que um professor de filosofia que tive na escola disse que o
ocidente inventou a filosofia, e que os tinicos que produzem filosofia sdo os gregos. Ailton

me respondeu que

(...) Ocidente acha que s6 ele tem humor e que fazem piada. O conhecimento
deles foi produzido na bunda e ndo na mente. Pela bunda (risos...). Pela bunda
pois sdo repetidores, nasceram sentados nas cadeiras, nas tabuas da verdade.
Sao os nobres do conhecimento, somente repetiram o que lhes foi dado. Isso

os torna ndo criticos de seus proprios pressupostos filosoficos. Pensar ¢ se abrir
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ao mundo. O mundo néo € vazio

Essa foi uma das duras criticas que Ailton fez ao modo de producdo de
conhecimento. Ele afirma que ha falta de integralidade na producdo do saber. A
fragmentacdo da experiéncia e da teoria no ocidente, para ele, esta totalmente associada
ao mercado. A critica de Ailton nao defende um obscurantismo, de tal modo que as
situagdes nao devam ser estudadas e compreendidas. Mas relata que no ocidente as
consequéncias de um saber ndo sdo absorvidas e encaradas em suas facetas existenciais
ou ontoldgicas. O conhecimento novo, que acabou de ser produzido, geralmente ¢é
utilizado na producao de mercadoria. Para Ailton, o saber ¢ um caminho sem volta, um
investimento quase que perigoso. No ocidente, o impacto gerado pela sapiéncia nao ¢

projetado para toda a vida, mas ¢ restringido e domesticado pelo e para o mercado.

Ao continuar a dialogar sobre o apuro do saber e como a maioria dos fil6sofos do
ocidente foge desse tipo de aprendizado, Ailton contou uma histdéria que colocou em

relevo as diferencas de valores que podem se manifestar entre as sociedades:

(...) Os Incas tinham uma cultura muito refinada e foi totalmente destruida.
Eles tinham outros valores, outra ideia do que ¢ viver. Tem um caso que diz

que os espanhois, nos primeiros anos de contato, eram muito presenteados com
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ouro. Os Incas tinham tanto ouro e ndo ligavam pra aquilo, aquilo era como se
fosse um doce ou coisa boba sem valor. Mas os espanhois pediam mais e mais,
e pediram tanto que geraram um incomodo nos Incas, ai um rei Inca perguntou
pra eles: O que vocés fazem com tanto ouro? Vocés pedem sem parar, vocés
comem? Vocés conseguem comer ¢ por isso tem fome ¢ pedem tanto? Eles
tinham o excesso de material, mas tinha outra eleva¢do ndo material, de outro
tipo. Eles faziam operag@o do cranio das pessoas, furavam e colocavam folhas,

essas coisas!

Se os valores sdo distintos, eles o sdo pelo fato de o conhecimento que os gerou
ser distinto, pois os métodos de geracdo de conhecimento utilizam pressupostos
diferentes. Nisso Ailton parou, e gesticulou na minha cabega como eles faziam a operagao

craniana e continuou:;

(...) Assim também entre os Omaguas, havia a modelagem de cabegas das
criangas, isso era uma coisa importante pra eles. Agora imagina modelar a
cabeca! Mas os brancos chegam e acabam com tudo, transformam no mercado,
ai se perde. Igual foi com os Baniwa 14 no Alto Solimdes. Os caras ficavam 1a
pirando em misturas de muitos tipos de pimentas e a fazer cestinhos com
desenhos de um cip6 que s6 da 14 naquela beirada de rio. Vocé ja escutou falar

dessa pimenta? Vou pegar pra vocé€ experimentar.

Ailton trouxe um pote pequeno, e com cheiro forte, fiquei com receio e perguntei

a ele: “Arde? A pimenta é forte?” Ao que ele me respondeu: “Experimenta ué, é assim

que indio faz!”’

Ao experimentar a pimenta tive diversas sensagdes em varias partes da boca. Em
cada parte a pimenta tinha um tipo de pungéncia. E elas eram sincronizadas, quando um
tipo de ardéncia acabava em uma regido da boca, em outra parte comegava uma de outro

tipo. Ailton me disse:

- E um barato né? Ai vocé pensa bem, chegou aquele cozinheiro 14 da globo,
barbudo assim igual vocé, e viu o potencial dela, industrializou, agora os
Baniwa ao invés de ficar pirando nas pimentas e nos cipds, agora tem que
extrair pimenta pra vender e os cipos eles vendem pra essa tal Tok Stok, sei 14,
essa mega rede de lojas! Nao estou dizendo que eles estdo errados, mas ficam
pressionados, a ponto de um estudo relatar que os cipés endémicos daquela
regido estdo em risco de extingdo pelo excesso de extragdo. E na verdade essa
pimentinha com beiju de manhad mata muito a fome até a hora do almogo. E os
cestos sdo pra usar no dia-a-dia pois sdo fortes e bonitos.
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- Nossa mas esta ardendo até agora (uns dez minutos depois), ¢ isso estd em
tudo quanto ¢ loja?

- Sim. Alguns indios sdo mais esguios. Eu quando fazia os eventos aqui na
serra uma vez trouxe os Maxacalli aqui. Ai eles me pediram uma lona, uns toco
de pau e um tronco. Eu n3o entendi nada. Ai armaram uma barraca toda
fechada. E ai comegou um ritual deles. Eles comecaram a bater os paus no
tronco em sincronia. E ai comegaram a cantar. Mas olha, vou te falar, foi de
uma forca tdo absurda, pareciam anjos cantando de tdo forte que foi! E vocé
vé€ ndo teve ayahuasca, rapé nem nada. Entdo essa conexao € possivel. E eles
sdo indios que ndo aceitavam nada do governo, viviam a perambular pelas suas
areas e ninguém conseguiu amansar eles. Adoro os Maxacalli, sdo um barato,
muito espirituais. Na época que eu era consultor indigena do governo aqui de
Minas, eles queriam que eu fizesse com que eles ficassem num local so, ai eu
disse que ndo ia dar. Ai mesmo assim eles montaram uma estrutura pra eles
pra ver se eles paravam e ficavam em um local s6. Nao adiantou de nada, eles
continuaram s6 com o facdo, fazem um barracdo de lona e ali dormem. Vocé
vé, eles vieram aqui e fizeram o canto dentro da lona, sem ayahuasca. A
ayahuasca Maicon é como se fosse um mestre que te ensina. Os indios nao
ficam s6 vendo. Ela conecta coisas descontinuas. Mas ela ¢ uma das coisas que
faz isso. E igual tu disse ai como ¢ o nome do autor mesmo?

- Simondon (havia exposto uma passagem do livro Individuagao).

A ideia que perpassa o argumento de Ailton ¢ que indigena possui um modo de
operar o conhecimento que estd profundamente alicergado na utilizagdo das plantas de
poder, mas nao esta restrito a elas. O fato dos Maxacalli produzirem um canto poderoso

sem o uso da ayahuasca, demonstra isso.

Ailton gostou do pensamento de Simondon (2015, cap. 1) sobre o crescimento dos
cristais. Simondon relata como o crescimento dos cristais nao esta associado a um codigo
interno genético, ou qualquer tipo de subjetividade ou objetividade interna. Para
Simondon nao ha uma matéria bruta que determinada forma constrange, mas a matéria, a
forma e a energia estdo em constante co-determinagdo. Ao ouvir a teoria simondiana,
Ailton argumenta que a relacdo do humano com as plantas ¢ desse tipo, ndo ¢ somente a
relagcdo entre dois organismos que tem estruturas genéticas e corpos distintos. Nao € uma
relagdo entre humanos que possuem subjetividade com um organismo a-subjetivo do qual
extraem substancias. As plantas sdo espiritos, possuem subjetividade, intencionalidade, e
ndo somente mensagens e codigos bioquimicos. Ainda que guardadas as diferencgas, sdo
analogas aos humanos. Mas essa analogia, no discurso de Ailton traz uma inversao: o
espirito das plantas ndo ¢ uma metafora, nao se trata de uma proje¢ao antropomorfica do

humano para a “natureza”, se trata de uma condi¢do virtual que existe nas plantas. Nao ¢
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o humano soliptista que tem um espirito e projeta sua subjetividade sobre as plantas. Os

Maxacalli produzem conhecimento ao captar as subjetividades inerentes no “mundo”.

O espirito na verdade ¢ uma constante do mundo - como afirmam os Piaroa - as
plantas ¢ que legaram ao humano a subjetividade, o pensamento e a autoconsciéncia. Ou
como Barreto (2013, p. 13-17) relata sobre a cosmogonia Tukana, que o mundo
primordial, era habitado por Buhpo-mahsu e Muhipu-mahsu, considerados como o
principio da humanidade, ou o préprio conhecimento. Os filhos de Buhpomahsu, sdo
Yepa-odku e Yepalio, sao os demiurgos criadores do mundo, de todas as coisas e das

criaturas humanas.

Ailton, utilizando-se de sua longa trajetdria com os Tukano e a argumentagao de
Simondon, faz uma andlise interessante sobre como o processo de aquisicdo de
conhecimento indigena se apoia nessa virtualidade de seres. E formado pelas interacdes
com as subjetividades que existem com espiritos, animais e vegetais. O conhecimento
ndo ¢ uma propriedade particular dos humanos que molda o mundo, mas o conhecimento
esta no mundo e molda o humano que o capta. Assim ele ndo ¢ s6 produto da reflexdo e
representacdo, como os cristais, ¢ produto das diversas ressondncia e exposicdes a
frequéncias distintas:

- Essa questdo dos cristais que ndo tem uma forca interna igual um organismo,
mas externa e ai vai formando uma estrutura que pode crescer e virar um
cristal, se assemelha a relagdo com as plantas, se trata da mesma coisa. E essa
relacdo ¢ muito forte, tanto que o pajé pode até virar outra coisa, tipo se

transformar em peixe. Peixe mesmo (ele fez 0 movimento de um peixe com a
mao e ficou me olhando sério).

- Como assim Ailton, peixe mesmo?

- E ué, peixe mesmo. Ai os antrop6logos, tipo o Eduardo, que catalogou isso
tudo conceituou de perspectivismo né. Ai o garoto Tukano, também
antropologo falou: O Eduardo esta equivocado, ele diz que somos peixe, mas
na verdade somos um tipo de peixe! Entdo as coisas sdo muito densas. O estado
da mente do pajé se transforma por si s6 como nos Maxacalli, mas também se
transforma com a ayahuasca. E ela liga as coisas. Teve caso de uma aldeia
saber da outra, sobre doenca, ataques essas coisas, pela ayahuasca. Esses
eventos descontinuos, que a ciéncia s6 acredita se for continuo. Entdo a historia
ndo é continua, mas a consciéncia é.”

A transformacao que Ailton fala do pajé Tukano, dos Maxacalli e dos cristais que
Simondon descreve, se trata de uma transformacgao que ele denotou ser distinta de uma
transformagdo organica, pois o organico ¢ uma deriva¢do deste universo primordial.

Quando ele relata que a historia ndo ¢ continua, estd afirmando que a ciéncia so6 trabalha
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no nivel derivado da realidade, e ndo em sua condi¢dao primordial. Nessa condigdo, as

questdes sobre continuidade e descontinuidade sdo sui generis.

Nesse dialogo, ele também expds a riqueza dos tipos de transformacdes que
existem entre os amerindios: devir Maxacalli — canto - anjos, devir pajé-peixe, devir peixe
— um tipo de peixe. Abordando assim um tema de interesse da antropologia: o
perspectivismo. Presente em seu discurso, a mudanga do ponto de vista interespecifico ¢
uma questdo comum entre os pajés, a qual consiste num perigo e complexidade imensa
(VIVEIROS DE CASTRO, 1996) . O garoto Tukano d4 um passo além dessa tematica e
deixa pistas para o entendimento da perspectiva indigena: o ponto de vista intraespecifico,
pois ndo se trata somente de uma mudanga do ponto de vista entre humano e peixe, mas
aquela que existe entre tipos de peixes. O conhecimento, entdo, esta disponivel nos seres
que habitam o “mundo”, e o pajé o capta através da ayahuasca, de cantos e rituais num

processo de transformar-se e ser transformado por ele.

A perspectiva particularista acusa a generalidade, afirma que a categoria peixe ¢
geral demais, sendo necessario direciona-la para um tipo de peixe. E um movimento a
favor da singularizacdo e da idiossincrasia. Ailton acredita que esse modo seja onde o
conhecimento indigena opera. Isso problematiza categorias ocidentais de classificagao
taxondmica, pois ndo se trata somente de singularizar as unidades de um conjunto, mas
de fragmentar a propria nog¢dao de unidade, como Deleuze argumenta sobre Leibniz
(1991), assim como outros autores, afirmando que o ponto de vista estd em um corpo, nao
no espirito. Lembremos que Delanda (2013) descreve que a classificagdo ocidental ¢
alicercada em uma ontologia baseada entre tipos gerais e instancias particulares alocadas
em hierarquias. Cada nivel dessa hierarquia: organismo, espécie, género e familia sao
representados como uma categoria ontoldgica diferente. Desta forma, o nivel hierarquico

da espécie, por exemplo, é pensado como uma totalidade.

Dessa forma a apreensdo indigena entra em oposicao a esta forma classificatoria,
pois o aprendizado esta em visitar outras subjetividades e ndo somente nas relagdes gerais.
Enquanto que a ciéncia ocidental se debruca sobre relagdes entre elementos, para formar
um mapa mental do mundo, os indigenas se focam nos elementos, nos sujeitos, pois estes
sdao os portadores de conhecimento com o qual devem entrar em consonancia. Nao ¢

somente uma relagdo de abstrair do mundo dados, mas de entrar em sua frequéncia.
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Tomando esse questionamento sobre Generalidade VS Particularidade, podemos
dizer que o agenciamento da ayahuasca problematiza ainda mais a questdo, pois ainda
que os corpos dos peixe sejam considerados em suas singularidades, opera-se de certa
maneira uma generalizacao: a unidade do corpo. Se o questionamento do Tukano ¢é sobre
a generalizacdo, algumas Miragdes presentes neste trabalho também questionam a propria
unidade do corpo, a qual ¢ vivida muitas vezes como num conjunto de inimeros outros
micro corpos. O corpo geralmente ¢ pensado como uma ménada (DELEUZE, 1991),
como um bloco total. Em muitas Miragdes que tive € que transcrevi, essa perspectiva ¢
apenas uma possibilidade. Relatos de pessoas que conversaram com seus proprios corpos,
e que perceberam que estes possuem subjetividade independente de um “sistema central
de controle” sdo abundantes nos meus relatos. Cada parte dessa multiplicidade possui
intencionalidade, assim como uma perspectiva propria, formando um conjunto de
multiplicidades de perspectivas. Assim como na Biologia pode-se atribuir a um corpo
como um conjunto de células e tecidos, na Miracdo cada estrutura dessas tem
intencionalidade. A ayahuasca funciona como propulsor que revela intencionalidades de

todas as estruturas que compdem essa “monada”.

Tal ideia ja foi hipotetizada por Jeremy Narby (1999), em sua obra Serpente
Césmica, na qual argumenta que as Miragdes seriam mensagens que o mundo molecular
envia para o mundo macro fisico. As visdes de serpentes, constantemente relatadas pelos
amerindios, seriam o acesso da consciéncia ao mundo das moléculas de DNA, visto o
DNA também ter a forma cilindrica e comprida como as serpentes. Para ele os indigenas,
veem coisas singulares, e fazem analogias com os aspectos de seu dia-a-dia. O
antropologo também coloca em evidéncia as ultimas descobertas sobre o DNA.
Descobriu-se que os genes nao possuem somente coddigos € mensagens genéticas, mas
que emitem pulsos luminosos dentro da célula. A célula, entdo, teria acesso aos pulsos do
DNA interpretados como se fossem um codigo emitido. Essas luzes sdo emitidas por
determinadas reagdes nas moléculas de fosforo que compdem o DNA. Para Narby os
flashes luminosos, os vortices e os fractais visualizados nas Miragdes pelos nativos seriam
o acesso ao mundo molecular da matéria. A consciéncia captaria a sua propria
constituicdo molecular e, ao fazé-lo, tem a capacidade de apreender uma nova perspectiva

a partir desse universo.

Ainda que Narby trabalhe a partir de uma perspectiva bioquimica, fica claro uma

problematica: a percepg¢ao ¢ consequéncia do ponto de vista, como ja bem descrito por
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Eduardo Viveiros de Castro (1996). Admitindo que a ayahuasca mude o ponto de vista
do sujeito, € consequente que haja ndo somente uma mudanga na percep¢ao do “mundo”,

como haja a experiéncia de outros “mundos”.

2.2 Modelo cientifico e Modelo Visionario

Em outro didlogo com Ailton, ele me relatou uma situa¢do que viveu em uma

visita ao Oeste Amazonico:

(...) Um dia n6s bebemos ayahuasca e os menino novo 1a da aldeia depois de
um tempo sentaram do meu lado e um me falou: T’xai ta vendo? Vocé ta vendo
as cobras? Ai na hora me bateu um estalo, pra que ele estava me falando se eu
estava vendo as cobras? Aquilo ali ja ¢ uma contaminagdo pra padronizar a

coisa.

Ailton se incomodou com a generalizacdo do jovem. A experiéncia visionaria
opera uma semidtica inversa ao pensamento cientifico. O modelo cientifico, ainda que
leve em conta muitas varidveis, sempre se baseia na simplificagdo e redugdo do fendmeno
real (LEVI-STRAUSS, 2007). O estado visiondrio caracteriza-se como o contrario do
modelo cientifico, pois apresenta um aumento de varidveis e elementos. Isso se encontra
presente nas visdes com as diversidades de seres, insights, percepgdes, cores, formas e
movimentos em um mesmo “quadro”, como representado nas pinturas de Pablo

Amaringo (AMARINGO; LUNA, 1999).
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Figura 10 - Representagdo Visiondria da Ayahuasca. Fonte: IDEM

Se 0 modelo cientifico opera um empobrecimento da realidade a fim de encontrar
aspectos da quimica ou da fisica ocultos na natureza, as visdes operam enriquecendo a
“realidade”, produzindo uma “hiper-realidade”, onde se revelam outros planos de “real”.
A ciéncia, entdo, 1€ a “natureza” através de um algoritmo que ¢ compreendido por meio

de suas leis.

Por outro lado, Ailton também emite sua visdo sobre a ndo subjetivacdo do
“natural” produzida pela ciéncia ocidental: “...eles falam que a natureza é um nao-lugar,

mas a natureza ndo e vazia!”

Esvaziam a natureza de intencionalidade, pois o arbitrario ndo ¢ bem-vindo nas
equagoes, sistemas e modelos (LATOUR, 2009). Os regimes visionarios, pelo contrario,
mostram as intencionalidades do mundo, que podem ser inumeraveis como descreve bem
o texto de Eduardo Viveiros de Castro (2006, p 334) quando relata sobre os regimes
visionarios dos lanomamis com o paricd: “(...) Além da luminosidade ofuscante, os
Xapiripé, enquanto perceptos, mostram duas outras caracteristicas, a pequenez e a

inumerabilidade.”

Assim, o questionamento de Ailton sobre a fala do jovem relativa a visdo retrata
o gérmen da generalizacao do ver, caracteristica do modelo ocidental. A critica de Ailton

¢ a favor da multiplicidade, e contra o uno. Ao relatar a historia do garoto Tukano, ele
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coloca que o ponto de vista ¢ mais fractalizado, ¢ um movimento de reparticdo e
multiplicagdo. Como afirma Viveiros de Castro (in QUEIROZ, 2008a): “é mais
topologico que algébrico”. Isso significa que a mudanga de um ponto de vista ndo é um
movimento discreto, € sim uma gradacao continua no espago em que os elementos se
contrapdem, se encontram, se assemelham de maneira infinitesimal, porém se se tocar.
Aproveitando-se da defini¢ao de Deleuze e Guatarri (1996, p 95), se no estado ordinario
de consciéncia estariamos em uma “molaridade” do corpo, nos regimes visionarios o

corpo ¢ transformado em um corpo “molecular”.

Depois dessa conversa com Ailton, que ocorreu durante o dia, a noite ficamos
sentados na rede, a observar o céu, muito estrelado sem vento, uma tipica noite fresca da
Serra do Cip6. Entdo ele foi até a sua casa e depois voltou com sua bolsa. Perguntou-me
se queria passar o rapé e se eu estava acostumado, respondi que sim. Entdo pegou o
aplicador, colocou o rapé na mao e me aplicou na primeira narina. Foi muito forte. Depois
aplicou na outra. Nao aguentei ficar em pé. Comecei sentir uma frequéncia e energia tao
forte que parecia que a realidade ao meu redor estava pressionando minha cabeca, como
se o mundo estivesse entrando em mim ou muito proximo a mim. Quando isso comegou
a ocorrer, eu ja estava babando, Ailton viu, me perguntou se eu estava bem e me trouxe
papel. A noite estava muito tranquila. Coincidéncia ou nao, quando comecei sentir essa
pressao na cabega, comegou a ventar muito, € algumas arvores até quebraram os galhos
em frente a casa. Nesse momento fiquei com muito medo, e ndo demorou muito o vento
passou e ficou somente uma brisa bem de leve, e comecei a sentir a presenga da minha
avo, que havia morrido quando tinha dez anos. Foi uma presenga estranha. Nao era uma
alma sem corpo, como um espirito na visao “kardecista”. Parecia que ela estava diluida
em algo maior. Meu medo passou e comecei a ter vontade de vomitar e disse isso a Ailton:

Vem ca tem uma mangueira aqui, vomitar é bom.

Vomitei muito, € ai comegou uma nova conversa com ele:

- Ailton, parece que meu estomago estd reagindo ao meu comportamento de
comer errado. Nossa, parece que ele € uma coisa viva e consciente.

- Mas ¢é assim ué, o rapé ele ¢ tipo... sabe esses antivirus de computador?
Entdo, ele faz uma busca fisioldgica no teu corpo, e vai detectando tudo que
esta fora do lugar. E um barato. Eu também vomito, mas ai o rapé te avisa onde
esta errado, e vocé deve saber onde esta.

- sei sim! (Agachado e vomitando, eu sabia perfeitamente porque estava
vomitando)
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- Entdo, eu quando vomito vocé acredita que eu ndo vomito coisas, resto de
comida, eu vomito umas formas geométricas escuras muito estranhas, ai sei
que aquilo ali tinha que sair do meu corpo. As pessoas nao acreditam, mas o
corpo fala também.”

Ainda em uma das conversas que tivemos ao final da minha visita, ele me
perguntou se iria embora ou dormiria na cidade de Juiz de fora. Eu relatei que ja ia embora
pois iria voltar sozinho e ficava meio inseguro de voltar tarde da noite na estrada. Ele me
respondeu o seguinte: “na verdade vocé ndo vai sozinho, ficar sozinho é uma coisa muito

’

rara, quase impossivel. O mundo sempre esta cheio de coisas...’

Multiplicidades de entes, de micro corpos, de eventos e atravessamentos. Estar sO
seria quase impossivel na énfase denotada na fala de Ailton. Meus encontros sempre
estiveram permeados por perguntas minhas sobre ayahuasca. Mas Ailton nunca me
respondeu de maneira direta, ele sempre ofereceu uma série de casos que dialogavam com
0 que estava perguntando. O ponto fulcral de minha relagdo com Ailton, e que foi
registrado nos textos acima, ¢ a questdo de que a Ayahuasca ¢ uma peca de um quebra
cabeca na ontologia indigena. Em minha légica monocultural e monografica, fui
convidado a ter um olhar mais amplo. Ailton me demonstrou que a bebida estd incluida
em um modo de estar no mundo, em um jeito diferente do conhecer que se desenvolveu

na América e que foi violentado pela colonizagao.

2.3 As técnicas da religiosidade e a religiosidade da técnica

O conjunto dos modos de estar no mundo dos indigenas continuou a ampliar-se
em muitas conversas que tive com Ailton. Em uma destas, a conversa se focou sobre os
indios ayahuasqueiros, ¢ ele comegou a falar dos T’xai. Eles sdo os indios do tronco
linguistico pano do Acre (Yawanawd, Huni Kuin, Katukina etc.). T xai, que significa
irmao em algumas linguas desse tronco, se tornou um termo comum no circuito do indio
com a cidade. Ele contou um pouco sobre sua relacdo com eles e sobre alguns aspectos
de sua relacdo com as plantas. Ele conheceu um Nawa (branco) que se aproximou muito
dos T’xai Yawanawa. Este branco escreveu um livro sobre um ritual de iniciacdo que

viveu entre esses indigenas. Ailton o conheceu e me relatou o fato:

(...) Teve um rapaz, o Leandro que fez uma iniciagdo com a Muka, ja escutou
falar? (...) Entdo muka ¢ uma batatinha, que significa amargo, uma raiz, que
eles chamam de raiz dos sonhos. O ritual vocé fica ou um ano, ou trés meses,

s6 com os pajés. E uma iniciagdo pra se tornar pajé. Ai vocé toma ayahuasca,
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trabalha com jenipapo. E toma a muka?'. A coisa ¢ tdo forte, que a planta

transforma seu sistema cognitivo. Esse menino me disse que a planta toma
vocé e diz o que vocé tem que fazer. Ele disse que a coisa é muito séria, que
ele passa por provas. O pajé entra nas visdes com vocg, e sdo realidades que
quem esta iniciando tem que desvendar enigmas pra poder sair, pois entdo ele
pode se ‘ferrar’ de verdade. Ele me disse que agora, ele ndo se sente guiado
por si mesmo. Fala que de vez em quando ele para, e nem sabe onde esta, e ai

parece que a planta vai e comeca a conversar com ele.

Perguntei a Ailton se esse regime de realidade — que seu amigo adentrou e que os
indigenas adentram - se assemelha aos filmes de fic¢do cientifica, onde regimes virtuais

imitam a realidade. Ele me respondeu:

Isso, s que o pajé entra junto pra auxiliar. Depois disso a mente dele muda, o
corpo muda. Esse menino escreveu um livro, vocé tinha que ler ou conversar

com esse rapaz. A planta toma o seu sistema cognitivo.

Ele ainda me contou que se trata de um complexo ritual, em que se o iniciante ndo
souber bem o que quer, pode ter o contrario daquilo que busca. T’xana, um pajé Huni
Kuin me relatou isso no Acre. Disse-me que se alguém vai buscar algo, mas ndo consegue
se sair bem no ritual, terd o dobro de problemas que tinha na vida. O ritual estd mais
préximo de uma operacdo pratica do que um retiro religioso. O apuro e o perigo sdo

aspectos da realidade da relagdo nesse ritual.

Oscar Calavia Saez (in LABATE, 2011) relata a diferenca fundamental entre as
religides neo-ayahuasqueiras e os coletivos amerindios, em que os indigenas operam todo
o complexo de agéncias, seres e entidades no ambito da técnica, enquanto as religides a

percebem e operam-na pelo ambito da religido, da moralidade e da devogdo. Na macro

21 Dialoguei com um Huni Kuin no Acre, e perguntei da muka pra ele. Perguntei se eu poderia fazer o que
eles chamam “dieta da muka”. Ele me respondeu: “se quiser fazer tem a dieta de trés meses, ¢ s6 conseguir
ficar sem comer carne, sem sexo e beber dgua.” Além disso, ele me alertou que pra fazer a muka vocé tem
que ter um proposito claro, uma questdo que queira mudar em sua vida, e se ndo conseguir realizar a dieta,
aquilo que se queria tanto mudar, pode na verdade se tornar pior ainda. O muka ¢ um termo geral, parece
ser um adjetivo para amargo. A planta utilizada se chama Daru. Ela s6 pode ser colhida se for para ser
utilizada. Ndo consegui encontrar nenhum trabalho botanico sobre esta planta devido a impossibilidade de
retira-la do local da iniciagdo para exame taxondmico. Seria uma experiéncia de uma antropologica
interessante: identificacdo botanica associada a iniciagdo que os Huni Kuin relatam ser sem volta. Leandro
que foi citado por Ailton em nossa conversa ¢ o autor do livro: Muka a raiz dos sonhos (2014). Esse livro
¢ um relato biografico de sua experiéncia junto aos Yawanawa. Conversei com Leandro, e este me relatou
que a muka entre “yawa” e entre os Huni Kuin, possui um status anadlogo a uma universidade. Como relatou-
me, ¢ como se os indios ao invés de fazerem um mestrado, fazem o ritual com a muka. As categorias como
graduagdo, nivel, platd, formagdo sdo caracteristicas que estdo relacionadas a essa quase ndo descrita
experiéncia ritualistica.
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analise de Ailton ndo estava presente a nogao de pecado, karma, divindade central, etc.,
mas sim as nog¢des como: performance, conhecimento, experiencia¢do, técnica,
experimentacdo, producdo de saber, dentre outros tantos termos que colocam o
xamanismo mais no polo da técnica do que de uma religido exdtica. Alids, utilizar o termo

xamanismo com Ailton foi motivo para um corre¢ao conceitual por parte dele:

(...) Xama, na verdade, voc€ vai ter que buscar 14 na Sibéria, pois € uma palavra
tunge (risos), ndo tem xama na América. Aqui cada grupo indigena tem um
termo particular pra chamar seus “xamas”, que a FUNAI e outros resumiram
em Pajé, e o antropdlogos em Xama. E vocé falou do tal do complexo narcético
né? Que os indios da Sibéria transferiram pro indio daqui. Se eu fosse vocé ndo
seguiria por esse caminho, pois nessa linha de pensamento fica muito na chave

da transferéncia. E ndo ¢ que ndo houve, a relagdo vai muito além disso...

ApOs a correcao terminologica e ampliagdo da questdo para além do difusionismo,

ele continuou:

(...) Eles entram (os pajés) num estado mental, em um outro modo de operagao
entendeu. L4 no budismo o Dalai Lama fala que a mente ¢ algo muito mais
amplo, que ndo esta dentro da cabega. Até a palavra Dalai Lama significa
Oceano de Sabedoria. O Krishnamurti também fala que a mente que temos ¢
fruto de constrangimentos. Ele fala que ela ¢ toda condicionada e que vocé

pode ter maneiras de quebrar esse tipo de barreiras.

Apesar desta diferenca entre xamanismo e “visionarismo religioso”, coletei no
circulo daimista muitas falas sobre técnica. Relataram-me, como ja descrito no capitulo
anterior, sobre a técnica de se fazer o Daime, de se retirar o principio ativo da planta e de
saber agir dentro da miragdo. Algumas falas daimistas colocaram o Daime ndo como algo
sacro, mas como um catalisador que se voc€ nao obtiver a desempenho correto podera ser
muito ruim. Achei interessante essa questao de como Ailton media a religido budista, ndo-
teista, que ndo se prende ao culto de um Deus territorial, mas que se preocupa nos modos
de operar no mundo. Lévi-Strauss (2012) também relatou que o budismo continha em si
um mecanismo mais 1d6gico que outras religides, e se aproximava em determinados planos
da ciéncia. Esta tradicional divisdo -técnica de um lado, e religido do outro - esteve
presente em meu campo de forma muito fluida. As técnicas de meus interlocutores de
Juiz de Fora com o Daime, em alguns momentos substituiram a sacralidade e o ambito
devotado do Santo Daime ICEFLU. De outro lado, em meu campo em Rio Branco, um

interlocutor Huni Kuin me relatou o mito relativo do Nixipde, cujo her6éi mitico se
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denomina Ixibu. Relatou-me da seguinte maneira: “Ixibu é como Jesus de vocés”. A
analogia de Ixibu a Jesus mostra uma faceta da incorporagdo de figuras da religido crista
no ritual indigenas. Muitos indigenas voltaram a utilizar ayahuasca depois do contato com
igrejas do Santo Daime ou com a UDV, ou seja, de dentro da doutrina (BRABEC in
LABATE, 2011).

Esses dois campos, técnica e religido, sdo interpretados por Ailton e Calavia (in
LABATE, 2011) como passiveis de confusdo. O coletivos amerindios amazonicos
colocam os termos religiosos em uma semantica distinta da metafisica ocidental. Esta cré
em divindades e entidades espirituais transcendentais em um dogmatismo religioso
proprio. O espirito e a entidade para o indigena seriam outro fendmeno. Para Ailton, se
trata de um saber sui generis, que utiliza muitas vezes distintos sindbnimos, mas tem
significados radicalmente diferentes. Trata-se entdo de uma questdo passivel de sofrer
sobreposi¢cdo conceitual. A nogdo de técnica espiritual, ou de plano espiritual, ndo ¢ o
mesmo plano espiritual cristdo e espirita presentes na sociedade ocidental. As técnicas
muitas vezes sdo tidas como religiosas no preparo do Daime, e a “religido” ¢ tida como

técnica no caso da muka.

2.4 Os diplomatas pajés

Em boa parte do meu didlogo com Ailton, a questdo da coloniza¢do sempre foi
uma constante. Ailton me argumentou inimeras vezes que o colonialismo ndo ¢ s6 social.
Ele também coloniza o saber. Me explicou sobre sua visdo do termo “re-colonizacao”,
que para ele ¢ o processo em que a academia e muitas vezes os proprios nativos
reproduzem e reinstauram relagdes de opressao, de saber-poder e de jogos que tem como

consequéncia subalternizar coletivos em varios dmbitos, como em sua epistemologia, nas

relacdes econdmicas e sociais.

Mais especificamente, dialoguei com Ailton sobre a relagdo que os indios
ayahuasqueiros estdo mantendo com a globaliza¢do, viajando pelo mundo, como ele
mesmo o faz em palestras, movimentos politicos e cursos. A conversa girou em torno da
perspectiva que o homem branco faz sobre os indios que estudam em universidades, que
moram fora de suas aldeias ou que se casam com brancos e tem trabalho na cidade. A

categoria de “esse ndao ¢ mais indio” foi ironizada por Ailton, pois para ele o indio ¢
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suficientemente autonomo para viver € nao sobreviver na sociedade ocidental. Na
verdade, para ele, os saberes indigenas estdo muito mais preparados para lidar com
diferengas do ocidente do que o contrario. A partir disso, conversamos sobre o
xamanismo, que para ele constitui uma maneira de lidar com diferentes planos de
realidade. O xama ¢ a figura social e imaginaria que encerra no individuo o modus
operandi dessas sociedades, os quais possuem ferramentas que mediam as relacdes com
as diferengas que surgem ao seu redor. Ao invés de indios assimilados ao ocidente e a
todo seu aparato técnico e ideologico, teriamos indios que estdo cada vez mais munidos

de ferramentas de mediagao.

A antropologia percebeu esse modo xamanico de operar, como afirma Manoela
Carneiro da Cunha (1998): “0 xama é um tradutor de mundos”. Esses mundos podem ser
a tecnologia, a religido do colonizador, o saber botanico. Com essa perspectiva o
amerindio ndo ¢ percebido como um coletivo desfigurado. A desconfiguragdo pode ter
sido social, mas ndo sapiencial. Chaumeil afirma no final de seu artigo:

Esses ultimos cinco séculos de forma alguma levaram ao desaparecimento do
xamanismo, da mesma forma que ndo produziram uma “verdadeira religido
sincrética”. As sociedades amerindias, em particular, souberam elaborar
formas originais que ndo sdo uma réplica de seu passado distante, nem a palida
copia dos modelos impostos, e apresentam evidentemente algo bem diferente
de um simples amontoado de elementos heteroclitos tomados das diversas
tradi¢des religiosas que invadiram seu territério. Os exemplos mostram, se isso
ainda fosse preciso, a forca e a permanéncia de um fendomeno que se diz

remontar, em sua tradicdo mais pura, as ultimas sociedades de cagadores-
coletores.

(CHAUMEIL, 2017, p. 156)

Para exemplificar este fato, T xana, o pajé Huni Kuin, utiliza uma estrela do Santo
Daime no peito. Disse-me ser fardado, e que assim o faz, pois ¢ desse modo que os

brancos entendem melhor, dentro da doutrina deles.

Ailton me contou uma histéria de seu amigo David Kopenawa, um xama - melhor
dizendo, um pajé — que pontua sobre a tradu¢do de mundos heterogéneos, no qual ele
mediou ndo apenas ideologias, mas entidades e objetos, demonstrando que esse papel
mediador extrapola os limites do universo indigena. Ailton enfatizou um fato ocorrido

com Davi, relativo aos espiritos que os lanomami chama de Xaripés:
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(...) os Janomami usam o parica (Yopo), o pozinho da semente do angico
vermelho. E ai isso dé acesso a eles ao Xaripis, ou Xarip€s. A definicdo pra
esses seres ¢ muito complicada, pois ndo sdo espiritos igual a gente acha, mas
sdo como se fosse fagulhas de luz com intencionalidade. Ai o parica abre o
acesso a eles. Uma vez aconteceu de o David ter que ir dar uma entrevista num
desses locais ai, ndo sei se foi Franca ou Suiga. E ele decidiu levar um Xaripé
com ele. Chegando 14 na entrevista, tinha aquelas salas, cheias de cameras,
microfones computador. Quando ele chegou e ia comecar a dar entrevista, o
xaripé ficou fascinado pelas radiagdes eletromagnéticas dos aparelhos, entrou
neles e se perdeu! Deve ter chegando talvez até os satélites. Ai o David néo
conseguiu dar entrevista, pois os aparelhos pifaram por causado xaripé.
Voltando pra casa, os outros xaripés perguntaram pra ele onde estava o xaripé
que ele levou. Quando a constelagdo de xaripés da aldeia soube que ele tinha
perdido um xaripé ficaram furiosos, € quase mataram o Davi. Ele ficou muito
mal, teve ataques de panico, e adoeceu, até que entdo tiveram que fazer um
resgate dos xaripés e conseguiram, depois disso ele nunca mais fez esse tipo
de coisa.”

Na percep¢ao de Ailton, o conhecimento dos indigenas ndo ¢ s6 construtivo, ou
acumulativo, mas possui um contorno interativo muito pregnante. Assim a mediagao
entre Davi, os Xaripés e os aparelhos eletronicos, demonstra uma realidade muito
particular de relacdo entre entes, objetos e agéncia. Como Latour (2007) argumenta, boa
parte da sociologia e antropologia esta regida por uma sociologia do social, restrita aos
humanos. Mas as realidades etnograficas mostram o contrario, necessitando mais de uma
sociologia das associagdes do que social. A sociologia do social colocaria em segundo
plano os ndo-humanos materiais e virtuais, no ambito da metafora e do fetiche. Mas na
historia de Ailton, a praxis de Davi estd invertida. Os ndo-humanos estdo a determinar
relagdes do mesmo status que a materialidade do mundo, dos simbolos e dos humanos.
Isso o coloca em um apuro, pois os ndo-humanos sao de outra esfera, ocupa outro ponto

de vista.

Quando se pensa nas ontologias dos nao-humanos — as quais Ailton me relatou
estarem espalhadas de maneiras distintas entre os amerindios, parece que se esbarra em
um grande conjunto de saberes que estdo a operar em outras frequéncias semidticas e
planos de tradugdao dificeis de nomear no mundo ocidental. H4& o drama da
intraduzibilidade entre esses sistemas de conhecimento. O agenciamento rizomatico que
envolve essas sociedades, essa rede de conhecimentos entrecruzados sobre diversas
experiéncias e realidades, ¢ relatado no texto de Viveiros de Castro (2006, p. 336):

(...) as imagens inumeraveis e os espiritos minusculamente incontaveis das
narrativas de Davi Kopenawa sugerem fortemente que a dimensdo

propriamente infinitesimal, intensiva, disjuntiva e virtual do pensamento
amerindio ainda aguarda maior atengéo por parte da antropologia.
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A gama de historias que Ailton construiu dos Maxacalli, Baniwa, Tukano, Incas,
Yawanawa, teve o intuito de demonstrar que se tratava antes de mais nada, de um
“rizoma”. Para Ailton, antes de pensar sobre Ayahuasca, eu devia me debrugar sobre esse
complexo de alteridade, pois a bebida ¢ fruto dele. A Ayahuasca se insere dentro desse
universo dos infinitesimais, das intensidades, das grandezas absurdas, dos cruzamentos
de planos de realidade sem privilegiar uma hierarquia de realidades, de materialidades ou
abstracoes. Esse seu modus operandi a torna uma ferramenta muito importante de
traducao, de mediagao entre os “universos” de humanos e ndo-humanos utilizada pelos
pajés e coletivos indigenas. A abertura a alteridade que os coletivos indigenas possuem
em seu universo cosmologico, sua forma de apreensdo do conhecimento e sua forma de
se relacionar com elementos humanos e ndo-humanos torna essas sociedades um territorio
fecundo para a utilizagao de plantas de poder, mais especificamente aqui, da Ayahuasca.
E como se o constructo dessas sociedades permitisse uma facil adaptagio & forma de

comunicac¢do da planta, ja que seu funcionamento vai ao encontro a ontologia indigena.

Ailton denota que os brancos, ao terem contato com a Ayahuasca, absorveram a
planta, mas ndo o espirito amerindio. Esse espirito, que se satisfaz na alteridade, na
tradu¢ao entre mundos heterogéneos, precisa se munir também de um conhecimento
proprio de sua sociedade, de suas tradi¢cdes, de seu proprio legado social. Compreendi
1ss0 em uma conversa com Ailton sobre Alvaro Tukano:

(...) eu vi que vocé tentou falar com o Alvaro e ndo conseguiu, vi que vocé
perguntou pra ele algumas coisas. O Alvaro iria conseguir te responder se
estivesse em certos estados... La em “cima” (Alto Solimdes) o que vai se iniciar
pra pajé, tem que saber os nomes de uma infinidade de bichos, plantas, seres.

E eles ficam repassando isso tudo de cabeca. E ¢ passado de geragdo em
geracdo. Entdo ele tem que saber tudo.

O conhecimento adquirido pelos pajés vem do aprendizado vivido por sua sociedade, o
qual pode ser gerado também através dos rituais com o uso das plantas de poder. Nestes
rituais, a obtengao do conhecimento ultrapassa os limites do tempo elegivel em busca de
memorias sutis que nao necessariamente estdo incorporadas no sujeito, mas em uma
memoria coletiva que vai além do humano. Assim, o aprendizado pode se traduzir em
aspectos praticos ou de natureza historica de sua propria sociedade. Disto nascem
afirmagdes, como por exemplo entre os Tukano, que alegam que antes de serem humanos

eles eram peixes. Ailton me relatou sobre o fato:
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(...)Aquela coisa que o Alvaro falou que a ayahuasca ¢ usada ha 120 mil anos,
¢ muito interessante. Eles falam que vieram numa cobra da Baia de Guanabara
do Rio de Janeiro até o Alto Solimdes. E interessante que um mito deles fala
exatamente de um evento geologico que ocorreu ha muitos anos. Agora vocé
imagina, se estudassem esse tipo de memoria coletiva que avanga esse tempo
imemorial?

(...) Eles dizem que eram peixes. Eles na verdade estdo conseguindo acessar
um tempo muito antigo. A evolu¢do ndo fala que ja fomos peixes? Entdo, eles
conseguem acessar isso...

Os Tukano, para Ailton, possuem acesso a um tipo de hipermemoria, para além
da memoria humana. A memoria ndo esta restrita a histéria do proprio corpo humano,
ela esta para além dele, conseguindo chegar aos peixes que estavam em outros corpos. A
Ayahuasca pode tornar essa memoria geoldgica — além corpo - ativa, € por isso que se

afirma ser possivel ir a outros planetas, ao comec¢o do mundo etc.

Nao somente a memoria, como reflexividade, subjetividade, e conhecimento -
atributos reconhecidamente humanos — sdo propriedades do “mundo”. No discurso
indigena, o humano ¢ mais um mero captador destas frequéncias — ou atributos. Nesse
sentido, a no¢ao de um xama como mediador e tradutor, ¢ menos uma institui¢ao do que
um aspecto do real. O que muda ¢ o valor social que cada sociedade aplica em seus atores.
Essa mediacdo, como ja registrado, pode ser perigosa (VIVEIROS de CASTRO, 1996).
Ailton me relatou um caso vivido por Alvaro:

(...) uma vez estdvamos caminhando na mata, ai passamos perto de uma

Sumatima. Ai todo mundo passou quando o Alvaro foi passar, o espirito da
arvore puxou ele, ai tivemos que garrar ele pra ele ndo ser sugado...b

Esses mundos, repleto de densidades, regides, planos, inumerabilidades de seres,
podem também fabricar cruzamentos dramaticos e ndo somente transferéncia de
conhecimento. Seres nao-humanos podem esbarrar com os humanos e produzir eventos.
Estavamos a falar sobre como a ayahuasca opera no cruzamento de mundos, e Ailton me
contou sobre a historia de um menino de uma aldeia:

(...) O interessante da ayahuasca ¢ que ela ndo ¢ uma viagem que vocé fica
pensando um monte de coisa, mas ela liga eventos que sdo descontinuos, no
tempo, no espaco, na logica. Ela consegue juntar as coisas. Isso que o pajé
sabe. Ele consegue romper descontinuidade. Teve um caso de um garoto que
vou te contar. Os indios estavam andando no mato, ai 0 menino caiu ¢ bateu a

cabega e desmaiou. Ai todo mundo achou que ele desmaiou porque bateu a
cabecga. Tentaram reavivar ele mas nada. Chamaram o pajé. Ai ele entrou em

129



transe com tabaco. Ai ele descobriu que o espirito de um veado tinha roubado
a crianga, e por isso ela desmaiou e bateu a cabeca, entendeu? Os indios
interpretaram a coisa por um vieis que os olhos viram, mas a coisa aconteceu
por outros motivos...

Depois de identificar o ocorrido, o pajé, segundo Ailton, saiu em busca da alma

da crianga:

(...)Ai o xama voltou e disse pra todo mundo o que viu, € que o espirito do
veado estava mantendo a crianga dentro de um buraco no pé de uma arvore. Ai
ele pediu um monte de coisa pra trocar com o veado pela crianca. E ele entrou
em transe de novo, ficou desmaiado na rede babando. Imagina que loucura, a
crianga quase morta € o pajé tipo numa convulsdo. Nisso ele conseguiu
negociar com o veado, s6 que na hora que ele trouxe o menino, foi passar por
um tronco em cima de um lago, ai 0 menino escorregou € caiu na agua € o
peixe elétrico pegou ele. Nisso o pajé acordou, e relatou tudo, e pediu outras
coisas para que trouxessem pra ele, agora pra negociar com o peixe elétrico.
Al ele entrou em transe de novo, conseguiu pegar o menino e na hora que
acordou o menino acordou com fome ao mesmo tempo que ele...!

A riqueza de detalhes, de paisagens e dramas compdem uma trama envolvendo
entes concretos, animais, doenga, morte, captura e tantas outras esferas heterogéneas. A
relagdo interessantissima entre um veado que habitava a regido por onde o menino passou
e um poraqué que por acaso captou o menino por conta de o pajé té-lo deixado cair na
agua de um lago no caminho de volta, ndo envolve somente relacdes metaforicas de um
mundo imaginario. Sao viagens por distintos dominios ontoldgicos que estdo sobrepostos.
Muitas vezes pode-se estar em outro dominio ontologico sem saber, ou sem ser avisado.
Viveiros de Castro (2006, p. 326), em sua conclusdo sobre a ontologia desses mundos

relata:

(...) Mas se os conceitos amazdnicos que traduzimos por “espirito” nao
designam, a rigor, entidades taxonomicas, ¢ sim nomes de relagdes,
experiéncias, movimentos ¢ eventos, entdo ndo ¢ impossivel que no¢des como
as de “animal” e de “humano” tampouco constituam elementos de uma
tipologia estatica de géneros do ser ou macro formas categoriais de uma
classificagdo “etnobiologica”, sendo, ao contrario, coisa completamente
diferente: como os espiritos, elas seriam dispositivos de imaginagdo. Sou
levado a imaginar, assim (pois imaginar ndo ¢, justamente, classificar), um
unico dominio césmico de transdutividade (Simondon 1995), um campo
animico basal dentro do qual os vivos, os mortos, os brancos, os animais ¢
demais “seres da floresta”, os personagens miticos antropomorfos e
terionimicos e/ou vice-versa, as imagens xamanicas Xapiripé e assim por
diante seriam apenas diferentes vibragdes ou modulagdes intensivas e
continuas.
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Esse pano de fundo foi o que Ailton procurou demonstrar em relatos de suas
experiéncias entre seus amigos, o qual chama de “parentes”. A Ayahuasca aparece, dentre
varias ferramentas de comunicacao de subjetividades, como um transdutor de “mundos”;
as categorias aqui, passam de um dominio ontologico a outro, podendo se transformar
completamente. A bebida, entdo, diante de um xama, pode funcionar como um

“passaporte” que facilita seu acesso a determinadas regides.

2.5 Etnobotanica dos indios

Tradicionalmente, a etnobotanica tem sido um ramo cientifico ligado a biologia
(BEGOSSI, 1993). Apesar de seu comego estar associado a exploragdo de viajantes
romanticos, com o tempo na disciplina imperou a necessidade de um teoria unificadora.
Foi William Harshberger que cunhou o termo que nomeia a disciplina (SCHULTES,
2008). A etnobotanica, entdo, ¢ definida por como a ciéncia que estuda a relagdo do ser

humano com as plantas (HEINRICH, 2012):

Ethnobotany studies the relationship between humans and plants in all its
complexity, and is generally based on a detailed observation and study of the
use a society makes of plants, including all the beliefs and cultural practices

associated with this use.

(p- 49)

Ainda que haja na defini¢ao “o foco em toda sua complexidade”, a maior parte da
disciplina hoje se embasa na teoria da evolucdo e hipoteses da ecologia, além de estar
alicercada em uma perspectiva cartesiana do mundo, desprovida de intencionalidade, tdo
pouco subjetividade. Um mundo com varias culturas que o apreendem ¢ o fundamento
antropolégico da etnobotanica. O mundo ¢ visto como um grande mecanismo organico
que opera por leis e padrdes. A etnobotanica procura entender, entdo, como um ser que
ndo ¢ regido somente por leis mecéanicas ou quimicas, dotado de reflexividade e
intencionalidade, se relaciona com o mundo bioquimico e com as espécies taxonomicas

(ALBUQUERQUE in ALBUQUERQUE; LUCENA; CUNHA, 2016).

Desta maneira estes dois hemisférios entram em interagao e seus tipos de relagao
definirdo os diferentes ramos da disciplina. Existem perspectivas com a tonalidade

simbdlica, como os trabalhos de Lévi-Strauss na obra Pensamento Selvagem (2007),
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relatando como se formam os esquemas de analogias, oposi¢des, complementaridades e
principalmente a dialética entre percepto e concepto e seu engendramento com as espécies
taxonomicas. Outros utilizam-se do aspecto biologizante, com uma visdo bioprospectiva
do mundo vegetal, no qual as plantas, com suas moléculas quimicas e seus produtos

derivados, operam e constrangem os humanos a partir do que fornecem.

A titulo de exemplo, Reinaldo Lucena (2005) em seu trabalho sobre as plantas na
caatinga, constroi hipoteses sobre o porqué dos humanos daquele bioma preferirem
extrair as cascas das plantas, ao invés das folhas, uma vez que estd comprovado que a
maioria das plantas utilizadas possuem maior concentragdo de produtos fitoquimicos nas
folhas. Lucena aplica entdo a “Hipdtese da Aparéncia”, argumentando que os nativos
utilizam a casca porque sabem que na caatinga as folhas existem durante poucos meses
do ano, mas a casca esta disponivel o ano todo. Hipdteses como essa proliferam hoje na
etnobotanica teorica, utilizando principalmente teorias da ecologia. Estas duas vertentes,

orientam empiricamente o trabalho de pesquisa®.

Ainda que haja por parte de tais pesquisadores a intencdo de compreender o
universo nativo, geralmente tais pesquisas estdo dentro de contextos onde a preocupagdo
ambiental e o monitoramento de 6rgdos do Estado estimulam a pesquisa sobre o manejo
de recurso de uma area, a fim de que ndo haja problemas futuros, ou seja, a partir de um
paradigma ecoldgico ocidental, protecionista e com determinada perspectiva do que ¢
natureza (DIEGUES, 2008). Ou seja, o nativo muitas vezes ¢ colocado como fonte

primaria para a geragao da teoria botanica.

Com respeito a pesquisa da Ayahuasca, guardadas poucas excecdes, a logica da
pesquisa segue a mesma praxis. Por um lado, pode-se pensar a Ayahuasca — ou as plantas
que a compdem — por um Vviés ecologico-evolutivo, porque a planta produz principios
ativos que se comunicam diretamente com o cérebro, tal como o DMT (MCKENNA,

1993). Isso forma uma conexao entre planta e humano a nivel molecular. Por outro lado,

22 Baseado na produgdo revisada durante minha vida académica e também em uma analise rapida da
formacdo dos etnobotanicos da SBEE- Sociedade Brasileira de Etnobiologia e Etnoecologia, dos 117
pesquisadores cadastrados na institui¢cdo (SBEE, 2012) somente dois possuem doutorado em Antropologia.
Nao quero dizer que somente pesquisadores com formagao em antropologia sabem fazer etnobotanica, mas
sim langar uma provocagao em dire¢do a um melhor equilibrio de embasamento epistémico para producdes
tedricas, mais autocriticas € o menor prevalecimento de teorias biologizantes, a fim de que o campo possa
ser problematizado em sua ontologia e epistemologia. Essa dubiedade talvez necessaria, estd presente na
propria etimologia do termo que nomeia a disciplina, o qual € a jun¢do de dois campos distintos, o “etno”,
advindo das ciéncias humanas e o bioldgico/botanico/ecolégico, das ciéncias naturais.
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pode-se analisar seu papel cultural ou ainda o significado simbdlico de suas Miragdes, €
ainda catalogar os motivos geométricos, os padrdes, que ocorrem nessas visdes

(SHANON, 2003).

A obra Systema Naturae publicada pela primeira vez em 1735 (LINNAEUS,
1964), desenvolveu a ideia de que as caracteristicas exteriores das plantas sdo categorias
exclusivas para a diferenciacdo das plantas, sendo assim necessarias formas “padrao”
para classifica-las (SACHS; BALFOUR, 2010). Por sua vez, Johann Wolfgang Goethe,
no final do século XVII, intuia a existéncia de "algo" que tornava a planta “uma planta”.
Diferentemente de Linneau, acredita em um sistema unificador. Esse principio unificador
- espiritual ou arquetipico -, ndo seria possivel de se acessar pelos sentidos, nem pela

imaginacao, mas apenas pelo pensamento abstrato. Tal ideia foi denominada de Urpflanze

(GOETHE, 2005).

Hoje a classificacao dos formatos das flores, folhas e frutos em formas padrao,
sdo legados, direta e indiretamente desses estudiosos, assim como as andlises de
sequéncia do DNA, enquanto elemento unificador de todos os organismos
(ROMANDINI, 2014). No entanto, Lévi-Strauss (2007) ja havia apontado em sua obra
“O Pensamento Selvagem” que o conhecimento botdnico ndo se resume a um
conhecimento objetivo, tratando-se de um constructo que maneja conjuntos de relagdes
que cada sociedade realiza com os vegetais, num jogo de imagem, signo e conceito. Assim
como Deleuze e Guatarri (1995, p. 15) afirmam:

(...) ¢ uma questdo de saber se a botanica, em sua especificidade, ndo seria
inteiramente rizomorfica...”

O questionamento amerindio e a perspectiva filoséfica de Marder (2011, p. 469-
489) questionam a objetividade e o imaginario que a botanica faz das plantas. O filésofo
faz uma genealogia demonstrando, por exemplo, que uma das principais ferramentas da
botanica, - e por consequéncia da etnobotanica - a taxonomia, advém de uma perspectiva
logica das formas, que o autor localiza na filosofia de Platdo, revitalizada por Goethe
(IDEM). Assumindo que a botanica entao se trata de um “sistema de verdades” que media
perceptos, metafisica, ontologia e epistemologia, € necessario estar sensivel quanto a

imposicao conceitual sobre o conhecimento nativo, como Ailton relatou-me.
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Por sua vez o trabalho de Lagrou (in LANGDON, 1996) apresenta um outro tipo
de botéanica: a dos Kaxinawa (Huni Kuin) que classificam o cipd por outra perspectiva.
Eles classificam os diversos tipos de cipds pelas cores que produzem nas Miragoes. Para
eles existem cipos que geram cores vermelhas, azuis e amarelas. Eles invertem a maxima
goethiana, realcando que € possivel acessar esse “principio unificador” pelos “sentidos”
e pela “imaginagdo”. Curiosamente, todos esses cipds ndo apresentam diferenciagdo

morfolédgica; segundo a antropdloga, sdo da mesma espécie taxondmica.

Enquanto a taxonomia naturalistica admite a descontinuidade do humano com a
planta, a classificacdo dos Kaxinawa ¢ uma classificagdo poOs-experimentacdo. A
observagao que classifica vém depois de ingerir a bebida e entrar em estado visionario; a
partir dai surge sua taxonomia. Sua classificacdo ¢ consequéncia de uma continuidade
entre o corpo fervido da planta, que virou bebida, e gerou determinado tipo de visdao. Com
0 botanico, o universo abstrato da classificacao se da no olhar e na associagdo a hierarquia
cientifica convencional. Com os Kaxinawd, se da nas qualidades, texturas, arranjos e
cores do mundo visiondrio, mundo este considerado verdadeiro e que possui
confiabilidade e autoridade para ensinar. Essa ¢ uma das particularidades que esse
trabalho nao tem condi¢des de avaliar. Essa diferenca me foi apresentada em bibliografia
e também através de interlocutores Huni Kuin’s. Este afirmaram que ao olhar plantas

morfologicamente iguais, sabem dizer qual gera cada tipo de cor nas visoes.

Assim, ao invés da botanica Kaxinawa se focar na figura, ela se debruga sobre o
fundo, valorizando mais o mundo espiritual comum que permeiam humanos e plantas do
que a descontinuidade dos corpos entre botanico e vegetal. Sabe-se que os vegetais
possuem dois tipos de determinacdo: uma genética, outra ambiental (HAUDRICOURT;
HEDIN, 1987). A primeira estd ligada a heranga parental e certa padronizagdo das
caracteristicas da planta, a segunda ¢ o que diferencia radicalmente plantas de animais,
pois as plantas compdem seus corpos a partir de determina¢des ambientais, como: solo,
agua, nutrientes, vento etc. Ainda que se tivessem duas plantas clones em dois ambientes
distintos, suas caracteristicas serdo possivelmente diferentes (BALUSKA et al in
BALUSKA; MANCUSO; VOLKMANN, 2007). Ainda que estas caracteristicas nao
sejam transmitidas sexualmente, plantas tem reproducao vegetativa, como brotamento do
caule, podem ser selecionadas pelos humanos e realizarem uma reprodugdo assexuada. A
quantidade de alcaldides varia em cada planta, pois também esta associado a

determinagdes ambientais. Dependendo do solo onde se encontram, dos animais que a
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visitam, da luminosidade e época do ano ela tera variagao na producdo de principios
ativos. Na classificag@o visionaria Kaxinawd, ndo foi relatado esse aspecto integral do
tema. Para projetos futuros fica a provocagdo de pensar que enquanto a botanica valoriza
a figura da planta, os Kaxinawa, com uma sensibilidade incrivel, conseguem lidar de
maneira abstrata com as varidveis ao redor da planta e com isso conseguem compreender

qual planta produz qual cor.

Ainda que em carater hipotético, a classificacdo Kaxinawéa pode entdo ser um
bloco hibrido entre “visionarismo” e integralidade ambiental, pois ndo classificam a
planta somente em sua forma, mas unindo mecanismos intuitivos e espirituais. Assim,
classificam o local, os subtipos, as proximidades e os vegetais associados a cada planta.
Mais que classificar uma unidade discreta como o botanico faz, a perspectiva Kaxinawa
opera como nos desenhos “Kenés”*, como um rizoma, onde uma planta seria apenas mais

um fio de um tecido.

Figura 11 — Complexidade da Kené: jiboia.
Retirado de: http://wuante.com/wordpress/?m=200703

Isso ndo passa de um exercicio de imaginacao antropoldgica a partir do material
a que tive acesso, mas ¢ certo que os Kaxinawa sao eximios dos conhecedores vegetais
(LAGROU in LANGDON, 1996) e operam na légica das multiplicidades. Tal exercicio
confronta 0 movimento que os etnobotanicos biologizantes operam, no qual transportam
para o tropo da metafora a classificacao visionaria dos Kaxinawa. Além disso, lan¢a uma

provocacao a etnobotanicos e antropologos, que tratariam o tema das visdes por um viés

2 Kenés sido desenhos cheios de motivos geométricos - sdo associados aos fundamentos do plano cosmico
que existe na realidade segundo os Huni Kuin (ABREU 1941).
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simbolico. Essa classificagdo pode estar aterrada também a uma complexa perspectiva de
multiplicidade ecologica, e obviamente a Mira¢ao tem um papel fundamental na producao

deste saber.

A titulo de finalizagdo me chamou atencdo uma conversa que tive com um
interlocutor Huni Kuin que me explicou uma questdo sobre nome que eles dao a
ayahuasca - Nixi pde. E me disse que o termo pde (a fala ¢ nasal, puxando o som para um
“a”), ¢ uma palavra de carater adjetivo. Pde significa um tipo de diferenca intensiva que
a planta possui. Questionei-o se seria o equivalente ao homem branco dizer que ela tinha
fortes psicoativos. Ele me relatou que ¢ diferente, que Pde ¢ como os daimistas falam,
uma For¢a. E me disse que outras plantas também tém Pde. Ao conversar sobre o
chamado Xuru, tabaco da consciéncia leve, ele me disse que Xuru ¢ Xuru pée, que xuru
também tem For¢a. Ela ndo é nem natural, nem cultural. A botanica ocidental, entdo,
com sua armagao ideologica e semiotica, se confronta diante de outros sistemas de

classificacdo como o dos Huni Kuin.

2.6 Do excesso de subjetividade e da musica no ritual

Além de problemas da ordem da traducdo de distintas experiéncias de coletivos
humanos, a etnobotanica também esbarra em um problema ontologico ao considerar os
vegetais seres a-subjetivos (MARDER, 2011). O capi, jagube ou nixi pde possui, para os
Huni Kuin, “yuxin”, que significa basicamente olho, perspectiva e intencao:

(...) Yuxindade ¢ uma categoria que sintetiza bem a cosmovisao xamanica dos
Kaxinawd, uma visdo que ndo considera o espiritual (yuxin) como algo
sobrenatural e sobre-humano, localizado fora da natureza e fora do humano. O

espiritual ou a forga vital (yuxin) permeia todo o fendmeno vivo na terra, nas
aguas e nos céus.”

(Retirado do site: https://pib.socioambiental.org/pt/povo/huni-kuin/396.
Acessado em 24/01/17)

Todas as plantas tem yuxin, e podem ter Pie também. E um ser com
intencionalidade. Além disso, Nixipde ¢ um ser. Para problematizar ainda mais a questao,
ndo se trata de um ser unitario, com seu corpo formado, falando a partir de uma
singularidade comunicativa. Para os Huni Kuin, a planta fala depois de passar pelo

processo de feitio. O ser que fala, estd em parte no cip6 e em parte nas folhas da chacrona.
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Nao se trata tdo pouco de uma comunicacdo com o invisivel, a qual ocorre com um
espirito que aparece sem corpo. Trata-se de um ser liquido e concreto que entra no
humano. H4 uma mistura de subjetividades. Como relata Gow (1994, p. 95) sobre a nog¢ao
de espirito dos amerindios do oeste da Amazodnia:

(...) These plants are themselves spirits, and by ingesting them, the shaman
mastery over his own body and becomes like spirits.”

Se as plantas sdo em si mesmas espiritos, a mistura tradicional de duas plantas
para se fazer Ayahuasca j4 ¢ uma mistura de subjetividades vegetais. Ao ser ingerida,
entdo, adiciona-se mais uma subjetividade, a do humano. O interessante ¢ que entre os
Shipibo, o to¢ (Datura sp.) esta para o lado da “natureza”, pois ndo ¢ cozido, ¢ a
Ayahuasca cozida esta para o lado da “cultura” (GOW, 1982). Nao somente na questdo
da cozinha, mas também na questdo das subjetividades: essas plantas parecem ocupar
uma oposicdo entre natural e cultural. Enquanto o Toé ¢ somente uma subjetividade
ingerida, a Ayahuasca geralmente composta de multiplas, entre os Huni Kuin podem ter
uma combina¢do de trés, quando adicionam folha da palmeira Jarina na bebida

(Phytelephas macrocarpa) a mistura tradicional.

A Ayahuasca seria, entdo, uma alianga entre subjetividades vegetais. Ainda que a
ciéncia de ponta reconheca a partir da neurofitologia que os vegetais possuem memoria,
intencionalidade e subjetividlade (TREVAVAS in BALUSKA; MANCUSO;
VOLKMANN, 2007), a Ayahuasca mostra seu aspecto diferenciado: ela ndo ¢ uma
subjetividade, mas varias. Ela ndo est4 presa ao corpo da planta, ela apenas flui por elas.
Esse ser, como afirma Calavia (in LABATE, 2011), para a maioria dos indigenas do
tronco pano, nao ¢ pensado como uma entidade estritamente espiritual: alma sem corpo,
ser transcendente. Trata-se de um nivel sutil em que a realidade esta inscrita. Os Huni
Kuin denominam Nixi pde como medicina, como remédio. E para eles, Nixi pde ndo esta
sozinha. Enquanto que na botanica ha auséncia de subjetividade, para os nativos existe

€XCECSSO0.

E interessante notar que as plantas utilizadas no chamada complexo das quatro
medicinas sdo aplicadas a cada 6rgdo dos sentidos: olhos, narinas, boca e pele. Eu me
questionei sobre os ouvidos. A musica, aqui, aparece para ocupar esta lacuna, e possui

uma importancia e relevo considerdvel nos rituais de ingestdo da bebida (BRABEC,
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2013). A musica amerindia ndo ¢ compreendida como uma arte dos humanos (IDEM).

Como Alvaro Tukano relatou, a musica vem das pedras, dos passaros, dos espiritos:
(...)pra n6és a musica ¢ diferente. Pra vocés, a musica quem inventa é o
compositor. Ele vai 14, grava e registra. Pra n6s, musica ndo ¢ a gente que

inventa. Nos recebemos a musica dos passaros, dos rios, das pedras. E sdo
musicas muito antigas, que sdo passadas pra nos.

A etnografia que Brabec realizou entre os Shipibo-Conibo demonstra que a
musica ¢ tida como um territorio comum em que humanos e ndo humanos se cruzam. A
musica ¢ uma regido de encontro entre diferentes mundos, em que seres de diferentes
pontos de vista se encontram. O antrop6logo afirma que possivelmente a musica tem esse
status por suas qualidades hipercomunicativas, por ndo se prender somente a linguagem

articulada (IBDEM).

Lévi-Strauss (2010) ja havia afirmado que a musica, o mito, a matematica ¢ a

lingua se tratam de um jogo entre som e sentido. A lingua e a matematica ocupariam o

mesmo €ixo, mas em oposicdo. A lingua seria uma estrutura duplamente encarnada de

som e sentido. As entidades matematicas estariam em estado puro e livres de qualquer

encarna¢dao. Em outro eixo, musica e mito posicionam-se de maneira também oposta: a

musica, a estrutura “descola-se do sentido e adere ao som”. Quanto ao mito, da-se o

inverso — “descola-se do som e adere ao sentido” (IDEM). Entre os Shipibo musica nao

¢ o produto da inteligéncia humana, mas um territério que os humanos perceberam e

utilizam para se comunicar e atrair os espiritos (BRABEC, 2013), pois a musica ¢ para os
humanos o que ¢ uma lingua para os espiritos. Como afirma Levi Strauss (2010):

Do ponto de vista da encarnagdo pelo sentido e pelo som, as quatro familias

referidas constroem, segundo o autor, um continuo. Neste, as matematicas sao

as mais imunes, as linguisticas as menos, as musicais ¢ miticas sendo

intermediarias. Por fim, diz ele, a musica ¢ a linguagem — leia-se, a lingua
falada - sem o sentido. O mito? - O inverso, o sentido sem o som.

(P. 578)

A lingua ¢ a fala sem o sentido, sentido este que ¢ gerado pelo humano e suas
convengdes. A musica ¢ uma moeda de duas faces, uma voltada para o humano e outra
para os nao humanos (BRABEC, 2013). Nesse ponto a musica ¢ um mecanismo comum
de traducgao de dois sistemas distintos de comunicacao, de um lado os humanos, de outro

0s espiritos.
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A relagdo entre musica e as Miragoes, presente na questao do pajé controlar as
visoes pelos cantos, € um ponto que mereceria muita atengdo. Uma forma de demonstrar
a importancia desta extra humanidade do canto para os indios e sua rela¢cdo com as visdes
¢ apresentada na seguinte histdria, contada a mim por Ailton Krenak:

(...) Teve uma situacdo em que uma madrinha do Daime, teve um encontro
com os T’xai. Ai a madrinha foi e cantou uns hinos. E depois do trabalho a
madrinha perguntou pro pajé se o trabalho foi bom. Ai o pajé disse: a garga
pulou da arvore, planou por cima da agua, pousou e fez tchu! Entendeu? Ele
quis dizer ali que era pra ter ido longe, mas s6 deu uma planadinha. Ali o pajé

comegou a cantar e ai o trabalho ficou ‘forte’. O canto do pajé ¢ capaz de te
levar pra outras galéxias, pra outros planetas.

A estrutura da musica € semiografica, ou seja, cada simbolo que representa uma
nota, um acorde, traz em si uma condensa¢ao de muita informagao sobre a intensidade do
som, comprimento de onda, velocidades e tipologia sonora. Como na estenografia antiga,
onde se usava um simbolo para agrupar num mesmo signo um verbo, sentengas, letra,
sinal e som, a musica carrega no som um excesso de informacao. Muito parecido com a
j& mencionada pintura de Pablo Amaringo, que representa o estado visionario como
intensivo e repleto de multiplicidades. Existe uma densidade diferenciada na musica e nas

visdes, e talvez por isso ambas se tornem necessarias uma a outra.

Se a musica ¢ o territdrio em comum em que humanos e ndo humanos se
encontram, a Ayahuasca também estd nesse territorio. Talvez por isso os rituais sejam tao
repletos de musica, pois para os nativos, a bebida nao se trata de um ser sem corpo, mas
uma singularidade intencional, que atravessa diversos planos. Inclua-se nesse os

humanos.

2.7 O mercado da Ayahuasca

As plantas foram e sdo ainda novas fronteiras de exploracdo para o mercado.
Ainda que tal viés bioprospectivo ocorra em muito no universo nativo, ela ocorre em um
nivel distinto do ocidental. O mercado da ayahuasca, como relatou Gérman Zulualaga
movimenta milhdes no Peru (AYA CONFERENCE, 2016). Uma garrafa de Daime mel,

em algumas cidades no Acre, chega a custar 500 reais, segundo dois informantes com
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quem tive contato. O dinheiro e o lucro sdo elementos que existem entre o saber € 0 uso
das plantas, mas muitas vezes o0 modo como esse dinheiro ¢ enfrentado ¢ distinto de
somente aquisi¢do de produto. Muitos trabalhos neo-ayahuasqueiros, ou trabalhos
xamanicos que indios vém fazer no sudeste, sao trabalhos que sao cobrados. Conversando
com uma pessoa que ¢ envolvida nesse trabalho ela me relatou a seu ponto de vista:
E, as pessoas falam que os trabalhos que os indios vém fazer sdo caros.
Realmente nao sdo baratos. Mas vocé pensa bem, eles vém da aldeia que esta
geralmente no interior do Acre. Ai gastam com gasolina pra chegar a cidade-
e gasolina no Acre ¢ caro-, gastam do Acre pro Rio. Ai temos a estadia,
alimentagdo etc. Ai voc€ junta a isso: ele tem que pegar o cip6é no mato, mais
as folhas. Ai se ele vier fazer um trabalho com 50 pessoas olha a quantidade
de ayahuasca que ele tem que fazer. Tem que cortar na mata, bater, cozinhar
depois engarrafar. Ai se ele faz um trabalho com rapé? Vocé sabe como se faz

rapé? Vocé torra a casca de iniimeras arvores, aquilo fica um tempéo até gerar
a cinza, rende muito pouco, ai o pajé traz e querem pagar s6 50 reais?

Ela continuou sua argumentacao:

Nio tem como, entendeu? E muito trabalho, é uma ciéncia. Ninguém reclama
quando tem que pagar um professor pra estudar uma coisa que gosta, porque ¢
visto como investimento. Entdo eu pelo menos encaro a cobranga, ndo como
cobranga, mas como investimento em um aprendizado que sei que eu ndo vou
conseguir em qualquer lugar. Fora isso ainda tem o trabalho espiritual. O pajé
se prepara muito antes de vir, fazer a bebida demanda muito energia espiritual.
Ainda chega aqui com um monte de gente, cheio de problema, pensa no gasto
espiritual do pajé? Se pensarmos por esse lado 200 reais € barato.

Hé a questdo do mercado na fala desse informante, mas ele distinguiu bem o que
¢ um gasto com a espiritualidade e com o gasto de bens de consumo, além de relatar a
diferenca gritante que existe entre as realidades das aldeias na Amazonia com falta de
saneamento, vicios, invasao de terras, problemas com producao de alimento e
dependéncia do comércio local de gasolina, agucar, sal e tantos outros insumos com a
realidade das pessoas que frequentam esses rituais. Pagar o ritual ¢ investir em si € no
indio que vive na aldeia, sem poder de compra, e que agora pode apresentar a ayahuasca
como troca. Muitos pajés viajam o mundo, divulgando seu trabalho. Coloco abaixo uma
foto de antncio de um trabalho espiritual que ocorreu no espago Aldeia Akasha, em

Petropolis-RJ, organizado pelo Grupo Guardides Huni Kuin.
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Figura 12-Cartaz de Ritual Huni Kuin. Fonte: Grupo Guardides Huni Kuin

Feita essa distin¢do entre os tipos de mercado, um do pesquisador e empresa e o
outro o do nativo, a diferenca de uma “economia da ayahuasca” se torna mais clara. Ainda
que haja essa diferenca, alguns interlocutores me relataram que ha pessoas que
comercializam em larga escala a bebida sob o modo capitalista de producao. Como ele
me contou, uma coisa ¢ beber ayahuasca para entender o Astral, outra ¢ pensar em um
melhoramento genético, por exemplo, ou produzi-la em larga escala como um produto de
consumo como os demais. Sobre essas pessoas, que reproduzem na produgdo da
ayahuasca a maquina do capital, Krenak me relatou que:

Os colonizadores ndo precisam mais ir entrar na terra, mandar os bandidos

deles ou as familias pra vir povoar a terra. Eles terceirizaram o servigo. Tem o
proprio povo e seus intelectuais para fazer a re-colonizagao...

Resumindo uma obviedade, a botanica e a etnobotanica estdo localizadas em um
ambito capitalista, possuem uma politica e historico voltados para o comércio de
especiarias e derivados vegetais (SCHULTES; VON REIS, 2008) que varia entre dois
extremos: um politico, comercial, bioprospectivo e empresarial, o outro por uma politica
de preservagao do conhecimento nativo, que se interessa pelo saber do outro, € por uma
ampliacdo do conhecimento do se chama mundo natural (IDEM). Na conferéncia da
Ayahuasca, um pesquisador de renome foi criticado por alguns antrop6logos por estar na

busca da sintese artificial de ibogaina, principio ativo da planta iboga (Tabernanthe
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iboga), utilizada no continente africano de forma ritualistica, principalmente no Gabao,
Camardes e Republica do Congo (MARCELIN in USAID, 2000). A sintese artificial,
segundo interlocutores, ¢ para o mercado farmacéutico, visto essa planta ser utilizada no
tratamento de varias doencas nestes paises. Uma antropologa francesa questionou o
pesquisador e relatou-me que expressou o seguinte: “Vocé ndo tem peso na consciéncia,
sabendo que as empresas farmacéuticas irdo sintetizar isso, ganhar muito dinheiro e ndo
repassar nada a esses povos que legaram o conhecimento que vocé mesmo estd
manipulando?” Nao consegui obter a resposta do antropdlogo, mas essa questdo entre
mercado, substancias de interesse e espiritualidade foram polos que se chocaram em

varios momentos durante minha presenga na Conferéncia em Rio Branco.

Outro pesquisador apresentou um projeto de melhoramento genético por sele¢ao
de melhores espécies de cip6 e de chacrona. O método proposto foi coletar as inimeras
espécies espalhadas pela América do Sul, e a partir de cada uma ver qual planta sintetiza
mais principios ativos. Segundo sua propria declaracao:

Isso vai ajudar demais as igrejas, imagina se vocé acha uma chacrona que
precisa das metades das folhas pra fazer a bebida? E o cip6? Isso iria contribuir

pra preservacdo e também ia facilitar as igrejas pra fazer menos bebida com
maior quantidade de principios ativos.

Na maior parte dessas discussodes, percebi a pouca énfase sobre a nogao de
intencionalidade dos vegetais. Ainda que Baluska, (BALUSKA in BALUSKA;
MANCUSO; VOLKMANN, 2007) desenvolvam trabalhos sobre a agdao, a memoria ¢ a
“subjetividade” em uma chave organicista, mudando a perspectiva da passividade
vegetal, a provocagao que os nativos fazem a ciéncia e politica € que ainda que essa nova
perspectiva diga que a planta tem um pouco de subjetividade, na verdade ela pode ter

mais subjetividade que os humanos.

Isso abre dois campos de discussdo: primeiro, a respeito da regulamentacdo ou
legalizacdo da planta ou bebida; segundo, a respeito da precificagdo da mesma. Essas
questdoes devem ser pensadas pelo viés indigena pois, para eles, a planta e a bebida
possuem essa subjetividade inerente. Nao se trata, portanto, apenas um conflito entre

politicas, mas entre categorias cosmopoliticas.

O mecanismo de precificacdo colocado hoje pelos indios, tanto na confec¢ao da
bebida, quanto na dire¢@o do ritual realizado para o branco, ndo corresponde a visdo que

ele possui sobre a “natureza”. Antes, isso ¢ um mecanismo de anti exploracdo do indio
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pelo branco. Colocar um prego ¢ também colocar um limite sobre o avango do “favor”

indigena ao compartilhar as praticas e conhecimentos milenares que possuem.

Dentro da Conferéncia, apesar de ter sido pontuada a questdo da legalizagdo do
uso da Ayahuasca, os motivos pelos quais isso tem sido feito adquire contornos bens
distintos para brancos e indios. Se, por um lado, o branco almeja o uso da Ayahuasca em
larga escala com fins comerciais, espirituais ou recreativos, por outro o indio discute o

status dado a planta: de psicoatividade a um ser com subjetividade.

Os indigenas parecem tratar estes aspectos politicos a partir de suas proprias
experiéncias com a bebida, que para eles ¢ algo espiritual. Pensam-na levando a sério as
visdes que vivem, ndo apenas tratando como uma alucinagdo. As visdes sdo instrumentos
de julgamento e de discernimento. Durante a conferencia isso ficou claro quando um juiz
ao falar sobre ayahuasca, chamou-a de droga alucindégena. Um indio idoso, muito furioso,
pegou seu rapé e passou ele em suas narinas. Depois pegou e tomou dois copos de
ayahuasca e foi para o microfone brigar com o juiz. Pensa-se a Ayahuasca, entdo, a partir
de “dentro”, da experiéncia e das visdes, para se brigar politicamente. A bebida ¢ uma
aconselhadora, um catalisador para a tomada de decisdes. As visdes se tratam de um
fundamento que guia as interpretacdes do indio. A planta é longe de ser somente mais um

elemento “folclorico”.

Cabe repensar o papel politico e econdmico do indigena na regulamentagdo da
ayahuasca, pois a legislagdo, em sua importante contribui¢ao para aceitagdo da diferenca
social, de forma implicita inibe o fundamento em que esses coletivos estdo alicergados.
Hoje, no caso da ayahuasca, a politica produz mecanismos legais que admitem as
diferengas sociais no uso da bebida, mas ndo hd mecanismos que correspondam as

diferencas ontoldgicas.

2.8 Dialogos entre Daimistas e Indigenas

Os amerindios estdo a viver seus processos no devir histérico, assim como 0s
coletivos neoxamanicos. Dialogando em Rio Branco com um lider Huni Kuin, ele se disse
fardado no Daime, e realmente tinha uma estrela de Davi na camisa, simbolo do
fardamento. Ele me relatou que ¢ essa a maneira que os brancos entendem, entdo ele se

propos a fazer isso, no intuito de unir forcas. Todavia, ainda mantém as particularidades
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de seus rituais. Apesar da interlocu¢do daimista-indio ser algo comum em meu campo,
ouvi de meus proprios interlocutores que o Daime possui uma maior rigidez ritualistica.
Um interlocutor me afirmou: “... sdo, acho que com os indios o ritual é mais livre, no

’

Daime a coisa é mais direcionada ali no trabalho...’

Na mesma ¢época de minha passagem por Rio Branco, fui convidado a ir junto
com um grupo ao CEFLI- Centro Espiritual Flor de Létus Iluminado. Este centro tem
como patrono Luiz Mendes, amigo pessoal de Mestre Irineu, reconhecido como seu
orador. Essa Igreja ¢ dirigida por seu filho, Padrinho Saturnino. O frabalho que estavam
a realizar era sobre o hinario Os Chamados. Ao chegar 14, um daimista me relatou: “vocé
vai gostar, porque ta estudando indio também, ndo ta? Entdo esses Chamados sdo bem
xamdnicos...” (ja citei neste trabalho alguns destes hinos). Apds uma prele¢ao de Luis
Mendes, um indigena Katukina cantou duas musicas para dar a finalizagao ao trabalho, e
aplicou rapé naqueles que desejavam. Achei essa relacao interessante, pois os proprios
daimistas se intitulam como uma igreja mais aberta aos saber indigena, e numa Filia¢ao

que ndo se trata do ICEFLU, houve uma interagdo mais préxima com um Katukina.

Os daimistas com quem convivi obviamente t€ém nocao de que a descoberta da
planta ¢ de origem amerindia, mas que foi um presente dessa riqueza cultural da América
aos brancos e negros que sofriam com a economia e a escravidao da borracha. Entretanto,
percebi que algumas instituigdes tradicionais que utilizam a Ayahuasca mantém certa
distancia dos indios, enquanto outras, maior proximidade. Ao entrar em contato com um
membro da Unido do Vegetal, este relatou que, na verdade, a descoberta da planta foi
feita pelo Rei Salomado, filho de Davi, o qual esteve pessoalmente na Amazonia em
navegagao com os Fenicios em busca de ouro e madeira para construgdo de seu templo,
ha mais de 3000 anos. A citagdo biblica em que a institui¢ao se baseia segundo um
interlocutor que tive longa conversa em Rio Branco, se embasa menciona as cidades de
Ophir, Parvaim e Tarschisch que, na interpretacdo da UDV, poderiam ser cidades
amazonicas. O rei, em sua sabedoria, descobriu a planta e ensinou aos indios. Milhares
de anos depois, Mestre Gabriel, fundador da instituicdo, encontrou esse tesouro deixado
por Salomao. Assim, o recorte realizado pela Unido do Vegetal destaca a sabedoria do rei

judeu e se afasta da nog¢do de que foi a sabedoria indigena que descobriu tal bebida.

Durante a Conferéncia Internacional da Ayahuasca 2016, representantes das

igrejas de Juiz de Fora e Petropolis — além de mim - puderam observar o carater divergente
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das relagdes entre o bloco politico formado, por um lado, pelo Alto Santo (CICLU), Unido
do Vegetal e Barquinha e por outro, pelo ICEFLU. Na conferéncia houve muitas criticas
sobre essa exclusdo, e um dos motivos para a tensdo existente era de que o Santo Daime
incluia em seus rituais a Santa Maria (Cannabis sativa), misturando assim “droga” com
coisa sagrada. Com relacao a esse status de exclusao, um integrante do ICEFLU emitiu a

seguinte opinido:

(...) E quase ilogica essa situagdo, os caras vdo e brigam com o governo para
poder utilizar Daime, pois ndo era legalizado e era tido como droga, ai vao e

criticam a gente que utiliza Santa Maria pois fala que ¢ droga, entende?

O argumento principal de alguns membros desses seguimentos foi que Santa Maria ndo
¢ legalizada, logo ndo convém a fé, e com isso melhor ndo utiliza-la enquanto nao for
resolvida sua situagdo do ponto de vista legal. Ouvi de um pesquisador que, nos Estados
Unidos, a UDV fazia seus trabalhos com agua, até conseguirem a liberagdo. O argumento
daimista nesse caso possui alguma resisténcia ao Estado, ainda que a propria religido seja
repleta de hierarquia e cadeias de comando. Um interlocutor disse-me que a planta na
verdade sofre preconceito historico, por ser “droga de negros”, por ter vindo da Africa
junto com a escravidao. Ele ndo acusou outros integrantes de racismo direto, mas de
introjecdo do discurso social, de uma maneira indiretamente racista. Essa disputa acabou
por aproximar alguns seguimentos indigenas e o daimistas ali presentes, pois ambos
foram grupos que se sentiram excluidos de uma participacdo e reconhecimento mais

efetivos na conferéncia.

Também observei que, ao longo da conferéncia, daimistas (ICEFLU) e indigenas
obtiveram o mesmo status de exclusdo. Os indigenas praticamente nio tiveram espago
para apresentacdo de seu pensamento. Ainda que muitos indigenas tenham falado no
Forum Principal, reclamaram que seus papéis foram de coadjuvantes e que uma maior
importancia foi dada aos cientistas e representantes das ditas trés religides tradicionais
(UDV, CICLU e Barquinha). Para exemplificar, na primeira conferéncia do Forum,
batizada de “Mundo Indigena”, estavam presentes, no espaco de uma hora e meia, mais
de 15 liderancas indigenas, enquanto trés pesquisadores tinham o mesmo tempo no Forum

do dia seguinte sobre o tema Politica e Sustentabilidade. O sentimento de alguns
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indigenas com quem conversei foi de que sua participacgao era apenas folclorica, enquanto

que temas como politica e ciéncia estavam a cargo dos pesquisadores.
Benki Pianko, em um dialogo, exp0s sua opinido:

Vocé viu quantas nagdes de indigenas vocé tinha na mesa? Mais de 15. Viu o
tempo que a gente teve? Uma hora e pouco. Ai trés estudados 14 de fora vao e
tem o mesmo tempo que a gente. Isso € justo? Meu avd usava kamarampi, meu
pai usava, eu uso, tem mais de cinco mil anos, e ai temos que vir aqui escutar

doutor...

Também sentiram-se excluidos sobre assuntos comerciais, farmacoldgicos e
legais, pois alegaram que as religides tradicionais, sob o pretexto de requerer para si o
uso tradicional, afim de se protegerem contra usos excessivos, recreativos ou biopirataria,
estavam passando por cima daqueles que legaram a essas religides essas plantas de poder.
Muitos indios dialogaram comigo com o seguinte discurso: “se for patentear, vai ser de
quem? Dos huni? Dos Katukina? Dos Tukanos? A planta é da terra nos somos da terra,
os brancos é que vem e quer transformar tudo em produto”. Outro indigena me relatou
que o carater da ida das nagdes indigenas a conferéncia foi folclorico demais. Enquanto
1sso, os cientistas discutiam questdes relativas a legalizacdo, para posterior comércio.
Além disso, me relatou que os indios sdo importantes pra alguns cientistas somente como
fornecedores das plantas que crescem em suas terras € dos modos de produgdo para os

brancos comercializarem.

Esse conflito acabou por gerar da parte dos indigenas reclamacgdes infindaveis.
Uma das reclamagdes que presenciei foi de aspecto logistico. Alegaram que a organizacao
da conferéncia arcou com altos custos para os palestrantes que eram pesquisadores. Estes
tiveram quartos individuais, enquanto que os indigenas foram colocados de 5 a 8 pessoas
em um quarto s6. Falei sobre essa reclamacdo a um dos organizadores, que me
argumentou que o or¢amento nao era viavel para arcar com todos os indigenas em quartos
separados pois vieram em comitivas. Inimeros outros conflitos ocorreram, e isso fez os
indios redigirem uma carta que sintetiza todos os seus incomodos. Acredito que expressa

melhor que minha descri¢ao sobre o evento:

CARTA ABERTA
DOS POVOS INDIGENAS DO ACRE/BRASIL
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NIXI PAE, HUNI PAE, UNI PAE, KAMARABI, KAMALANBI, SHURI,
YAJE, KAAPI...

Nos abaixo assinados presentes nesta conferéncia pertencentes aos povos
indigenas Yawanawa, Shanenawa, Jaminawa, Huni Kuin, Apurina,
Manchinery, Katukina, Nukini, Puyanawa, Ashaninka, Madja, Jamamadi,
Nawa, Shawadawa, Apolima-Arara, Jaminawa-Arara ¢ Kuntawa, presentes no
Estado do Acre e Sul do Amazonas desde nossas ancestralidades, somos 17
povos indigenas de 36 terras indigenas reconhecidas pelo governo federal,
falantes das linguas Pano, Aruak e Arawa, perfazendo uma populacio estimada
em 23.000 indigenas, os quais estdo distribuidos em aproximadamente 230
aldeias. Vale lembrar que tais terras estio situadas em 11 dos 22 municipios
acreanos.

A I WORLD AYAHUASCA CONFERENCE foi realizada na cidade de Rio
Branco-AC entre os dias 17 a 21 de outubro de 2016, tendo como objetivo
maior: “promover um espago de dialogo, partilha e aprendizagem, sinergia e
colaboragdo, no respeito pela diversidade cultural das tradigdes da ayahuasca”.

No entanto, percebemos a partir da apresentagdo da primeira mesa, constituida
por representantes indigenas, que o “dialogo, partilha e aprendizagem, sinergia
e colaboracdo”, objetivo principal desta Conferéncia, ndo ia se realizar entre
debatedoras indigenas e plendrias, dado o tempo escasso para essa dindmica,
idealizado pelos organizadores.

Assim sendo, vimos manifestar nosso ponto de vista com as questdes a seguir:
1. Ainda que este evento conte com maior numero de participantes indigenas,
ndo estamos nos sentindo realmente parte de sua criagdo e organizagao.

2. Por meio de um didlogo majoritariamente indigena, nds participantes desta
Conferéncia ndo tomaremos nenhuma decisdo relacionado aos assuntos
abordados neste evento, sobretudo, aqueles de carater mais relevante, como
patrimonializagdo, registros, sem antes de:

a) promover a realiza¢do de encontros indigenas em que se facam presentes
todos os detentores do conhecimento das plantas (cipo e a folha) com as quais
se prepara a bebida sagrada que esta sendo chamada de Ayahuasca, com a
presenca das instituigdes, responsaveis e envolvidas na discussdo de
patrimonializagdo, a fim de discutir melhor o assunto, pois durante sua
abordagem fragmentada ocorrida na conferéncia, ndo ficou claro para os povos
indigenas o que significa isso na sua esséncia.

b) Fazer um Grupo Técnico (GT) sob a coordenacao e orientagdo dos indigenas
para a realizacdo de consultas, em respeito aos detentores do conhecimento
sobre a Ayahuasca e ao Decreto n° 5.051, de 19 de abril de 2004, que diz que
o Brasil deve respeitar a Convengdo 169 da Organizagdo Internacional do
Trabalho — OIT, e consultar as comunidades indigenas antes das obras (prévia),
da forma que as proprias comunidades escolherem para ser consultadas (livre)
e ainda tem que levar todas as informagdes que existem sobre o
empreendimento (informada).

¢) constituir um conselho ético para discutir o assunto da origem e definir
critérios sobre o uso e a patrimonializagdo da Ayahuasca, e a partir dessa
perspectiva e entendimento, realizar reunides com as igrejas e demais
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segmentos que utilizam essa bebida sagrada. Assim poderemos apresentar
nossa posigéo sobre os assuntos em pauta.

d) Requeremos a garantia de participagdo dos povos indigenas de demais
estados brasileiros que fazem uso da bebida sagrada na discussdo sobre a
patrimonializagdo;

e) Requeremos, ainda, o direito de participagdo e planejamento do que
acontecera nas proximas Conferéncias Mundiais da Ayahuasca;

f) Requeremos, por fim, que as Conferéncias Mundiais da Ayahuasca e as
institui¢des publicas e privadas, que discutem o tema reconhecam as tradigdes
de uso, de cura e de preparo dos lideres espirituais dos povos indigenas.

Por fim, reafirmamos que estamos dispostos a construir um futuro comum com
respeito a diversidade de uso dos povos originarios e colaborar em todos os
processos para os avangos das discussdes para o uso e o Direito de consagragéo
da bebida por toda a humanidade.

Neste sentido, agradecemos o esforco do ICEERS, UFAC, povos ¢
organizagdes indigenas quanto a organizagdo do II World Ayahuasca
Conference para integrar e unir todos os atores do Universo da Ayahuasca.
Haux, Haux!

Rio branco, 22 de outubro de 2016

Essa configuragdo tornou a aproximacao entre o Santo Daime e alguns grupos
indigenas possivel, pelo menos neste contexto. O outro ponto comum entre eles ¢ o uso
de Santa Maria (ou Xuru, “tabaco da consciéncia leve” para esses indios), também
utilizado por intmeros coletivos amerindios. Os indigenas reclamaram sobre a
“colonizacdo do conhecimento da ayahuasca” pelos cientistas. Em um diadlogo pos-

conferéncia, um interlocutor fez a seguinte afirmagao:

(...) Mas isso ¢ de se esperar, mesmo a Barquinha 1a no Acre, pois o Daime
acaba ficando muito diferente. Os indios sacaram qual era a do Padrinho
Sebastido, que era um projeto de bem, e de descolonizagdo mesmo do
conhecimento. Ai esses caras Kaka Vera, Ailton, Benki, eles sacaram que
davam pra fazer uma ponte e parceria, entdo a linha do padrinho ¢ totalmente
conivente com as causas dos indios nesse projeto de descolonizagdo. Tu V¢,
eles estdo nas lutas, na ocupagao, nos espacos culturais, nas universidades e o

Daime acaba sendo um ponto de apoio...

A diferenca, a continuidade e a descontinuidade das relacdes entre coletivos
indigenas e ICEFLU dependem da situagdo, ndo somente politica, mas cosmopolitica.

Nao envolve somente ideologia, mas envolve plantas, Miragoes e espiritualidade.

148



Exemplos dessa aproximacao sao o paralelo existente entre o herdi do mito Huni
Kuin — Ixibu — e Jesus, conforme explicado por um indio desta etnia. Conforme ja
explicitei, Ixibu ¢ um representante da transi¢do entre dois planos para seu povo, assim
como Jesus o € no Cristianismo. Outro ponto de aproximagao ocorre no uso de plantas de
poder pelos daimistas — a nogao das “Quatro Medicinas?. Os membros da igreja Juiz de
Fora e de Petropolis estdo ampliando o uso dessas plantas na igreja, reconhecendo que,
como a Ayahuasca, existem outras plantas sagradas que podem e devem ser trazidas para
ajudar na espiritualidade. Atualmente sdo utilizadas trés destas, duas de maneira muito
rotineira: rapé¢ e Daime. A sananga curiosamente chegou ao coletivo®. Eu utilizei a
sananga de Guiné. Ela apresentou um efeito muito interessante, muita ardéncia nos olhos,
e depois uma visibilidade muito limpida. A pessoa que me aplicou relatou que ela “derrete

as gorduras que ficam por cima da iris”.

Muito comum também ¢ o fato de se associar aos indios 0 modo multiplo de uso

dos vegetais, conforme diz um interlocutor:

Primeiro foi o Daime, depois a Santa Maria, depois chegou o rapé, agora ta
chegando a sananga, isso tudo ¢ um conhecimento dos indios que chega até a

gente e reconhecimento que os caras sabem.

Essa abertura a multiplicidade, segundo meus interlocutores, € vista pelas pessoas
de fora como algo errado, um excesso, ou como uma confusdo entre droga e remédio.
Também entre eles ¢ muito comum se utilizar tabaco - ndo dentro da igreja ou nas
imediacdes, pois ¢ proibido (sendo usado o tabaco organico e ndo cigarros
industrializados), o uso de Jurema, Cacto de Sao Pedro e Peyote. Soube por um morador
do Céu do Mapid que, na década de 80, os daimistas faziam trabalhos com cha de
cogumelo, ou simplesmente ingeria-os. O cogumelo ¢ conhecido como cogo-rei, € o

utilizado por eles parece ser o da espécie Strfharia cubensis. Padrinho Alfredo tem um

24As quatro medicinas sdo: (1) O kamp6/kapum/kambd, conhecida popularmente como vacina do sapo. (2)
o rapé¢ feito de pau murici, pau mulato, tabaco e outras plantas, (3) ayahuasca/daime e (4) Sananga o colirio
que limpa a visdo. Segundo uma instrugdo de um vegetalista que conheci no Acre ele disse: “T’xai os
daimistas sdo maluco, eles acham que ¢ so rapé e Daime. Daime em excesso faz mal pro coragéo e pro
figado, por isso vocé entra com o Kambé e com a Sananga pra limpar e deixar a Ayahuasca trabalhar.

ZDigo curiosamente, pois a sananga € um colirio que causa uma ardéncia enorme nos olhos, € logo apds a
ardéncia, em alguns casos, € possivel enxergar melhor, ela ¢ feita de uma espécie amazodnica, a
Tabernaemontana undulata. Alguns interlocutores aprenderam a fazer sananga de um modo alternativo,
com uma espécie africana, inserida no Brasil, e utilizada na umbanda e candomblé, ele a fez da Guiné —
Pettiveria tentandra (MARTINS, 1989).
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hino intitulado Amar e Ter Amor, presente no hinario Cruzeirinho, que fala sobre o cogo-
rei:

Amar e ter amor

Com respeito as coisas superior

Se firmar em tudo que existe
Tudo isso Cogo-Rei me mostrou

Aqui eu vou

Dizendo o que ele me mostrou
Dando prova do meu conhecimento
Com o mestre Cogo-Rei aqui estou

Oh! Virgem Mae

Bendita Mae do Mestre Ensinador
Vos agradeco porque eu aqui estou
Dando prova do que Vés me ensinou

O que digo, eu sou

Confiando em meu Pai Criador
Vamos todos meus irmaos se respeitar
Com meu Pai e minha Mae aqui estou.

Acredito que haja na estrutura do Santo Daime o legado amerindio da utilizagao
combinada das plantas de poder. As plantas sempre caminham juntas, sempre em
multiplicidade, e o Santo Daime escolheu, até¢ determinado ponto, nao adotar uma postura
exclusivista. Os interlocutores se reconhecem mais abertos ao uso das outras plantas de
poder do que aqueles de outras linhas de religides neoxamanicas. Os daimistas respeitam,
mas acham “absurdo” a classificacao de droga dirigida a outras plantas sagradas. Com
1ss0, no seu entendimento, sofrem com um julgamento tradicionalista e originalista, sendo
rotulada como uma religido desviante. Esse seu “desvio” se aproxima das
experimentacdes e multiplicidades fito-antropoldgicas amerindias, fruto da abertura “ao
mundo” que alguns antropologos perceberam nos povos amazonicos (HOFMANN,

SCHULTES, 2001) e (LEVI-STRAUSS in RIBEIRO, 1986a).
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3. Fitoantropologia da Ayahuasca

E provocante pensar como um vegetal consegue realizar tantas tor¢oes logicas,
representativas e semiodticas no humano. Colocar tais relagcdes debaixo do crivo do
simbdlico ou do imaginario, como feito na etnobotanica, reduz totalmente a diversidade

das relacdes descritas nos capitulos anteriores e tantas outras ainda a serem etnografadas.

A Fitoantropologia se dedica a ampliar o campo de problemas relacionados aos
distintos modos semiéticos envolvidos entre humanos e vegetais, sendo assim, a meu ver,
uma perspectiva que se contrapde a etnobotanica. As plantas ndo sao somente entes a
serem representados ou “taxonomizados”. Nao estdo somente na chave que vai do real ao
imaginado. Mais do que representacdo, também ha interferéncia, ressonancias,
construgdes e desconstrucdes da planta no humano e vice-versa. As visdes que a planta
produz possuem um nivel pregnante de interferéncia. Tais eventos acionam os daimistas
a agir, a mudar de vida, a reconhecer realidades antes ocultadas. Tive um interlocutor -
que ndo bebe mais Daime, e que foi um grande colaborador da pesquisa. Ele me disse em

uma certa ocasiao:

Eu ndo tomo mais Daime, porque o Daime ja me disse tudo que eu tinha que
fazer. Eu ndo fiz nada. Me contentaria em fazer dez por cento. Por isso sei que
minha vida tomou certo rumo, pois eu também ndo consegui seguir o que me

foi pedido. Eu vou tomar pra qué? Pra tomar uma peia?

A etnobotanica ¢ uma Otima ferramenta para os regimes extensivos,
bioprospectivos, taxonomizantes e racionalizantes, mas se mostra deficiente ao tentar
demonstrar que a relacdo de alguns coletivos ndo se encontra somente alicercado nessa
chave. A Fitoantropologia dos daimistas e indigenas, ainda que com suas particularidades,
pode ensinar sobre outro tipo de apreensdo: vivenciar e experenciar um vegetal, ndo
somente racionalizando-o. Durante os regimes intensivos que a bebida causa, as regras
sdao ditadas pelos ndo-humanos e nao pela convencdo humana. Na mira¢do ndo ha
somente acdo mental humana, ha acdo do espirito da planta. Utilizando um termo de
Merleau-Ponty (2013, p.30) e parafraseando-o: ha uma promiscuidade semiotica entre o

vidente, a visdo e a planta.
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Todavia, nao penso que a etnobotanica seja uma vila, a percebo simplesmente com
uma ferramenta que tem limitagdo a alguns temas, sendo um deles a miracdo. Apesar
disso o daime ¢ produzido por plantas. Procuro entdo nos tdpicos a seguir, expor algumas
perspectivas e hipoteses advindas desse campo de conhecimento. Finalizo o capitulo com

algumas provocagoes Fitoantropologicas de meu campo.

3.1 Historias da Ayahuasca: uma perspectiva extensiva

Na regiao do Norte do Chile, Sul do Peru e Oeste da Bolivia, onde se desenvolveu
o chamado complexo rapeleiro, foi um dos poucos locais na América onde foi possivel a
preservagao de artefatos relacionados ao uso de plantas psicoativas, dada a regido ser de
baixa pluviosidade (TORRES, 1995). Logo, em relacdo a Ayahuasca nao ha nenhuma
prova em registros escritos, artefatos ou residuos quimicos que demonstrem que coletivos
antigos utilizavam a bebida. Mas sabe-se que o uso de psicoativos foi realizado em larga
escala por toda a América. Vemos pelos relatos de Bernardino de Sahagin no século XV
sobre o uso do feonacat, um cogumelo oriundo da América Central que era usado
diariamente por Astecas e Maias. As provas arqueoldgicas como estatuas e desenhos sao
extensas (HOFMANN, SCHULTES, 2001). Weston La Barre (1964) cunhou o termo
Complexo Narcaotico.

Essa hipotese surge na tentativa de solucionar a questao da diferenca do uso e de
conhecimento das drogas psicoativas entre a América e o Velho Mundo, ja que, apesar
de nas duas regides existir semelhante diversidade de plantas e fungos psicoativos, na
América o seu uso ¢ muito maior. La Barre propde uma solucao atribuindo esse uso como
uma herancga da praxis do antigo xamanismo euroasiatico (de horizonte paleo-mesolitico),
que fazia parte da cultura dos cagadores-coletores paleo-mongodis siberianos. Esse
coletivos povoaram a América e teriam sido os responsaveis pela ampla experimentagao
com as plantas medicinais em geral e, especialmente, com as de efeito “alucindgeno”.
Para ele, o xamanismo ¢ inerente e fundamental aos povos cacadores em qualquer tempo.
Ainda que nao haja provas especificamente sobre o uso da Ayahuasca, alguns
antropologos (NARBY, 1999) e (MCKENNA, 1993), assim como coletivos amerindios,
afirmam que esse conhecimento e sabedoria de operar as/nas visdes e estados que as

plantas de poder causam ¢ muito antigo.
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Ja o etnomusicologo Brent Brabec de Mori, problematiza a questao da antiguidade
da Ayahuasca por dois vieses. O primeiro que foi descrito acima, sdo sobre as provas
concretas, ele afirma que ndo ha achados na arqueologia sobre seu uso. No segundo ponto
ele problematiza o discurso amerindio e o discurso dos pesquisadores sobre a antiguidade.
O antropologo relata que sob a categoria antiguidade esta subjacente um discurso
contaminado da antiga perspectiva de que os povos amerindios sdo sobrevivéncias de um
tempo primitivo (BRABEC in: LABATE, JUNGABERLE; 2011). Para ele ¢ o
primitivismo que embasa o discurso sobre a antiguidade por parte dos antropdlogos.
Prosseguindo no seu argumento, Brabec de Mori afirma que existem dois equivocos
(IDEM). O primeiro ¢ politico, no qual os proprios amerindios, enquanto atores politicos
e sociais, estdo em busca de credibilidade sobre o conhecimento que detém, e a

antiguidade ¢ um quesito e uma moeda no discurso e na politica.

A segunda questao ¢ como os amerindios articulam categorias em seus discursos
sobre o tempo. Em seus rituais, oralidade cotidiana e nos mitos, termos como: “hd muito
tempo”, “no principio”, “nos tempos primordiais”, sdo termos reincidentes quando se
fala da Ayahuasca. Brabec de Mori afirma que hd o equivoco dos antropologos
confundirem categoria nativa do “tempo mitico” com o tempo da historia linear ocidental,
crendo que o tempo do mito € sucessional como o tempo da histéria, confundido assim
termos e relacoes distintas. Shepard (1998) também alega que entre os Matsigenka do
leste do Peru a introdugdo da ayahuasca ocorreu nos ultimos 50 anos, assim como também
houve a introdugao recente entre os Yawanawa do Rio Gregoério, no Acre. Brabec de Mori
continua sua argumentagao relatando que a mistura mais difundida e popularizada da
ayahuasca — feita do cipd Banisteriopsis caapi € do arbusto Psichotrya viridis ¢ muito

recente.

Peter Gow (1994: 91) afirma que também que o uso recente da ayahuasca pode
estar associado ao advento da extracdo em larga escala da borracha da arvore da seringa

(Hevea sp.):

(...)I believe this approach is false historically and ethnographically. I argue
that ayahuasca shamanism has been evolving inurban contexts over the past
three hundred years, and that it has been exported from theses towns to isolated
tribal people to become the dominant form of shamanic curing practice in the
region, It evolved as a response to the specific colonial history of western

Amazonia and is absent precisely from thoses few indigenous people who were

153



buffered from the processes of colonial transformation caused by the spread of

the rubber industry in region.

Para ele, o xamanismo, na atual configuracao dos povos que entraram em contato
mais intenso com a cultura do colonizador do Oeste da Amazonia, ndo condiz com a
funcdo de xama dos povos da regido que nao sofreram com a exploracdo da borracha e
com isso ficaram mais isolados dos seringais e cidades. Segundo sua argumentagao, alega
que as cosmologias e o molde espiritual de certos coletivos amerindios se assemelham

muito e estdo em ressonancia com as hierarquias teoldgicas do cristianismo (IDEM).

Manuela Carneiro da Cunha (1998, p. 7) apresenta um argumento para justificar
a eclosao deste tipo de xamanismo, nascido do contato com o colonizador. Para a autora,
a destruicdo destas sociedades acabou por gerar uma visdao mais clara de seus membros
sobre si mesmos, sobre suas tradicdes e potenciais. A partir dai o xama comegou a ser
valorizado. Citando Hertz, que afirma: “a sociedade vé na perda de seus membros”, a
autora justifica, por essa assertiva, que as sociedades do Oeste Amazonico reconheceram,
em meio a sua destruicdo, a maquinaria xamanica latente em suas sociedades, a qual

poderia ser utilizada a seu favor.

Nesta vertente, certa vez um daimista me contou uma lenda sobre a histéria de
como a Ayahuasca revelou a coca ao povo do Oeste Amazdnico, a fim de ajudé-los a
suportar o colonialismo. Apds me contar esta historia achei também essa lenda divulgada
em material eletronico®. Nao sei se meu interlocutor leu e me contou ou se faz parte das

histérias que circulam entre os daimistas. Escrevo a historia abaixo:

(...) Vocé sabe a histdria da coca e cocaina? Entdo tu ta ligado no império inca
né? Que quando o Pizango chegou, o Rei do império Huyana Capac ja estava
muito velho e deu Ayahuasca ao dois filhos pra eles verem o futuro e depois
dividirem o império. Ao tomar a bebida, Atahualpa viu a serpente emplumada,
Viracocha. Ele viu ela saindo de dentro do Sol e do Mar. Ai ele interpretou
como retorno do deus criador no final dos tempos, o Pachacuti, o Apocalipse
Inca. Huascar teve a visdo de um navio estranho chegando, com um homem
sanguinario vestindo uma armadura prateada com um pluma em seu capacete.
Ai o pai depois deles terem contado isso disse: “Vocés tiveram a mesma visao,
mas cada um interpretou-a de um modo.

O interlocutor continuou;

Pra adiantar, o Huascar foi preso, mas depois conseguiu fugir pra floresta. Ai
nessa que ele foi preso, ele tomou ayahuasca e pediu pra ela um alivio pro povo

26 Fonte: http://mbolshaw.blogspot.com.br/2010/02/lenda-da-cocaina.html. Acessado em: 01/06/2017.
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que ele ja sabia que seria escravizado. Ai o espirito da planta revelou a coca e
disse pra ele que ela seria vida para o povo mas desgraga para os invasores, dai
saiu a cocaina.

A questdo do desaparecimento e do surgimento de plantas, conhecimentos e
técnicas ¢ muito reincidente nos discursos a que tive acesso na antropologia. As hipoteses
de Taussig (1991) e Hugh-Jones (in THOMAS, 1994) se somam a perspectiva de que o
xamanismo atual ndo ¢ um fossil vivo de um antigo sistema de conhecimento,
sobrevivente em inumeras sociedades, mas surgiu quando estas mesmas sociedades

estavam a beira de se esfacelar pelo processo de colonizag@o e contato com o ocidente.

Todavia, nas conversas que tive com Ailton Krenak, dialogamos essas
perspectivas sociais produzidas pela academia, além, obviamente, de meu foco de
interesse: a configuragao da Ayahuasca em meio a essa complexidade politica. Travamos
um dialogo sobre a questio baseado no proprio discurso de seu companheiro Alvaro

Tukano e de seu questionamento sobre essas teorias académicas:

- Os académicos tem hora que sdo iguais os Achuar, tem que cortar um monte
de cabeca pra poder subir nelas, pra depois poder falar por cima delas. A
academia, livro, jornal, tudo isso vive de polémica, esse é o motor. As vezes o
cara que quer conhecer de verdade ndo sobrevive, tem que ir e questionar. Nao
¢ problema questionar entende? Mas ¢ esse jeito que a academia opera, com
desonestidade intelectual. Parece impossivel que os indios ficassem anos sem
conhecer as plantas, o ambiente, os insetos entende? SO foram conhecer
quando o branco chegou!? Ai fica parecendo que o branco que da o ‘start’ pro

indio aprender ou desenvolver algo ndo parece?

No dialogo ele mencionou alguns antrop6logos de renome, que ele ja estudou.
Ailton relata o quanto o conhecimento indigena estd em outra vertente do saber em

relacdo ao conhecimento académico.

- Fazem a mesma coisa com a Niéde Guidon 14 na Serra da Capivara, ela vai e
fala que tem fogueira com 60 mil anos e os caras vao e falam que o carbono
14 ndo fala isso e que ela esta errada. Os indios conheciam e conhecem muitas
plantas, fungos e insetos. Os etnobotanicos ou antropélogos chegavam e nio
conheciam nem dez por cento. Eles estavam em outro tipo de configuragéo,
poxa. Os indios ndo estavam preocupados em registrar para geragdes futuras
saberem, quem faz isso € o europeu. E outra, eles chegaram e ja estava tudo
pronto, tudo testado e experimentado. Muito indios morreram experimentando

e se relacionando com essas plantas. Muitos devem ter morrido testando se tal
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veneno de cobra matava ou ndo, se tal planta era venenosa ou ndo. Ai os caras
chegam e isso ja esta tudo registrado no saber dos indios. Olha o ridiculo que
0 Chagnon falou dos lanomami, um povo que conhece tanto foi reduzido a um
povo violento. E vocé falou da re-colonizagdo do saber né. A re-colonizagao
feita pelos estudiosos é um virus incontrolavel, pior que chikungunya, dengue
e febre amarela. O indio tem que ser autorizado pra pensar, no final das contas,

pelos brancos que tém dinheiro.

Dialogamos sobre o papel da fungcdo de embasadores da verdade que os estudos
académicos possuem. Eles sdo verdadeiros para a academia por serem “cientificos”, mas
para ele, eles sdo “verdadeiros por deterem poder e ai fazer ciéncia”. Continuamos o

didlogo. Eu disse:

- Fica parecendo que o conhecimento do indio precisa ser branqueado no
processo de intelectualizagdo do branco né? E, essa projegdo erronea que eles
falam sobre a antiguidade da ayahuasca estd embasada nas analises deles, mas
por outro lado, fica parecendo que s6 o europeu pode ter historia antiga ja

reparou, so ele tem tempo, tradigdo, mito...
Ao que ele me respondeu:

- Néo s0 isso. Eles tém tempo e dinheiro. Esses caras tem dinheiro pra entrar
em tudo quanto € canto, sair de boa, pegar o que tem que pegar, sair das
confusdes que tem que sair e contam historia daquilo e ainda ganham dinheiro.
Ai é mole, pegam tudo pronto, queria ver se tivessem que descobrir. Vocé vé
que quase ndo tem autor indigena, vocé ai na tua dissertacdo deve estar
angustiado pois deve ter que no minimo uns 10 autores bam-bam-bam. Esse
negocio do tempo da ayahuasca na verdade ¢ um besteira, se ela tem 1000 ou
100 anos, porque o que ta em jogo ¢ a credibilidade do indio ou esse

movimento de um detonar o outro na intelectualidade.

As hipdteses e perspectivas expostas com Ailton colocam em questdo a

legitimidade dos dados cientificos na chave de um questionamento politico.

Eduardo Luna (in LABATE, 2002) também critica, até certo ponto, a hipotese do

surgimento do xamanismo ayahuasqueiro atual:

(...) Gow (1994) afirma que o “xamanismo da ayahuasca” atual teria se
originado ha uns 300 anos nas primeiras missdes, ¢ derivaria de um “antigo
xamanismo de ayahuasca”. Lamentavelmente, at¢ o momento Gow nao
sustentou suas afirmagdes em nenhum tipo de dado concreto, nem tentou

caracterizar e contrastar estes dois tipos de “xamanismo da ayahuasca”.

156



(pg. 183)

A andlise do processo moderno ndo demonstra o antigo modo ayahuasqueiro,
como afirma Luna. Pensar que algo seja antigo ndo tem correlagdo direta com uma
ideologia primitivista. Pode ter a ver, como Ailton relata, com o fato de coletivos humanos
terem investido em relagdes especificas com ndo humanos, produzindo conhecimento
milenar. O humano nunca parou de pensar, sempre esteve a produzir conhecimento. Se
admitimos hoje o evolucionismo cultural como desacreditado - que pressupde um passado
primitivo e se desenvolve rumo a um presente “superior” -, qual o problema de dizer que
houve um longo passado? Se afirmo que o discurso da antiguidade indigena ¢ uma forma
de autoafirmag¢do na busca por legitimidade, ndo estaria também a reduzir o conhecimento

ao embate colonizador-colonizado?

Chamo a atengdo que tais analises discutem os aspectos sociais e politicos do
xamanismo. Seus fundamentos analiticos sdo a sociedade, os humanos e seu mundo
simbdlico. A partir dessa armagdo o xamanismo ¢ tratado como uma variacao sapiencial
humana que surgiu naquela realidade geografica. Mas, seria o xamanismo da teoria
“social” indigena da mesma natureza? As plantas seriam somente reféns do mundo
politico econdmico e simbdlico? Ou apresentariam linhas de fuga a esse tipo de
antropologia do social — que, parafraseando Latour (2007, p. 1-21) — ndo estaria pondo
em relevo? Se ha esperanca em um novo tipo de analise, que leva em consideragdo a
utilizacdo de mais elementos além dos geogréficos, histéricos e sociais, ela deve
necessariamente apresentar os mesmo resultados? Ou um novo olhar sobre as relagdes

entre humanos e ndo humanos acrescentaria novidades a esta analise?

3.2 O caminho das plantas e suas historias

Ainda que as andlises relativas ao xamanismo ayahuasqueiro citadas
anteriormente tenha um viés social e politico, levam em conta a seringueira, ou seja um
vegetal. A questdo aqui € sobre a énfase dada a seringa por sua influéncia economica na
regido. Mas, como nao considerar todo o conjunto de plantas que existem na regido, €
suas multiplas relagdes que também estavam em jogo com indigenas e outros coletivos
autdctones? Ainda que a borracha tenha uma expressao econdmica, a utilizacao de outras

plantas sempre foi presente (CUNHA, ALMEIDA, 2002). As palmeiras, as diversas
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madeiras, as plantas medicinais, os castanhais e tantas outras que poderiam se mencionar

eram uma presenga imanente face a colonizacao.

Trata-se, naturalmente, de um processo que envolve agenciamentos capitalistas,
botanicos, sociais, territoriais e politicos muito emaranhados, tornando a questdo muito
complicada para ser reduzida a linhas de determinacdo simples, ainda que a esfera
econdmica da borracha e a colonizagdo tenham um relevo inegavel. Mas a questao
combina vérias condi¢des técnicas, sociais e semidticas juntamente com outras plantas
que também estavam em circulagdo na regido. Fiquei a pensar sobre isso, pois raramente
as plantas “andam sozinhas”. O que lembra Merleau-Ponty (2013, p. 56) descrevendo a
énfase no carater sistétmico dos fendmenos da lingua, posteriormente reafirmado no

estruturalismo levisstraussiano.

r

Ao me debrugar sobre as plantas, percebi que sua utilizagdo € conjunta,
caminhando em blocos, em multiplicidades. A seringueira teve grande proeminéncia e foi
catalisadora de muitas mudangas no Oeste Amazdnico por conta do capital estrangeiro e
da colonizacao, mas ela ndo representa o total, tdo pouco o potencial de outras plantas
que ndo possuiam interesse bioprospectivo ou destaque econdmico. A seringa se destaca
neste quesito, ndo em todos. Muitas plantas podem ficar ocultas ao registro, ao olhar e ao
uso devido sua aplicabilidade ndo coadunar com determinado interesse. O destaque de
uma planta pode ser uma miragem gerada de uma perspectiva monoculturalista da
valorizagao capital, e pode operar um apagamento de todo o conjunto de plantas presentes
em uma localidade. Essa relevancia, consequéncia dos interesses politicos, ndo anula a

capacidade de produ¢do de outros saberes.

No Santo Daime, por exemplo, sempre se apresentam inumeros vegetais, ainda
que o Daime tenha um papel proeminente; o alecrim, o benjoim e alfazema na defumacao,
a agua de flores, o rapé feito da casca das arvores, os 6leos essenciais, a sananga, o tabaco,
a Santa Maria e outras plantas sdo utilizadas e valorizadas pelos seus membros. Em um
Feitio que fui convidado pra poder ajudar na coleta de folhas de Chacrona. A coleta foi
feita em um sitio, donde ja se tinha plantado café¢. Um dos homens que estava orientando

o feitio disse:

(...) Gente, olha s6, tem que tomar cuidado que o café parece muito com a
rainha, ele tem a folha maior ta vendo? A e tem a folha mais lisa também que

a rainha.
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Fiquei instigado e curioso a realizar um exercicio hipotético baseado sobre o peso
historico da extragdo da borracha no Oeste Amazonico e sua énfase sobre as plantas
“andarem sozinhas”. E se olhdssemos para outras plantas que também tiveram seu peso e
agéncia, mas que nao tiveram uma proeminéncia tao destacada quanto a seringueira? Essa
questdo, que me ocorreu meio ao acaso sobre a confusao entre Chacrona e café, foi-me
relatada por muitos daimistas e outros que conhecem do assunto. No seus discursos e
explicagdes sobre as plantas, sempre relataram: “que a Chacrona ¢ da mesma familia
botanica que o café”, no caso a familia das Rubiaceae, que o caf¢ ¢ uma planta
comparativa padrdo, utilizada constantemente pelos meus interlocutores. Percebi que tal
sentenga comparativa ¢ uma categoria explicativa pra quem nao conhece a Chacrona. O
interessante ¢ que a familia botanica do Jagube, que pertence as Malphiguiaceas, mesma
familia da acerola, ndo teve o mesmo status comparativo em seus discursos. Assim,
parece haver uma comparagdo entre pontos comuns entre chacrona-café-Rubiaceaes: a
familia do café e da chacrona entram em analogia, por conta de serem insumos de bebidas
que sdo advindas de processos técnicos que envolvem o cozimento e, para alguns

interlocutores, a semelhanca também vai além: no paladar e até no aroma.

Em um livro intitulado El Orinoco Ilustrado de 1730, o jesuita José Gumilla
registrou a presenca de café na missdo de Santa Teresa de Tabajé, proximo a
desembocadura do Rio Meta com o rio Orenoco (GUMILLA, 2012).0 interessante nesse
relato ¢ que se trata de uma regido de coletivos indigenas ayahuasqueiros. Ele também
relata inimeras ouras plantas utilizadas na regido. O que estou propondo aqui ¢ uma
ampliacao do debate, assim como maior sensibilidade sobre a revisao da bibliografia de
exploradores da regido como Von Martius, Alexander Von Humboldt, Theodor Kungberg
dentre tantos outros no intuido de captar pequenas pistas e descrigdes que podem ser
fundamentais para a questdo. E para além dos materiais, ser sensivel aos nativos, afim de
ndo privilegiar uma perspectiva eurocéntrica, mercadoldgica e bioprospectiva, mas as
pequenas pistas que passam desapercebidas. A perspectiva analitica ndo pode estar
embasada no vicio da logica monocultural das plantas, influenciada por uma
epistemologia botanico-econdmica, que sempre embasou a agricultura nos tropicos pelos
colonizadores (DEAN, 1996). Tal perspectiva acaba por fazer crer que tudo se resolve e

se encontra somente no uno € nao no multiplo.

Problematizando a questao entre uno e multiplo pelo viés dos conflitos coloniais:

o confronto entre colonizadores europeus e nativos nos ultimos 500 anos ganha relevo
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por sua natureza apocaliptica inegavel. Mas, e se pensarmos os inumeros conflitos e
confrontos que a regido passou nos ultimos 1000 anos como a arqueologia mostra
(LATHRAP, 1970)? Os diversos dominios estatais, migragdes e confrontos que
houveram na regido no periodo pré-colombiano? Tal pergunta demanda um melhor
trabalho analitico. Nessa regido da Colombia, onde Gumilla diz ver grandes plantagdes
de café, se localiza uns dos locais atribuidos ao centro de origem do surgimento da
ayahuasca e uma regido de intenso xamanismo visionario. Atribui-se a seringa e todos os
conflitos advindos de sua exploragdao, como catalisadores do surgimento de um saber

visiondrio. Por que nao aproveitar a chave de Gow para pensar em periodos anteriores?

Sobre essa questdo sempre me perguntei: Como uma planta desencadeia,
influéncia e expde outra? Como o uso da seringa desencadeou uma mistura de um cha
psicoativo? A primeira vista parece ndo existir continuidade analégica e fenomenoldgica
alguma. O café, como meus informantes me relataram - uma planta exdtica, advinda da
Etiopia - ainda possui uma semelhanga morfologica de suas folhas muito grande com a
chacrona, e como descrevi acima, as duas bebidas passam ao fogo, uma para cozinhar ou
para torrar. Mas ainda assim, existem muitas outras folhas que sao semelhantes a chacrona
e que também produzem cha. O proprio padrinho Sebastido diz ter encontrado um planta
igual a chacrona, mas com o bifurcacao caracteristica que as folhas formam voltada para
baixo e ndo para cima, como ¢ o comum dessa planta (POLARI DE ALVERGA, 1984).
Um outro exemplo sobre essas aproximagdes entre as plantas, seriam os produtos
derivados da mandioca. Sabe-se que uma das maneiras de se fazer ayahuasca ¢ fermentar
e ndo ferver. O cauim e o caxiri também se fazem assim. Lathrap (1970) descreve a
antiguidade dos vasos para fermentacao achados no Oeste Amazonico, e relata o quanto
essa regido favoreceu sua difusdo por toda a Amazonia devido a riqueza de rios
navegaveis na regido. O cauim era um meio de socializar-se com aldeias distantes, era
um produto de troca(IDEM). Assim, ayahuasca e mandioca se aproximam também por
conta de sua confec¢do por meio da fermentacdo. Um daimista me afirmou saber fazer
Daime fermentado e ndo fervido e que aprendeu com indios do Acre. Me relatou que se

trata de uma bebida muito forte € com gosto ruim.

Na botanica, a multiplicidade vegetal como descrita acima, ¢ uma obviedade do
ponto de vista ecoldogico (ODUM; BARRETT, 2004). As plantas estdo sempre em
comunidades associadas, e em varios tipos de relagdo. As plantas sempre estdo em n-1,

como diria Deleuze ¢ Guatarri (1995:10) sobre os rizomas. Um ramo cientifico da
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botanica chamado Malherobologia se dedica ao estudo das chamadas “ervas daninhas” e
sua dinamica de crescimento em locais onde houve perturbagdo antropogénica, como por
exemplo, quando se limpa um terreno para a implementacdo de rogados e plantagdes.
Esse ramo foi muito influenciado por Cristen C. Raunkier, e estuda como as comunidades
de plantas se associam em blocos, em coletivos, que vao colonizando espagos antes
desabitados. Enquanto coletivos vegetais, hd competi¢ao entre seus membros. Ha plantas
que ficam ocultadas por outras devido a competi¢c@o e por haver muitos individuos. Para
essa ciéncia, desde o nascimento da agricultura, tem surgido inimeros ambientes
antropogénicos com o intensivo cultivo de plantas, criacdo de animais, fogo e derrubada
de vegetacdo. Nelas se instalaram comunidades de plantas denominadas antropogeneizadas,
conhecidas popularmente como ervas daninhas ou capim, que frequentemente competem
com as espécies cultivadas crescendo no meio delas, ou ao redor de campos de cultivo. Essas
espécies daninhas ja estavam presentes nos ecossistemas em questdo, mas provavelmente
eram pouco frequentes por conta da competi¢do. A acdo humana, entdo, acabou por expor
tais plantas, que de plantas daninhas se transformaram em plantas de interesse, cultivadas ou

somente utilizadas sem domesticagio (HAUDRICOURT; HEDIN, 1987).

A biologia chama essa mudanca ambiental de Sucessao Ecologica. A sucessao ¢
dividida em estagios de recuperagdo ecologica que sao: Comunidade Pioneira, Comunidade
Secundéria e a Comunidade Climax. A comunidade pioneira também ¢ denominada de
Comunidade Colonizadora, ¢ a comunidade nunca chega a um estagio final, sempre
apresenta certas perturbagdes naturais, € que acaba tornando-a uma Comunidade Climax

Dinamica (ODUM; BARRETT, 2004) .
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Figura 13 — Tipos de estagios de recuperacao ecoldgica. Fonte: http://portaldoprofessor.mec.gov.br
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Muitas das espécies hoje cultivadas antes faziam parte de habitats climax que as
ocultavam.Com o distirbio e a consequente flutuacdo de condi¢cdes ambientais, a presencga
de muitas dessas plantas comecaram a ser mais rotineiras e visiveis nestes mesmos habitats
(RAUNKIAER, 1934). A partir dessa perspectiva, que a biologia denomina de estrutural,
algumas plantas podem servir de indicador dos niveis de sucessao para demonstrar se o
ambiente em questdo sofreu ou ndo perturbacdo. Cipos e arbustos em grande quantidade
sdo caracteristicas para florestas tropicais de ambientes que sofreram manejo. Assim
também como a presenca de carvao do solo esta associado a ambientes com arvores em
estagios que denotam a agao humana no ambiente. Boa parte da Amazonia possui vastos

territorios com esse tipo de solo (MCMICHAEL et al., 2014):
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Figura 14 — Solos antropogénicos na Amazdnia. Fonte: IDEM

Cabe ressaltar que existe uma grande quantidade de métodos para se descrever a
dindmica da vegetagao entre si € dos humanos em relagdo a elas. Um método botanico que
achei elucidativo para aqui descrever ¢ o denominado estrutural ou funcional, que divide as
plantas em estruturas gerais que ndo requerem a identificacdo dessas espécies. A vantagem
do método ¢ saber de antemao se a area foi manejada por humanos ou ndo, e a partir dai
saber quais espécies compdem a area. Ou ainda de saber se uma planta ¢ caracteristica de
ambientes antropogeneizados. Uma categoria dessas divisdes classificam Arvores,
Arbustos Lenhosos € Nao Lenhosos, Plantas Herbaceas, Plantas Rasteiras e Lianas. O
botanico Raunkier, cujo nome batiza um dos sistemas estruturais tradicionalmente
utilizados na disciplina - Sistema Raunkier- divide as plantas a partir de sua forma de

crescimento e a localizagdao de seus meristemas apicais (regido do vegetal onde crescem
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as folhas, chamadas também de brotos ou botdes). Dependendo da localizacao destes
botdes: se estdo dentro do solo, no ambiente aéreo ou dentro d’agua, cada planta vai
receber uma classificagdo e também fornecer indicagdes se ¢ uma planta de um estagio

primario, secundario ou climax.

Epifitos

Faneréfitos Caméfitos Hemicript. Gedfitos Terdfitos Lianas Heliéfit. Hidrof. Pleistdf.

PEZOPHYTIA LIMNOPHYTIA

Figura 15 — Tipologias do sistema Raunkier. Fonte: http://biogeografia.netau.net/geobotanica.html

Um ponto interessante ¢ que a chacrona se enquadra como uma planta Fanerofita:
plantas que possuem gema/botao acima do solo num minimo de cinquenta centimetros.
As fanerofitas apresentam subdivisdes também baseadas na altura. A chacrona, mais
especificamente, se enquadra como uma Mesofaneréfita com botdes ndo cobertos
(RAUNKIAER, 1934). Em termos mais generalistas, ela seria enquadrada como um
arbusto de pequeno porte lenhoso. O Jagube se enquadra como uma Liana Lenhosa. Por
ser um cipd, o Jagube necessita de arvores para alcangar a luz. Caso nio encontre locais
desse tipo, ele tornar um pequeno arbusto. Tive a oportunidade de ver um Jagube como
arbusto. A literatura também apresenta esse caso, principalmente em espécies aparentadas
do Jagube que se localizam no cerrado e mantém esse tipo de estrutura (GATES, 1982).
Duas questdes a apontar sdo: (1) o Jagube como cip6 cresce em ambiente abertos, em
clareiras, ou em locais derrubados, elas aparecem assim que se derrubam arvores onde
elas estejam. Cipds sdo indicadores de ambientes antropogénicos. (2) a chacrona, ¢ um
arbusto que cresce em ambientes de meia sombra. No campo que realizei, as plantas as
quais tive acesso, em sua maioria estavam na sombra. As chacronas que estavam fora de

sombra apresentavam folhas menores e aspecto amarelado. Richard Spruce (2014) relatou
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que os jagubes sempre estavam na beiradas dos rogados e caminhos. Podemos atribuir
entdo mais facilmente em relacdo ao jagube que suas proprias caracteristicas botanico-
estruturais e ecoldgicas estdo associadas a ambientes de determinada antropogenia. Seria
de grande valia entender mais sobre chacrona e sua relagdo com a seringueira, mas
infelizmente nao tenho tal competéncia e nem acesso a este tipo de informagdo, mas ao
menos deixo uma provocacao para futuros trabalhos; uma compreensao da relagdo entre
essas duas plantas, se estas possuem a nivel ecolégico a mesma continuidade que se

manifesta no ambito social.

Um outro aspecto elucidativo vem da arqueologia. Lathrap relata sobre duas
mudangas nos estratos arqueoldgicos no oeste do amazonas, sendo a) o aparecimento de
determinados grafismos nos vasos de fermenta¢do de cauim que apareceram cerca de
2500 anos e b) a mudanca de padrdo de habitagdes, de casas totalmente fechadas de
Adobe para casas abertas feitas de madeira. Sobre a primeira questdo, certos grafismos
como os Kenés. A ayahuasca revela essas geometrias que compdem o real. O grafismo
também foi associado a alteracdo de consciéncia por Froese, Woodard e Ikegami(2014).
Para eles as pinturas rupestres obedecem a padrdes associados a visdes extaticas. Para
esta generalizagdo, utilizaram como padrao as visdes geométricas causadas por LSD. Os
vasos descritos por Lathrap surgiram a cerca de 2500 anos. Obvio que o grafismo existe
em povos que ndo utiliza bebidas psicoativas, e que tdo pouco a arte nao estd resumida
ao uso de psicoativos, mas ¢ de se pensar se tal mudanca pode ter ocorrido por

agenciamentos sociais € agenciamentos psicoativos.

A mudanca de habita¢cdes chama a atencao, pois casas fechadas de adobe repartem
muito bem o dentro e o fora, enquanto que casas abertas oferecem o agenciamento de
animais, odores e plantas ao que a habita. Kohn (2015) descreve uma situagdo sobre como
que as habitacdes coletivas dos Huna’s em casas abertas modificam o carater do sono,
tornando o sono e a vigilia uma divisdo dificil de discernir quando em contato com
ambiente aberto. Acredito que cada aspecto dessa multiplicidade de plantas, técnicas,
regimes visionarios devam ser levadas a sério para uma melhor ampliagao do tema, ainda

que em carater hipotético.

3.3 Um outro olhar metodolégico
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Para os meus interlocutores, as duas plantas com que se faz Ayahuasca/Daime ndo
tem um sentido somatdrio, mas conectivo, como se as duas fossem uma, em corpos
distintos. A descontinuidade das duas plantas e o modo técnico de fazer uma bebida
“alucindgena” nao ¢ um discurso forte entre os interlocutores. O discurso vigente ¢ que
simplesmente se une os corpos vegetais na panela, mas que, antes disso, elas ja estdo
ligadas no mundo espiritual. Se Guatarri e Deleuze (1995) mencionaram o devir planta-
vespa, podemos realizar um trocadilho: o devir jagube-chacrona dos daimistas/indigenas.
Trata-se entdo de uma perspectiva de pensar o vegetal ndo somente como uma unidade

discreta, mas na sua totalidade.

A partir disso, abro um questionamento: analisando a situagao nao somente de
maneira disjuntiva, mas como meus interlocutores, em suas relagdes interseccionais, pode
haver uma relagdo de uma planta psicoativa com outra planta que nao € psicoativa? Se
caso a resposta for: a Ayahuasca ja estava presente nestes coletivos, mas o colonialismo
e a destruicdo deles apresentou-se como um alternativa existencial e metafisica ao
amerindios, entdo podemos especular que as plantas estavam virtualmente ligadas no

contexto de confronto.

Com isso, o status de conhecimento da antiguidade da Ayahuasca ainda fica em
aberto, pois se ela estava 14, o que devemos admitir- juntamente como Gow e Brabec- ¢
que: o modo de uso moderno ¢ consequéncia do encontro do Oeste Amazonico com a
globalizagao, mas a relagdo entre humano e ayahuasca ainda continua numa interrogacao,
e possivelmente ndo se resume ao colonialismo. A agéncia social-politica da colonizagado
e a exploragdo do caucho foi, talvez, o gatilho para um novo subtipo de relacdo com a

planta psicoativa, € ndo uma relagao geral.

Desta forma, poderiamos ampliar a questdo para além das relagdes dos ultimos
cinco séculos com a borracha pensando em outras plantas. Sabe-se, por exemplo, da
antiguidade do comércio e da troca de cauim no Oeste da Amazdénia (LATHRAP, 1970).
E ndo s6 na Amazonia, sabe-se que entre os tupis havia ampla difusdo dessa bebida. As
vasilhas que foram utilizadas para fermentacdo de mandioca encontradas em sitios
antigos, estdo sobrepostos a sitios onde ha o uso moderno da ayahuasca. A fim de
encerrar a questao, o que estou querendo propor ¢ que realizar a associacao entre caucho
e ayahuasca ¢ o inicio de uma pesquisa necessaria, mas onde Gow chegou a

Fitoantropologia poderia continuar com seus multiplos recortes analiticos e sua abertura
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a ontologia alheia, € com isso langar mais luzes sobre essa interessante questao. Richard
Spruce (2014: 425) ja havia percebido essa complexa questdo ao relatar em seu didrio de
campo: “Some traveller who may follow my steps, with greater resources at his command,
will, it is to be hoped, be able to bring away materials adequate for the complete analysis

of this curious plant”.

3.4 O rizoma das plantas

As plantas sempre estdo em constelacdo, nunca sozinhas. Elas se portam como
uma totalidade, como uma lingua, cada planta como um fonema, para rejuvenescer a
inspiragao de Lévi-Strauss. O olhar sobre plantas menos evidentes pode revelar relagdes
diferenciais que podem dar apontamentos alternativos a questdes que parecem sem
resposta. Muitas vezes, determinados objetos que estdo em primeiro plano, escondem
outras relagdes que, em principio, ndo parecem evidentes. A quimiotaxonomia ¢ um
exemplo que demonstra isso. Ela ¢ uma ciéncia que Lévi-Strauss (2007) ja havia apontado
como uma metodologia que conecta pontos que parecem descontinuos, mas que ndo o

sdo. Como o proprio antropologo afirma:

Somente a intuigdo incitaria a agrupar a cebola, o alho, a couve, o nabo o
rabanete ¢ a mostarda, enquanto a botanica separa as lilidceas das cruciferas.
Justificando o testemunho da sensibilidade, a quimica demonstra que essas

familias estranhas se juntam num outro plano: elas contém enxofre (...)
(Pg. 27)

As plantas entdo sdo utilizadas pelo nativos a partir de uma percep¢ao molecular
realizada pelos proprios sentidos. A técnica esta no corpo, , ndo somente nos instrumentos
de manipulagdo (MAUSS, 2015). Estas classificagdes ndo sdo feitas priorizando somente
a forma do vegetal, sua ecologia, ou significado simbolico, mas percebidas e atravessadas
pelos sentidos. A Ayahuasca ¢ feita de inumeros tipos de mistura; e € interessante, que as
familias botanicas das que plantas que sao utilizadas em muitos casos sdo muito proximas
das plantas comestiveis, medicinais e ritualisticas utilizadas em larga escala na Amazonia.
A quimiotaxonomia (GOTTLIEB, 2012) aponta as familias que tem maior potencial na
producao de moléculas quimicas que podem ser psicoativas, aromaticas ¢ medicinais.

Exponho abaixo o levantamento que Evans Schultes (2001) realizou sobre as possiveis
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misturas e as semelhangas entre quimica e as familias que mais apresentam alcaldides

feita por Gottlieb (2012: 2- 40):

Familia Plantas utilizadas na Nome popular de espécies Porcentagem
Botanica mistura com Banisteriopsis pertencentes 2 mesma de plantas da
para producio de ayahuasca familia botanica familia que
3 B 3 produzem
(Nio utilizadas na producio alealéides”
de Ayahuasca)
Euphorbiaceae 1-  Euphorbia sp. 1-  Seringa (Caucho) 73%
2- Hura creptans 2- Mandioca
3- Alchomea
castaenefolia
Solanaceae 1- Capsicum frutencens 1- Tabaco 85%
2- Brunfelsia sp. 2- Tomates
3- Brugmansia sp. 3- Batatas
4- TJochpoma 4-  Fruta de lobo
funchioides (utilizada como planta
5- Nicotina sp. narcdtica)
Apocynaceae 1- Trevetia sp. 75%
2- Maloueitia
tamaquarina -
3- Tabernaemontana
sananho
4- Himmanthus sucuba
Rubiaceae 1- Psychotria viridis 1- Café 60%
(chacrona) e outras 2- Noni
espécies 3- Purui
2- Sabicea amozonensis 4-  Jenipapo
3-  Uncaria tomentosa 5- Arac¢a de macaco
Fabaceae 1-  Erytrhina spp. _ 50%
2- Ptheceggobium
lactum

YGOTTLIEB, 2012
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Lecythidaceae 1-  Couroupita 1- Castanha do Para _
guianensis 2-  Jequitiba
3- Sapucaia
Myristacaceae 1-  Virola sp. 1- Noz-moscada _
brasileira
Aquifoliaceae 1- Ilex guaiusa 1 Cha Mate 25%
2 Chimarrdo
Bombacaceae 1-  Chorisia insignis 1- Paineira 10%
Amarantaceae 1- Pfaffia iresoides 1-  Quinoa 30%
2- Caruru
3- Erva santa maria
Laminaceae 1-  Ocimum micrantum 1- Salvia 45%
2- Muitas plantas com
oleos essenciais
Cyperaceaes 1-  Cyperus spp. 1- Colirio matisgenka 15%
Marantaceae 1- Calathea veichiana 1- Araruta (biscoito, -
farinha etc.)
Lygodiaceae 1- Lygodium venustum 1- Samambaias _
Convolvulaceae 1- Ipomeia carnea _ 45%

*Jonathan Ott (1994) ampliou em muito a lista, mas ndo consegui usa-la.

A conexdo entre planos distintos parece ser uma operacdo caracteristica do
universo ayahuasqueiro. Visdes, cheiros, técnicas corporais € materiais, rezas,
experimentacdes e conhecimento botanico, sdo todas colocadas em media¢des compondo
um rizoma de agenciamentos psicoativos, botanicos, sociais e espirituais. Essa conexdo
se v€ concretamente entre o jenipapo e a chacrona. Sdo da mesma familia botanica, ambos
sao utilizados no ritual. Assim como a Brugmansia sp., da familia das Solanaceas, ¢
composta pelo tabaco, tomate, batatas e também pelo fruto de lobo, que ¢ uma planta

narcotica. Das 4 familias botanicas que apresentam mais opg¢des de mistura para se fazer
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Ayahuasca - Euphorbiaceae, Solanaceae, Apocynaceae e Rubiaceae -, todas, segundo
Gottlieb, curiosamente apresentam acima de 50 por cento de suas plantas sintetizando
alcaléides, como demonstrado no quadro acima. Isso demonstra a capacidade agucada

dos amerindios no reconhecimento das substancias presentes nas plantas.

3.5 A teoria nativa: O legado virtual vegetal

Algumas plantas amazonicas (mandioca, urucum, abacate etc.) mostram em seus
corpos, em sua ecologias e fisiologias relacoes de longa data com os humanos
(MAGALHAES in MAGALHAES, 2016). Como afirma Chaumeil (2017) afirma sobre

a for¢a de um fendmeno antigo que irrompe no presente sua sabedoria.

Ha um jogo entre o antigo e o contemporaneo. Os humanos sao modernos, mas os
nao humanos vegetais sdo arcaicos. Olhando para arqueologia, a relagdo invasor versus
invadido, segundo os mapeamentos Lathrap (1970) demonstra que a incidéncia de ondas
migratdrias, invasoras € comerciais nao se resumem a cinco séculos, elas apresentam-se
em longa data no Oeste da Amazdnia no periodo pré-colombiano, principalmente por
conta da regido ser altamente navegavel, como mostra o mapa abaixo das Mapiruanas,

Guaranis e Tupis:

Figura 16 - Mapa de migragdo de povos indigenas da Amazonia. Adaptado. Fonte: Lathrap 1970, p. 83.
Parece, na verdade, que a Amazodnia ¢ um grande rizoma de atravessamento de
humanos e plantas (RIBEIRO, 1986a). Como afirma um levantamento no qual demonstra
que a vegetacdo amazonica possui um fendmeno denominado hiperdominancia (STEEGE

et al., 2013). Nesse levantamento ficou demonstrado que 227 arvores amazonicas
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somadas sdo muito mais comuns, em média, que as demais arvores e correspondem a
cinquenta por cento de todas as demais arvores amazonicas. Em estudo recente, Levis
(2007) afirma que das 85 espécies domesticadas que foram mapeadas 20 sdo
hiperdominantes. Dentre essas arvores, curiosamente estd a Hevea Brasiliensis, a

seringueira, como mostra o quadro abaixo:

Quadro 1 —Lista de espécies Hiperdominantes. Grifo meu Fonte: (STEEGE et al., 2013, p. 329):

Table 1. Population characteristics of the 20 most abundant tree species  which the estimates were based. Median values for the 207 other hyper-
of the Mean esti population sizes of the 20 most abundant  dominant species and for the 4735 other valid species in the data set are
tre species in Amazonia and the empirical abundance and frequency dataon  provided for comparison. Data on all species can be found in appendix S1.

Species Mean estimated 5D estimated Nao. trees % of all plots Maximum abundance
population in the Amazon population (%) in data set where present recorded (trees/ha)

Euterpe precatoria 5.21 x 10° 9.9 5903 327 168
Protium altissimurm 5.21 x 10° 18.0 5889 156 128
Eschweilera coriacea 5.00 % 107 5.6 9047 479 28
Pseudolmedia laevis 430 x 10° 8.9 5285 341 121
Iriartea deltoidea 4,07 x 10° 131 8405 185 169
Euterpe oleracea 3.78 x 107 17.5 8572 14 397
Oenocarpus bataug 3.71 x 10° 10.7 4767 299 108
Trattinnickia burserifolia 2.78 % 10° 29.4 3023 10 125
Socratea exorrhiza 2.68 % 10° 10.8 863 286 a2
Astrocaryum murumaru 2.41 x 10° 112 5748 167 325
Brosimuim loctescens 2.28 x 10° 10.0 2234 28.2 106
Pratium heptaphyllum 2.13 x 10° 32.2 1365 113 169
Eperua folcata 1.95 x 10° 15.8 16898 10.9 266
Hevea brasiliensis 1.91 x 10° 155 6031 1438 179
Eperua leucantha 1.84 x 10° 323 1453 14 282
Helicastylis tomentosa 1.79 x 10° 25.6 1948 385 89
Attalea butyracea 1.78 x 10° 16.2 2561 5.8 73
Rinorea guianensis 1.69 x 10° 18.6 1243 137 182
Licania heteromorpha 1.57 = 10° 14.4 2483 35 173
Metrodorea flavida 1.58 % 10° 14.7 1324 1.7 128
Madian of other hyperdominant species 5.79 x 10° 808 114 &0
Median of non-hyperdominant species 111 % 107 15 0.5 5

O mesmo estudo mostra que a regido do Oeste Amazdnico foi um centro de
domesticacao de plantas. A maioria desses estudos credita que os humanos testaram essas
plantas por milhares de anos. Entretanto a teoria nativa problematiza essa presenca latente
das plantas a espera de sua descoberta pelo acaso ou pela experimentacdo. Alguns de
meus interlocutores afirmaram que as plantas foram reveladas, ou como afirmei acima,
que a primeira pode até ter sido ao acaso, mas que a segunda e a terceira ndo foram, pois
as proprias plantas de poder ensinaram sobre outras plantas. Certa vez perguntei a
antrop6loga Manoela Carneiro da Cunha sobre como ela acredita ter sido a descoberta da
bebida, ela me relatou que pensava ter sido consequéncia de experimentagdes de longa
data. A diferenga entre a teoria nativa e a académica € que para as teorias acimas expostas,
a descoberta das plantas estd na chave do possivel. A possibilidade de saber sobre as
plantas e torna-las uma relagao real. As plantas estariam latentes no ambiente a espera de
sua concretizagao. Para os nativos, as plantas de poder nao se tratariam somente de uma
possibilidade, mas de uma virtualidade. Como afirmei no capitulo 1, Lévy (1996),

citando Deleuze e Guatarri afirma em seu texto:
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Ja o virtual ndo se opde ao real, mas sim ao atual. Contrariamente ao possivel,
estatico e ja constituido, o virtual ¢ como um complexo problematico, o né de
tendéncias ou de forcas que acompanha uma situagdo, um acontecimento, um

objeto, ou uma entidade qualquer e que chama um processo de resolugdo: uma

atualizagdo.

As plantas ndo sao somente fontes de moléculas com atividade bioquimica, ndo
foram somente bioprospectadas. As plantas sdo seres, que tem espirito, que revelam
espiritos, que tem intencionalidade. Como nos mitos, as plantas ja foram gente. Nao ¢
somente uma transi¢do do possivel ja constituido das moléculas quimicas para sua
realizagdo. Se trata antes de um plano sutil que as plantas estdo localizadas e imbricadas.
Para os interlocutores e antropologos que pensam que as plantas foram testadas, ou
descobertas ao acaso, podemos dizer que do possivel ao real, ha um modelo de ma
comunicag¢do entre humano e vegetal, no qual o sujeito ndo sabe ao certo sobre qual tipo
de mensagem ou caracteristica quimica o vegetal transmitiria a0 humano ao experimenta-
lo pela primeira vez. Nessa perspectiva temos uma natureza vazia de intengdo, € a
informacao da planta esta ocultada e deve ser descoberta. Ja para os que acreditam que
foi uma revelagdo, ha uma perspectiva de hipercomunicagdo, no qual o saber sobre a
planta - seus efeitos e magia- se faz de imediato, na intui¢do e nao na razdo. Nao ha teste,
e sim transferéncia, orientagdo e uma execugao consciente. A técnica de lidar com a planta

surge depois dela ser revelada.

Para a teoria nativa indigena e daimista, as plantas de poder estdo em uma
virtualidade que se atualiza naquele que estd preparado para “trabalhar” com elas, ela se
manifesta sob a Miragdo. O rizoma virtual das plantas, ao modo de um sistema simbolico,
teria a capacidade de transmitir mensagens sobre as plantas, mesmo sem utiliza-las. O
humano, na teoria nativa, estaria antes inserido numa malha semidtica repleta de diversos
tipos de agenciamentos e intencionalidades que acabaria por coloca-lo em contato com
determinadas plantas. Como afirmam os Piaroa, as plantas ¢ que deram pensamentos aos

humanos, elas que permitiram o humano pensar.

Essa perspectiva, entdo, diverge dos discursos que colocam no acaso a descoberta
das plantas, como se ndo houvesse possibilidade de sapiéncia desses povos, ou ainda
impossibilidade da magia das plantas. Assim também como diverge do modelo cientifico
de experimentagao, visto esses mesmo nativos afirmarem que as plantas sao professoras,

e ndo somente estimulantes de seus pensamentos. A miragdo tem total ligacdo com este
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fato, pois ela também nao se trata somente de possibilidades culturais, 16gicas ou afetivas
que se realizam nas visdes, mas antes uma complexa rede entre virtualizagdo e
atualizacdo. Acredito que a relagdo da seringa com a ayahuasca mostra mais a
consequéncia de uma relagdo que seus maquinismos e interfaces entre humano e planta.
Tal perspectiva privilegia uma analise politica, uma perspectiva molar, que lanca luz
sobre um bloco: ayahuasca-seringueira. Mas ndo mostra os meandros desse processo,

onde uma analise semiotica pode ser frutifera.

3.6 Vegetais como testemunhas

Lévi-Strauss ao ser entrevistado por Viveiros de Castro afirma que na América
havia um sistema de pensamento (VIVEIROS de CASTRO, 1998) . A nog¢ao entdo desse

29 ¢ 2 ¢

“sistema”, “estrutura”, “rizoma”, que perpassa linguas, mitos, humanos e corpos vegetais
pode ser uma perspectiva elucidativa para se pensar novas relagdes sobre a questdo.
Desse rizoma ainda hd muito para se saber sobre os inumeros nao-humanos que

exerceram € €XCrccm agéncia.

Se se argumenta que hé auséncia de dados, pode ser por conta dos proprios dados
serem inexistentes, ou por estarem sendo analisados em um nivel ndo capturado pelo
método atual. As substancias em copos ou residuos em muimias nao sdo as Unicas fonte
de informacgdo. O que quero dizer ¢ que ao invés de afirmar as auséncias, pode-se talvez
mudar o foco no tipo de dado analisado. Assim como em quimica a mudanga de nivel
molecular para o molar muda a dinamica das analises, equipamentos e epistemologias,
pode-se, ao invés de buscar nos achados de residuos de ayahuasca do passado (em vasos),
buscar nos corpos dos vegetais no presente. Como Ailton denotou: “hd historia, mas ela

estad registrada de outra forma”.

Segundo Ailton, os indios ndo operavam o conhecimento da mesma forma que os
naturalistas e cientistas ocidentais. A questdo de realizar um registro para geragdes
posteriores, organiza-los em sistemas impressos ¢ ldgicos a fim de lucrar, explorar ou
catalogar, seja para uma missao cientifica ou para um rei, ndo era um fundamento para os
povos americanos. Seu conhecimento emaranhava-se na realidade em outros regimes
semioticos. Nao que ndo haja registro, catalogagao ou produgdo de conhecimento para

geragoes vindouras, mas estas estruturas segundo Ailton sdo distintas das que trouxe o
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europeu. Visto que sdo distintas, sdo registros sapienciais existencialmente entranhados
na pratica, na oralidade, nas visdes da ayahuasca, onde se vé e se vive. Com isso, as

ferramentas da ciéncia tradicional se tornam incompativeis com o “objeto”.

Nisso, a botanica pode ajudar na busca por niveis sutis de informagdo. As
disciplinas como Fitoantropologia, Etnobotanica e areas da botanica que estudam sobre
domesticacdo das plantas admitem diversos niveis de interacdo entre humanos e nao
humanos, como o biologico, o semidtico e o simbdlico, sem preeminéncia de perspectivas
organicistas ou evolutivas. Sabe-se que os vegetais, com seus nutrientes e produtos
quimicos, modificaram o humano ao longo da histéria (SMAIL, 2008), mas sabe-se
também que os humanos modificaram os vegetais por meio de selecdo de cultivares e
modos de manejar as plantas. A modificacdo dos corpos das plantas por humanos em suas
folhas, raizes, frutos e flores ao longo de milhares de anos, ¢ chamada de Sindrome da

Domesticagao ( HARLAN, 1992).

Os corpos das plantas, segundo Harlan (IDEM) e Haudricourt e Hédin (1987),
possuem dois tipos de determinagdo: uma genética, outra acidental. A primeira ¢
determinada pelos genes e se manifestam no individuo fenotipicamente. A segunda
depende dos fatores fisicos. Se duas plantas clones estiverem em solos diferentes e com
diferentes tipos de insolacado e irrigacdo serdo diferentes fenotipicamente, ainda que sejam
clones (BALOUSKA in BALOUSKA; MANCUSO, 2007). A determinagdo acidental
gera uma plasticidade no vegetal e permite entdo mais uma modalidade de diversificagao
de seus corpos além da determinacdo genética. Ao longo do tempo, algumas
caracteristicas podem sofrer variacdes provocadas pelos fatores fisicos. Mas isso ndo se
resume ao ambiente - reconhece-se hoje que fatores antropogénicos também podem
modificar os corpos das plantas. A sele¢do de espécies por humanos, entao, opera sobre
estas duas determinacdes. Ao longo do tempo, esse processo de selecdo acabou por
modificar estruturas de algumas plantas, tornando-as plantas domesticadas. Frutos
maiores, diferencas no caule e raiz, acabaram por gerar plantas que nao existiam antes do

humano maneja-las.

Tal teoria se firmou nos pilares do desenvolvimentismo agricola, em que o
melhoramento do vegetal € necessario para a produgdao humana, ou seja, uma teoria muito
baseada em vegetais utilizados na alimentacdo. Algumas caracteristicas

reconhecidamente tidas como pertencentes as plantas domesticadas sdo: frutos maiores,
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perda de dispersao de fruto e semente, alta capacidade de reproducao vegetativa, aumento
de flores em inflorescéncias, aumento de tamanho dos tubérculos, aumento do niimero de
cromossomos. As plantas sdo colocadas em uma escala que vai da selvagem, semi
domesticada e domesticada. Como exemplo, o tabaco selvagem (Nicotina silvestris)
possuil2 cromossomos, enquanto uma espécie de tabaco que possui utilizagdo por
populacdes nativas (Nicotina tabacum) possui 24 cromossomos em Sseu genoma
(HAUDRICOURT; HEDIN 1943). Nio consegui acesso ao numero de cromossomos da
chacrona, mas a familia a qual pertence a Banisteriopsis ¢ dividida em duas subfamilias:
a Malphigioideae e a Byrsonimoideae. Na primeira subfamilia, a maior parte dos
individuos estdo organizados morfologicamente como lianas/cip6és. Na segunda,
apresenta-se na maioria dos casos arvores e arbustos (dentre elas uma muito conhecida é
a acerola, Malpighiaglabra). A subfamilia Malphigioideae possui em suas espécies, no
geral, um nimero maior de cromossomos que as espécies da subfamilia Byrsonimoideae
(LOMBELLO; FORNI-MARTINS, 2003). Tal aumento, ainda que com poucos dados, ¢
considerado como derivado posterior, aparecendo ao longo da evolugao desses individuos
(RADFORD et al, 1974). A Bannisteriopsis caapi ¢ da familia Malphigioideae,

demonstrando que pecas desse quebra cabeca ainda precisam ser juntadas.

Ao pensar os corpos vegetais a partir das ferramentas analiticas da domesticagao
agricola e de suas variedades utilizadas na alimentagdo, pode-se resumir demais a relagao
dos humanos com as plantas, restringindo-a simplesmente como uma relagdo
funcionalista de necessidade basicas alimenticias e nutricionais. Como seria a
domesticacdo das plantas para além da alimentacdo, ou seja, dos vegetais usado sem
rituais? Um exemplo ¢ o caso do urucum que, por mais que seja usado na alimentacao
pelos amerindios ¢ em larga escala utilizado ritualmente. Pesquisadores conseguiram
descobrir que o Urucum se irradiou evolutivamente a partir do México e foi domesticado
no Parda (MOREIRA et al., 2015). O estudo parte da informacao de algumas etnias que
reconhecem o “irmao” selvagem do Urucum, como os Ka’apor do rio Gurupi (Maranhao),
que relataram sobre o Urucum bravo (urukuran’) e o Urucum cultivado (uruku). Depois
de um longo trabalho de levantamento em Roraima, Rondonia, Pard e Amazonas eles
perceberam curiosamente que a espécie domesticada contradiz a teoria vigente. Esta
planta apresenta uma caracteristica de espécie selvagem, relativo ao tipo de dispersao do

fruto.
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Mas, em espécies domesticadas, a dispersao ¢ diminuida por conta da mesma ser
feita por humanos. No Urucum domesticado essa dispersdo ¢ amplificada. A espécie
cultivada manifesta a caracteristica de uma planta selvagem através da abertura do fruto
e exposicao de suas sementes rubras. A planta domesticada, segundos os pesquisadores,
¢ consequéncia da pressao seletiva humana por mais pigmentos e da introgressao
genética. A introgressdo ocorre na troca de material genético das plantas cultivadas com
as selvagens. Elas trocam genes por polinizagdo, tanto da selvagem para domesticada,
quando da domesticada para selvagem, gerando mistura de caracteres selvagens e

domesticados em ambas.

Outro exemplo interessante ¢ sobre a Datura, conhecida popularmente como
Trombeta, (JIAO; LUNA-CAVAZOS; BYE, 2002) que foi domesticada no México e se
espalhou por todo o mundo. Suas mudangas foram em niveis moleculares;
morfologicamente a selvagem e a domesticada quase nao se diferenciam. E seu uso

basicamente € ritualistico € medicinal.

Na Banisteriopsis o cip6 possui inflorescéncia e reproducdo vegetativa,
caracteristicas de uma planta domesticada, mas possui pequenos frutos nao comestiveis
que sdo alados, ou seja, sdo dispersos pelo vento, caracteristica de planta selvagem
(GATES, 1982). Possui também uma curiosa caracteristica morfolégica, que opde a
morfologia das flores a dos frutos. Os frutos do género Banisteriopsis sao muito distintos
uns dos outros, mas as flores sao muitissimo semelhantes, o que gerou por muito tempo
dificuldade taxondmicas quase insoluciondveis. Gates afirma que o género co-evoluiu
com as abelhas que a polinizam. A questdo importante a se pensar em futuros trabalhos
sdo as relacdes entre as abelhas que polinizam o Jagube e que possivelmente produzem

mel.

Essa diferenca também se deu visto a dispersao de seus frutos se fazer de maneira
aleatoria pelo vento. A uniformidade do fruto ndo foi tdo importante quanto a
uniformidade da flor e de seus nectarios, os quais mantiveram o encaixe “flor de jagube-
abelha”. Mais interessante ainda € que o género possui estrutura de nectarios em suas
folhas que, geralmente, s6 se apresentam nas flores. Gates relata que possivelmente se
trata de uma estrutura de fideliza¢ao dos insetos quando ndo ha flores, havendo néctar

sobressalente nas folhas. Como classificar a espécie: como selvagem ou como
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domesticada? Alguns indigenas interlocutores Huni Kuin’s e Ashaninka’s que tive

contato no Acre afirmam ser ela domesticada.

Em um didlogo com Clayton Franga, pesquisador entre os Huni Kuin do Rio
Jordao (Acre), me disse que estes lhe informaram sobre um Jagube selvagem, o “ni nixi”,
que significa cipo6 da floresta. O explorador Richard Spruce (2014) relatou sobre o cipd,
que ele era constantemente encontrado na beira dos rogcados € na beira dos caminhos.
Como ja disse, ¢ reconhecido em ecologia que os cipoais crescem quando a floresta ¢
derrubada, pois se aproveitam das arvores das bordas das clareiras para se fixarem quando
a clareira for tomada novamente pela floresta. Cipoais estdo ligados, entdo, a abertura
natural de clareira, sendo, portanto, indicadores de antropogenia (BALEE, 2008). Berta
Ribeiro (in RIBEIRO, 1993) afirma que era comum aos amerindios tupis e de outras
etnias a migracdo da costa atlantica para o cerrado e vice-versa. Esses caminhos no
periodo pré-colombiano eram muito utilizados, € comunidades instalavam-se nessas
pequenas “ilhas”, que funcionavam como postos de parada, repletos de plantas uteis.
Dentre elas se plantavam cipds que armazenavam agua em seu lenho. Curiosamente 1/3
do género Banisteriopsis pertence ao cerrado, bioma extremamente antropogeneizado em

um passado distante (GATES, 1982).

Além disso, ha a utiliza¢do dos cipés como veneno, como o timbd, e outros como
produto para confec¢ao de cordas. Pensar uma domesticagao para além do paradigma
produtivista agricola, o qual permeou boa parte da botanica, possivelmente geraria
fecundos resultados. Como seria o processo de domesticagdo das plantas psicoativas? As
moléculas psicoativas, chamadas de alcaldides, sdo entendidas dentro da bibliografia
farmaco-botanica como possuindo o papel de repelimento dos predadores e de atracao de
polinizadores, além de outras fungdes do metabolismo vegetal (GOTTLIEB, 2012).
Como Guatarri coloca no relato sobre o devir vespa-orquidea, teria aqui um devir
alcaloide-humano? Se foi ao acaso, foi um cruzamento certeiro entre dois planos

totalmente distintos que agora se conectam.

Alexander “Sacha” Shulgnin, criador do Ecstasy (MDMA), argumenta em um
documentario intitulado Dirty Picture (2010), que a coisa mais peculiar dos psicoativos ¢
que as cé¢lulas humanas possuem a maioria dos receptores para a maioria das moléculas
de alcaldides presentes no mundo organico. Mas ele relata: “So ndo temos a molécula,

acredito que ja tivemos, mas por uma sele¢do natural a perdemos, pois ficar em éxtase
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de maneira cronica, acabaria por gerar altos prejuizo sem determinadas situag¢oes”. Ele

argumenta, assim como os daimistas, uma organicidade psicoativa perdida.

Esta longe de este trabalho conseguir responder tal pergunta sobre a domesticagao
do cipd, ou de sua localizagdo exata no tempo com o humano na Amazonia, mas procuro
indicar aquilo que chega das provocagdes dos interlocutores do Santo Daime, de Ailton

Krenak e outros interlocutores sobre o tema.

3.7 Domesticacido do humano sobre a planta, ou da planta sobre o humano?

Percebi em meu campo uma caracteristica dos membros da Igreja Luz da Floresta,
que a maioria mantém o compromisso de “serem entendedores das ciéncias do homem e

a do astral”. Em um didlogo com um daimista ele me disse o seguinte:

(...) Uma vez fomos tomar Daime no sitio de um conhecido. Abrimos o
trabalho e o Daime estava muito forte. Ai fomos “pegados” a andar pelo sitio,
e ele criava codornas. Ai fomos na chocadeira e ele mostrando tudo. Nods
demos sorte de ver uma codorninha nascer, e o rapaz que estava com a gente
ajudou a tirar as cascas do ovos. Quando eu vi aquilo me veio um flash na hora:
e se na verdade ndo estivermos usando as plantas, mas elas estiverem usando
a gente pra elas sobreviverem? E se na verdade esses alcaldides forem tipo um
meio dela prender o humano a ela. Nao estou dizendo que Daime gera vicio ou
a planta seria ma, mas se de alguma forma essa planta estiver sobrevivendo
nos usando com respeito assim como nds usamos ela. Eu ja refleti muito sobre
isso € nao ¢ com qualquer um que dd pra conversar né, muita gente nao

entenderia.

O interlocutor coloca um problema interessante sobre o Daime domesticar ou ser
domesticado pelo humano. Em seu livro, Polari de Alverga (1984) também relata esse
tipo de questdo: o Daime utiliza-se do humano, afim de dar consciéncia a este para
entender a “natureza”. O assunto da domesticagdo ¢ povoado pelo antropocentrismo,
denotando que o humano, agora, além de portador de reflexividade, subjetividade,
também ¢ um coprodutor de florestas, corpos vegetais e tipos de animais. Mas analisando
a partir da realidade etnografica a qual tive acesso, o contrario também ¢ verdadeiro, nao
sO no discurso dos nativos, mas também em sua rotina. Tomemos o caso da Igreja Luz da

Floresta, em que seus membros tém que fazer o feitio da bebida uma ou duas vezes ao
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ano. O trabalho mobiliza diversas pessoas para colher o jagube e a chacrona. Gasta-se
dinheiro, tempo e muita energia fisica e espiritual para realizar um feitio. A igreja ndo
vive sem o Daime; se ndo houver Daime, ndo tem mais Santo Daime. Ainda que se diga
que se pode ter visoes e alcangar niveis espirituais elevados sem Daime, ele € o catalisador
necessario para se chegar a esse estado.

A rotina, o calendario anual, a estocagem sdo quesitos que interferem na rotina de
seus membros. Muitos pedem dispensa de seus trabalhos. Os membros de Petropolis estao
procurando terreno durante anos para construir uma igreja e seu “reinado” (plantagdo de
jagube e chacrona), ou seja, estdo a percorrer um caminho na sociedade de modo que as
plantas estejam acopladas em sua rotina. Até membros antigos, que ndo frequentam mais
a igreja, no momento do feitios e mobilizam para ir ajudar na produgdo da bebida. Entdo,
até que ponto as plantas do Daime foram domesticadas e até que ponto seus fi¢is foram
cooptados por seus “caprichos botanicos”? Além disso, a bebida também interfere na ética
e nas crencas de seus membros. Varios interlocutores me relataram ter parado de fumar,
parado de usar drogas e mudado os tipos de relagdes que mantinham com suas esposas,
amigos e familiares. Outros relataram comprar casa, mudar de cidade e diversos outros
planejamentos sob a revelagdo da planta. Eu, como pesquisador, fui interferido, afetado,
mesmo sem ser um daimista que comunga da fé de meus interlocutores. Muitas
modificacdes e insights me foram dados sobre meus planejamentos e atitudes para com a
vida.

Entdo, quem realmente domestica: humano ou ndo-humano? Atualmente,
determinado setor da botanica estd polemicamente apontando para um ramo cientifico
denominado “neurologia das plantas”. Muitos botanicos tradicionais acreditam que o
termo fito-neurologia ¢ inaceitavel. Mas um dos expoentes desse novo ramo afirma
constantemente que o termo “neuron” - advindo do grego - significa fibra vegetal, e foi
usado como analogia ao formato das células neuronais animais (BALUSKA;
MANCUSO; VOLKMANN, 2007). Ainda que a etimologia nao justifique a totalidade de
um campo, Mancuso demonstra que as plantas possuem intencionalidade. A etnografia
dos diversos campos — multiespécies -, que enfraquece e transcende as analises
antropocéntricas, da atengdo aos inimeros fluxos semioticos que os vegetais atravessam
nos humanos, e pode ensinar muito, sendo clarear a comunicagdo vegetal, os quais sdao
tidos como simbolo de passividade, inatividade e ndo-consciéncia (IDEM). Assim

provoca-se a antropologia, vegetalizando-a.
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3.8 A producio do Daime - o Feitio

O Daime geralmente ¢ produzido duas vezes ao ano na Igreja Luz da Floresta. As
folhas da chacrona sao coletadas em Petrépolis, e o Jagube € coletada perto da Igreja em
Juiz de Fora, em Trés Coracdes ou em Vigosa (MG). Geralmente as mulheres colhem as
folhas da chacrona e os homens colhem o jagube. No inicio de 2017 conseguiram produzir
Daime para praticamente o ano inteiro. Desde que comecei meu campo, aconteceram
cinco feitios, ¢ em nenhum deles foi permitida a minha presenca. Mas no ultimo fui
convidado para ajudar na coleta das folhas. Apesar de uma tarefa feminina, em casos onde
ha necessidade de muitas pessoas ou escassez de ajuda, homens podem coletar. Na coleta
se bebe o Daime e se consagra com Santa Maria. Depois de uma oragdo, coletam-se as
folhas. O ideal neste momento ¢ que ndo haja didlogos, pois ¢ um momento de
introspeccao e de relagdo com a planta. Para coletar as folhas de chacrona ¢ necessario
quebrar a base da folha ao contrario da dire¢cao em que ela cresce, para se soltar a base da
folha facilmente. Deve haver cautela para ndo ocorrer a quebra dos galhos. E o mais
importante ¢ deixar as duas folhas da ponta intacta, pois serdo as folhas que impulsionarao
o crescimento do galho novamente. No Feitio houve diversos conselhos aqueles que nao
estavam coletando direito, e orientagdes para se ter cuidado quando se tentava pegar as

folhas do alto da copa, entortando o galho:

- Tem que tomar cuidado ai fulano, pra ndo quebrar, ih ta vendo, quebrou!

- Ixi, foi mal ...

- Ah, que pena, tem que tomar cuidado, pois entdo a planta sente.

- E que as folhas maiores tdo 14 em cima ta vendo?

- Sim ficam 14 sim, o que acontece, o pessoal vai pegando as folhas na altura
deles, ai a planta vai reagindo e subindo, ai a gente ndo consegue pegar, ainda
mais que ja fizeram feitio no final do ano, ai as folhas de baixo tdo pequenas

mesmo.

A altura da chacrona ¢ cerca de um a trés metros, mas segundo os interlocutores,

eles mesmos acabam por moldar a altura da arvore e o dimorfismo das folhas.
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Figura 17 — Uma daimista fazendo a coleta de chacrona para o feitio
Fonte: Autor

Figura 18 - Folhas em forma de "V", onde se quebra delicadamente para se retirar a folha
Fonte: Autor
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A coleta desse feitio tinha o objetivo de conseguir 50 kg em folhas, a qual iria ser
misturada a 350 kg de jagube. Da coleta do jagube ndo consegui participar, mas trata-se
de um trabalho com mais dispéndio de energia. A proporcao geralmente ¢ de 85% de peso
em cipo e 15% de peso de folhas de chacrona. Perguntei a um interlocutor que ¢ feitor,
ou seja, aquele que nao so participa do feitio mas que possui a receita do Daime sobre
essa propor¢do, sobre o que ocorreria se alterassem a propor¢ao de folha em relacdo ao

cip6 para mais:

- Olha cara, o seguinte, se tu colocar muita folha, a folha traz a miracao, ela
que traz luz, ndo ia dar entender? Tu ia mirar tanto que seria igual tu chegar
perto de uma luz, entdo tu tem que equilibrar com o cip6. Se tu colocar muito

cip6 ai a forca vai ser em demasia, ai tu desmonta.

Como relatei no capitulo anterior, cada planta tem sua fun¢ao no corpo e no mundo
espiritual. O feitio ¢ feito em enormes panelas. A igreja tem uma casa de feitio, que € o
local onde os homens batem o cipd com uns martelos de madeiro e onde fica a fornalha
para cozinhar o Daime. As mulheres ndo podem acessar essa casa, ficando em outro local
limpando as folhas. Na igreja de Juiz de Fora, ndo consegui quase nenhuma informagao
sobre o processo de cozimento do Daime. Percebi a comunidade muito discreta na
exposicao dessas informacoes. Essas informagdes eu obtive de um daimista do Acre que
ja ndo frequenta a igreja com assiduidade e que possui experiéncia no feitio ha mais de
dez anos.

O cozimento demora mais de 12 horas, sendo muito refinado o seu preparo. No
fundo de uma panela colocam-se as fibras do cipd que foram dilaceradas pelo que os
daimistas denominam bate¢do, que ¢ feita pelos homens. Depois coloca-se uma camada
de folha. Cada camada tem em média uns trés ou quatro dedos de espessura em média.
Ao encher a panela, a Gltima camada deve ser de fibras de cip6. Ali ele cozinha até variar
sua cor de um amarelo que lembra urina para dourado, e depois uma garapa que pode ser
marrom escuro ou claro. O Daime ndo ¢ consequéncia direta desse cozimento, existe um
processo ainda a seguir. No primeiro cozimento coloca-se geralmente 45 litros de agua,
pos-cozimento sobra 15 litros. Reservada essa mistura, adicionam mais 45 litros de dgua
as folhas ja fervidas, e deixam cozinhando até que o processo de evaporagao deixe apenas
13 litros. Esse processo € repetido, dessa vez retirando-se 12 litros. Apds essa primeira

etapa, monta-se novamente “uma panela” com matéria-prima nova, mas, ao invés de
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colocar agua pura, agora se coloca a primeira retirada de 15 litros. Desse cozimento saira
um Daime que denominam “Daime do Mestre Irineu”, que ¢ um Daime de nivel de
apuracao de primeiro grau. Ou seja, ¢ primeiro grau, pois foi o primeiro cozimento. Do
segundo cozimento saird o de segundo grau, do terceiro em diante segue a mesma logica.
O Daime mais concentrado usado na Igreja ¢ o Daime mel, um Daime que cozinhou muito

e gerou um liquido viscoso, de coloracdo marrom escura.

Cozimento com novo jagube,
chacrona_ Acrescenta-se agoraos 15
litros

[ Daime Mestre
Irineu - 1° Grau

Cozimento que acrescenta os
ey 13 litros

Primeiro cozimento com
agua, jagube e chacrona Extrato do primeiro cozimento

a—— Jagube

s Chacrona

Agua

Segundo
cozimento.

Acrescenta-se
mais 45 litros de
agua com o

mesmo jagube e Daime de 2°
chacrona
’ Grau
Cozimento que acrescenta os
= 12 litros
Terceiro X
cozimento.

Acrescenta-se
mais 45 litros de
agua com o
mesmo jagube e
chacrona

Daime de 3°
* Grau

45 litros 12 litros

Figura 19 - Feitio do Daime 1°, 2° e 3° Grau
Fonte: Autor
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Figura 20 -Daime de 2° grau
Fonte: Autor

Experimentei o Daime mel em um trabalho na Colonia 5000 quando estive em
Rio Branco-Acre. Esse Daime apresenta muita viscosidade. E dificil de engolir, além de
deixar um pouco dormente o trato digestério. Foi um Daime que me deixou muito
“pegado”. Ele seria 0 6° ou 7° cozimento. Tive um didlogo com o padrinho responséavel
pelaigreja da colonia, Padrinho Maurilio, um dos grandes responsaveis pela expansao do

Santo Daime para o sudeste. Ele me passou algumas particularidades desse Daime:

- Olha te confesso que fiquei com medo, ele ¢ escuro né, mas engragado ele
parece cacau e ndo tem o gosto ruim que eu pensava. E na hora que tomei e fui
sentar eu senti 0 Daime escorrendo do meu estomago pro meu intestino e ai ja
fiquei pegado. Nossa na hora eu ndo senti aquele embriagues e moleza que o
Daime geralmente gera, eu vi uma mariposa bem grande que me falava: agora
tu vai ver o outro lado, ndo ¢é pra isso que eu te trouxe? E vou te falar, ndo me

senti alterado mentalmente, me senti em outro mundo de verdade.

- Olha s6! E isso, tem gente que fala que nio mira muito com esse Daime, mas
esse Daime ja faz tu pular pro outro lado mesmo. Tu vai direto. Tu vé que ¢
tao forte que a gente toma um despacho s6 em doze horas de trabalho, a casinha
fica 14 aberta pra quem quiser, mas vou te falar, muita gente nio encara a
segunda. E que bom que vocé€ viu o porqué que veio e estd bem né? E ¢
fantastico irmdo, a coisa € espiritual mesmo, se os outros soubessem da bengio
que isso € iam vir desesperados pra beber. E saber que podemos fazer, beber e

entrar em contato com o mundo espiritual, que a coisa ta aberta ndo tem prego.
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Também tive contato com o Daime gel, que ¢ um passo além no cozimento do
Daime mel: a garapa viscosa agora se torna um gel, e ¢ consumida colocando-se debaixo
da lingua. Este ¢ usado para ser enviado para as igrejas fora do Brasil, pois entrar em
outro pais com grande quantidade de Daime pode gerar problemas legais, como aconteceu
quando Chico Corrente, um dos grandes mestres e amigo do padrinho Sebastido, foi preso
na Espanha durante um transporte. Meus interlocutores disseram que ele foi preso com
alguns litros de Daime, e que houve uma mobilizagdo muito grande por parte das igrejas
para intervir junto ao governo da Espanha para libera-lo, o que aconteceu em seguida. Em
alguns paises o Daime gel entra ilegalmente. Quando estive em Rio Branco ganhei um
pequeno vidro contendo o Daime gel, e ao experimentar pareceu-me, realmente, que os

tipo de For¢a e Miragdo sao bem distintos dependendo da concentragdo do Daime.

Figura 21 -Daime gel
Fonte: Autor

Nesse trabalho na Colonia 5000 dialoguei também com um daimista feitor que
tocou em muitos pontos relativos aos efeitos gerados pela bebida e como isso ¢ percebido

durante o feitio:
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- Entdo como vocé sabe que o Daime que vocé esta fazendo vai ser um Daime
que vai te pegar de verdade?

Feitor: Entdo, vocé quando vai pegar o jagube, vocé meio que ja se acostuma,
tem um jagube que vocé vé que ele ta diferente dos outros, com umas folhonas,
umas bitela dumas flor. Uns tronco meio que imponente, ¢ nele que c€ vai e
trata dele e taca na panela.

- Uhn...interessante, entdo tem umas diferengas entre eles né

Feitor: Tem sim, e o cara tem que ser esperto né, vai coletar ja na Forga, e ficar
sensivel pra qual jagube quer virar o Daime.

- E na panela, vocé sabe que esta pronto quando?

- Ah, ali vocé vai sentir o cheiro e a cor, na fumaga que ele solta, ele fica
cozinhando pra soltar o citoplasma das células né, ai quando ele tiver bem

liberado ele solta um odor caracteristico, ai tu sabe que ja da pra tirar.”

Sdo detalhes com uma riqueza técnica que me fascinaram, principalmente em
relagcdo ao uso dos sentidos para perceber o cheiro de Daime, um cheiro espiritual. Esse
cheiro foi uma categoria constantemente destacada pelos interlocutores como o cheiro de
uma entidade, como um daimista me relatou: “é aquele cheiro de mato né, um cheiro que

tu sabe que quando entrar em vocé vai acontecer alguma coisa’’.

3.10 O Tucunaca e o Caupuri

O Daime ¢ produzido por uma espécie de cipd, mas existem variedades. No
Campo que fiz existem duas variedades, o Tucunacd e o Caupuri. O tucunacéa € um jagube

que possui o tronco liso, enquanto o caupuri possui nédulos nos troncos.

Figura 22a — Um cip6 tucunacé. Fonte: http://www.entheogen-network.com

Figura 22b - A direita, um caupuri. Fonte: Autor.
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Meus interlocutores relataram que o caupuri era o preferido do Mestre Irineu, e
que possui como efeito colateral operar muito na regido abdominal, com gases e colicas.
Coletei um relato muito interessante sobre o caupuri, em que um daimista que plantou
caupuri com o tempo se tornou um cip6 tucunacd sem nodulos. Em consulta a um
botanico especialista em Malpigeaceaes, ele me disse que isso € normal, se trata de um
dimorfismo de uma planta que quando pequena tem ndédulos e adulta ndo. Mas pelo que
vi no campo e no discursos de quem planta tucunacé e caupuri ha mais de 10 anos, nunca
viram um virar o outro, sempre se¢ mantém durante toda a vida em sua morfologia de
nascenca. Outro interlocutor me relatou que os nodulos devem ser o entupimento de
polissacarideos dos tecidos de condugdo, pois quando se faz um caupuri o cheiro que sai
da panela ¢ mais adocicado, por isso ele acha que ¢ um cip6é que tem mais agucares em
seu lenho: “quando o caupuri ta na panela, ele da um cheiro de garapa, um cheirdao bem
doce mesmo, diferente do tucunacda, por isso te falei que acho que ¢ o entupimento das
células do floema, mas ndo entendo nada de botdnica, isso foi uma intui¢cdo que tive

entendeu?”.

3.11 Outras Plantas

Durante o campo consegui participar, de maneira superficial, do cozimento do
Daime somente no quinto feitio, € em seu ultimo dia. Fiquei perto da panela, ja tinhamos
tomado Daime, e o clima de leveza era o que imperava. Consagramos Santa Maria,
usamos o rapé e a sananga, tudo ali com o Daime no corpo e na panela. Da mesma
maneira, quando se capina um campo ou ap6s uma chuva, nunca cresce somente uma
planta, mas varias. Quando se semeia em uma horta, sempre nascem em conjunto outras
plantas. Comunidades vegetais raramente sao monoculturais. Balée (2008), Posey(2002),
Pascale Robert et al. (2012) demonstram como as hortas amerindias, caboclas e rurais
sempre sdo constituidas por multiplicidades de vegetais em sua agroecologia.

No Daime, ainda que em outro nivel, também se utiliza uma riqueza de tipos de
plantas e de variedades de espécies. O rapé nunca falta nos trabalhos, e a cada trabalho,
alguém sempre tinha um rapé novo para emprestar. No Acre tive acesso aos repassadores
de rapé e existem diversos tipos, que chegam até¢ Juiz de Fora. Escrevo a seguir sobre
alguns rapés que circulam nesse meio e outros que sao produzidos pelos indios, além dos
que sao produzidos no Céu do Mapid. O rapé ¢ geralmente feito da cinza de cascas de

arvores, ou das folhas ressecadas de algumas plantas, sendo a principal a folha a do
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tabaco. Existem variedades de espécies de tabacos que sdo misturados, ¢ cada um tem -
segundo meus interlocutores - humores, forgas, preparos que vao dando o teor do rapé.
Eles também afirmam que o rapé pode fazer o efeito do Daime ficar mais forte, e provocar
uma limpeza (vomitar ou defecar) na pessoa, que pode chegar até a desmaiar.

As cinzas das quais sdo feitos podem ser de casca do Pau Pereira -Platycyamus
regneli das familia botanica das Fabaceaes -, Canela de Velho -Miconia albicans da
familia botanica Melatomastdceas -, Murici -Byrsonima crassifolia da familia
Malpigaceae -, além de folhas de diversas espécies de Nicotina sppda familia das
Solanaceaes. Presentes nesta rede estdo também os rapés feitos da casca torrada de
Theobroma grandfolia(Cupuagu) e Theobroma cacao da familia botanica Sterculiaceae,
Courouptia guianensis (Abricd de macaco) da familia Lecythidaceae e o vegetal Virola
spp. da familia Myristacaceae. No uso de abricd de macaco e tabaco e a Virola, ha uma
redundancia de usos, pois também sdo utilizadas em alguns tipos de combinagdes para se
fazer ayahuasca. Além desses ainda ha aqueles que ja usaram o Yopo, feito com o p6 das
sementes de angico vermelho, espécie Anadenanthera peregrina da Familia Fabaceae?®,
que ndo ¢ considerado rapé por alguns. Se trata de um “rapé¢” que os lanomami utilizam
cujo efeito ¢ muito forte (KOPENAWA, 2015). Os rapés entdo variam desde catalisadores
do corpo, para mexer e acelerar o metabolismo, até narcéticos fazendo o sujeito Mirar.
Outro detalhe que ¢ bem demarcado na comunidade ¢ que nao se diz cheirar o rapé, mas
se diz “passar o rapé€”, que ¢ aplicado pelo que alguns chamam de Kuripe ou

simplesmente Aplicador.

Figura 23 -Rapé com o aplicador feito de bambu

Fonte: Autor

2Um recém fardado que frequenta a igreja de Juiz de Fora, mas se fardou na Alemanha, disse que o Yopo
€ muito sério, que lhe expde a entidades brincalhonas, que primeiro como disse “te sacaneiam” para depois
te mostrar as coisas. Esse “rapé” ¢ considerado visiondario pelos ianomamis € misturado com p6 de conchas
de molusco ou cinza e fogueira. Meu interlocutor mistura com bicarbonato de sodio.
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Como ja mencionado, a sananga ¢ utilizada por alguns da comunidade, entre os
Huni Kuin, Kulina, Katukina e Yawanawa e vegetalistas do Acre. E ¢ feita de
Tabernaenontana undulata, espécie da familia Apocynaceae. Como ja citado, a espécie
¢ geograficamente pertencente a Amazonia. O sumo da casca da raiz ¢ retirado, misturado
com agua e gera uma resina leitosa que se pinga nos olhos. A fun¢do da sananga ¢ limpar
os olhos e abrir a visdo espiritual. Dependendo da sananga, a ardéncia ¢ algo dificil de
suportar. Na comunidade de Juiz de Fora utiliza-se sananga, mas feita de guiné, Pettiveria
alliacea L. da familia botanica Phytolacaceae. Essa planta gerou muita confusdo sobre
sua origem. Sabe-se hoje, que ela ¢ amazonica, mas foi difundida para a regido tropical
do continente africano (CAMARGO, 2007). Com isso, acreditou-se por um tempo que
ela era africana, principalmente por conta de sua utilizacdo pelos negros escravizados e
posteriormente seu papel proeminente na umbanda e candomblé (VERGER, 1995). Sua
correta determinagdo geografica e distribuicdo ocorre no norte da América do Sul
(CAMARGO, 2007). Em didlogo com um interlocutor que produz sananga, a qual

procurei aprender produzir, ele me relatou o seguinte:

- T4 dificil achar Guiné esses dias. Mas vocé pega quando achar e tira a casca
da raiz, o que sobrar vocé pode plantar de novo. Antes de vocé pegar vocé tem
que pedir permissao pra planta, pois ali tem um espirito entendeu? Ai depois
voceé pega a casca, enrola num pano bem limpo e espreme até sair aquele sumo,
ai mistura com um pouquinho de agua filtrada, ai ta pronto sé pingar e deixar
agir. Dependendo da hora, se vocé tiver na for¢a do Daime as miragées até
voltam depois de pingar.

- E da onde vocé e seu amigo aprenderam a trabalhar com a sananga?

- Ah! eu aprendi com ele, né. E ele com um cara que eu ndo conheco. Mas isso

¢é coisa de indio.

Em uma aplica¢@o de sananga que fiz com um daimista ele me relatou:

- Entdo tu sabe aplicar sananga ja, né? Pinga no cantinho do olho perto do
nariz, com olho fechado, ai vai abrindo devagarinho e depois faz ela escorrer
pra todo olho. Mas tem que abrir devagar. Ai, isso, agora tu gira o olho pra
entrar em tudo mesmo. A sananga ¢ tdo boa que ela queima aquelas

gordurinhas que dao no olho e limpa a visdo também.
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A sananga possui um papel complementar nos trabalhos da igreja Luz da Floresta.
Nao sdo todos que usam, e ndo ¢ obrigatorio, mas quem usa diz ser muito benéfico tanto

do ponto de vista fisiologico quanto espiritualmente.

3.12 A forca da floresta

A transposic¢ao, realizada pela ciéncia, da nocao de uma planta que ¢ um espirito
para uma planta com psicoativos, acaba por gerar um empobrecimento da real natureza
da Ayahuasca. Uma coisa ¢ afirmar que a Ayahuasca contém moléculas bioldgicas
psicoativas que possuem uma interagdo elegante no sistema nervoso humano, uma “droga
da espiritualidade”, como diriam alguns. Outra coisa ¢ dizer que o Daime ¢ um ente, feito
em parte de materialidade, mas que abre portas para outro mundo. De um lado um
catalisador biosimbdlico, de outro um tipo de ser que a ontologia tradicional das ciéncias
naturais ou humanas terd dificuldade de lidar. A ontologia desse “ser” questiona muitos

pressupostos da ciéncia.

O modelo de comunica¢do de Wiener (2002) foi criado a partir da cibernética.
Esse modelo embasou toda teoria da comunicagdo, colocando a lingua como uma
estrutura comunicativa que nao ¢ feita nem de matéria nem de energia, ainda que use-os
como meio de propaga¢do. A antropologia se utiliza, em grande parte, dessa teoria, onde
existe um emissor, uma mensagem e um receptor. A mensagem e o codigo ndo sdo feitos
de energia, tampouco matéria, sdo virtualidades abstratas (WIENER, 2002) que a
antropologia chamara de signos (LEVI-STRAUSS, 2012). Essa estrutura “cibernético-
simbdlica” pertence basicamente aos humanos. Nao humanos nao possuiriam esse tipo
de capacidade comunicativa. Lévi-Strauss (2013) deixa isso claro em seu artigo

Cogumelos e a Cultura:

(...)Em sociedades que, a diferenca das nossas, institucionalizam os
alucinogenos, ¢ de esperar que gerem ndo determinado tipo de delirio
supostamente inscrito em sua natureza fisico-quimica, mas aquele esperado
pelo grupo, por razdes conscientes ou inconscientes, ¢ diferente para cada
pessoa. Os alucindgenos ndo encerram uma mensagem natural, no¢do que em
si mesma ¢é contraditoria; sdo desencadeadores e amplificadores de um
discurso latente que cada cultura mantém em reserva, e cuja elaboracdo as

drogas permitem ou facilitam.
Pg. 261
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A ideia demarca bem acdo da cultura sobre a matéria e seus comportamentos

bioquimicos, os quais ela denomina ‘“natureza”. Em entrevista sobre Lévi-Strauss,

Eduardo Viveiros afirma, no entanto, que o pensamento levisstraussiano se modificou ao

longo do tempo:

(...)Vemos na sua obra como a oposi¢ao entre natureza e cultura passa de uma
universalidade objetiva, ou ontologica, poderiamos dizer, a uma
universalidade subjetiva, ou antropoldgica. Ela cessa de ser uma oposigdo real
para se tornar uma antinomia inerente a reflexdo da humanidade sobre sua

propria condigao.

(VIVEIROS de CASTRO, 2009; p.195)

Esse pensamento em devir se revela em Lévi-Strauss em o Mito e Significado

quando escreve:

(...)Se formos levados a pensar que o que ocorre na nossa mente ¢ algo em
nada diferente, nem substancial nem fundamentalmente, do fendmeno basico
da vida, e se chegarmos a conclus@o de que ndo existe esse tal fosso impossivel
de superar entre a Humanidade, por um lado, e todos os outros seres vivos (ndo
s6 animais, como também plantas), por outro, talvez entdo cheguemos a ter
mais sabedoria (digamo-lo francamente) que aquela que julgamos possivel

alguma vez vir a ter.

(LEVI-STRAUSS, 2001, p. 38)

Se, em primeiro momento, ele ressalta a diferenca entre a cultura e a acdo dos

alucindgenos, em segundo ressalta certa semelhanga de acao entre os dois planos, que em

uma etapa de seu pensamento afirmou serem distintos. Como Kohn (2015) reitera, a vida

¢ semiodtica e ndo somente o humano.

No documentéario Humanos (STIVELMAN, 2013), um xama Quéchua pergunta

ao argentino produtor do documentario se ele acha que o fogo entende o que ele diz. O

xama, apods o siléncio de seu interlocutor, relata que ¢ 6bvio que ndo, que o fogo nao

entende espanhol, lingua que se aprende na faculdade e na escola. A linguagem do fogo

¢ outra, que se deve aprender em sua diferenca € ndo em uma sobreposi¢ao fetichista da

linguagem articulada como tinico modo comunicativo.
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A sabedoria que Lévi-Strauss propde como resultado dessa abertura para a
semidtica da vida, ¢ um fundamento metafisico para meus interlocutores, pois para eles o
Daime fala. Mas ndo obviamente a linguagem articulada ou em portugués. Ele na verdade
expressa um tipo de comunicacdo que une dimensdes, uma comunicagdo que apesar de
nao humana consegue estabelecer pontos de ancoragem. Se trata de um ser que entra em
seu corpo, transmite mensagem em multiplos codigos, sejam eles materiais ou abstratos.
Nao hd monopolio de um cddigo, ndo ¢ metafora, ¢ um apontamento pra uma

comunicagdo sui generis, nao alucindgena, mas aldgena a teoria do antrop6logo.

Esse ser e essa agéncia que exerce nao se limita ao corpo formado de uma planta,
ainda que as plantas em si ja tragam uma provocacao logico-sensivel ao humano. Essa
provocacdo se déa pois as plantas possuem uma configuragdo corpdrea € comunicativa
com elas mesmas ¢ com o ambiente ao seu redor distinta da dos animais (KULL, 2000).
Quando um animal se movimenta, se cogando, andando ou pulando, ¢ possivel a um
espectador ver seus movimentos do inicio ao fim, se for possivel acompanha-los. As
plantas possuem uma operagdo em seus corpos distinta da dos corpos dos animais.
Quando olhamos uma arvore, dificilmente acompanhariamos uma flor desabrochando, ou
um fruto amadurecendo. A facilidade de observar plantas com movimentos rapidos se
restringe as espécies carnivoras ou a plantas sensitivas (dormideiras). Em geral, as plantas
fazem movimentagdes € mudangas em seus corpos em uma velocidade distinta da

percepgao dos humanos. Elas mudam, mas sem mostrar as etapas de sua modificagao.

Além disso, as plantas se distinguem dos animais por apresentarem
desprendimento de partes de seus corpos. Folhas, galhos, flores e frutos sofrem abscisdo
do corpo do vegetal. Ainda que animais possuam em certa medida a mesma a¢ao, nenhum
animal perde um brago voluntariamente para crescer outro em uma posicdo mais
vantajosa. Enquanto o animal tem corpo pré-definido geneticamente, as plantas passam
suas vidas a defini-los segundo sua necessidade. Por possuirem diferentes estruturas,

possuem diferentes semidticas (KRAMPEN, 1981).

Além de um corpo e uma semiotica, os daimistas e indigenas problematizam a
no¢ao de planta-bebida. Nos rituais nao se come a planta, ou se fala com ela enquanto
esta plantada. Ela sofre um processo de extracdo de seus sumos que culminara como
Daime. Mas os interlocutores sempre dizem: “A planta fala”, “O Daime fala”, “A bebida

fala”. Por outro lado, em alguns discursos foi denotado que “o Daime é um corpo que foi
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liberado de seu sono na planta”. Além dessas questdes, se a teoria da comunicagao
pressupoe que ela ocorre entre dois entes descontinuos, dois humanos a conversar, por
exemplo, a Ayahuasca ¢ chamada por alguns interlocutores de Enteégeno, como se esta
gerasse uma entidade dentro do sujeito. A bebida fala pela continuidade do corpo: o
Daime ¢ bebido, entra no sangue, no cérebro, como diz o hino Eu tenho uma medalha, de
Padrinho Sebastido:
Estou aqui nos teus pés
Estou na tua cabega

Estou aqui no teus bragos
Estou na tua mao esquerda

Eu mexo no teu estdbmago
Mexo no teu coragao
Mexi na copa do mundo
Aonde estd meu irmao

Foi notorio, como expus acima, que a propria ayahuasca revela os multiplos
sujeitos que podem habitar um individuo, ou sujeitos multidimensionais, sujeitos com
varias identidades, mas em distintas dimensdes que podem conversar entre si € viver a
vida um do outro dentro da mira¢do. Entao, como pensar uma analise sobre o tema, sendo
que o proprio “objeto”, digo melhor, a teoria nativa, ja ¢ per si de uma natureza e

argumentacao andmala aos fundamentos que constroi a teoria da comunicacao?

Para meus interlocutores daimistas e indigenas, por um lado, a legalizacdo da
Ayahuasca foi uma vantagem para todos aqueles que a utilizam. Para eles foi um passo
para o entendimento da diferenca. Tive o privilégio de conhecer Domingos Bernardo Sa,
que presidiu o GT/Ayahuasca em 1985, e que teve um papel fundamental junto a outros
técnicos multidisciplinares no relatério final de novembro de 2006 sobre legalizagdo do
uso (CONAD, 2006). Para um melhor mapeamento dos tramites legais e historicos da
liberacdo, a bibliografia a se consultar ¢ de Labate e Araajo (2002). Gostaria nao de me
dedicar aos meandros institucionais da legalidade, mas do espirito das pessoas que
estavam envolvidas com o processo. Em meu ultimo didlogo com Domingos relatei que
havia lido seu livro, como mencionei no texto. Relatei que fiquei muito fascinado sobre
sua ideia de psicoatividade humana, e sua resposta com um sorriso no rosto foi: “que bom
que vocé sacou rapaz!”. Mais que normatizar um pratica exdtica, Domingos pensa que €
preciso pensar a norma. Os estudos cientificos, entdo, sao neste sentido problematizadores

interessantes para se entender melhor sobre a planta, sua quimica e psicoatividade. Ainda
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que com todas essas vantagens, eles jamais (como um interlocutor me relatou) “justificam
ou legitimam o uso, o Daime se justifica por si mesmo. A ayahuasca ndo precisa de

legitimacdo, somente diante do Estado, porque estamos dentro desse modelo.”

Ainda que a legalizacdo e os estudos facilitem o proprio ritual da Ayahuasca, a
ciéncia ¢ vista como uma ferramenta que acaba por empobrecer a real natureza da planta
e seu sistema experiencial de conhecimento. Isso fica claro nos discursos sobre o0 modo
no qual a ciéncia ocidental e a politica operam e investigam essa planta ao realizarem a
separagdo radical entre sujeito e objeto. Tal aspecto ¢ totalmente paradoxal para aqueles
que utilizam uma bebida que dilui a fronteira do subjetivo e do objetivo. Ainda que
ajudem em alguns aspectos, a ciéncia e a politica desmistificam o “real”, o “mundo” e a
“natureza”. Mas o desafio que esses bebedores de ayahuasca colocam em questdo ¢ se a
ciéncia e a politica estariam dispostas a desnaturalizar a realidade. Um informante me

relatou, ainda pegado com o Daime depois de um forte trabalho:

(...) voce ta tentando fazer na tua pesquisa algo quase que impossivel. Falar o
que do Astral né? Se o Astral ja € outra coisa que as palavras ndao abarcam.
Vamos ver o que vai sair dai, mas das duas uma, ou tu vai desagradar a
academia e vao falar que vocé ficou doiddo, religioso essas coisa ou tu vai

desagradar os daimistas, entendeu? Tipo vai racionalizar demais.

Para alguns interlocutores, ocorreu uma amnésia profunda no humano e na sua
relagdo com o mundo e com os nao humanos. O humano esqueceu, nao por nao se lembrar
mais do que era, como se a memoria nesse caso estivesse associada ao tempo pristino
somente, mas também se esqueceu por ser Outro demais. O humano antes era A/go que
se esqueceu por se reafirmar constantemente com a racionalidade e o materialismo. O
papel do Daime ¢ justamente desfazer esses agenciamentos toxicos que colonizaram a
subjetividade humana, relembrando aquilo que foi afundado pela globalizagao, com sua
praxis ocidentalista, racionalizante, capitalista e narcisista. Assim, em muitos pontos
daimistas e indigenas, esta a negociagdo com os dramas da globalizacdo. E, se ela foi a
condi¢do do surgimento da trama Daime-Ayahuasca, a bebida traz em si mesma uma
reacdo a esta colonizagao ontologica, propondo que o “mundo”, “os seres” e “entidades”
que o ocidente criou, s3o somente uma parcela de possibilidades de mundo. A Floresta

também tem sua poténcia e virtualidade. O Daime € um ente sui generis que demonstra

que o mundo ainda nao esta livre de dimensdes, mistérios e magia.
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Conclusao

O objetivo deste trabalho foi compreender a mira¢do como um modo de interagao
entre o humano e o vegetal. No decorrer desta etnografia percebi o quanto alguns grupos
sociais alegam em seus discursos serem distintos do que conhecemos por sociedade
ocidental, mesmo embora vivendo nela. Mesmo que os daimistas, que vivem nas cidades,
frequentam universidades, e realizem suas atividades cotidianas dentro deste contexto,
sua relagdo com o Daime produz outro modo de estar no “mundo”, outras filosofias e
saberes. O Daime ndo € visto pelos nativos como uma planta que gera alucinagao, mas
como um ente com intencao e espiritualidade superiores. Por isso mesmo, em sua visao,

a planta/ Daime tem capacidade de ajuda-los em suas demandas.

Percebi que os daimistas ndo tem sé um conjunto de praticas e valores para lidar com
uma bebida forte. Na verdade, eles também possuem uma visdo e postura para aprender
a ouvir o Daime. Isso parte do principio de que o Daime ¢ um ser ndo humano — e por
1sso mesmo, sua forma de operar ¢ muito distinta da forma de comunicagao comum entre
os humanos. Como diz o hino, ele tem um “poder inacreditavel”. Dada a agéncia
autonoma e imprevisivel que possui, essa forma de comunicagdo precisa ser mediada, e
isso pode ser feito através do ritual. O ritual ¢ um espago fundamental para suportar o

estado de distinto que os daimistas chamam de estar pegado na miragao.

O ritual ¢ muito importante, guardadas as suas diferencas, para daimistas e indigenas.
Para os daimistas, o ritual necessita de um comeg¢o ¢ um fim bem delimitados; essa ¢ uma
forma de restringir a abertura espiritual que o daimista enfrenta ao ingerir a bebida. Uma
caracteristica importante deste ritual ¢ o uso da musica, ou dos sinos, conforme chamado
por eles. A musica e a disciplina corporea sdo usadas para conseguir mediar a
desterritorializagdo gerada por meio da For¢a e da Miragdo. Neste aspecto, € importante
ressaltar que a miragdo, na verdade, ¢ vista pelo nativo como o proprio pensamento da
planta dentro do seu corpo. O pensamento ¢ totalmente alégeno ao pensamento humano
e, por esse lado, me abro ao questionamento de que talvez essa forma de comunicagao,
tao distinta ao humano, nao ¢ o que chamamos pejorativamente de “alucinagdo”. Nao
seriam talvez, a interagdo entre duas semidticas: a do humano e a do vegetal? Se assim o

for, devo concordar inteiramente com meus interlocutores no sentido de que a planta
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possui duas elegantes caracteristicas: sua alteridade radical e sua capacidade de tradugao

para os humanos.

Dada sua diferenca, um aspecto relevante na perspectiva daimista ¢ sobre a questdo
do tempo na miragdo. O tempo € um agente que nao pode ser linearizado. Os eventos
podem tanto ocorrer no passado, presente ou futuro, e por outro lado ha também eventos
em diversos mundos onde o tempo perde seu carater linear. Neste ponto, durante a
miracdo ¢ a realidade que vira metafora, assim como o “eu”, o pensamento e aquilo que

conhecemos por “natureza”.

Esse conhecimento e forma de se relacionar com o Daime, este “estudo fino”, como
afirmam os daimistas, ¢ um legado dos amerindios do Oeste Amazodnico, a qual, como foi
visto aqui, possui uma distinta ontologia e sistema de pensamento comparado a sociedade
ocidental. Ao invés de modelos generalizantes de classificacdo, preza pela valorizagao
das multiplicidades. Essa ontologia impacta, por exemplo, na forma de organizagdo
“taxonomica” das plantas; a agéncia das plantas ¢ um aspecto que interfere diretamente
na classificacao destas, relativa ao tipo de visdo que geram. O xamanismo ayahuasqueiro

¢, entdo, forjado no regime visionario € na experienciagao com as demais sentidos.

Foi esse sistema de saber que Ailton Krenak me instigou a estudar. Um sistema onde
as plantas sdo as professoras, ndo os livros, e onde essas tem a capacidade de levar o
humano a lugares inimagindveis. A coloniza¢do do saber tenta, através das filosofias
racionalizantes ocidentais, soterrar esse modo distinto de produzir conhecimento através
da experienciagdo, em troca de uma experimentagdo controlada, longe do apuro. Escolhe-
se pensar com a “bunda”, ao invés de pensar com a “cabeca”. Esse apuro ocorre, pois a
Ayahuasca / Daime serve como um “passaporte” especial que o xama utiliza para mediar
diversos planos de realidade. Aqueles que nao estdo preparados podem ser levados a

locais perigosos, dos quais pode ser dificil sair.

Através das historias relatadas por Ailton sobre Kopenawa, Tukano e outros amigos,
ele demonstrou como o saber indigena esta preparado e prepara o indigena para lidar com
esses regimes intensivos. Esse modo de lidar, essa “ciéncia”, para alguns Huni Kuin com
quem tive contato no Acre, foi captado pelas religides neo-ayahuasqueiras. Na verdade,
essas religioes captaram essa “vibracdo”, essa “for¢a” e adaptaram ao seu ‘“contexto
cultural”. Para alguns indios, no entanto, algumas dessas linhas sdo mais ingratas do que

outras.
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Esse mesmo saber ¢ muito investigado pela academia. Qual foi seu ponto inicial? O
tema sobre a antiguidade da Ayahuasca, apesar de ser tratado por dois tipos de vieses, um
econdmico e outro politico, ainda deixa lacunas a serem preenchidas. Uma analise
multidisciplinar, neste caso, pode ser muito valida. Assim, lancei uma proposta de tratar
as plantas ndo como seres passivos, como marcadores bioldgicos, mas considerando suas
agéncias ativas sobre os humanos. A no¢ao de “sindrome da domesticagdao” pode revelar
no corpo do vegetal, o quanto ele ja foi manipulado, inclusive especular sobre a

cronologia deste fato (as plantas por si mesmas podem revelar muito sobre os humanos).

Além da provocagdo epistémica, existe a provocacao ontologica pois, enquanto a
etnobotanica investiga as plantas embasada em uma botanica que a-subjetiva a planta e
ndo reconhece sua intencionalidade, os nativos relatam que as plantas ¢ que legaram o
pensamento ao humano, possuindo até mesmo uma intencionalidade mais ampla do que
anossa. Para os daimistas, o Daime, além de possuir essa intencionalidade superior, ainda
retorna o humano a um estado original, o qual nunca deveria ter sido perdido. Ainda que
importante instrumento de saber, a etnobotanica entdo, se vé diante de um desafio, que ¢
escutar o seu proprio “objeto de pesquisa”, o qual parece querer implodir os fundamentos

metafisicos que a alicerca.

Outro ponto que observei ¢ que na ontologia indigena, as plantam no geral, ndo andam
sozinhas; tanto plantas psicoativas quanto outras. Neste maquinismo vegetal, cada uma
tem a sua fun¢do e complementaridade. Os daimistas, até certo ponto, se apropriam deste
modus operandi. Foi observado em seus rituais a incorporacao de pelo menos mais uma

planta.

Além dessa “rizomatizagdo” dos vegetais, existe um outro imperativo — o de
interpretar as visoes e levar a sério o que elas falam. Aqui enfrentamos dois caminhos: o
de se comprometer, por um lado, a levar a miragdo a sério, e correndo os riscos associados
a isso e, por outro, o de abordar a situagdo por um viés de interpretacdo puramente

simbolico, que metaforiza e esteriliza a poténcia deste saber.

Por fim, em razdo das limitacdes caracteristicas de uma pesquisa de mestrado, ndao
puderam ser tratados de maneira aprofundada. Penso especificamente, sobre o
entendimento da domesticacdo das plantas utilizadas na produgao do Daime e sua
manipulagdo pelos humanos. Em segundo lugar, um aprofundamento do estudo dos mitos

que envolvem a bebida, a fim de descobrir o que estes, em conjunto - ja que as plantas o
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fazem desta maneira — podem mostrar sobre a relagcio Humano-Planta. E por ultimo,
pretendo futuramente, aprofundar a tematica da Fitoantropologia como método de revirar

imposicdes ideoldgicas biologizantes da relagdo do humano com as plantas de poder.
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