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RESUMO: Com este artigo, desenvolvo uma discussdo sobre o eu e o outro nos hinos da
religido brasileira Santo Daime. Esse debate € trazido tendo como enfoque o eu pesquisador
e as questdes epistemologicas que o estudo da poética suscita. Para tanto, em um primeiro
momento, apresento a concepgao de eu na doutrina daimista (REHEN, 2007), destacando a
rede de agentes formada em seus rituais e cosmovisdo. Apds, trago as contribuicdes dos
Estudos da performance, para refletir sobre como este eu se constitui através de uma préatica
incorporada — que é, justamente, os rituais, nos quais os hinos sdo entoados. Por fim,
procuro entrecruzar essa discussao com a pesquisa no campo dos Estudos literarios,
pensando como o0 jogo enunciativo proposto pela poética daimista se imbrica a problematica
ontoldgica da enunciacdo, recorrendo, para tanto, as contribui¢cGes de Nodari (2015; 2019)
sobre obliquacao e experiéncia literaria.
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ABSTRACT: With this article, 1 develop a discussion about the self and the other in the
hymns of the Brazilian religion Santo Daime. This debate is brought up focusing on the
researcher self and the epistemological questions that the study of poetics raises. Therefore,
at first, 1 present the concept of self in the Daime doctrine (REHEN, 2007), highlighting the
network of agents formed in their rituals and cosmovision. Afterwards, | bring the
contributions of Performance Studies, to reflect on how this self is constituted through an
incorporated practice — which is, precisely, the rituals, in which the hymns are sung. Finally,
I try to intertwine this discussion with research in the field of Literary Studies, thinking about
how the enunciative game proposed by the daimist poetics overlaps with the ontological
problematic of enunciation, using, for that, the contributions of Nodari (2015; 2019) on
obliqueness and literary experience.
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Introducéo

Este texto nasceu motivado pela sensacdo de auséncia, disparada pela impossibilidade
de estar em campo, para dar continuidade a pesquisa que desenvolvo no doutorado. Na
investigagdo na pos-graduacdo, em linhas gerais, tenho como objetivo desenvolver uma
leitura comparada de trés poéticas que envolvem a toma da bebida psicoativa ayahuasca — 0s
poemas de Julia de Carvalho Hansen, reunidos no livro Seiva, veneno ou fruto (2018), as
traducbes dos cantos mitoldgicos dos Marubo, feitas e organizadas pelo antrop6logo Pedro
Cesarino, em Quando a Terra deixou de falar (2013), e os hinos da religido brasileira Santo
Daime. Assim, dois dos meus interlocutores se apresentam pela palavra escrita — via criacao e
traducdo —, o que, dentre outros desdobramentos, me permite um contato direto com estas
poéticas. Ndo é o caso dos hinos do Santo Daime, como esmiugarei melhor a frente. Por
serem medulares para o ritual da doutrina de origem amazonica, os hinos s6 se realizam
totalmente nas cerimdnias da religido, nos trabalhos — como sdo denominados os rituais
daimistas. Tendo isso em vista, 0 projeto de pesquisa prevé a minha participacdo em
trabalhos do Santo Daime, para que haja o contato com as diferentes presencas que ali se
agenciam — como os cantados nos hinos, os adeptos e a propria ayahuasca. Contudo, como
sabemos, desde 2020, os transitos fisicos ficaram impossibilitados pelo surgimento do virus
Covid-19, o que fez com que muitas igrejas da religido suspendessem seus trabalhos, ou, ao
menos, deixassem, temporariamente, de abrir suas portas as pessoas que ndo sao da doutrina.
Logo, ndo pude participar de nenhuma ceriménia até hoje, e, com isso, fui abatida pela
sensacdo de auséncia, anteriormente referida.

Motivada pelo sentimento, fui, dentro de casa e de mim, destacando alguns
apontamentos, que, aqui, desenvolverei. Antes, entretanto, considero importante apresentar,
ainda que brevemente, a ayahuasca e 0 Santo Daime. A ayahuasca € uma bebida preparada a
partir de um cipé — o jagube, no léxico daimista — e uma folha — a chacrona —, e tem como
propriedade psicoativa a DMT — dimetiltriptamina. De origem amaz0nica, a ayahuasca — com

seus diferentes nomes, tais como yagé, vegetal, hoasca etc. — é central em diversas culturas

! Vale ressaltar que, em relagdo a Quando a Terra deixou de falar (CESARINO, 2013), o meu interesse recai
sobre o processo tradutorio de Cesarino. Por este motivo, afirmo o acesso direto a poética transcriada via
traducéo.
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amerindias, o que expbe a multiplicidade do fen6meno ayahuasqueiro, muitas vezes
indefectivel para a ciéncia ocidental, como expressa Luna (2005), ao afirmar que a taxonomia
da ayahuasca envolve mais de duzentas outras plantas, a depender da cosmologia que com ela
se relaciona — e estas plantas, por sua vez, na maioria das vezes, ndo sao distinguidas pelos
pesquisadores. Mas, apesar do caleidoscdpio farmacoldgico e cultural em torno da bebida, ha
alguns elementos que chamam a atencdo, pela presenca reiterada: a compreensdo da
ayahuasca como uma planta de poder, ou planta conmadre, e os cantos, que acompanham
parte significativa dos rituais nos quais se entra em contato com esse ser vegetal. Nas palavras
de Beatriz Labate e Gustavo Pacheco (2009, p. 15), os cantos podem ser encontrados em
diferentes rituais, “seja entre os povos indigenas da América do Sul, seja entre as populacGes
mestigas e caboclas da Amazodnia, seja em sofisticados resorts no Peru [...]”, seja nas religides
brasileiras ayahuasqueiras — Unido do Vegetal, Barquinha e, precisamente, o Santo Daime.

A alcunha de planta professora ndo € metaférica. Como afirma Callicot (2017), ao
abordar os Icaros — cantos xamanicos de culturas indigenas da Amazonia Central. Para a
autora, esses cantos ritualisticos tém interferéncia e efeito pratico na vida material destas
comunidades, uma vez que a ayahuasca, longe de ser uma substancia, € um agente, um
sujeito, que entra em contato com as pessoas — € a elas ensina. A poeta Julia de Carvalho
Hansen (2017, p. 5) reafirma essa concepg¢éo, ao falar sobre sua experiéncia em um retiro
Xamanico: “os xamas que conheco também relatam que as plantas ¢ que ensinam a cantar [...].
E através de tomas aprofundadas das plantas que os icaros (os cantos) sdo aprendidos,
gestados, mediados e criados por uma pessoa”. Essas cosmologias, portanto, néo
compartilham conosco, ocidentais, uma mirada que segrega 0 ser humano de outros seres,
divididos entre aqueles que podem arrogar para Si 0 estatuto de sujeito, e os que ndo. Pelo
contréario, indo de encontro a sistematizacdo de Viveiros de Castro (2007) acerca das
cosmologias amazodnicas, estas culturas ayahuasqueiras teriam como base de sua cosmovisdo
0 perspectivismo, isto €, uma epistemologia “segundo a qual o mundo é povoado de outros
sujeitos, agentes ou pessoas, alem de seres humanos” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p.
32). Apesar de ndo ser meu objetivo, neste momento, me aprofundar no rico pensamento
desenvolvido por Viveiros de Castro, destaco sua consideracéo sobre as culturas vegetalistas.,
que difere daquelas que tém nos animais as “figuras prototipicas da alteridade”: “[...] nas
culturas da Amazonia ocidental, em especial naquelas que fazem uso de alucindgenos, a
personificacdo das plantas parece ser ao menos tdo saliente quanto a dos animais [...]”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2013, p. 357).
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Voltando ao Santo Daime, entendo que podemos encontrar uma visao proxima sobre o
daime, considerado em sua agéncia? — nome da ayahuasca na doutrina —, como demonstra o
hino “Sou o Daime”, da Madrinha® Suzana Pedalino, da igreja Céu do Gamarra, localizada no
Sul de Minas Gerais: “Sou o0 daime, o ser divino, 0 mestre Juramidam, que vem para revelar
todos teus pensamentos, guardados em teu seio, liberto teus sentimentos™. Isso no significa,
entretanto, que haja homogeneidade — como se pode perceber pela coincidéncia entre o daime
e 0 mestre da doutrina. Juramidam é o nome espiritual dado a Raimundo Irineu Serra, ou
Mestre Irineu, fundador da doutrina nos anos 1930. Labate e Pacheco (2009), ao apresentarem
a cosmologia prépria da fundacdo do Daime, destacam que, j& na década de 1920, Irineu,
seringueiro e semianalfabeto, teria iniciado seu contato com a bebida, a partir de seu convivio
com indios e caboclos amazonicos. Com a ingestdo regular, o homem passa a receber
ensinamentos de uma entidade espiritual, tida como a Rainha da Floresta e, mais tarde,
identificada como Nossa Senhora da Concei¢do. Com 0s ensinamentos, aos poucos comegam
a chegar algumas melodias sem letra, as chamadas, ou chamados, e, posteriormente, os hinos
— que, com o tempo, se agruparam no primeiro hindrio do Santo Daime, chamado “O
Cruzeiro”, com 132 hinos recebidos pelo Mestre Irineu (LABATE; PACHECO, 2009).

Logo, a religido brasileira, nascida dentro da floresta amazénica, € marcada por um
forte sincretismo — dentre outros, pelo contato com as culturas vegetalistas, com as religioes
de matriz africana e com a doutrina de matriz cristd, reconhecendo e ressignificando figuras
importantes desta — a exemplo do mestre Irineu, identificado como Jesus Cristo, ou 0
importante lider Padrinho Sebastido, identificado como S&o Jodo Batista. A partir dos anos
1970, justamente através da linha comandada pelo Padrinho Sebastido, a religido se expande
em direcdo ao Sul do pais e, posteriormente, se internacionaliza — fazendo com que ela ganhe
inimeros adeptos ao redor do globo e, principalmente, no pais (RAMOS FILHO, 2016). E, se

0s cantos xamanicos sdo 0 que permitem aos membros destas culturas amerindias ouvir e

2 Em estudos futuros, acredito ser necessario colocar em tensdo, e com profundidade, o perspectivismo
amerindio, sistematizado por Viveiros de Castro (2007; 2013), e o Santo Daime, sublinhando, para tanto, seus
aspectos doutrinarios, mas também as diversas influéncias e linhas de conhecimento da religido ayahuasqueira.
Aqui, entretanto, interessa-me trazer o perspectivismo, junto as ideias de Callicot (2017), pela dimensdo de
agéncia do daime, algo verificavel na literatura dedicada aos estudos sobre o Santo Daime. Com isso, procuro
ndo diferenciar as formas de contato e interlocucdo da doutrina a outras, consolidadas via representacdo das
divindades e pela centralidade do texto escrito.

3 Os termos padrinho e madrinha designam os dirigentes da religido e de determinada igreja do Santo Daime.
Assim, diz-se, por exemplo, que a Igreja Céu do Gamarra tem como padrinho o dirigente Fabio Pedalino e como
madrinha a dirigente Suzana Pedalino.

40 hino “Sou o Daime” é 0 de nimero 75, do hinario “Império do Sol”. Sua gravagdo pode ser conferida em:
https://santodaime.com/_hinarios/
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aprender com a ayahuasca, no Santo Daime, por sua vez, os hinos configuram o principal
veiculo doutrinério da religido. Isso porque as cerimdnias consistem, basicamente, na toma do
daime, através dos despachos, e no canto dos hinarios escolhidos para a ceriménia, que sao
acompanhados pelo bailado — ou, a0 menos, o0 sdo nos chamados trabalhos de farda branca,
dado que, outros, como os trabalhos de farda azul, consistem nos despachos e na escuta dos
hinos, ja agora sentados, sem a movimentag&o corporea (LABATE; PACHECO, 2009).

Falarei, na proxima secdo, detidamente, dos hinos e como eles se relacionam com a
nocdo de eu no Santo Daime. Porém, julguei necessario fazer essa apresentacdo aos leitores,
ndo apenas porque esse pode ser um universo distante das pessoas, mas, sobretudo, por
constatar que os Estudos literarios se debrucaram pouco sobre essa poética religiosa — se
comparado com outras areas e, em especial, com a Antropologia. Dito isso, retomo a questdo
gue motivou a escrita deste artigo: o desejo de presenca e a auséncia imposta pela pandemia.
Ora, se, como pesquisadora de poesia, meu interesse recai sobre uma poética oral, que sé se
efetiva em contexto ritual, parto do principio de que a participacao é fulcral para a elaboragéo
de uma leitura critica. Mais, como também sera desenvolvido adiante, a relacdo do
pesquisador com a doutrina ndo parece ser uma questdo menor, tendo em vista que 0 que esta
em jogo é uma incessante relacdo entre sujeitos — o que inclui a pesquisadora —, € ndo a
sistematizacdo de um olhar sobre um objeto. Considerando esses pressupostos, o0 presente
texto se concentrara nos seguintes aspectos: a nocdo de eu na doutrina do Santo Daime; o
corpo e a performance na constituicdo desse eu, e, por ultimo, as implicacdes ontoldgicas
desta cosmovisdo, tendo, para tanto, como ponto de partida as contribuicfes de Alexandre
Nodari (2015; 2019) acerca da obliquacao do sujeito no texto literario.

Por fim, o desejo. Apesar nunca ter ingerido ayahuasca, o daime ronda a minha vida
h&, pelo menos, sete anos. Em 2014, conheci meu companheiro, que, a época, desenvolvia sua
pesquisa de mestrado em Antropologia, sendo sua etnografia no Céu do Gamarra — igreja por
ele frequentada, antes mesmo da investigacdo. Desde esse momento, conheci muitas pessoas
com diferentes envolvimentos com o Santo Daime, fardados® ou ndo. Assim, ndo me faltaram
convites para ir a um trabalho. Entretanto, nesse periodo, estava assimilando uma outra
experiéncia com o sagrado — entre 2006 e 2012, fiz parte de uma organizagdo esotérica — e
decidida a me dar um “tempo de descanso” de circulos religiosos. N&o ir aos trabalhos,

contudo, ndo me afastou completamente da religido. De 14 para ca, ndo sé passei a ouvir com

° Fardados sdo os adeptos iniciados na doutrina. O termo faz referéncia a farda: roupa ritual utilizada pelos
adeptos.
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regularidade os hinarios — e, em especial, 0s hinarios do padrinho Fabio Pedalino e da
madrinha Suzana Pedalino —, como a desenvolver uma relacdo com as figuras centrais da
religido, para quem, usualmente, dirijo minhas oracdes. Com o0 tempo, me cresceu um
incbmodo por ndo ir a uma igreja daimista, mas, como isso coincidiu com o final do
mestrado, decidi que gostaria de ter essa vivéncia enfocando esse corpo pesquisador, em tudo
perpassado pela minha dimenséo pessoal — porque o corpo, afinal, é um s6. Eu sei que esse
nivel de subjetividade €, historicamente, estranho aos géneros textuais académicos, que,
muitas vezes, se arrogam de uma suposta objetividade. Entretanto, ndo faz o menor sentido
escrever artificializando uma distancia inexistente. Na contramao, entendo que a pesquisa, em
sua poténcia epistemoldgica, se constréi através da subjetivacdo dos agentes em dialogo. A
pesquisadora ndo € transparente nesse processo, mas parte ativa, como tentarei demonstrar nas

linhas seguintes. O desejo, com sua substancialidade prépria, igualmente, ndo o é.

O eu na doutrina do Santo Daime

Para apresentar a concepcdo de eu no Santo Daime, recorro a dissertacdo de mestrado
do antropélogo Lucas Kastrup Fonseca Rehen (2007), intitulada Recebido e ofertado — a
natureza dos hinos na religido do Santo Daime, na qual o pesquisador discute em
profundidade a questdo dos hinarios na religido, a partir de sua etnografia em algumas igrejas
da cidade do Rio de Janeiro, todas pertencentes ao CEFLURISS, linha da doutrina que segue
0s preceitos do Padrinho Sebastido Mota, para além dos do Mestre Irineu — estes reconhecidos
por todas as linhagens da religido. Dito isso, passo agora a descrever com um pouco mais de
detalhes como os hinos se fazem presentes, e centrais, na doutrina. Como aponta Rehen
(2007), o calendario de rituais do Santo Daime € extenso e engloba uma série de tipos
especificos de ceriménias, tais como os “trabalhos de concentragdo”, nos quais ndo ha o
bailado, os “trabalhos de cura” ¢ “0s trabalhos de hinarios”, que podem se dar, dentre outros,
em datas de aniversario ou de falecimento de alguma lideranca da religido, e, também, nos
feriados catolicos.

Para cada sessdo da liturgia, é definido previamente qual conjunto de hinos sera
cantado. Muitas das vezes, sdo entoados hinarios completos, mas, em sessdes especificas,

como as de cura, podem ser agrupados hinos de diferentes hinarios que tematizem o ritual do

® O Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS).
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dia. Assim, a ceriménia dos trabalhos de hinario consiste, basicamente, na toma do daime, 0s
chamados despachos, e no canto dos hinos pré-estabelecidos, acompanhado pelo bailado e
pelo maraca. Os adeptos se posicionam em fileiras, formando um circulo dividido por género,
tendo no centro um altar — a mesa, onde se posicionam 0s musicos, que acompanham 0s
hin&rios com instrumentos. Ainda, tal qual os musicos tém uma grande responsabilidade na
conducdo do trabalho, pela questdo melddica, hé as puxadoras, ou seja, adeptas fardadas que,
situadas nas primeiras filas destinadas as mulheres, iniciam, “puxam” os hinos, sendo
seguidas pelos demais. As cerimbnias podem chegar a doze horas de trabalho, com um
intervalo no periodo (REHEN, 2007). Rehen (2007), ao descrever esses aspectos do ritual
daimista, chama a atencéo para dois pontos: primeiro, as diferencas existentes entre as igrejas,
fazendo com que essas cerimdnias ndo sejam idénticas entre si; e segundo, 0 pouco espaco
para 0 improviso e para as originalidades individuais — a exce¢do, em relacdo a isto, se da na
entonag&o e na velocidade em que os hinos sdo entoados.

Mas, 0 que cantam os hinos? Segundo o antrop6logo, os hinos trazem temaéticas
diversas, como o0s “louvores a bebida e aos ‘seres’ cultuados na doutrina, evocacgoes e pedidos
de cura e perddao a esses mesmos ‘seres’, afirmativas que valorizam a ética cristd e a
‘disciplina’ daimista”, mas também o relato “de tempos miticos do universo “catdlico” [...] e
““mitos de origem” da doutrina’” (REHEN, 2007, p. 76). Além disso, por vezes, o hino, por
falar de determinado assunto, é cantado no momento da execuc¢do da acao correlata, como é o
caso dos hinos que abordam o despacho. Ainda, é importante explicitar quais sdo 0s seres aos
quais Rehen se refere, porque a presenca destas figuras nos hinos ndo seria alegorica, ou uma
mera representacdo. Pelo contrério, sdo presencas com as quais se relaciona (ou pode se
relacionar, a depender do desenvolvimento espiritual do participante), tanto no momento do
ritual quanto no processo de recebimento dos hinos. Vejamos, juntos, o que Rehen fala sobre

0 assunto, tendo como ponto de partida o relato de seus interlocutores:

Os depoimentos que coletei variam bastante em relagdo a uma definicdo da
identidade dos “seres”, doadores originais dos hinos. Deus ¢ citado, elementos da
natureza como o sol, a lua, as estrelas, o vento, o mar, a floresta, assim como
arquétipos catolicos tais como Jesus Cristo, Virgem Maria, S&o Jodo, So Jose, anjos
e arcanjos, entidades e orixas do tipo Iemanja, Ogum e “caboclos” e até antigos
padrinhos como Sebastido Mota de Melo e o préprio Mestre Irineu ou entes queridos
ja falecidos — conforme apresentado em muitas letras de hinos — mas a resposta de
uma das entrevistadas, que também ndo é Unica a descrever assim, ajuda a
prosseguir com a minha andlise: “/De quem vocé recebe os seus hinos?] Eu imagino
que seja do meu Eu Superior” (REHEN, 2007, p. 116, grifos do autor).
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O excerto acima traz muitas considera¢fes. J& na primeira linha, surge uma
informacdo sobre o processo de feitura dos hinos. Eles ndo séo, segundo a cosmologia nativa,
criados ou inventados’, mas recebidos pelo adepto — a maioria, fardados — e, por conseguinte,
ofertados por outros seres. Assim, segundo Rehen (2007), os hinos ndo teriam uma autoria, ou
seriam um processo de acesso a intuicdo ou & inspiracdo. Para a religido e seus adeptos, 0s
hinos sao recebidos através de “dadivas de seres sobrenaturais que as oferecem para 0s
adeptos — nesse caso chamados de ‘aparelhos’ — que apenas as ‘recebem’ para entdo cantar em
conjunto com outros membros do grupo” (REHEN, 2007, p. 108). Logo, o daimista se
enxerga como um receptaculo, um aparelho, que, se sintonizado, pode receber um hino que
ndo é seu, mas de algum dos seres do astral, que Ihe comunica tanto a melodia quanto a letra
do hino. Outros elementos desse processo séo relevantes e precisam ser destacados.

De partida, o recebimento dos hinos ndo é uma experiéncia pela qual todos os adeptos
passam. Na contraméo, a quantidade de hinos recebidos varia e, segundo interlocutores de
Rehen (2007), o recebimento de muitos hinos pode chegar a gerar algum tipo de
desconfianca, em especial se for um adepto com menos tempo ou envolvimento na doutrina.
Também, dentro desse processo, ndo € esperado que as pessoas facam alteracdes no hino
recebido, a ndo ser que seja um ajuste vindo diretamente desse outro plano, dos outros seres,
do astral. Nesse caso, o aparelho se afina e, ao cantar o hino, percebe alguma parte da letra ou
da melodia que precisa ser alinhada, modificada. Por ultimo, ha a valorizacdo da memoria e
da oralidade. No inicio da doutrina, os hinos ndo podiam ser anotados, fazendo com que 0s
adeptos os aprendessem e decorassem ao longo dos trabalhos. Com a expansdo do Santo
Daime, os hindrios comegaram a ser transcritos para cadernos, utilizados nas cerimonias,
principalmente pelos nedfitos, ainda ndo familiarizados com os hinos. Igualmente, surgiram,
com o tempo, gravacdes dos hinos, muitas delas disponibilizadas na internet, ouvidas pelos
adeptos fora do ritual, seja para a realizacdo de oracGes ou outras préaticas fora dos trabalhos
rituais (REHEN, 2007). Ademais, a memoria, longe de ser apenas um indicativo de
dedicacéo, liga-se ao centro da formacéo espiritual dos adeptos. Como relata um daimista a
Rehen (2007), um hino que se recebe nunca se esquece, pois este é guardado no coracao.

Guardar no coracdo ndo € apenas uma imagem. Retomando a citacdo do antropologo,
para além de todos os seres — entre figuras sagradas e elementos da natureza —, o hino é

recebido por um eu superior. Para discutir o que seria esse eu, Rehen (2007) recorre aos

" Rehen (2007), inclusive, destaca que o termo “invengdo” é pejorativo, ao se falar de um hino, demonstrando
desconfianga em relacéo a ele.
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acumulos da Antropologia das emocdes, ressaltando como o pensamento ocidental — através
das correntes cientificas, psicoldgicas e filosdficas — enquadrou as emoc¢des como um
indicativo da “esséncia”, coadunando-se a signos tais como natureza, subjetivo, “pré-social”
(REHEN, 2007, p. 107). Por o6bvio, essa afirmativa remonta o binarismo logocéntrico que
divide natureza e cultura, corpo e mente e, finalmente, razdo e emoc¢éo — atribuindo & emogéo
e aos seus correlatos um valor negativo. Na cosmovisdo do Santo Daime, entretanto, essa
equacdo, em uma mirada inicial, é invertida. O recebimento dos hinos € um bom exemplo de
como isso se da. Para receber um hino, o adepto deve aprender a ouvir o que os seres lhe
dizem — no Santo Daime, ouvir e cantar sdo agdes simultdneas — e ndo deve deixar que o
pensamento interfira, tendo que se ligar aos “bons sentimentos” — de acordo com 0s preceitos
da doutrina, reinterpretando multiplos elementos do catolicismo —, como o0 amor e a alegria
(REHEN, 2007).

De acordo com o antrop6logo, a cosmologia daimista instaura um outro tipo de
controle, no qual o pensamento e o ato reflexivo devem ficar em “segundo plano”. E, mais
gue um outro controle, espera-se, a0 menos no recebimento dos hinos, um sentimento
incontrolavel: “mas essa ‘falta de controle’ é a sua legitimidade, que o separa de uma musica
ou de uma troca comum e Ihe da autenticidade” (REHEN, 2007, p. 118). Se a razdo controlar
esse processo, 0 aparelho ndo estara limpo o suficiente para o recebimento do hino, e o adepto
buscara interferir no que um ser Ihe diz — ou seja, ndo consegue escutar. “Nao poder controlar
0 ‘recebimento’, ndo interferir no processo, é tudo que o daimista quer a partir do momento
que entende a gramatica da entrega de hinos” (REHEN, 2007, p. 118). Para além da feitura
dos hinos, o controle dos pensamentos e a fixagd0 em maus sentimentos pode atrair “seres
inferiores” — que se ligam a sentimentos como o ciime e o rancor (0 que se desdobra na
interpretacdo dos conflitos dentro de cada igreja).

Dessa maneira, 0 eu superior “seria a expressdo do ‘coracdo’ e dos ‘altos seres da
Corte Celestial’ destacados nas mensagens dos canticos — como Jesus Cristo e a Virgem
Maria” (REHEN, 2007, p. 147), e 0 acesso a ele um caminho em duas direcdes — uma para
fora, no trabalho, e outra para dentro, no sentido do corac¢do. Todos estes pares — sentimentos
e pensamentos, eu superior e sua contraparte, eu inferior, seres superiores e inferiores —
podem fazer com que pensemos que 0 binarismo se mantém na constituicdo do eu daimista.
Rehen (2007) argumenta, entretanto, que essa dualidade desaparece se alcangada a corrente
do astral. Isto &, se 0s adeptos, no ritual, estdo na “for¢a do daime”, posicionados no circulo —

a materializagdo dessa corrente —, cantando e bailando, e buscando esse “descontrole” do
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emocional, entdo é formada, ainda que provisoriamente, essa corrente, que da 0 acesso ao
astral e permite que se escute o que os seres desse plano dizem.

Feita essa explicacdo sobre os hinos, sua centralidade nos rituais daimistas e o vinculo
entre eles e a concepc¢do de eu na religido, acredito que ja seja possivel avancar na reflexdo.
Para tanto, trago as duas primeiras estrofes de “Eu vivo na floresta” — hino 06 do hinario “O
justiceiro — Comitiva”, do padrinho Sebastifio®:

Eu vivo na floresta

Eu tenho os meus ensinos
Eu ndo me chamo Daime
Eu sou é um ser divino

Eu sou um ser divino

Eu venho aqui para te ensinar
Quanto mais puxar por mim
Mais eu tenho que te dar.

Como se pode ver na primeira estrofe do hino, o proprio daime é um ser divino, um
agente, ou, retomando as consideragfes da abertura do artigo, uma planta professora
(CALLICOT, 2007; VIVEIROS DE CASTRO, 2013), que ensina aqueles que querem
aprender — os que dela “puxam” este ensinamento. Aprender, por sua vez, envolve o canto e 0
siléncio, pois é preciso aprender a ouvir o que os seres dizem, inclusive a planta. Logo, se 0
interesse de pesquisa é estudar essa poética religiosa, acredito que seja necessario entender
como estes diferentes agentes se relacionam e como 0s hinos e o bailado, partes fundamentais
do ritual, constituem uma forma de acesso a este contato. Além disso, a poética daimista so se
efetiva, isto €, sO faz 0 que se propde, quando é formada a corrente espiritual no trabalho.

Todos esses elementos me levaram a duas questdes. Por um lado, fica patente que o
desejo de fazer campo nada mais é que levar a sério a cosmovisdo daimista e buscar um
contato com 0s agentes que se imbricam nos hinos. Quantas perdas teria, por exemplo, ao
escusar uma tentativa de didlogo com a ayahuasca, e, mais precisamente, com o daime? Isto,
por sua feita, me aproxima, epistemologicamente, do corpo, e de sua centralidade na
experiéncia desta poética. Por outro lado, subjaz uma discussdo ontoldgica: se a constituicdo
do eu daimista envolve uma rede de sujeitos, agentes em dialogo, como podemos
compreender este eu expresso nos hinos, tal qual ocorre no hino do padrinho Sebastido? Ao
meio de tudo isto, estd 0 eu pesquisador, este outro agente, talvez parte, talvez um pouco

intrometido, que, na mesma medida, assume posicdo neste jogo de subjetivacoes.

8 A gravacéo do hino pode ser conferida em: http://hinos.santodaime.org/
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Santo Daime e performance: notas sobre o corpo

A etnografia de Rehen (2007) nos permite compreender como a cosmologia daimista e
o0s hinos se efetivam enquanto uma pratica incorporada, 0 que, por conseguinte, pressupde a
participagdo ritual — através da ingestdo do daime, do entoar os hinos, do bailado, entre
outros. Por este motivo, fui levada a uma aproximacdo com os Estudos da performance — um
amplo e difuso campo de estudos, surgido nos anos 1970 e com forte expressdo no contexto
atual. Como apontam Carlson (2010) e Taylor (2013), o significado da palavra
“performance”, tal qual a delimitagdo de sua area de estudos, é de dificil definicdo, dada a
pluralidade em torno destas, fortemente marcadas pelos acumulos das pesquisas da
Antropologia e das Artes cénicas. Paul Zumthor (2014, p. 33) indica a mesma indefinicdo
acerca do conceito de performance, mas destaca que ela “esta fortemente marcada por sua
prética [...] cujo objeto de estudo é uma manifestacdo cultural ludica ndo importa de que
ordem (conto, cangdo, rito, danga), [...] sempre constitutiva de forma”. Assim, Zumthor
articula as nocdes de pratica e de manifestacdo cultural, consubstanciada em uma forma
definida, com o intuito de discernir o que seria objeto dos Estudos da performance. Nesse
sentido, para o autor, uma arte verbal demarcada por uma pratica — como o canto ou a leitura
— poderiam incluir-se nesse campo de analise.

Ainda perseguindo a compreensdo sobre performance, Diana Taylor afirma que,
apesar dos Estudos da performance serem recentes, 0 mesmo ndo se pode dizer sobre as
praticas performaticas, uma vez que estas “existem desde que existem pessoas” (TAYLOR,
2013, p. 39), sendo elas entendidas enquanto “atos de transferéncia vitais, transmitindo o
conhecimento, a memoéria e um sentido de identidade social” (TAYLOR, 2013, p. 27). A
nocdo de ‘“atos de transferéncia”, para a autora, € central, pois ela elucida como as
performances ndo estdo circunscritas pela representacao (a teatralidade), nem sdo passiveis de
descri¢do, como a etnogréafica, sem a perda de sua dimensdo epistemoldgica. I1sso porque as
praticas incorporadas, nas performances, ao serem atos de transferéncia de memdria e de
conhecimento, se revelam como uma epistemologia outra, centrada no corpo e na
participacdo, e ndo na construcdo de sentido. Logo, para a autora, mais que estudar praticas
performaticas, a contribuicdo do campo se daria, justamente, pelo contato com uma
epistemologia outra, alargando nossa compreensdo sobre o processo de construcdo do

conhecimento. Para me fazer entender, aqui, fago um paréntese.
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A exemplo das consideragdes de Rehen (2007) sobre o bindmio razdo e emocgéo, 0s
estudiosos da performance chamam a atencdo para como a cultura ocidental sobrepujou o
corpo, colocando-0 como uma contraparte negativa da razdo. Por conseguinte, a construcao —
e a transmissao — de conhecimento centrou-se no ato de depreender o sentido — o sentido do
fendmeno, do objeto, da arte verbal. Assim, como explicita Gumbrecht (2010), apesar das
mudancas tedricas ao longo dos séculos, persistiu a compreensdo do mundo como algo a ser
interpretado, o que “quer dizer ir além da superficie material ou penetrar nessa superficie para
identificar um sentido (isto ¢, algo espiritual) que deve estar atras ou por baixo dela”
(GUMBRECHT, 2010, p. 48). O autor, ademais, vincula o sentido a “algo espiritual”, ao
pensa-lo como uma problemética derivada da nogdo de autorreferéncia humana. Ou seja,
alude a tradicdo ocidental, ancorada na metafisica, que identifica 0 humano, em esséncia,
como uma entidade incorpdrea, apartada do mundo, e, por isso, capaz de analisar o outro com
distanciamento e em profundidade. Essa separagéo, por sua vez, exilou o corpo em um “outro
espaco”, destinado a tudo aquilo que seria interpretado pelo sujeito: os objetos, o mundo, “as
coisas do mundo”.

Nessa discussao, emerge o papel da escrita, traco grafocéntrico de nossa cultura, em
detrimento da oralidade e das préticas incorporadas. Taylor (2013), porém, afirma que, para
além da escrita, a grande cisdo epistemoldgica instaurada recai sobre o que ela denomina
como arquivo e repertorio. Nesse esteio, o arquivo englobaria “materiais supostamente
duradouros (isto é, textos, documentos, edificios, 0ss0s), e o repertdrio, visto como efémero,
[...] praticas/conhecimentos incorporados (isto ¢, lingua falada, danga, esportes, ritual)”
(TAYLOR, 2013, p. 49). Assim, para a pesquisadora, 0 arquivo — que inclui a escrita, mas
ndo se limita a ela —, separaria 0 conhecimento de seu tempo e de seu espaco de producao,
“excedendo o que acontece ao vivo” (TAYLOR, 2013, p. 25), 0 que ndo ocorre no repertorio
— uma memdria incorporada, que ganha vida e ¢ transmitida pelo corpo, “ao vivo”, através
dos atos de transferéncia. Por isso, ndo seria possivel apreender um repertorio via arquivo,
dado que as epistemologias que perpassam essas formas de conhecimento seriam em tudo
distintas. Dessa maneira, fica patente que, para Taylor (2013), a nocdo de performance
pressupde 0 ao Vivo e a pratica incorporada, excluindo produgdes escritas. Essa consideracdo
ndo € unanime, como falarei a frente, a partir das elaboracdes de Zumthor (2014) sobre
performance e leitura, mas, no momento, me detenho a ela.

Fecho este paréntese, voltando a poética daimista. Como visto em Rehen (2007), os

hinos sdo transmitidos oralmente, aprendidos nos trabalhos, junto a outras préaticas
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incorporadas que comp&em o ritual — como o bailado e a ingestdo da bebida. Por esse motivo,
acredito que as formulagGes em torno da performance, e mais precisamente as de Taylor
(2013) acerca dos “atos de transferéncia” e do “repertorio”, sejam extremamente validas.
Sobre a distingdo entre repertdrio e arquivo, € interesse ressaltar o que os interlocutores de
Rehen (2007) dizem, ao afirmarem que, ainda que seja possivel a utiliza¢do dos cadernos com
as letras dos hinos, a verdadeira aprendizagem se da na feitura dos trabalhos, na repeticdo dos
hinarios em contexto ritual. Por isso, tal qual as gravacdes, os cadernos, pensando com Taylor
(2013), fariam parte do “arquivo”, daquilo que excede o “ao vivo”, deslocando 0
conhecimento ritual no tempo e no espaco. Eles ndo seriam, por conseguinte, capazes de
apreender o repertorio — que é a prépria vivéncia ritual.

Por outro lado, a cosmologia daimista, se enfocada em sua dimenséo epistemologica,
parece ir de encontro a ideia de “atos de transferéncia”, tendo em vista que esta Se centra na
producdo e na transmissdo de conhecimento. Ora, é através dos trabalhos, do entoar e bailar
os hinos, que a doutrina é passada adiante, com seus preceitos e memorias — muitos hinos
contam as narrativas miticas do Santo Daime, por exemplo. Seguindo com Rehen (2007),
podemos verificar que isso ocorre de maneira ampla, no ritual como um todo, mas também na
selecdo de hinos especificos para determinado momento — como € o caso dos hinos que
tematizam os despachos. Nesse caso, ndo se trata de entender, racionalmente, o conceito de
“despacho”, mas de vivé-lo, amalgamando o hino que canta 0 momento, o0 posicionar-se na
fila, a ingestdo da bebida sagrada, o se posicionar para o bailado etc. Também, a ideia de
“identidade social” (TAYLOR, 2013) faz-se, na mesma medida, presente, ja que, no trabalho,
forma-se uma corrente espiritual. Para tanto, é necessario que os adeptos estejam, interna e
externamente, alinhados aos preceitos da religido — externamente, pelas praticas incorporadas,
e internamente, ao ligarem-se ao caminho do coracéo.

Todos estes elementos se perdem nos registros das ceriménias daimistas, nos
“arquivos”. Além disso, se, como Taylor (2013) coloca, os estudos das praticas incorporadas
devem ter como finalidade repensar os paradigmas da epistemologia ocidental, acredito que
subjazem, uma vez mais, dois apontamentos — agora, sobre os atos de transferéncia no Santo
Daime. O primeiro diz respeito a razao e a interpretacdo. De acordo com o discutido na se¢do
anterior, Rehen (2007) explicita como a emocédo ganha, na cosmologia do Santo Daime, um
lugar outro, ndo apenas invertendo o bindmio razéo e emogéo, mas sim alcangando toda a
dimensdo do ser. Logo, entender os ensinamentos dos hinos ndo é tarefa da interpretacdo, nao

se trata de decodificar o que dizem as letras e a melodia dos canticos, tampouco de registrar
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todas as narrativas miticas da religido — o que nao significa que essas sejam ignoradas. Trata-
se, pelo contrério, de uma disposicéo do corpo, que deixa a mente em segundo plano, até ser,
ela também, invadida pelas emocdes apropriadas. Dessa forma, se 0 que se pretende € levar a
sério essa pratica performatica, entendo que a pesquisadora ndo deve munir-se apenas das
ferramentas criticas e interpretativas, e sim deixar-se afetar por essa dimensdo emocional,
trazendo-a para o processo de feitura da prépria pesquisa. E, se a transformacao das emocdes
ndo é algo que passe por um convencimento racional, mas por uma experiéncia corporea,
como fazé-lo sem estar junto, no ritual, com os agentes que Ihe d&o corpo?

O outro apontamento, por sua vez, se delineia em torno da questdo do agenciamento
no Santo Daime. Isto €, nos trabalhos da religido, para além das pessoas, estdo presentes o
daime (a planta professora) e uma multiplicidade de seres — entre entes ndo humanos e figuras
sagradas, a exemplo de Juramidam e Sdo Jodo Batista (REHEN, 2007). Portanto, acredito ser
possivel afirmar que a mirada epistemoldgica do Daime se dé em um efusivo processo de
comunicacdo entre agentes, fazendo com que o trabalho se erija em um plano
multidimensional. Para que tal comunicacdo se efetive, os hinos, elementos centrais dessa
poética, ao serem entoados nos trabalhos, parecem operar nos dois sentidos anteriormente
citados. Externamente, formam a corrente visivel, com todos os adeptos cantando e bailando,
apos a ingestdo da ayahuasca, tocando seus instrumentos e vestindo suas fardas. Internamente,
os hinos levam a este “caminho do corag@o”, transmutando a compreensdo e as emogdes dos
adeptos, a luz da doutrina daimista. Ou, como nos explicou Rehen (2007), no Santo Daime,
cantar e ouvir ndo sdo acGes dispares. Pelo contrario, estd na simultaneidade destas a forma de
acesso a essas vozes outras, igualmente participes do ritual. A isso se liga, por exemplo, 0
processo de recebimento de um hino, como visto.

Por o6bvio, essas ideias precisam ser futuramente melhor desenvolvidas. Ainda assim,
espero ter promovido a aproximacao entre as elaborac6es de Taylor (2013) e as possibilidades
de estudo dessa poética. Isso ndo porque os trabalhos do Santo Daime podem ser
categorizados como ““atos de transferéncia” ou porque seja preciso justificar o didlogo com o
campo dos estudos da performance. Sem retirar a validade desses debates, 0 que me interessa,
aqui, é essa interlocucdo epistemoldgica: entender, ou melhor, me relacionar com essa outra
forma de conhecimento e com como ela produz e entende sua poética — os hinos —,
mobilizando conceitos, mas sobretudo seus aparelhos, suas emocdes, suas memorias e
identidades. Mais, se, ao levar a sério a performance daimista, pegando emprestado a

expressdo de Taylor (2013), meu interesse recai sobre sua rede de vozes e agentes, ndo seria
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possivel fazer uma pesquisa que considerasse apenas as vozes dos adeptos, em detrimento da
dos outros seres — que podem, ou ndo, querer dialogar comigo; esse também é um problema
da investigacdo, mas outro.

Volto ao desejo — 0 motor deste texto. Com as reflexdes expostas nesta se¢do, chego a
constatacdo do desejo de participacdo. Este, entendo, ndo nasce de um fetiche em ver o outro,
de fora. Na contramédo, o horizonte de expectativa é o encontro, sustentado por esse desejo de
participar em um espacgo onde uma poetica especifica ganha vida — no plano material, mas néo
s0. Nesse jogo de posicdes, se apresentam cosmovisdes e epistemologias distintas: a daimista
e a ocidental, representada pela pesquisa que desenvolvo®. Na mesma medida, no ponto em
gue me encontro, que também € posicdo, hd o que chamei auséncia. O meu contato com a
poética daimista, até 0 momento, foi toda através de arquivos, matérias deslocadas do espaco-
tempo em que o ritual ocorre. Taylor (2013) coloca esse hiato como irremediavel, e tenho
tendéncia a dar-lhe razdo, pela centralidade do corpo e pela dimensdo dos atos de
transferéncia. Ainda assim, o desejo continua, o que me faz desconfiar da auséncia de
qualquer relacdo, de um reconhecimento, mesmo que desfocado e distante, do outro. Por isso,
e por fim, me dirijo a esse motor. Nesse percurso, trazendo as contribui¢cdes da Antropologia e
dos Estudos da performance, me aproximo de uma questdo intima aos Estudos literarios, a

partir das contribuicdes de Nodari (2015; 2019): o eu e o outro no texto literario.

S6 ndo ha determinismo onde ha mistério. Mas que temos nds com isso?

Venho buscando entrelagar pontas distintas, ora mais frouxas, ora mais torcidas. Entre
textos, vozes, emocOes e desejos, a necessidade epistemoldgica de olhar para o abismo —
acenando para Derrida (2002) —, para o outro, radicalmente distinto, como um movimento de
olhar para si — algo que ndo se confunde com a reflexividade —, emerge. O olhar, entretanto,
parece se consubstanciar a outras agdes — talvez, aqui, o cantar e o ouvir também néo sejam
dispares. Enunciamos nosso mundo, enquanto nos relacionamos com outros, em um
movimento incessante. Ainda assim, isso ndo significa que, nessa relagdo, 0 homem ocidental

— em toda sua suposta neutralidade de género — tenha explorado a criagdo de mundos. Pelo

® Aqui, falo em acordo com Latour (2013), ao antropélogo afirmar que ndo nos adianta, como cientistas — e
criticos literarios, eu diria —, apenas descartar os pressupostos da modernidade, como se isso fosse pelo possivel.
Em outra mirada, entendo que mais nos valha refletir a sério sobre os problemas e os limites de nossa
cosmovisdo, de nossa matriz epistemologica. Ou, como propde Stengers (2017, p. 4), empreender “aventuras
cientificas” e epistemologicas, que se valham da capacidade criativa do pesquisador e da admisséo e legitimacéao
desses outros agentes como parceiros em dialogo.
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contréario, como coloca Nodari (2015, p. 77), a crise das ciéncias humanas estaria centrada no
fato de que tal homem, ao invés de criar mundos, “empobrece o mundo para estandartiza-1o”.
Os efeitos desse empobrecimento sdo patentes, diante das incontaveis catastrofes com as
quais convivemos — sejam essas climaticas, politicas, éticas etc. Nodari (2015; 2019) chama a
atencdo para como esse cendrio esta arraigado, por um lado, na cosmovisdo ocidental, que
erige um sujeito apartado do mundo, separando natureza e cultura, humanos e ndo humanos.
Por outro, o autor explicita como essa questdo €, sobremaneira, uma questdo de linguagem,
um problema de enunciacéo.

Concordando com Nodari (2015; 2019), a literatura produz um furo nessa estrutura
que se quer solida, ao desestabilizar a nogdo de sujeito e de outro, o objeto — no mundo e no
texto. Nesse jogo de enunciacbes e posicdes, sobre o qual desenvolverei a seguir, 0
determinismo do pensamento moderno ndo pode imperar. Ou, ainda encarando o abismo com
Derrida (2002), sdo os poetas e os profetas os Unicos em nossa historia que permitem serem
vistos por um outro que ndo humano —, um animal, uma gata, uma planta, a ayahuasca —, 0
gue ndo ocorre com os filésofos e cientistas. Por esse motivo, o titulo desta secdo é um breve
fragmento do “Manifesto Antropofago”, escrito por Oswald de Andrade. O mistério do outro
que se quer devorar, ndo como maneira de ser, substancia imanente, definida
aprioristicamente. Mas uma disposi¢do do corpo, uma acgdo, um ato, que se da na abertura
para 0 que ndo pode ser determinado, dado que envolto no mistério. E que se pergunta, se
refaz na pergunta: “o que temos com isso?”. Ou, parafraseando o poeta, em consonancia com
a minha questdo: como esse emaranhado de vozes, que da corpo a poética do Santo Daime,
pode, em uma pesquisa dos Estudos literarios, se relaciona com a nogdo de eu e do outro? E o
gue eu — eu pesquisadora, eu enunciativo e eu leitora — tenho a ver com isso?

Nodari (2015) aborda este debate, partindo da compreensdo de que a leitura € uma
experiéncia de contato. Ou seja, 0 autor diz que nossos atos de leitura ndo seriam apenas para
entender e interpretar 0 mundo, mas também para ver que este “ndo ¢ tdo consistente assim”
(NODARI, 2015, p. 78), e, portanto, passivel de transformagéo. A leitura como experiéncia,
por sua vez, dependeria dessas duas dimensfes, promovendo uma “experiéncia de contato
com o mundo e suas diferentes intensidades” (NODARI, 2015, p. 78), o que ndo se
restringiria ao texto escrito, sendo, antes, uma agdo no mundo — lemos o mundo, formando
cosmografias maltiplas. Ainda, tal afirmativa pode levar o leitor a pensar que se trata de uma
experiéncia de relativismo, como se 0 mundo se mantivesse 0 mesmo, e 0s sujeitos pudessem

enxerga-lo de diferentes miradas. N&do é o caso. Como Nodari (2015) explica, a experiéncia de

Organon, Porto Alegre, v. 36, n. 72, p. 243-263, jul/dez. 2021.

DOI: 10.22456/2238-8915.117467 298



leitura € um problema posicional, déitico — ou, em consonancia com as formulaces de
Viveiros de Castro, um problema de perspectiva. Como diz o autor, a subjetivacdo é
ontoldgica, pois, na cisdo entre sujeito e objeto, o eu (sujeito) precisa posicionar-se em
relacdo a outros (objetos). Logo, descobrir-se sujeito € descobrir uma posicdo que nao é fixa,
dado que, se ha alteracdo desses outros, muda-se, na mesma medida, o lugar do eu:
O “eu”, desse modo, seria um déitico (o déitico dos déiticos, poderiamos dizer), a
marcacdo por exceléncia da posi¢do locucionaria do mundo de onde se fala (“O
cosmos parte do eu”, diria Oswald de Andrade): uma perspectiva, mas ndo a

perspectiva sobre o mundo (“mundo-para-um-sujeito”), e sim a perspectiva de um
mundo (“mundo-de-um-sujeito”) (NODARI, 2015, p. 80).

Para explicar como esse processo de subjetivacao se da, Nodari (2015; 2019) recorre a
ideia de obliquacdo: o eu, pronome na condicdo de sujeito, desdobra-se em objeto, mim, sem
deixar de sé-lo. E exatamente o que ocorre ao lermos, em um texto literario, no qual o eu
refere-se a uma posicdo que imbrica diferentes enunciadores: o eu autor, o eu leitor, o(s) eu(s)
personagem. Ou, nas palavras do autor, engendram-se quatro posi¢cdes que se equivocam,
posto que sdo simultaneas, que se ddo no mesmo corpo: “i) ver 0 outro (um objeto que é um
sujeito); ii) ver a si mesmo como objeto (ver a si mesmo como um sujeito outro, sendo outro);
iii) ver como o outro sujeito; e iv) ver a si mesmo como o0 outro (sujeito) o vé” (NODARI,
2019, p. 03). E, se assim 0 &, o0 que se forma é um jogo enunciativo, nesse espaco intersticial
entre 0 eu e 0 outro, sendo este jogo anterior a concepgcdo aprioristica do sujeito, a
identificacdo entre a coisa e a palavra, a conformacédo do sentido (NODARI, 2015; 2019).
Nesse esteio, continua Nodari, haveria uma aproximacdo entre a Antropologia e 0s Estudos
literdrios, uma vez que, enquanto a ciéncia social se ocuparia dessa relacgdo em mundos
existentes, os Estudos literarios estariam preocupados com os mundos inventados, ficcionais —
0 que ndo significa que sejam falsos —, formatando uma Antropologia especulativa.

Apesar desse debate ser muito instigante, por limitacdo de espaco, vou me deter nesses
pontos, articulando-os com o que foi anteriormente discutido. Primeiro, acredito ser
necessario explicitar como a questdo do eu nos rituais daimistas ndo € discrepante a esse jogo
enunciativo do qual Nodari (2015; 2019) fala. Ora, se, como disse Rehen (2007), a
cosmovisdo do Santo Daime admite a existéncia de diversos seres, que se fazem presentes nos
trabalhos, a experiéncia de leitura dos hinos, pelos adeptos, se d& em um transito déitico.
Neste, 0 adepto, sem deixar de ocupar o lugar de sujeito, se obliqua em um outro — outro
planta, outro estrela, outro Mestre Irineu, outro Rainha da Floresta, entre muitos outros. Mais,

entendo que o ato de ouvir esse outro faz com que ndo sé o outro seja objetivado, mas ele
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Mesmo possa Ser Visto por esses seres, da mesma maneira que ele se vé distinto com o ritual —
retomando as quatro posi¢des que se equivocam. Amalgamado a tudo isso, estd o jogo, que,
ainda pensando junto a Nodari (2015; 2019), antecede a coincidéncia entre a palavra e a coisa.
Ou seja, 0 Santo Daime institui um sentido especifico as coisas as quais denomina — 0 aspecto
doutrinario da religido —, mas esse aspecto aprioristico ndo seria o que instauraria as relacdes
enunciativas, e, por extensdo, déiticas. Seria, antes, 0 préprio jogo, num incessante processo
de subjetivacéo.

Dito isso, cabe perguntar: estudar a poética do Santo Daime, seus hinos, pode ser
objeto de uma Antropologia especulativa, uma vez que é a arte verbal de um mundo
existente? Para responder a essa pergunta, recorro novamente a Nodari (2019), precisamente a
ideia da experiéncia literaria como paralaxe: uma experiéncia na qual a identificacdo e o
estranhamento e o contato com o0s dois aspectos do mundo (sua consisténcia e sua
inconsisténcia) se dao simultaneamente. Segundo o autor, dessa experiéncia, surge um
terceiro lugar, uma terceira margem: “o jogo em si é essa mudanca constante de posicdes, é
ocupar uma terceira margem entre a ‘realidade’ e seu outro” (NODARI, 2019, p. 11). A
paralaxe pode, entdo, ser pensada como esse aspecto literario — poético ou ficcional. Com
isso, acredito que um estudo da poética daimista nos Estudos literarios seja proficuo,
justamente por enfocar esse elemento da paralaxe. Ou, em outras palavras, que busque
entender como a paralaxe, na poética daimista, da vida a essa terceira margem, que, sem ser
ficcional, tampouco € a realidade do mundo moderno. E, aqui, vale lembrar que essa terceira
margem, no Santo Daime, parece existir no momento ritual, produzida pela subjetivacdo dos
entes presentes, através de suas praticas incorporadas. Nisso tudo, estdo os hinos, elemento
central para que essa rede enunciativa tome forma.

Encaminho-me para o final deste texto, alinhavando as pontas. Na pesquisa, esse
processo de obliquacdes reordena as posi¢des do jogo, dado que conta com um outro agente: a
pesquisadora, que igualmente se obliqua. Por esse motivo, acredito que a reflexdo que aqui
faco seja relevante, tendo em vista que ela procura entender a posicdo que ocupo agora,
guando nédo posso ir aos rituais do Santo Daime — e com isso ingerir a bebida, bailar, cantar os
hinos, entre outros. Como visto em Taylor (2013), quando isso for possivel, a participa¢do do
ritual sera uma forma de contato com o repertdrio, com as suas formas de transmitir
conhecimento e memoria. Sera uma experiéncia de leitura, eu diria, apoiada em Nodari
(2015), outra — na qual as posicdes serdo igualmente outras, pois eu ja ndo estarei no mesmo

lugar. Eu ndo sei como sera — ndo ha determinismo porque ha mistério. Sei que, agora, 0 que
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ha é uma outra leitura: a leitura dos arquivos dessas performances. Essa leitura, porém, ndo é
algo incorpéreo, puramente mental, havendo, igualmente, um corpo e um jogo. E essa € a
discordancia de Paul Zumthor (2014) em relacdo a Taylor (2013), que exclui os textos
escritos da dimensdo da performance. Para o autor, € importante recordarmos que néo existe
leitura no vazio, mas um corpo-leitor, que afeta e é afetado pelo texto. Esse corpo se coloca
em cena, no texto, sendo afetado nesse deslocamento. Ademais, na leitura silenciosa de um
poema, continua Zumthor (2014), os efeitos do colocar-se em cena ao vivo persistem, ainda
que em outra frequéncia, em outra ordem: “o que na performance oral pura ¢é realidade
experimentada, €, na leitura, da ordem do desejo” (ZUMTHOR, 2014, p. 38).

O desejo, era 0 que dizia. Uma questdo de posi¢do. Ouvir um hino como quem Ié um
poema, engajando o corpo em uma experiéncia de leitura Unica. Porque, ao ouvir o hino, o
jogo de obliquacgdo ndo cessa, nem a existéncia de agentes que se relacionam com a nogéo de
eu do Santo Daime, mas este se da a partir de outras posi¢des. Cartografar o agora para depois
cartografar o depois, como maneira de jogar também com esse deslize metodoldgico, entre o
ao Vvivo e o contato com o arquivo — e, por isso, ndo ficar circunscrita pelo compromisso
etnografico. Fazer desse processo de pesquisa um talho epistemoldgico. Ndo porque queira
esculpir o outro, a concep¢do poética do Santo Daime, mas porque queira atingir a0 meu
préprio corpo, a nossa epistemologia, a critica, subjetivando-a. Assim, se no inicio do texto
dizia de uma auséncia, chego a conclusédo de gue ela ndo existe. O que existe € um instantaneo
de posi¢Bes, uma terceira margem Unica que se abre pela audicdo dos hinos, a paralaxe — uma
relacdo entre sujeitos, o eu e 0 outro, em um espaco intersticial. Ou, como canta o hino
Clareial®, da Madrinha Suzana Pedalino, que da titulo a este artigo, uma transformacéo
incessante, como € o mundo, 0 universo que expande de si: “[...] do lado de fora, estd aqui
dentro de nos / ja vai comecar, ndo tem como fazer parar // é a roda girando, 0 mundo vai se
transformando / se 0 mundo se transforma / quem sou eu pra nao me transformar?”. O hino

pergunta. Eu também.

10 hino “Clareia” é o de nimero 77, do hindrio “Império do Sol”. Sua gravacdo pode ser conferida em:
https://santodaime.com/_hinarios/.
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