TRANSITANDO PELO SANTO DAIME: UMA CONSTRUQAO NARRATIVA A
PARTIR DE ALGUMAS CONVERGENCIAS.*

Juan Scuro?

“Hablale del desplazamiento del punto de vista”

Introducéo

A idéia de deslocamento €, dentro do processo de criagdo de conhecimento
antropolégico, uma distin¢do da disciplina cujo leitmotiv tenta ser esse permanente
traslado do olhar, do sentir, do pensar, a fim de compreender o Outro. A idéia de
deslocamento, chave do pensamento reflexivo, é operada no interior da antropologia
através de um processo cognitivo, de uma trajetdria do pesquisador em suas iniciacdes
etnogréficas. O campo de trabalho que atualmente nos interpela, isto é, o estudo da
religido do Santo Daime, fez nos pensar que esse tdo prezado patriménio da
antropologia esta presente entre 0s grupos de pessoas com 0s quais interatuamos. Trata
se de, seguindo a Clifford Geertz, “saberes locais” (Geertz, 2003).

A frase com a qual comecam estas paginas pertence a Stella, mée de Ernesto,
dirigente de uma igreja do Santo Daime que, enquanto conversavamos, Stella de longe
sugeriu ao seu filho “hablale del desplazamiento del punto de vista”. Mais uma vez, as
aparentes trivialidades do campo, nimiedades as quais as vezes é dificil dar o sentido
certo, tornam-se nossos elementos de reflexdo mais apropriados se observados e
interpretados adequadamente.

O leitor é convidado, através destas paginas, a percorrer uma possibilidade
discursiva em torno de alguns temas que comegam a ser de interesse no marco da nossa
pesquisa sobre a religido do Santo Daime. Aqui desenvolvemos uma mirada a nocao de
individuo constituida nesta comunidade religiosa tentando fugir, seguindo a Marcio
Goldman (1999), a dicotomia tdo fortemente ocidental que é a da relacdo individuo-
sociedade. Observando a disposicao geogréafica das igrejas do Santo Daime nas cidades
onde esta presente esta religido, isto ¢, afastadas dos “centros” das mesmas, tentamos
construir nossos olhares desde uma perspectiva de fronteira (Mignolo, 1998). Logo,

trazemos ao leitor o contexto que permite a compreensao do que € o Santo Daime para
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assim passar a discussdo em torno do individuo. Vemos, a luz do pensamento de Louis
Dumont (1911-1998), Michel Foucault (1926-1984) e Michel Maffesoli, uma
sobreposicdo de aspectos tanto do denominado individualismo quanto do espirito
comunitario de que fala este dltimo autor.

Finalmente interpretamos, com ajuda do pensamento de Walter Benjamin (1892-
1940) e de Michael Taussig, uma forma de construir uma narrativa daimista que transite
pelas nocdes até entdo desenvolvidas. Trata-se entdo, do comego de uma trilha através

do mundo criado pelo Mestre Raimundo Irineu Serra.

Outro ponto de vista

Nas cidades onde o Santo Daime esté presente, as igrejas da doutrina localizam-
se longe dos centros historicos das mesmas. Colocando um centro nos pontos historicos
a partir dos quais algumas cidades vao se expandindo (Praza principal, Catedral, etc.)
poderiamos dizer que as igrejas daimistas localizam-se numa periferia. Porém, esta
leitura regionalista hegem®onica (Bourdieu, 1989) nos desvia de outros centros possiveis
de ser pensados. E preciso uma abordagem no dualista que permita olhar o entre. E
preciso pensar com Walter Mignolo (1998) uma epistemologia de fronteira que permita
relocalizar alguns fendmenos as vezes considerados “longe dos principais centros”. O
significado do pensamento do semiotico argentino nestas paginas tem a ver com uma
proposta intelectual de levar adiante um pensamento de fronteira. E nesse sentido que
tem pertinéncia trazer o seu aporte aqui ja que, como veremos no final deste artigo,
entendo que esta simetria de experiéncias, este particularismo ou localismo permite a
emergéncia de novas narrativas. Assim, junto com Michael Taussig e Walter Mignolo
nos vemos tentados a construcdo de novos caminhos discursivos. Este pensamento de
fronteiras é, segundo Mignolo, um enramado de historias locais em desenhos globais, é
o0 projeto universal de fragmentagdo, entdo a grande tarefa ético-politica de hoje e do
futuro (Mignolo, 1998).

Pensando nestes termos surge uma inquietude. Qual a particularidade da
narrativa daimista? Ou melhor, como construir essa narrativa que transite as margens?
Como tratar dialogicamente com a emergéncia discursiva produzida a partir desta
dialética, deste enfrentamento de regides?

A narrativa em Michael Taussig (inspirado em Walter Benjamin), a fronteira
em Walter Mignolo, nos conduz ao relato em Michel de Certeau (1998). Trata-se do

relato delinquiente que vive do deslocamento. Trituremos mapas junto a de Certeau para
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construir relatos que transitem novos “entres”. Os estreitos limites do espago euclidiano
impdem restrigdes a experiéncia narrada, mas com de Certeau é possivel transitar novos

percursos.

Se o delingliente sé existe deslocando-se, se tem por especificidade viver ndo a
margem mas nos intersticios dos codigos que desmancha e desloca, se ele se
caracteriza pelo privilegio do percurso sobre o estado, o relato é delinqiiente. A
delingiiéncia social consistiria em tomar o relato ao pé da letra, toma-lo como o
principio da existéncia fisica onde uma sociedade ndo oferece mais saidas
simbolicas e expectativas de espagos a pessoas ou grupos, onde ndo ha mais outra
alternativa a ndo ser o alinhamento disciplinar e o desvio ilegal, ou seja, uma forma
ou outra de prisdo e a errancia do lado de fora (de Certeau, 1998:216).

Somos convidados entéo a percorrer estes intersticios, a construir trajetos.

Partindo desta idéia nos interessa observar alguns elementos vinculados a
construcdo de um individuo imaginado, urbano, que pratica o seu culto num lugar
determinado das &reas urbanas nas quais a religido do Santo Daime estd presente. O
afastamento deste centro urbano tradicional, ponto “por exceléncia” a partir do qual
olhar a cidade, a proximidade com uma paisagem (Simmel, 2009), com uma narrativa
visual associada a floresta, produz, nestes individuos urbanos, um novo olhar, uma nova
imaginacédo do social, uma nova consciéncia de si mesmos.

Este triturar mapas tem o ar libertario, emancipado, que é necessario para
transitar nas profundezas de novos espacos vividos, de novas sobreposicdes que 0
espirito do Daime permite. Na experiéncia daimista € possivel a viagem pelos mundos
mais reconditos e desconhecidos, alhures rebeldes de ser encerrados em limites
estabelecidos.

O Santo Daime

A religido do Santo Daime teve sua origem na triplice fronteira entre Brasil,
Bolivia e Peru nas primeiras décadas do século XX, quando Raimundo Irineu Serra
(conhecido como Mestre Irineu) experimentou o uso da Ayahuasca. Ayahuasca € um
dos muitos nomes de uma cha de origem amazonica que vem sendo utilizado com fins
religiosos por variados grupos de pessoas e cujo maior conhecimento atual é devido, em

parte, ao processo de expansdo das chamadas religides ayahuasqueiras® (Santo Daime,

* O conceito de religides ayahuasqueiras foi estabelecido a partir da formagéo de um campo de estudo que
gira em torno a substancia. Sdo varios os trabalhos realizados dentro da tematica. Estes estudos abarcam
uma grande area de convergéncia de enfoques disciplinares passando pela historia, antropologia,
farmacologia, etc.
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Unido do Vegetal, Barquinha) e sua chegada nos centros urbanos. Ayahuasca é o nome
mais conhecido para designar a preparagdo de um cha feito a partir do cipd
Banisteriopsis caapi e da folha Psychotria viridis.

Remeto o leitor a literatura citada no pé de péagina para ter uma melhor
compreensdo do Santo Daime e poder continuar com o0s eixos de trabalho aqui
pertinentes. Deixo, nas palavras de Luiz Eduardo Soares, sua leitura dos praticantes

desta religiéo.

Individuos de camadas médias urbanas, em geral com acesso a bens culturais
razoavelmente sofisticados, representativos de trajetorias identificadas, em boa
medida, com o programa ético-politico moderno tipico — nédo raro com passagens
pelo diva psicanalitico e pela militancia partidaria — e com experiéncias existenciais
que 68 consagrou e resumiu, no imaginario histérico; individuos, portanto,
“liberados”, “libertarios”, “abertos” e criticos da tradi¢do — sobretudo do “fardo
repressivo” das tradigOes religiosas -, sujeitos exemplares do modelo individualista-
laicizante, sintonizados com o cosmopolitismo “de ponta” das metropoles mais
“avancadas”, sentem-se crescentemente atraidos pela fé religiosa, pelos mistérios do
éxtase mistico, pela redescoberta da comunhdo comunitéria, pelos desafios de
saberes esotéricos, pela eficacia de terapias alternativas e da alimentagdo “natural”.
Meditacao, contemplagdo, busca de “equilibrio consigo mesmo, com a natureza e
com o0 cosmos” encontram énfase inusitada e contrastam com o declinio de posturas
rebeldes ativas, antes valorizadas. (Soares, 1994:2)

Esbocamos algumas idéias que comegam a surgir a partir da nossa insercdo no
campo daimista. O Santo Daime, como foi dito por varios dos seus integrantes, € uma
religido crista. Acrescentariamos que se trata de uma grande convergéncia de diferentes
tradicGes religiosas. Isto é visivel em varios niveis diferentes; numa primeira e rapida
instancia a partir dos elementos iconograficos que a doutrina tem. Nas igrejas do Santo
Daime as quais tive oportunidade de entrar aparece uma grande quantidade de objetos
religiosos pertencentes as mais variadas tradicdes religiosas ou culturais. Numa igreja
do Santo Daime em Porto Alegre pude visualizar, rapidamente, a seguinte iconografia:
mirando para a porta da igreja, a poucos metros dela, numa pequena casinha sobre o
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chédo, uma imagem de S&o Miguel cuidava do entorno. O chefe do exército de Deus tem
0 seu lugar de adoracédo nesta Igreja do Santo Daime. A poucos metros dela e diante da
porta da igreja, se encontra uma grande cruz de dois bragos, um dos principais simbolos
do Santo Daime. Muitas cruzes de seis pontas, ou salomonicas, podem ser vistas dentro
da igreja assim como nos uniformes dos fardados. Neste Gltimo caso, onde também
aparece a aguia acima da Lua. Segundo as interpretagdes, 0 Mestre Irineu haveria dito
que para entender o simbolo é preciso tirar o acento da aguia, sendo entdo que a-guia € a
Lua. Fotos de Jesus Cristo, do Mestre Irineu, do Padrinho Sebastido (fundador da linha
denominada CEFLURIS —Centro Eclético Fluente Luz Universal Raimundo Irineu
Serra- que inclui a maior parte das igrejas fora do estado originario do Acre) decoram a
igreja em cada parede e no altar que fica no centro.

Toda esta variedade converge a um Gnico centro que consegue articular estas
diferentes tradicbes numa nova manifestacao religiosa. Esse mesmo centro da igreja
onde hoje esté o altar foi, antes da construcdo da igreja, o ponto central do circulo onde
os cavalos sdo domesticados. A “energia” do passado desse ponto central da igreja ¢é
conhecida pelos daimistas que participaram da construcao da mesma.

Seguindo a Michael Taussig e o seu trabalho de interpretacdo das narrativas do
terror produzidas pelo choque cultural na primeira década do século passado a partir da
exploracdo da borracha na &rea amazonica, vemos o encontro de dois espagos da morte
(Taussig, 1993).

Aqui, interessa dar conta da pluralidade de caminhos que convergem num
espaco € num tempo determinados, é dizer, a Amazbdnia das primeiras décadas do
Século XX. O que possibilitou a origem do Santo Daime (entre outras coisas) tem sua
origem no processo de exploracdo da borracha descrito por Taussig. Assim, produto do
mais voraz capitalismo caracteristico daquela época, convergem na area amazonica,
como se fosse um centro de atragdo, pessoas das mais diversas origens culturais, sociais
e religiosas. Um saber amerindio milenéario (vegetalismo, naturalismo, cura xamanica;
em definitiva, um dos espacos da morte dos que fala Taussig) encontra-se com o
espirito explorador, procurador dos maiores beneficios com 0s menores custos, logica
do capitalismo selvagem de finais do século X1X e principios do XX.

Vemos nas palavras de Thiago, fardado daimista ha varios anos, o que queremos

disser com a convergéncia de tradi¢des religiosas no Santo Daime.
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O Mestre [fundador Mestre Irineu] quando ele comecou, ele colocou que o centro
era livre, era a maxima, o centro € livre, ou seja, todas as religides elas teriam ali
uma, um ambiente desestresado e a0 mesmo tempo uma possibilidade de sincretizar-
se, de formar uma coisa hibrida (...) porque o daime ele é uma religido, ela € cristd, a
base dela é cristd, sé que ela é um hibrido e ai ela vai ter as culturas afro brasileiras,
ela vai travar o momento de ruptura da cultura ristica brasileira, no momento de
modernizacdo da sociedade e da saida rural para a interagdo urbana. Entdo o daime é
a primeira religido ayahuasqueira urbana, a primeira vez que se formou um grupo no
maximo o que se tem da antropologia ayahuasqueira assim, que vai estudando os
grupos ayahuasqueiros se fazer no maximo com 30 pessoas 0s rituais (Thiago).

Lembrar entdo a caracteristica eclética e o uso ritual do enteogeno* ayahuasca.
Wilton, o dirigente da igreja do Santo Daime em Porto Alegre descrita acima
manifestou em varias ocasides 0 que a producao bibliografica sobre o tema nao se cansa
de repetir: “A ayahuasca ¢ um enteogeno, isso ndo tem nada ver como droga ou
alucindgeno”. N&o se trata de alucinar, mas sim de incorporar o poder da planta, trata-se
de uma experiéncia espiritual.

Poderiamos resumir esta apresentacdo do Santo Daime contextualizando-o
dentro do trabalhado por Ari Pedro Oro (1989) sobre o messianismo amazoénico. Na
mesma época e area geogréafica que Taussig (década de 1970 e primeiros anos de 1980,
Amazonia da fronteira Brasil-Colombia-Peru), Ari Oro identifica, descreve e analisa 0s
movimentos messianicos emergentes. Vemos a presenca destes maltiplos fatores que
intervém na producdo destas manifestacBes religiosas. Assim, pensando com Oro,
incluimos a origem do Santo Daime dentro dos movimentos messianicos estudados pelo

antropologo brasileiro.

O préprio hino do Mestre Irineu que fala de doutrinar 0 mundo inteiro, e esse
doutrinar o mundo inteiro ndo é num sentido pejorativo, € num sentido de
possibilitar a ida dos outros ao Santo Daime. Porque o Santo Daime é para todo o
mundo, mas nem todo mundo é para o Santo Daime. Isso 0 Mestre Irineu ja falava.
Ele queria que simplesmente as pessoas pudessem encontrd-lo onde quisessem
(Thiago).

O mais importante é o cuidado de si
As palavras deste subtitulo foram pronunciadas pelo dirigente duma igreja do

Santo Daime ao terminar um ritual. E prosseguiu: “o mais valioso sdo vocés mesmos”.

* O termo enteogeno foi utilizado por Robert Gordon-Wasson em 1979 para se referir ao estado espiritual
de “Deus-dentro”, significado etimolégico do termo. Desta forma se elimina o uso de termos como droga
ou alucinégeno para nos referir a estas substancias utilizadas em contextos rituais. Em: MacRae, Edward
“El Santo Daime y la espiritualidad brasilefia” Abya-Yala. Quito. 2000, o autor desenvolve em extenso a
origem do uso deste termo.
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Vejamos como chega Thiago ao Santo Daime para ter um ponto de partida nestas

reflexdes.

Vou te dizer que para mim é uma coisa muito interessante porque eu ando num
caminho espiritual ha uns quatro cinco anos, ha quatro anos que sou vegetariano,
ndo bebo nenhuma bebida alcodlica nada, entdo antes de ser daimista ja tinha essas
praticas e eu era, eu sou devoto de Shiva, sou shivaista, entdo entrei pela linha de
oriente, muita meditacdo...eu sou professor de yoga e ai fui, o espiritual & muito
presente. E as plantas de poder (...) todas essas de poder o caminho, chamam
guias...sempre me atraiu muito e a ayahuasca também. E ai eu fui, eu sempre fui
consagrar as medicinas dentro dos rituais xamanicos e um dia resolvi ir no Santo
Daime e ai fui no Santo Daime e ndo gostei muito cara, aquela coisa dentro da
igreja, a primeira vez foi na igreja do Cantagalo faz quatro anos, e ai eu fui l1a e ndo
gostei muito, dentro da igreja, queria ficar na floresta, olhando os seres da
floresta...e essa € minha historia, a meditacdo sozinho na floresta escura, e ai quando
cheguei tomei o daime e ndo gostei muito mas foi passando o tempo e uma coisa que
foi o basico que me chamou, foi a caridade, eu sempre viajei muito, botei a mochila
nas costas, fui para o Chile fui pela America um pouco de carona, e ai eu sempre fui
uma pessoa, sempre fui militante de esquerda, sou militante do PSOL, um partido de
esquerda aqui em porto Alegre, do Brasil, e ai sempre tive essa missdo da caridade,
do socialismo, da sociabilidade e ai fui viajando e conhecendo muito o caminho
espiritual, muitas comunidades espirituais, comunidades de gente que vivia de luz,
comunidade de gente afro, oriental, Hare Krishna, comunidade xamanica,
comunidades indigenas propriamente dita, € ai um dia chegando em Minas Gerais
me fui para um encontro que é o encontro de comunidades alternativas e ai eu
cheguei la e tudo o que eu vi, o poder da fé, o poder da...de todos os maiores poderes
0 que tocou meu coracéo foi o poder da caridade. E esse ouvi num padrinho do santo
daime que oferecia para todo mundo, a pessoa chegava na casa dele e ele ja estava
com um prato de comida na mado e um copo de suco recém feito esperando a pessoa.
E ai tocou muito meu coracdo, na época eu tinha dreads fazia dois anos que ndo
cortava...e eu cheguei e aquele cara me tratou tdo bem, sem preconceito nenhum, eu
acostumado a preconceito de mochilero, dentro da prépria faculdade eu tinha que
quebrar barreira, mesmo sendo um cara que sempre estudou muito, sempre gostei
muito da historia, eu sempre fui engajado com pesquisa (Thiago).

Mais adiante, e trazendo elementos do que queremos discutir aqui, Thiago disse:

Todo mundo que botou a estrela de Salom&o no peito tem a mesma, 0 mesmo, a
mesma patente no exercito da rainha da floresta. O exercito da rainha da floresta,
entdo a mesma patente. Antigamente, no tempo do Mestre tinha diferenciacéo,
estava... s6 que depois ele tirou. Ali dentro é para todo mundo ser igual, tem um
hino que fala, ‘todos que olharem para ela tem o mesmo valor’ ou seja, todo mundo
igual, na mesma. Porque o grande lance do Daime é a vida em comunidade e a
compreensdo de irmandade cristd. (Thiago)

E continuando a conversacao disse:

Isso também é um estudo muito interessante, a no¢do de irmandade crista dentro da
doutrina do santo daime que se assemelha muito com a nogdo das comunidades
primitivas proto cristds, se compara muito, tem muita similaridade entre umas e
outras. O padrinho Sebastido ele queria isso, ele queria uma comunidade estilo nova
Jerusalém. Uma cidade santa. (Thiago)

Louis Dumont (1911-1998) faz um interessante percurso historico através da

nocdo de individuo, comegando com o que ele denomina individuo-fora-do-mundo
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inspirado no modelo de renincia ao mundo do individuo indiano. Ele visualiza este
modelo de renuncia, de afastamento do mundo por parte do individuo indiano nos
primeiros cristdos. Assim, através da historia, se produz uma transformacdo do

individuo até a nossa concepcao de individuo moderno. Diz Dumont:

Algo do individualismo moderno esta presente nos primeiros cristdos e no mundo
que os cerca, mas ndo se trata exatamente do individualismo que nos é familiar. Na
realidade, a antiga forma e a nova estdo separadas por uma transformacéo téo radical
e tdo complexa que foram precisos nada menos que dezessete séculos de historia
cristd para completa-la, e talvez prosiga ainda em nossos dias. A religido foi o
fermento essencial, primeiro, na generalizacdo da férmula e, em seguida, na sua
evolucdo (Dumont, 1985:36).

Vejamos, pois, em que consiste este “semente” do individualismo dos primeiros
cristdos para compreender o individualismo moderno, ou melhor dito, aproximarmos a
uma idéia de individuo daimista. O elemento destacado deste primeiro individualismo
de que fala Dumont tem a ver com a libertacdo produzida a partir do afastamento do
mundo. Nao se trataria entdo, segundo Dumont, de intentos de mudar o mundo, mas
antes, de se mudar a si mesmos. Isto estaria presente nos movimentos sectarios dos
primeiros cristdos. E no modelo de rentncia ao mundo, de afastamento dele que o
individuo encontra uma possibilidade de construcéo de si mesmo. E preciso o abandono
do mundo para alcancar a libertacéo.

Este individuo emancipado que alcanga uma transcendéncia pessoal (individuos-
fora-do-mundo), em unido com outros individuos na forma de comunidade é segundo
Dumont, uma férmula do cristianismo. Assim, estes individuos caminham juntos na
terra, mas com 0s seus cora¢des no céu. (Dumont, 1985).

Este modelo de individualismo que Dumont estuda nos primeiros cristdos estaria
mais préximo ao do renunciante indiano que ao préprio do mundo contemporaneo. Néo
existe uma inten¢do de mudar o mundo neste modelo de afastamento, de renuncia ao
mundo, e seria esta uma diferencia importante respeito a nés mesmos que acreditamos
ter adaptado esse mundo as nossas proprias necessidades (Dumont, 1985).

Até aqui, e seguindo a Dumont, poderiamos achar algum tipo de empatia com o
que é manifestado por algumas pessoas praticantes do Santo Daime com relacdo a
énfase colocada no desenvolvimento espiritual e a referéncia feita a esse modelo de

individuo localizado nos primeiros cristaos.

lluminuras, Porto Alegre, v.12, n. 28, p. 222-240, jul./dez. 2011 229



Embora Dumont faca a comparacao dos primeiros cristdos a partir do modelo
indiano, é preciso trazer em consideracdo os elementos provenientes do mundo grego
que Michel Foucault coloca.

Vejamos com Michael Foucault esse ponto, para compreender os elementos do
desenvolvido até agora. Foucault nos convida a observar o mundo helenistico para
detectar a preeminéncia do cuidado de si.

O grande pensador francés denomina de individualismo o espago que o mundo
helenistico e romano conferia aos aspectos privados da vida. Fazendo uma revisdo
historica através de pensadores da época, Foucault identifica uma significativa
importancia no que respeita a conduta pessoal e ao interesse que se tem por si proprio
(Foucault, 1985).

Foucault diferencia trés aspectos deste “cuidado de si”: por um lado a atitude
individualista, isto é, a atribuicdo ao individuo de valor absoluto, de singularidade. Por
outro lado o valor outorgado a vida privada, as relagcdes familiares e patrimoniais. Por
ultimo, a intensidade das relagdes consigo mesmo, tomar-se como objeto de
conhecimento para transformar-se e purificar-se (Ibid).

Em Michel Foucault, a perspectiva adotada na analise deste individualismo dos
primeiros cristdos ao que estamos fazendo referéncia, tem um carater mais detalhado ao

distinguir o seguinte:

H& sociedades ou grupos nos quais a relacdo consigo é intensificada e desenvolvida
sem que por isso, e de modo necessério, os valores do individualismo ou da vida
privada encontrem-se reforcados; o movimento ascético cristdo dos primeiros
séculos apresentou-se como uma acentuagdo extremamente forte das relagdes de si
para consigo, mas sob a forma de uma desqualificacdo dos valores da vida privada;
e, ao tomar a forma do cenobitismo, manifestou uma recusa explicita daquilo que
podia haver de individualismo na pratica da anacorese (Foucault, 1985:48).

Nestas palavras de Foucault vemos alguns elementos que nos conduzem a
analise desse cuidado de si desde uma forma de socializacdo presente no cenobitismo de
que o autor fala. E este um ponto de destacada importancia no que queremos
problematizar aqui, isto €, uma sociabilidade a partir do cuidado de si, ou, em outras
palavras, o cuidado de si como forma de sociabilidade.

Diz Foucault: “O cuidado de si —ou os cuidados que se tem com o cuidado que
0s outros devem ter consigo mesmos- aparece entdo como uma intensificagdo das

relagbes sociais” (Ibid, 58). E mais adiante, “O cuidado de si aparece, portanto,
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intrinsecamente ligado a um ‘servigo de alma’ que comporta a possibilidade de um jogo
de trocas com o0 outro e de um sistema de obrigacdes reciprocas” (Ibid, 59).

A énfase colocada no valor do cristianismo, e mais especificamente, nas
comunidades dos primeiros cristdos, nos conduziu a uma leitura destas narrativas a
partir do que Louis Dumont e Michel Foucault trabalham, desde diferentes perspectivas,
em torno da questio da formagdo desta ideologia do individualismo, esta
problematizacédo do sujeito.

Esta discussdo na Franca dos anos oitenta inclui o pensamento de Michel
Maffesoli. Posterior aos ja citados trabalhos de Dumont e Foucault, Maffesoli escreve
em 1988 sobre o declinio do individualismo. Vejamos como estas idéias tencionam com
0 até aqui desenvolvido. Ndo acho contraditorio refletir com Maffesoli a luz do
pensamento de Dumont e Foucault para o caso que estamos trabalhando. Concordamos

com o autor de “O tempo das tribos” (1988) quando afirma que:

De toda maneira, sob qualquer denominacdo que se lhe dé (emocdo, sentimento,
mitologia, ideologia) a sensibilidade coletiva, ultrapassando a atomizagdo
individual, suscita as condi¢des de possibilidade para uma espécie de “aura” que vai
particularizar tal ou qual época: como a aura teoldgica na ldade Média, a aura
politica no século XVIII, ou a aura progressista no século XIX. E possivel que se
assista agora, a elaboragdo de uma aura estética onde se reencontrardo, em
proporcdes diversas, os elementos que remetem a pulsdo comunitaria, a propensdo
mistica ou a perspectiva ecoldgica (Maffesoli, 1998:20).

Essa aura estética, essa pulsdo comunitaria de que fala Maffesoli possibilita, e
este € 0 maior potencial observado na doutrina do Santo Daime, um desenvolvimento de
um individuo que encontra nesta doutrina religiosa um espaco de convergéncia de
outros Outros em procura de um eu. N&o se trata de um jogo de palavras; trata-se de
uma perspicaz estratégia de adaptacdo que o Santo Daime estabelece, fundada no seu
préprio ecletismo, conseguindo articular as duas dimensoes, tanto a do eu quanto a de
nos. Mas ndo se trata de um nds enquanto projeto politico identitario como o proprio
Maffesoli assinala; trata-se de um nds na forma de muitos eu, perto de uma dinamica de
ajuda matua. No Santo Daime converge, como tantas outras coisas, a possibilidade da
construcdo de um individualismo baseado num espirito comunitario. No Santo Daime,
da mesma forma que nas dindmicas grupais de ajuda mutua, cada individuo tem um
lugar para se achar, reconhecer e desenvolver suas potencialidades conforme é
consciente do caminho percorrido pelo “soldado do exército de Deus” que caminha a

seu lado. Concordamos com Maffesoli quando afirma:
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Essa solidariedade organica se expressa de mil maneiras e, certamente, é neste
sentido que devemos interpretar o ressurgimento do ocultismo, dos cultos
sincretistas e, mais particularmente, a importancia conferida ao espiritualismo ou a
astrologia (Ibid. 20).

Na comunidade de destino (utilizando o conceito do proprio autor) que
estudamos aqui, isto €, na comunidade do Santo Daime, convivem as duas
possibilidades de manifestacdo da mesma. Como assinala Maffesoli, a comunidade de
destino pode exprimir-se tanto atraveés do quadro de um projeto racional, politico,
quanto da sensibilidade coletiva. No primeiro caso, a histéria, a politica e a moral séo
colocadas numa linha de evolucéo, de problemas que se colocam para serem resolvidos
ou tentar resolver. No segundo caso, o destino, a estética e a ética sdo colocadas sob o
instante eterno que se esgotam de forma tragica (Maffesoli, 1998). E evidente que no
Santo Daime temos muito deste segundo aspecto, desta segunda possibilidade de
expressao da comunidade de destino. Porém, existe no Santo Daime uma intengdo
moralizante, um projeto de pessoa a ser construido através de uma vigilancia moral. O
individuo ndo chega ao Daime somente para vivenciar em comum, atraido por uma
sensibilidade orgéanica. Ou, sendo esse o0 caso, ele volta a se inserir no contexto social
com um dever moral de construcdo individual. Manifestou Ernesto: “el Daime como
religion cristiana te exige un compromiso con uno mismo, con dios, con la vida y con
los semejantes, te exige una cierta prolijidad en la vida”.

Vemos entdo a possibilidade de uma sensibilidade compartilhada, de um espirito
comunitario no sentido de uma comunidade emocional ao tempo que, permitindo a
exaltacdo do eu, colocando, ndo o projeto politico como o valor supremo, mas a

construcdo moral do individuo. Nas palavras de outros daimistas:

Cada pessoa que chega tem alguma coisa a agregar, € essa € uma coisa chave porque
dai é que tem a universalidade ou o Centro Eclético do que o mestre falava, esse
ecletismo cultural e religioso é a chave do Santo Daime. (Thiago)

porque no daime todo mundo é o xama iniciante ou xama em potenciante, ou seja
cada um vai descobrir essas potencialidades de viajar no astral e de se auto curar e
de aprender com a viagem com a cura dos outros, entdo cada um vai tendo
potencialidades diferentes. (Thiago)

Quanto mais responsaveis mais livres, ndo é ao contrario, € assim mesmo, a
responsabilidade é a forma de ter a maior liberdade (Cesar).

O mais importante € deixar a um lado todos os preconceitos (...) ha nove anos que
sou fardado e ndo me arrependo de nada, o Daime me ajudou muito. (Cesar)
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A construcéo de uma narrativa

Pensando com Michael Taussig a possibilidade da constru¢cdo de uma nova
narrativa sobre o terror, levo a sua proposta a construcdo discursiva do Santo Daime em
relacdo ao individuo. Vimos até aqui, ajudados pelo pensamento de trés franceses
preocupados com a questdo do sujeito e o0 grupo no qual estes mantém relagGes, uma
convergéncia no Santo Daime do que poderiamos denominar como elementos de
individualismo (Dumont) com uma forte tendéncia comunitaria (Maffesoli).

Como é articulada esta imbricacao de aspectos s6 em aparéncia contraditorios?

Diz Taussig:

Com a conquista e a colonizacéo européia, esses espagos da morte se misturam em
um fundo comum de significantes essenciais, ligando a cultura transformadora do
conquistador a do conquistado. No entanto, os significantes estdo estrategicamente
deslocados em relacéo aquilo que eles significam (Taussig, 1993:27).

Interpreto estas palavras como querendo criar um espaco de novos significantes,
um deslocamento que possibilita o percorrido de uma nova narrativa, uma montagem
com espacos a ser preenchidos. Numa leitura de Taussig entendo este espaco da morte

como um espaco de transformacéo.

No entanto este espago da morte é proeminentemente um espaco de transformagéo:
através de uma experiéncia de aproximacdo da morte poderd muito bem surgir um
sentimento mais vivido da vida; através do medo podera acontecer ndo apenas um
crescimento de autoconsciéncia, mas igualmente a fragmentagdo e entdo a perda de
autoconformismo perante a autoridade (Ibid. 29).

Poderiamos fazer uma dupla leitura, ou melhor, uma Unica leitura em dois niveis
diferentes, o do individuo e o da comunidade.

A experiéncia de beber ayahuasca é uma experiéncia de morte. Junto com o
sonho, esse estado da vida que nos permite voltar e construir novos olhares de nos
mesmos, a ayahuasca faz perceber-nos desde outro ponto de vista. Essa experiéncia de
morte se traduz numa forma de estar muito vivo. A minha prépria experiéncia, e a de
muitas pessoas que fizeram uso do cha, é a de estar “perto” da morte. Em poucos
minutos se produz um efeito antagbnico no organismo que vai desde a completa
impossibilidade de mover o corpo até a mais plena sensacéo de paz, forca e harmonia. E
aqui entdo a experiéncia de aproximacdo a morte que, lembrando a Taussig, produz um
sentimento mais vivido da vida. Isto no nivel individual. Sé para enriquecer estas

argumentacdes com 0 que o proprio Taussig levanta no seu trabalho de campo no
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Putumayo, os convido a percorrer as afirmacfes de Antonio Benavides, curador e
conhecedor dos poderes das plantas, com quem Taussig mantivera uma relacdo de

amizade durante o seu trabalho.

As plantas ndo sdo como os remédios que se compram nas farméacias. Elas encerram
um mistério e é preciso rezar e concentrar-se antes de as colher e usar, garantiu-me
Antonio (Ibid, 281).

E continua Antonio falando da ayahuasca:

Ele encerra noventa por cento do poder do reino das plantas! (...) mas é preciso ser
um grande conhecedor para poder trabalhar com ele (...). O yagé tem esse grande
poder gragas aos designios da Providencia Divina e transporta o espirito para
qualquer lugar do espaco... (Ibid, 281-282).

Prossegue Taussig:

Quando ele tentava dar mais explicagdes sobre o yagé, referia-se a0 modo como ele
abria o corpo, despertava-o por meio da coordenacéo das forgas corporais com a das
estrelas e dos minerais, de tal modo que a pessoa se fundia com o globo, o Universo.
No entanto, dizia ele, havia um problema: o capitalismo esta destruindo o globo, e
os lideres do mundo o estdo contaminando. Essa gente, disse ele, empregando a
palavra pueblo, esta4 confusa e nos arruina. Agora ja ndo existem mais lagos que nos
liguem. ‘Tudo se deve as grandes poténcias, quando construiram as armas de guerra,
as armas bélicas. Alegavam que era para a defesa, mas na realidade era para destruir
seus proprios irmdos e irmds que, um dia, poderiam servir. E ndo foi s6 Vietnd’,
acrescentou, ‘ja esta se aproximando daqui’ (isto foi em 1976) (Ibid. 282).

Este ultimo trecho é o que nos leva ao segundo nivel de leitura do qual falava
acima, o nivel da comunidade. Partindo dessa necessidade de ter um objeto odiado que
Taussig nos lembra, se produz um “dialogo”, um novo choque de espagos da morte, a
interna do enramado cultural onde o Santo Daime se desenvolve.

Afirma Luiz Eduardo Soares:

Inimeros motivos explicam a tendéncia do campo a ser polarizado pelo Santo
Daime; vale dizer, explicam ndo s6 sua forca de atragdo, como de repulsdo. Se, hoje,
o Daime ocupa um lugar sui generis, é porque encanta, recruta, fascina, mas também
inquieta, choca, mobiliza polémicas e enseja criticas radicais (Soares, 1994:5).

Constitui-se assim uma dialética discursiva interna-externa em torno ao Santo
Daime. O que quis com esta montagem foi deixar um espaco aberto a criacéo desta

narrativa, a emergéncia de uma memdria que gostaria de mostrar da seguinte forma:
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“O narrador” de Walter Benjamin (1892-1940) nos faz pensar de imediato na
questdo da memoria. A memoria em Benjamin € conhecimento possivel de ser
transmitido através da narrativa. O autor identifica no advento da imprensa, e por tanto,
na possibilidade da reprodutibilidade do romance, a morte da narragdo. Com a imprensa
da modernidade colocamo-nos num mundo de informac&o que reprime a narrativa.

A rareia na arte de narrar na modernidade é produto da difuséo da informacao.

Diz Benjamin,

Cada manha recebemos noticias de todo o mundo. E, no entanto, somos pobres em
historias surpreendentes. A razdo é que os fatos ja nos chegam acompanhados de
explicacbes. Em outras palavras: quase nada do que acontece estd a servigo da
narrativa, e quase tudo esta a servico da informagdo (Benjamin, 1993:203).

Se esta formula nos parece cliché no século XXI, € gracas aos aportes de
pensadores como Walter Benjamin ou Maurice Halbwachs (1877-1945) que pensaram
nos inicios do século passado sobre estas questdes.

Benjamin nos ensina que:

é¢ no momento da morte que o saber e a sabedoria do homem e sobretudo sua
existéncia vivida —e é dessa substancia que sdo feitas as histdrias- assumem pela
primeira vez uma forma transmissivel (Ibid. 207).

Benjamin assinala que o vinculo que a burguesia moderna estabelece com a
morte limita a narrativa. Antigamente era costume morrer em qualquer quarto da casa, e
é nesse momento da morte que o conhecimento em forma de narrativa toma forma e
pode ser transmitida. Nesse afastamento contemporaneo da morte, onde a morte é (valha
0 paradoxo) vivida em lugar determinado, hospitais longe da casa, reprime-se a
narrativa.

E da morte que surge a narrativa.

Diferente do que acontece hoje com a burguesia e o seu vinculo com a morte, no
Santo Daime participamos de um “morrer juntos”. Todo daimista pode receber um hino
que virara parte do acervo sagrado da doutrina. Claro que existem hinos de maior
prestigio que outros, assim, o hinario recebido pelo Mestre Irineu é fundamental e o
mais respeitado dentro da doutrina. O que quero assinalar com isto é que, neste espaco
de comunidade, nesta pratica ritual, os participantes sdo convidados a “morrer juntos”.
Assim, a morte, a diferenca da I6gica burguesa que Benjamin identifica estabelecendo

um vinculo de afastamento, é, no Santo Daime, ndo s6 bem-vinda, mas fator, motor de
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miracdes ou ensinamentos que possibilitam a reatualizacdo permanente da doutrina. E
esse 0 poder do xamé& em poténcia do que falava Thiago acima.

Problematizemos estas questdes com o pensamento de Daniele Hervieu-Léger.
A autora adota, a nosso modo de ver, uma postura benjaminiana quando diz: “La
afirmacion del sujeto autonomo, el avance de la racionalizacidén que disipa los ‘cosmos
sagrados’ y el proceso de diferenciacion de las instituciones implican el fin de las

sociedades memoria” (Hervieu-Léger, 2005:208). E continua:

La trayectoria de la secularizacién y de la desaparicion de la memoria total de las
sociedades sin ‘historia’ ni ‘pasado’ coinciden por completo, al tiempo que certifica
el avance de la racionalizacién, la dislocacion de las estructuras de plausibilidad de
la religién en el mundo moderno sigue las fases sucesivas de la fragmentacion de la
memoria colectiva (Ibid.).

A autora, seguindo a Halbwachs, afirma:

Esta pérdida de profundidad de la memoria colectiva que Halbwachs vinculaba al
avance de la moderna economia industrial es mas sensible incluso en el universo de
imagenes que caracteriza a aquellas sociedades en las que se impusieron los medios
mas sofisticados de comunicacién; la sobreabundancia de la informacion disponible
en todo momento tiende a hacer desaparecer las continuidades significativas que
hacen que esta informacion sea inteligible (Ibid. 209).

Vemos uma memdria fragmentada. Uma memodria feita pedacos. Mas toda
religido, afirma Hervieu-Léger, implica uma mobilizacdo de uma memdria coletiva.
Assim, observamos na dindmica do Santo Daime a possibilidade de adscrigdo a uma
linhagem de memoria. Esta linhagem, que comeca de alguma forma nos primeiros
cristdos aos que fizemos referencia neste texto e, passando pelos grandes mestres da
doutrina como lIrineu, Sebastido, etc. € permanentemente atualizada a partir da
possibilidade de cada membro da comunidade contribuir com seus préprios hinos.

Estabelece-se entdo a filiagdo a uma memoria religiosa que, como mostra

Halbwachs, tem um I6cus geogréfico especifico.

Mas toda a religido tem também sua histdria, ou antes, ha uma memoria religiosa
feita de tradicBes que remontam a acontecimentos geralmente muito distantes no
passado, e que aconteceram em lugares determinados. Ora, seria muito dificil evocar
0 acontecimento se ndo imaginassemos o lugar que conhecemos geralmente ndo
porque 0 vimos, mas porque sabemos que existe, que poderiamos vé-lo, e que em
todo 0 caso, sua existéncia esta garantida através de testemunhas. E por isso que ha
uma geografia ou uma topografia religiosa (Halbwachs, 2004:164).
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Os acontecimentos produzidos nas primeiras décadas do século passado na
floresta amaz6nica objetivam este locus do qual fala Halbwachs. “Sem duvida, nem
todos os fiéis podem ir em peregrinagdo a Jerusalém , e contemplar com seus préprios
olhos os lugares santos. Mas, basta que os imaginem e que saibam que sobrevivem: ora,
jamais duvidaram deles” (Ibid.165). Céu do Mapia, comunidade daimista na Amazoénia
onde se localiza a Igreja Matriz da doutrina, é pensado como esse lugar sagrado, cidade
santa da que nos falava Thiago acima.

A mesma area geografica da Amazo6nia produtora de borracha nos inicios de
Século XX, vitima da conquista, da colonizacdo descrita por Taussig, € a0 mesmo
tempo o lugar de encontro, de choque dos espacos da morte. Uma espécie de efeito de
atragdo, motivado pela exploracdo da borracha, gera uma convergéncia de saberes e,
como efeito contrario, uma rapida expansdao de novos saberes ja misturados e
reapropriados. Sao nessas mesmas primeiras décadas estudadas por Taussig e Oro, é
esse mesmo centro de gravidade atraente de diversidades o que possibilita, num
movimento de atracdo e repulsdo, a construcdo de uma nova narrativa necessariamente
eclética.

Da mesma forma, esses centros das igrejas aos quais os fiéis do daime apontam
sua concentracdo a cada repeticdo dos rituais, produzem o efeito seguinte de expanséo
da doutrina e dos saberes da floresta a novos horizontes. O exército da floresta que o
Santo Daime adoutrina em cada hino, em cada ingestdo do cha milagroso, se espalha
num novo contexto urbano onde é possivel a producdo de novas formas de estar no
mundo. Desde que € possivel que a pessoa que experimenta ayahuasca “vire raiz”’, como
é descrito em multiplas narrativas de fieis do Daime ou usuérios do cha; e lembrando o
perspectivismo amerindio descrito por Eduardo Viveiros de Castro (1996), é possivel
imaginar um individuo habitante de multiples mundos, de maltiples tempos e espacos.

Da mesma forma que o ponto central da igreja a que fiz referéncia nestas
paginas, aquele ponto central que, como me contaram alguns daimistas que participaram
da construcdo da igreja, ja foi centro domesticador de cavalos, produz, algum tempo
depois, soldados do exército da floresta que voltam ao mundo urbano também

domesticados pela doutrina do Santo Daime.

Concluséo
Tentamos construir um olhar ao Santo Daime a partir do desdobramento dos

eixos temporal e espacial. Estas paginas querem ser o inicio da construcdo de uma
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temporalidade e de uma espacialidade daimista. Temos muito por fazer ainda em
relacdo a interpretacdo da cosmologia daimista segundo a perspectiva que aproximamaos
aqui. O proposito deste artigo foi refletir, na medida do desenvolvimento atual do nosso
trabalhno com o Santo Daime, a luz da propria natureza polimorfa e infinitamente
adaptativa desta religido. O Santo Daime consegue se expandir e adaptar rapidamente
aos mais diversos contextos culturais. Assim o demonstra o0 seu percorrido, em menos
de um século, desde a mais profunda Amazénia até o Japdo. Os elementos naturais com
0S quais preparar o cha estdo presentes em todos os continentes. A ayahuasca pode ser
comprada pela internet. O Santo Daime, como o capitalismo, consegue, gracas a seu
ecletismo, se desenvolver estratégica e rapidamente pelo mundo.

A probleméatica do deslocamento é trabalhada desde a possibilidade de
construcdo de uma narrativa daimista. O deslocamento, o perspectivismo amerindio
(Viveiros de Castro, 1996), a epistemologia de fronteira (Mignolo, 1998) nos levaram a
procura de um fio de memoria.

Vimos, com Dumont, Foucault e Maffesoli uma problematizacdo em torno a
questdo do individuo. Assim, tomando os proprios termos dumontianos, poderiamos
dizer que no Santo Daime encontramos uma proposta de constituir individuos-fora-do-
mundo-no-mundo. Dumont e Foucault nos mostraram algumas idéias em torno aquela
nocdo de individuo nos inicios da nossa era. Maffesoli nos mostrou uma tendéncia
comunitaria no final do século XX. A nossa observacdo, participacao, leitura e didlogo
com o mundo daimista nos conduz a pensar esta possibilidade de um individuo
preocupado com o cuidado de si, um individuo espiritual dentro de uma sociabilidade
comunitaria. Tudo isto inserido em contextos urbanos, mas num lugar particular desses
centros urbanos. Num lugar que remete aquelas paisagens da floresta, um lugar
geografico que necessariamente produz o deslocamento. Trata-se, com Maffesoli,de um
sair de si, ndo de um sair de si para se perder no conjunto do grupo, mas sim para voltar
ao préprio eu.

Por outra parte, esta superposi¢cdo nos conduz a pensar a luz de uma narrativa
que se constréi a partir de uma memoria coletiva localizada geografica e
espiritualmente. E essa nogdo de individuo que possibilita o didlogo com esta memoria,
este jogo do tempo permite simultaneamente a permanente adaptacdo da doutrina.
Porém, a repetigdo sistematica do ritual na forma mais “ortodoxa” faz parte desta logica

incipiente, desta religido que tem que marcar um rumo e uma visualizacdo através da
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repeticdo. Desta mesma forma, “toma emprestado” em discurso, através desse jogo da
memdria, que atualiza ao Santo Daime como comunidade crist&.

Interessante destacar a analise feita por Marcio Goldman (1999) em torno a
nocdo de pessoa, ja que vemos nele uma tentativa particularista e relativista das nocoes
de individuo, individualismo, pessoa, etc. vinculadas ao debate em torno a estas
categorias tipicamente discutidas na antropologia e, usando suas expressdes, fonte
permanente de confusdes. Goldman, refletindo sobre Foucault no mesmo aspecto que
aqui foi tratado, no grande aporte de conhecimento historico que Foucault faz e por
tanto no exercicio de discernimento que ele aporta, conclui de uma forma critica e
relativista com respeito ao uso das nogdes de individuo. Entendemos que o aporte de
Goldman contribui na medida em que critica a Dumont no seu uso da idéia do
individualismo como ideologia (Goldman, 1999). Aqui tentamos, justamente, trazer
elementos que nos permitam ir em direcdo a este debate desde uma perspectiva que
tente evitar a dicotomia ocidental que Goldman identifica na preocupacdo com o
vinculo individuo-sociedade.

O desafio é pensar com Walter Mignolo como transitar outras margens que

permitam novos olhares. Quando Mignolo afirma:

Habria otra posible tentacion. Dudar de toda posibilidad comunitaria, puesto que
después de todo la “comunidad” es una idea cristiana. Pensar de esta manera seria
pensar que solo la cristiandad esti autorizada para pensar la comunidad, y que
pensar la comunidad es, inevitablemente, pensar la cristiandad. Este tipo de
razonamiento seria, en mi entender, un razonamiento que no puede salir de los
“universales abstractos” y que cada palabra (comunidad, democracia, dignidad) es
un significante vacio, en la racionalidad moderna, que se actualiza histéricamente y
al actualizarse, queda atrapado en su propia actualizacion. Lo que estoy
proponiendo, en cambio, es pensar “comunidad” como un significante lleno y
flotante que es, precisamente, una posibilidad de pensar la “fragmentacion como
proyecto universal” (Mignolo, 1998:9).

Devemos nos perguntar como estamos interpretando entdo estas idéias. Mais
uma vez, o que acontece no Santo Daime é esse encontro de saberes do que viemos
falando. O espago foi criado para nos introduzir nestes percusros. Estas diferentes
no¢Oes de comunidade das que fala Mignolo, estas diversas formas de aproximacgdo ao
individuo que nos ensina o texto do semidtico devem nos fazer pensar desde uma
perspectiva de abrir novas formas de interpretagdo. Qual o resultado desse bricolage de
tradicbes que convergem no Santo Daime? Aqui sO tentamos comegar a esbogar uma
possibilidade narrativa que devemos continuar. Uma das direces marcadas para esse

caminho vem do encontro, do choque desses espacos da morte. Aqui, essa exploséo se
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Ve representada pelo encontro do cristianismo com o que vem do funda da terra, o lugar
onde as plantas crescem.

Em palavras de Antonio Benavides.

“Venho ensinando [Antonio] ao povo a revolugdo através de meu trabalho com as
plantas” (Taussig, 1993:282).
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