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RESUMO

Ayahuasca é uma bebida psicoativa originalmente utilizada pelos indigenas da regido
amazonica. Tornou-se conhecida pelo uso ndo-indigena realizado por trés grupos religiosos:
Santo Daime, Unido do Vegetal e Barquinha, é também por grupos espiritualistas chamados
de neo-ayahuasqueiros ou neoxamanicos. O hibridismo ayahuasqueiro revela uma série de
fluxos historicos em torno da bebida, que enceta desde processos de transformacao pessoal
até novas maneiras de compreender a natureza e tudo o que nela habita. O presente trabalho
teve como objetivo analisar os processos de subjetivacdo a partir do uso da bebida nos
diferentes contextos religiosos e espiritualistas. Para tanto, primeiramente empreendeu-se
uma pesquisa teérica a respeito do tema, investigando os fenémenos a partir das
contribuicGes psicanaliticas, tomando como ponto de partida a constituicdo psiquica e seu
carater imanente, além de elencar aspectos do fenémeno religioso. Levando em consideracao
0S aspectos somaticos e psiquicos inerentes ao uso da ayahuasca, buscou-se em Henri
Bergson uma concepcao do tempo que desse conta da experiéncia ayahuasqueira. Além da
pesquisa bibliogréfica, para cartografar as caracteristicas da ayahuasca foram realizadas 06
entrevistas com usuarios da bebida, tendo como proposta mapear sua metodologia, seu
carater subjetivo e os ensinos engendrados por ela. Durante toda a pesquisa, 0 método
cartografico foi norte nos territérios escritos e afetivos. Partimos da compreensdo do
indigenas da Ameérica do Sul, onde a ayahuasca é compreendida como uma planta mestra ou
professora, conforme demonstrado pelos estudos de Eduardo Viveiros de Castro. Pontua-se
que, o carater originario e indigena da ayahuasca se hibridiza ao contexto cristdo e urbano
das religibes ayahuasqueiras, criando um fluxo entre sujeito e instituicdo. Nesse fluxo, o
fundo antropofégico da ayahuasca permite a partir da experiéncia visionaria, contato com o
saber do inconsciente, tal como presente na experiéncia onirica, estudada pela psicanalise.
Como professora, engendra saberes ignorados pelo modelo de ciéncia moderno, em uma
virada ontologica, que da voz ao carater talvez universal de uma experiéncia de despertar,
dando acesso singular ao inconsciente e seu saber, que desperta 0 sujeito de seu sono
consciente, egoico e imaginario, e dos nomes e lugares dados pelo Outro sécio-simbdlico,
convocando o sujeito a responsabilizar-se com o que lhe acontece, através do fluxo

estabelecido entre a bebida e quem faz uso dela — responsabilizar-se pelo Real.

Palavras chaves: Ayahuasca, Psicanalise, Sujeito, Perspectivismo amerindio.



ABSTRACT

The Ayahuasca is a psychoactive brew originally used by the indigenous populations
of the Amazon region. It became known for its non-indigenous use by three religious groups:
Santo Daime, Unido do Vegetal and Barquinha, and also by neo-ayahuasca or neoxamanic
spiritualist groups. Ayahuasca hybridity reveals a series of historical fluxes around the brew,
which range from processes of personal transformation to new ways of understanding nature
and all that inhabits it. The present study aimed at analyzing the processes of subjectivation
based on the use of this brew in different religious and spiritualist contexts. For this, we first
undertook a theoretical research on the theme, investigating the phenomenons based on
psychoanalytic contributions, taking as a premise the psychic constitution and its immanent
character, besides listing aspects of the religious phenomenon. Considering the somatic and
psychic aspects inherent in the use of ayahuasca, we sought in Henri Bergson a conception
of time that could explain the ayahuasca experience. Besides the bibliographical research, in
order to map the characteristics of ayahuasca, 6 interviews were conducted with users of the
brew, with the purpose of mapping its methodology, its subjective character, and the
knowledge that it engenders. Throughout the research the cartographic method was the north
of the territories of writing and affective, understanding Ayahuasca as a master plant or
teacher, like the indigenous people in South America, as demonstrated by Eduardo Viveiro
de Castro. It is pointed out that the original and indigenous character of Ayahuasca
hybridizes with the Christian and urban context of the Ayahuasca religions, creating a flux
between subject and institution. In this process, the anthropophagic background of ayahuasca
allows, through the visionary experience, contact with the knowledge of the unconscious, as
present in the oneiric experience, studied by psychoanalysis. As a teacher, it engenders
knowledge ignored by the modern model of science, in an ontological perspective, which
gives voice to the perhaps universal character of an awakening experience, giving singular
access to the unconscious and its knowledge, which awakens the subject from his conscious,
egocentric, and imaginary sleep, and from the names and places given by the social-symbolic
Other, summoning the subject to take responsibility for what happens to him, through the
flow established between the brew and those who make use of it - to take responsibility for
the Real.

Keywords: Ayahuasca, Psychoanalysis, Subject, Amerindian perspectivism.
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1. INTRODUCAO

Aqui tem muita ciéncia que é preciso se estudar

Raimundo Irineu Serra

Ayahuasca?l, também chamada de Yagé, Vegetal, Hoasca, Daime, kamarapi, nixi
pae, caapi, € uma bebida com propriedades psicoativas que tem seu uso originario entre 0s
povos indigenas das regiGes baixas da América do Sul. Assim como a bebida, o cipo
utilizado para decocgdo tem nomes diversos, na Unido do Vegetal, € chamado de Mariri, no
Santo Daime e nas correntes inspiradas ou dissidentes desta, recebe o0 nome de Jagube. Com
a folha ndo é diferente, seus nomes mais conhecidos sdo: Chacrona e Rainha. No Brasil, ha
consenso a respeito de sua férmula basica: agua, cipd Banisteriopsis Caapi e folhas do
arbusto Psichotrya Viridis. Seu uso comecgou a se popularizar no contexto urbano através do
contato entre os amerindios e a populacdo advinda de longe, no processo de modernizagao
da Amaz6nia, em um fluxo que incluia extracdo de madeira, missdes religiosas, garimpo e
exploracdo da borracha (COSTA, 2015).

Foi durante o ciclo da borracha que os nordestinos Raimundo Irineu Serra, Daniel
Pereira de Matos e José Gabriel da Costa sairam de suas cidades em busca de melhores
condicdes de vida e trabalho. Nos seringais, como “soldados da borracha” tiveram contato
com ayahuasca através dos chamados vegetalistas, curandeiros mesti¢os que utilizavam a
ayahuasca com objetivos de cura. Desse encontro, nasceram as ReligiGes Ayahuasqueiras,
gue tem como elemento fundamental de seus rituais a decoccao sagrada. Raimundo Irineu,
posteriormente chamado de mestre foi o primeiro a fundar um rito com a bebida, o Daime
(Santo Daime), em 1930. Daniel Pereira de Matos, conheceu a bebida através de Irineu e
fundou, em 1945, a Barquinha (Centro Espirita e Culto de Oragdo Casa de Jesus Fonte de
Luz), no Acre.

Em 1961, José Gabriel da Costa, o mestre Gabriel fundou o Centro Espirita
Beneficente Unido do Vegetal (CEBUDV), em Porto Velho. Além dessas institui¢des, sdo

inimeros os grupos que fazem uso ritualistico do cha, sejam dissidentes dessas trés, ou

1 Do quéchua “cip6 dos espiritos” (MACRAE 1992)
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praticantes das diversas formas de neo-xamanismo urbano?. Em 2004 o CONAD?, 6rgio
normativo do Sistema Nacional de Politicas Publicas sobre Drogas — SISNAD, legitima o
uso religioso da ayahuasca através de um Grupo de Trabalho Multidisciplinar que
desenvolveu pesquisas de diferentes linhas nos espacos ayahuasqueiros que utilizam o cha,
mas proibe sua comercializacao.

Nos espagos em que ¢ utilizada, a ayahuasca ¢ compreendida enquanto um “Ser
Divino transformado em liquido™*, que engendra diversos saberes. A compreenséo do espaco
religioso como educativo ou de circulagdo de saberes ainda é escassa, Albuquerque (2011)
ressalta a articulacdo entre o uso das plantas professoras e a dimensdo ensinadora das
mesmas, uma vez que, o uso de psicoativos em contextos religiosos se da pela compreensao
dos mesmos como potencializadores de experiéncias misticas e espirituais. Segundo a
autora, ha uma singularidade dos processos de aprendizagem mediados pela ayahuasca que
consiste em apontar que, os saberes ndo séo transmitidos pelos humanos, mas pelas plantas
e, s0 sdo compreendidos a partir da relacdo entre eles.

Esse trabalho nasce da minha inser¢do no campo ayahuasqueiro, primeiro no
neoxamanismo, passando pelo Santo Daime, chegando & UDV. Mesmo apds minha saida
enquanto fardada do Daime ou socia da UDV, continuava a frequentar as institui¢fes pelo
interesse na ayahuasca e nos ritos hibridos que surgiram dela. A partir desse novo olhar,
enquanto psicéloga comecei a pensar em uma pergunta basica: se a ayahuasca € uma
professora, como ela ensina? E o que pode ensinar? Essa pergunta surgiu ndo sé de minha
prépria experiéncia, mas de inimeros relatos de transformacao pessoal que ouvi durante esse
percurso.

Outras perguntas vieram se somaram a essas: a experiéncia vivenciada sob o efeito
da ayahuasca proporciona ao sujeito contato com aspectos subjetivos por ele ignorados ou
ndo percebidos fora do contexto ritualistico? E possivel aprender algo sobre si mesmo

durante o efeito do chad ayahuasca? Qual a relevancia do grupo na vida e na pratica dos

2 Um dos principais processos de ruptura ocorreu no interior do Alto Santo com o falecimento de Mestre Irineu,
em 1971, que levou & criagdo do Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra,
(CEFLURIS/ICEFLU), em 1974 (GOULARD,2004). Labate (2004) postulou a categoria neoayahuasqueiros,
para indicar sujeitos cujas praticas se caracterizam por novas modalidades de consumo da Ayahuasca nos
centros urbanos. O surgimento dos neoayahuasqueiros seria um desmembramento, consequéncia do processo
de expansao das religides ayahuasqueiras nas grandes metropoles do Brasil. Observa-se uma plasticidade no
neoxamanismo o que impede qualquer tipo de padronizacdo, onde 0s ritos e aspectos cosmoldgicos acabam
por obedecer a idiossincrasia.

3 CONAD regulamenta o uso religioso da ayahuasca por meio da Resolugéo n° 1 de 25/01/2010.

4 Hino “Ser Divino” Odemir Raulino — 45
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adeptos? Conforme aponta Melo (2011), a ingestdo da bebida e a vivéncia orientada de seu
efeito, norteada pelas instituigdes, compdem o locus privilegiado de comunicacdo do sujeito
com o poder que habita o cha, fonte de reflexdo e aprendizado, capaz segundo os
frequentadores, de criar um novo modo de visualizar 0 meio em que estdo inseridos,
integrando-se a comunidade e repensando valores.

Compreende-se a espiritualidade no contexto ayahuasqueiro como um fenémeno
social, um sistema de praticas e representacdes que nasce do transito entre indigenas e ndo
indigenas, entre a floresta e o urbano e se caracteriza na contemporaneidade como uma
“Nova Consciéncia Religiosa” (SOARES, 1994, p. 10), mesmo nos usos tradicionalistas da
bebida no a&mbito das religides, estando fortemente ligado com o contexto social atual,
interferindo na maneira dos adeptos enxergarem o mundo interno e externo. A partir disso,
a pesquisa buscou cartografar os processos de subjetivagdo dos ayahuasqueiros.

Cartografia € um modo de pesquisa inspirado na geografia humanista de Deleuze e
Guattari (1980). Nao se trata de termos metas e objetivos bem definidos, mas disposi¢édo
para conhecer, desvendar o territdrio, criando mapas afetivos. Revela-se o campo em seu
carater geografico e transversal, ndo histérico e longitudinal, ratificando sua pertinéncia para
acompanhar a processualidade das subjetivac¢des, que ocorrem a partir de uma configuragao

de forcas, elementos e linhas que atuam simultaneamente. Simonini aponta que:

Praticar uma cartografia no processo de pesquisar paisagens sociais ndo consiste
na tarefa de a re-apresentar a realidade, uma vez que o préprio conceito de
realidade — enquanto dimensdo independente do pesquisador — é questionado. Ao
contrério da tarefa de representacdo, a proposta de uma cartografia € a de seguir
linhas que, em seu tramar, comp&em mundos imanentes ao proprio viver. Entéo,
no movimento de cartografar realidades temos que o que esta em jogo é algo muito
mais complexo do que reduzir a dindmica cartografica a um método de pesquisa.
Isso porque no processo da cartografia ndo basta ao pesquisador se munir de
instrumental metodoldgico; a principal atitude que 0 mesmo deve assumir é tanto
epistemoldgica quanto existencial, ao considerar que ndo existe um mundo
independente das tramas que o tecem (SIMONINI, 2019, p. 14).

Desse modo, cartografar € uma postura frente ao processo de pesquisa, sendo
necessario atentar-se as relagdes de conexdo, forgas, formas e redes, entendendo a verdade
como producéo. E por conta dessa postura aberta que a cartografia se torna capaz de abarcar
diversas ferramentas de pesquisa que dialoguem com 0 campo e com 0S Processos
pesquisados. Essa cartografia é dividida em trés capitulos: o Capitulo 1 busca cartografar o
territério psicanalitico, vertente que primeiro inspirou esse trabalho. Através de Freud e
Lacan, penso a concepcdo cientifica do século XIX, suas consequéncias no pensamento

freudiano, inclusive nas teses sobre o fenémeno religioso e as construcdes lacanianas da
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clinica do Real, além do simbdlico e imaginario® mais proximas ao gozo® para a partir delas
pensar a pulsdo, a constitui¢do psiquica e a clinica psicanalitica “enquanto pensamento
pratico e clinico, como conquista da imanéncia” (SCHIAVON, 2018, p. 1).

No Capitulo 2 tenho como objetivo analisar os aspectos subjetivos e filoséficos do
uso do chad da ayahuasca além do cientificismo proposto pela Ciéncia Moderna, e suas
ramificacbes na compreensdo da subjetividade, para tanto, utilizo como norte Henri
Bergson, uma vez que pensamento bergsoniano se contrapde a ideia do intelecto como via
Unica para o conhecimento, buscando compreender, a partir de uma nova concepgao do
tempo, que ele chamou de Duracdo, ou seja, os diferentes planos de consciéncia que
apresentam os diferentes tons de vida mental, que podem se manifestar em “alturas
diferentes, ora mais perto, ora mais distante da acdo, conforme o grau de nossa atencdo a
vida” (BERGSON,2010, p. 7). Tendo em vista a multiplicidade da ayahuasca, utilizei os
estudos a respeito do perspectivismo amerindio, proposto principalmente por Eduardo
Viveiros de Castro (1979; 1992; 2004; 2018), que tratam da origem e carater antropofagico
da bebida, latente nas cosmologias de diversos povos indigenas em um fluxo constante entre
humanos, animais e plantas, presas e predadores.

O Capitulo 3 apresenta as entrevistas realizadas com usuarios da ayahuasca de
diferentes contextos religiosos/espiritualistas, destacando a partir de suas narrativas e
processos de subjetivacdo, a metodologia e os saberes da professora ayahuasca. A partir
disso, o trabalho buscou compreender a experiéncia da ayahuasca também como uma
experiéncia do e com o inconsciente que, por seu carater ético e originario, dissolve as
dicotomias positivistas propostas pela ciéncia moderna como via Unica de conhecimento,
gerando efeitos subjetivos, e, por isso, invertendo a logica da epistemologia ocidental que

tende a dessubjetivar o mundo para melhor objetiva-lo e controla-lo tecnicamente.

5 Em 1953, em uma conferéncia intitulada O simbdlico, o imaginario, o real, Lacan introduz o ternario no
campo da psicanalise, que o acompanhara durante suas formulages. O imaginario toma lugar principalmente
nas primeiras formulacbes do autor, caracterizando o lugar do Eu, produzido a partir da imagem do Outro,
processo que ele nomeia de "estadio do espelho”. O segundo momento é permeado pelas teorizacGes a respeito
do simbdlico, que se inspira na antropologia de Levi-Strauss e que toma grande parte das construcdes
lacanianas. No Ultimo momento de seu ensino Lacan enfatizara o corpo, ndo como campo bioldgico, mas corpo
de gozo.

¢ Como intensidade primeira, o que Freud (1915) chama de pulso. Essa formulac&o
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2. CONCEPCOES PSICANALITICAS SOBRE O FENOMENO RELIGIOSO:

sujeito, ciéncia e religido

Misticismo é a obscura autopercepc¢ao do dominio
fora do Eu, do Id.
Sigmund Freud

A transicdo do século XIX para XX foi marcada por um modo de fazer ciéncia
pautada na racionalidade e fundamentada na defesa da natureza inata das ideias. Este
pensamento ndo nasceu durante a transicdo, é fruto de transformacdes ocorridas ao longo
dos séculos. Um marco na maneira de compreensdo dos fenémenos sao as ideias de René
Descartes, o filosofo além de criticar a concep¢do vigente criou um novo modo de fazer
filosofia para entdo explicar as ciéncias, utilizando para tanto um método imediato e direto,
que tem como instrumento fundamental a duvida.

Se na Idade Média, a verdade era revelada através da fé, na modernidade a razéo era
a seguranca da construcdo de um saber verdadeiro, capaz de interpretar as leis da natureza e
da vida humana, tendo assim mais utilidade no cotidiano. Descartes, em seu ensino da énfase
ao Eu, formulando a maxima “eu sou, eu existo”, concebendo a capacidade de reflexéo sobre
si mesmo. No pensamento cartesiano, o espirito é capaz de obter o conhecimento de si por
sua propria conta, ja que o Eu é uma substancia que tem como esséncia o pensar e Ihe fornece
capacidade de raciocinio intelectual.

Desse modo, o fildsofo inverte a l6gica do ser para o conhecer, buscando recuperar
uma ontologia que servisse de alicerce para as demais ciéncias. Tratava-se de pensar o
conhecimento cientifico buscando explica¢fes no Eu, ndo mais no Cosmos, como na Grécia,
nem em Deus, como na idade média, deduzindo assim, as primeiras causas, 0s principios

para obtencdo do conhecimento:

Gostaria de comegar pelas coisas mais vulgares, por exemplo, que esta palavra
Filosofia significa o estudo da sabedoria, e por sabedoria ndo se deve entender
apenas a prudéncia nos negdcios mas um conhecimento perfeito de todas as coisas
gue o homem pode saber, tanto para a conduta da sua vida como para a
conservacao da salde e invencdo de todas as artes. E para que este conhecimento
assim possa ser, é necessario deduzi-lo das primeiras causas, tal modo que, para
se conseguir obté-lo — e a isto se chama filosofar — h4 que comecar pela
investigacdo dessas primeiras causas, ou seja, dos principios (DESCARTES,
2003, p. 15)
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Estes principios devem obedecer a duas condigdes: 1) ser tdo claros e evidentes a
ponto de ndo gerarem davidas, desde que se apliquem os principios com atencao; 2) 0s outros
conhecimentos s6 podem ser conhecidos através desse conhecimento primeiro, e ndo o
inverso. Apdés aplicados os principios, se pode deduzir todos os outros conhecimentos que
dependem deles, até que, ndo haja mais nada a ser conhecido. Esse modo de conhecimento
matematico apresentado por Descartes pensa o conhecimento a partir da imagem de uma

arvore, com raizes, troncos e ramos:

Assim, a Filosofia é como uma arvore, cujas raizes sdo a Metafisica, o tronco a
Fisica, e os ramos que saem do tronco séo todas as outras ciéncias, que se reduzem
a trés principais: a Medicina, a Mecanica e a Moral, entendendo por Moral a mais
elevada e mais perfeita, porque pressupGe um conhecimento integral das outras
ciéncias, e ¢ o ultimo grau da sabedoria” (DESCARTES, 2003, p. 15)

Esse modo hierarquico e transcendente de fazer ciéncia gira em torno de um
questionamento principal: como obter a certeza? Para responder a questdo Descartes utiliza
a duvida metddica. De acordo com esse principio é preciso questionar tudo, inclusive a
existéncia. Para ele, a dvida € a Unica coisa da qual ndo se pode duvidar, uma vez que ela é
pensamento e ndo se pode pensar sem existir.

Além de duvidar é necessério seguir as regras do método’, que sdo quatro: 1. Regra
da evidéncia; 2. Divisdo; 3. Condugdo em ordem dos pensamentos do simples ao complexo;
4) Fazer as enumeracdes complexas e revisoes. Jamais se deve acolher como verdadeiro
alguma coisa sem evidéncia, depois deve-se dividir cada uma das dificuldades para
compreende-las em parte. E preciso conduzir por ordem os pensamentos, dos mais simples
aos mais complexos, fazendo em toda parte enumerag6es completas e revisdes tdo gerais que
chegariamos a certeza de nada esconder.

O sujeito moderno recobre uma condicdo ontolégica nao alcancada pela filosofia
anteriormente, e pode ser considerado como sinénimo de Espirito, consciéncia ou Eu. O que
Descartes propde é colocar 0 “ego cogito”® como representagdo de uma subjetividade
racional, capaz de ser mensurada. A subjetividade racional que eleva Descartes a um patamar

revolucionario é a mesma que o coloca frente as criticas.

7 0 modo de bem conduzir a razdo “Quanto ao método, entendo por isso regras certas e faceis cuja exata
observacdo fara que qualquer um nunca tome nada de falso por verdadeiro, e que, sem despender inutilmente
nenhum esforco de inteligéncia, alcance, com um crescimento gradual e continuo de ciéncia, o verdadeiro
conhecimento de tudo quanto for capaz de conhecer (DESCARTES, 1999, p.20).
8 Versdo latina para “je pense, donc je suis “em portugués, penso portanto existo.
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Essas criticas comparecem principalmente no final do século XI1X, marcado por um
dualismo epistemologico e metodoldgico entre as ciéncias naturais e as ciéncias do espirito®,
também chamadas de ciéncias humanas. Prevaleceu ent&o a filosofia da ciéncia que provinha
do positivismo ldgico, causando um atrito entre as ciéncias que possuiam e as que nao
possuiam encaixe no seu modelo epistemologico. Apesar de existente, a critica filosofica a
esse modelo ndo amparou um questionamento que pudesse dividir radicalmente o
pensamento entre modelos naturais e das humanidades. A psicanalise, nascida nessa época
a partir da medicina, acaba por adentrar problematicas que antes pertenciam ao campo das
humanidades, englobando a analise de fendmenos tais como a religido, a arte e a filosofia,
apesar das tentativas de Freud em fazer da psicanalise uma ciéncia natural.

Em sua formacdo de médico e pesquisador, Freud esteve bem préximo dos métodos
cientificos do século XIX, ja que estudou no Laboratério de Fisiologia da Faculdade de
Viena, onde desenvolveu pesquisas experimentais. Ao longo de sua elaboracao psicanalitica,
ele foi enfatico em dizer que a psicanalise estava ao lado das ciéncias naturais e ndo das

ciéncias do espirito, conceitualizando a mesma como:

um procedimento para a investigacdo de processos mentais que sdo quase
inacessiveis por qualquer outro modo, 2) um método (baseado nessa investigacéo)
para o tratamento de distarbios neuréticos e 3) uma colecdo de informacdes
psicoldgicas obtidas ao longo dessas linhas, e que gradualmente se acumula numa
nova disciplina cientifica (FREUD, 1923, p. 2)

Desse modo a psicanalise ndo diz respeito apenas a um processo terapéutico, ela €
tornada aos poucos em ciéncia por Freud e outros psicanalistas. Uma ciéncia do psiquismo,
que tem como objeto 0s processos inconscientes e como estes se apresentam ndo apenas nos
individuos, mas também nos grupos, estabelecendo um sentido, uma interpretacdo e nao
especificamente uma cura dos sintomas. De seu intuito cientifico Freud da vida a sua
metapsicologia, ou seja, as bases tedricas de uma ciéncia do inconsciente que, como diz o
nome, vai além da psicologia entdo vigente, centrado no eu e nos processos conscientes. Em

um de seus textos metapsicologicos “A pulséo ¢ suas vicissitudes”, Freud afirma:

O verdadeiro inicio da atividade cientifica consiste muito mais na descrigdo de
fendmenos que sdo em seguida agrupados, ordenados e correlacionados entre si.
Além disso, € inevitavel que, ja ao descrever o material, apliquemos sobre ele
algumas ideias abstratas obtidas ndo s6 a partir das novas experiéncias, mas
também oriundas de outras fontes. Tais ideias iniciais — os futuros conceitos
bésicos da ciéncia — se tornam ainda mais indispensdveis quando mais tarde se
trabalha sobre os dados observados (FREUD, 1915, p. 39).

9 Trataremos de forma mais detalhada esse tema no segundo capitulo desse trabalho.



18

Freud inicia o texto em que trata da pulsdo, conceito fundamental, como aponta
Lacan, relatando o inicio da atividade cientifica e como ela se d& no campo psicanalitico.
Esse ponto é importante pois demonstra que no campo psicanalitico, a ciéncia do
inconsciente estd intimamente ligada a pulsdo, este “conceito limite entre o somatico ¢ o
psiquico” (FREUD, 1915, p. 17) que nos serve de guia para entendermos de que ciéncia se
trata quando falamos o ponto de vista da psicanalise. Na tentativa de aproximar a psicanalise
do discurso cientifico, de modo a validar sua pratica como uma nova disciplina cientifica,
Freud nos aponta o carater de hipdtese. Desse modo, ao descrever o fenbmeno aplica-se
ideias prévias que ndo nascem necessariamente do objeto que estad sendo observado, uma
vez que a investigacao cientifica ndo nasce do nada, mas esta inserida em uma tradicdo de
pensamento. A hipotese cientifica passa por uma indefinicdo, a partir da qual se produzira
suas formulagdes bésicas, em referéncia ao fendbmeno observado.

Em uma de suas conferéncias finais, denominadas: ‘“Novas conferéncias
introdutorias a psicanalise” (1932), Freud da énfase ao carater cientifico da psicanalise e tem
como objetivo atualizar o publico a respeito dos avancos realizados na teoria psicanalitica
desde a publicagdo das “5 ligdes de psicandlise”. A conferéncia intitulada “Sobre uma visdo
de mundo” ¢ a Gltima do capitulo das novas conferéncias onde Freud trabalha a questao de
ser a psicanalise uma visdo de mundo (Weltanschauung) ou ndo. Weltanschauung é um

termo alemao de dificil traducdo que diz respeito a

Uma construcdo intelectual que, a partir de uma hip6tese geral soluciona de forma
igualitaria todos os problemas de nossa existéncia na qual, portanto, nenhuma
questdo fica aberta, e tudo que nos concerne tem seu lugar definido (...)
Acreditando numa visdo de mundo, podemos nos sentir seguros na vida, saber a
que devemos aspirar e como alocar da maneira mais apropriada nossos afetos e
interesses (FREUD, 1932, p. 322).

Para Freud, a psicanalise compreende o campo da psicologia profunda, portanto
compartilha a visdo de mundo da ciéncia. De que ciéncia se trata? Uma ciéncia além de sua
época, pois Freud buscava nas palavras de seus pacientes uma narrativa marcada pela
sexualidade e pelo inconsciente, mensagens cifradas que demandam escuta e interpretacao.
Tudo comeca na histeria, através do sofrimento histérico se pode observar que 0 corpo
transmite uma mensagem, a mensagem do psiquico, que também pode ser escutada de outras
formas, tais como os sonhos, o0s lapsos e os atos falhos.

Ao observar os fendmenos psiquicos da neurose, Freud é levado a sugerir a existéncia
de representacdes do inconsciente que estdo na origem da mesma. N&o encontrando no

campo cientifico teorias que pudessem elucidar sua descoberta, Freud criou uma
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metapsicologia para descrever o psiquismo e seus mecanismos. Esta, diz respeito a parte
tedrico-especulativa da psicanalise, portanto seus conceitos e pressupostos. Freud assim, da
origem a uma pratica clinica e a uma teoria que partilha da visdo de mundo da ciéncia. E
ainda, engloba a historia das civilizacbes e das religides, a mitologia e a literatura,
obedecendo um protocolo proprio e independente.

Com isto, vemos que 0 estatuto psicanalitico foi definido por Freud por meio de uma
dualidade, um paradoxo. Apesar da tentativa de aproximacao a visdo de mundo da ciéncia,
o0 psicanalista, a partir de sua pratica, introduz um objeto capaz de questionar a racionalidade
cientifica, a realidade psiquica do sujeito, que mesmo ndo sendo um conceito freudiano,
ganhou estatuto importante, principalmente a partir de Lacan.

O sujeito atravessa toda a teoria lacaniana, onde é possivel propor uma equacgédo do
sujeito, que se opera entre a ciéncia moderna e a psicanalise, uma vez que é o advento da
ciéncia moderna que proporciona o surgimento da psicanalise e do sujeito por ela proposto.

Para Lacan:

A psicanalise ndo é uma Weltanschauung nem uma filosofia que pretende dar a
chave do universo. Ela é comandada por uma visada que é historicamente definida
pela elaboracdo da nogdo de sujeito. Ela coloca esta no¢do de maneira nova,
reconduzindo o sujeito a sua dependéncia significante (LACAN, 1964/1988, p.
78).

O sujeito — por seu advento no cogito cartesiano — € que sustenta a relagdo entre
psicanalise e ciéncia, operando encontros e desencontros, que sdo observaveis a partir
daquilo que foi chamado por Milner (1980) de equagao do sujeito.

Godoi (2019) aponta que o dialogo empreendido por Lacan no que se refere a ciéncia
se presentifica desde o inicio de sua obra. Lacan declara que a concepcdo de ciéncia que
defende foi amplamente influenciada pelas ideias de Alexandre Koyré, um importante
filésofo e historiador francés que dedicou seu trabalho a desvendar a génese dos principios
da chamada ciéncia moderna. Koyré acredita que a formagdo do pensamento cientifico se
da de forma gradual na historia e estd atrelado a evolucdo do pensamento metafisico,
filosofico e religioso da época, empreendendo uma unidade do pensamento humano que
condensa diversas produgdes.

Esta concepcdo de ciéncia moderna comportaria duas mudancas radicais: a)
abandono da concepcédo classica e medieval do cosmo b) aplicar aos problemas da natureza
métodos matematicos hipotéticos dedutivos, ocorrendo uma matematizacao da natureza e da

ciéncia. Essa nova forma de lidar com a ciéncia que opera uma diferenciacéo entre o antigo
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e 0 moderno traz consequéncias para 0 campo da subjetivacao e também para a concepcao
de Deus, o que Lacan ira demarcar (GODOI, 2019).

Em “A ciéncia ¢ a verdade”, uma estenografia da aula de abertura do seminario
realizado no ano de 1965-66 na Ecole Normale Supérieure, sobre “O objeto da Psicanalise”,
Lacan aborda a questdo da psicanalise entre as ciéncias humanas, o texto versa também a
respeito da questdo do sujeito em psicanalise. Para empreender sua construcao tedrica, Lacan
propde Koyré como guia e afirma que se deve a Descartes a constru¢do do novo paradigma
de pensamento do qual a ciéncia se utiliza.

E a partir dessa hiancia entre o antigo e o0 moderno que surge a psicanalise, pois ela
opera sobre o sujeito da ciéncia e inaugura no campo deste uma diviséo entre saber e verdade.
Com essa formulagdo, Lacan participa do debate que ocorria na época tendo como
fundamento o estruturalismo e a linguistica. A concepcdo de ciéncia que Lacan busca
demarcar se expressa por dois pontos principais: a) A concepcdo de Koyré, de que ha
estabelecido um corte epistemologico que introduz uma nova ideia cientifica de base
matematica b) A concepcao de Kojéve de que ha entre o mundo da antiguidade e o mundo
moderno um corte operado pelo cristianismo.

Alexandre Kojéve (2000) pesquisador que se debrugou a compreender as origens
cristds da ciéncia moderna aponta para a dificuldade do novo modo cientifico surgir em
terras pagas, pois desse ponto de vista (pagdo classico) ndo se pode encontrar leis
matematicas, relacbes proporcionais eternas e precisas. Segundo ele os promotores da
ciéncia moderna ndo eram nem pagaos, nem ateus e nem mesmo anti-catolicos, mas
combatiam a escolastica, incompativel com a teologia cristd vista e demonstrada pelos

percursores da filosofia da modernidade. Segundo ele é preciso admitir:

(...) que a ciéncia moderna nasce de uma oposicéo consciente e voluntaria a ciéncia
pagé, e constatando que tal oposicdo ndo aparece sendo no mundo cristdo (embora
muito tardiamente e restrita a alguns meios sociais), pode-se perguntar qual dogma
particular da teologia crista seria, em Gltima analise, o responsavel pelo (relativo)
dominio que os povos cristdos (e somente eles) hoje exercem sobre a energia
atdmica (KOJEVE, 2000, p. 84)

Para destrinchar a questdo basta examinar os grandes dogmas do cristianismo que se
referem a unicidade de Deus, da cria¢do ex nihilo, 0 dogma da Trindade e da Encarnacao.
No que se refere ao monoteismo e o dogma da Trindade, eles podem ser vistos em outras

cosmovisdes, mas o dogma da encarnagao é:
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(...) especificamente cristdo, ou seja, préprio do pensamento cristdo e somente a
ele. Se entdo o cristianismo € responsavel pela ciéncia moderna, é exclusivamente
pelo dogma da Encarnacéo (KOJEVE, 2000, p. 85).

E pela possibilidade de Deus, 0 eterno, estar presente entre nds sem perder sua
perfeicdo, que podemos supor ser o mundo também perfeito em alguma medida, sendo 0s
humanos também construcdes dessa perfeicdo. Essa construcdo tem como consequéncia uma
certa matematizacao representada pelas relacdes entre em cima/embaixo (céu-terra). Para
ele, o cristianismo se alicergou no enunciado: “O verbo se fez carne”, portanto seu discurso
nasce a partir do verbo divino, Deus é verbo, portanto, palavra, um significante que se revela
e isso muito interessa a Lacan.

Apesar de Lacan enfatizar a Encarnacdo como dogma apenas cristdo, é possivel
observar em outras correntes essa crenca, tal como na experiéncia Hare Krishna onde o foco
é na experiéncia espiritual, onde o inicio e o fim, a realidade verdadeira € o Deus supremo
Krishna, de onde vem os principios eternos e verdadeiros. A cosmologia Vaishnava esta
calcada sobre uma triade. Deus se manifesta na forma de Brahma, quando cria 0 mundo;
Vishnu, que preserva a vida e Shiva que simboliza a morte, completando o ciclo de
nascimento, vida e morte. Para os Hare Krishna, Deus veio a terra muitas vezes, em varias
encarnacdes, em avatares de acorda com a Trindade. Como encarna¢des ou avatares de
Vishnu podemos citar Krishna e Ganeshna como avatar de Shiva (MITTELSTADT, 2012).

Veremos que do ponto de vista dos indigenas da América do Sul a divindade aparece
imersa em um jogo onde ha predadores e presas. Sendo no principio todos humanos,
mudando apenas sua forma corporal. Nessa concepcdo, 0s espiritos podem tomar varias
formas, inclusive humanas. Essas formas de visualizar o mundo, ou os mundos interfere na
forma de visualizar a subjetividade, diferente da proposta da ciéncia moderna.

Em “A ciéncia e a verdade” (1965), Lacan retoma o tema que trabalhou em seu
seminario passado, em que fundou o estatuto do sujeito na psicanalise. Para tanto,
estabeleceu uma estrutura que da conta da divisdo a qual o sujeito esta submetido. Esta
estrutura a qual Lacan se refere € a linguagem, ja que, para ele o sujeito nasce a partir dos
significantes do campo do Outro: “E por isso mesmo que o inconsciente (..) 0 verdadeiro é
estruturado como uma linguagem.” (LACAN, 1965, p. 882). O sujeito que fala revela-se
nos lapsos, esquecimentos e sonhos.

O sujeito da psicanalise lacaniana é aquele veiculado pelo significante em sua relacao
com outro significante, sendo assim, severamente distinto do individuo bioldgico e do

proposto pela psicologia. O sujeito da psicanalise € 0 mesmo da ciéncia pois nasce a partir
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da perda dos fundamentos da antiguidade, nasce a partir do corte epistemologico operado
pela ciéncia moderna. E neste corte que Freud opera o surgimento da psicanalise, pois a
partir do desenvolvimento cientifico, além do advento do capitalismo e suas nuances que 0
mal-estar comeca a se colocar e frente a ele diversos saberes que buscam dar contornos aos
limites impostos pelas relac@es sociais.

Milner (1980) aponta que, ao propor que o sujeito sobre o qual a psicanalise opera s6
pode ser o sujeito da ciéncia, Lacan elabora uma equacgéo dos sujeitos que se enuncia em trés
operacdes: 1) A psicanalise opera sobre um sujeito, ndo sobre o eu; 2) Que ha um sujeito da
ciéncia; 3) Que esses dois sujeitos constituem apenas um. A correlacdo lacaniana a respeito
do sujeito decorre de uma zona de compatibilidade entre a ciéncia moderna e a psicanalise,
refere-se ndo a uma linearidade cronoldgica.

O sujeito do inconsciente para Lacan € uma consequéncia dos jogos entre significante
e significado, desse modo, o psicanalista promove a emergéncia de um sujeito sem
qualidades, caro a Freud e distinto das teorias psicoldgicas. Sendo a natureza do significante
nada significar, ao posicionarmos o sujeito entre os significantes, veremos que nao ha
significante que dé conta de promover a ascensdo do sujeito, que se compde sem responder
a tentativa de o substancializar. Desde Freud, sabemos que o inconsciente se constitui a partir
dessa relagdo entre o dentro e o fora, que funda o sujeito. E assim na neurose, origem do

sentimento religioso.

2.1 Formulagbes freudianas sobre o fendmeno religioso: 0 modelo da neurose e o

modelo do sonho

De acordo com Santos (2018) a interpretacdo freudiana do fenémeno religioso
perpassa por dois modelos hermenéuticos, subtraidos da clinica: a neurose e o sonho, todos
relacionados a figura paterna. Nos textos deste capitulo podemos observar o primeiro
modelo, onde a religido é tida como uma neurose universal que relaciona-se com a culpa
nascida do assassinato do pai da horda. Dessa forma, a religido se apresenta como uma
tentativa de resolver o sentimento de culpa e a ambivaléncia afetiva relacionada ao pai.
Como o sonho, a religido é definida como uma ilusdo que se relaciona com um certo pesar
com o pai protetor, tema que sera trabalhado no capitulo seguinte.

Em seu texto “Atos obsessivos e praticas religiosas” (1907) Freud busca estabelecer

uma semelhanca entre os atos obsessivos e os ritos religiosos. Segundo o autor, os praticantes
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de ritos ou cerimoniais pertencem a mesma classe das pessoas que sofrem de pensamentos,
ideias ou impulsos obsessivos. Estes atos se caracterizam por alteragdes em certos habitos
diérios, acréscimos, restricdes ou arranjos que necessitam ser realizados dentro de uma
ordem Unica ou com variacBes regulares. Caso ndo realize tais ritos, o sujeito sente-se
ansioso, tornando necessaria a retifica¢do do ato.

Para Freud (1907) a semelhanca entre a neurose obsessiva e as préaticas religiosas
reside nas inquietacOes geradas no sujeito quando os ritos sdo negligenciados e na extrema
necessidade de execucdo minuciosa dos mesmos. O autor também pontuou as diferencas
entre os fendmenos, na neurose obsessiva 0s atos sdo de natureza individual, sendo
compreendidos como algo tolo e absurdo. J& no caso dos cerimoniais religiosos, atos sao
revestidos de sentido simbdlico e de carater pablico.

E possivel dizer que aqueles que sofrem de compulsdes ou proibicdes agem como se
assim o fizessem pela existéncia de uma culpa inconsciente, que nasce em eventos passados,
e que sdo com muita frequéncia revividas pelo sujeito causando uma ansiedade, uma espera
de que algum tipo de mal possa recair sobre ele. Ao realizar seu rito, 0 sujeito obsessivo
acredita que esté realizando o ato para que ndo sofra mal algum contudo, de forma geral, a
natureza do mal ainda é conhecida na consciéncia. Dessa forma, “o rito surge como tentativa
de protecdo, uma medida de seguranca (FREUD, 1907).

Ainda buscando elucidar o0 mecanismo da neurose obsessiva, Freud nos diz que
nesses casos sempre ha a rendncia e repressdo de uma pulsdo sexual, e no percurso desta
repressdo, cria-se uma consciéncia especial que se direciona contra os objetivos da pulséo,
chamada de formacdo reativa. Essa formacdo reativa sente-se fragil por conta da pulsdo
reprimida que ainda subsiste no inconsciente. A influéncia da pulsdo reprimida é sentida
pelo sujeito como uma tentagdo, que por sua vez gera uma grande angustia. A partir dessa
elaboracdo, é possivel captar que tanto os atos cerimoniais obsessivos quanto a consciéncia
religiosa surgem como uma protecdo a tentacdo e ao mal que é esperado. Algo da pulsao
sobrevive no insciente, devido ao seu carater originario.

Sobre esse aspecto, Freud publica “Totem e Tabu”, onde buscou pela primeira vez
aplicar perspectivas e resultados da Psicanalise aos problemas relacionados a assim chamada
“Psicologia dos povos”, de onde surgiram diversos debates e questdes ainda néo
solucionadas na época. Com este texto, Freud busca descobrir a origem do totemismo a partir

de sua semelhanca com tracos infantis.
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Os selvagens e semisselvagens eram tidos, segundo uma antropologia evolucionista
oriunda do século XIX, que Freud conhecia, como seres de um estagio anterior, mas bem
conservado de nossa evolugdo. E importante ressaltar que a antropologia posterior vera nos
povos da selva, os “selvagens” — tal como os indigenas — apenas cosmologias diferentes,
nem mais ou menos “evoluidos” do que os ditos civilizados, os moradores das cidades. O
ponto de partida de Freud, que o interessa no estudo dos selvagens, é o horror ao incesto
presente nessas tribos, mais especificamente nos aborigenes da Australia, que desconheciam
leis ou chefes, e dividiam-se em clas, nomeados conforme seus totens. O totem é um animal
comestivel, inofensivo ou perigoso, mas sempre temido. Em casos raros o totem pode ser
uma planta ou apenas uma forca da natureza que estabelece uma relacéo privilegiada com
seu cld. Os membros sdo proibidos de destruir o totem, que é celebrado em festas especificas.

A transmissao do totem é hereditaria, pela via materna ou paterna, e € importante que
0s membros do mesmo totem néo se relacionem sexualmente entre si. Dessa forma, cria-se
uma proibicdo e o horror ao incesto nos povos selvagens. E a partir dessa proibicao que se
estabelece uma série de restricfes as quais todos os membros do cld estdo submetidos.
Segundo Freud (1913), tabu é uma palavra cujo o conceito se divide em duas dire¢Ges
opostas, paradoxais: de um lado é santo e consagrado, e do outro, é impuro e maldito. As
proibicdes estabelecidas pela via do tabu tém importancia por si mesmas, pois estdo
intimamente ligadas a um poder magico, que pode ser transmitido aos humanos através de
objetos inanimados, causando assim um temor a acao dos poderes espirituais.

Todo este mecanismo gera uma situacdo ndo resolvida, uma fixagdo no psiquismo e
uma atitude ambivalente em relacdo ao objeto, que se revela na neurose obsessiva com o par
amor-odio. A ambivaléncia também aparece no tabu, onde ha a proibicdo externa e também
0 desejo de transgredir o proibido. S&o duas as mais antigas e importantes proibicdes citadas
por Freud (1913): ndo matar o animal totémico e evitar relagcdes sexuais com 0s membros
do mesmo cla. Na neurose, ao transgredir o rito, o mal se abateria sobre outro, normalmente
ndo especificado, e no tabu a pena recairia sob o sujeito transgressor.

No quarto ensaio do texto, Freud (1913) afirma que, assim como a psicandlise revelou
as origens do fenbmeno psiquico, revelara igualmente uma Gnica origem para o fenémeno
religioso. Para tanto, se refere a Darwin ao revelar o projeto de um tipo de organizag&o social
que surge a partir da chamada horda primeva. Nesta organizacdo, o macho mais velho e
possivelmente mais forte tem para si todas as mulheres, o que revelaria a violéncia do pai

primevo que, para ndo se sentir ameagado, expulsava os filhos quando estes chegavam a
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idade de se relacionar sexualmente. Neste escrito, Freud relata o referido mito, onde irmaos

expulsos se juntaram, abateram e devoraram o pai, dando fim a esta organizagéo. Diz o autor:

No ato de devora-lo eles realizavam a identificacdo com ele, e cada um apropriava-
se de parte de sua forca. A refeicdo totémica, talvez a primeira festa da
humanidade, seria a repeticdo e a celebracdo desse ato memoravel e criminoso,
com o qual teve inicio tanta coisa: as organizagdes sociais, as restricdes morais, a
religido (FREUD, 1912/2013, p. 217).

Freud acreditava que esse mito possibilitaria encontrar semelhangas entre a
ambivaléncia experimentada pelos filhos do pai primevo e a ambivaléncia vivenciada pelas
criancas no complexo paterno. Os mesmos odiavam o pai por este impor uma proibi¢do, mas
ao mesmo tempo o admiravam. Mata-lo proporcionou a eles vivenciar a identificacdo com
0 mesmo e os afetos que antes eram escamoteados surgem. O pai, agora morto, ganha ainda
mais forca e cria-se entre os filhos, a partir do sentimento de culpa.

Para Freud (1913), o sistema totémico foi uma espécie de contrato com o pai, onde
os filhos, em troca de protecdo e cuidado, ndo o matariam simbolicamente, honrando sua
vida na figura do totem. Todos o0s outros tipos de religido nascem com 0 mesmo objetivo,
variando de acordo com o contexto social em que estdo inseridos, nos fazendo
reexperimentar o assassinato do pai primevo, conciliando a ambivaléncia dos afetos
relacionados aos nossos pais que, por um lado consiste em uma reparacao da promessa feita
ao pai, por outro faz experimentar o sentimento de culpa pela morte do pai, sentimento que
converte a culpa em moralidade (FREUD, 1913/2012).

A religiosidade é a atualizacdo das relacdes mais originarias estabelecidas com as
figuras parentais. O sentimento religioso nasce da dependéncia do bebé a outro humano.
Quando adulto, todavia, ainda se sente desprotegido diante da vida e como forma de negacéo
de seu desamparo, desenvolve o sentimento religioso. A religido busca resolver o complexo
paterno,'® do qual depende o sentimento de culpa, enquanto o incrédulo necessita resolver
sozinho essa questao.

No que se refere ao desamparo, este € um ponto levantado por Freud desde o inicio
de seu trabalho, o termo desamparo (Hilfosigkit), aparece em Freud em seu texto “Projeto
para uma Psicologia cientifica” (1985), aqui ele expde seu pensamento a partir de uma
concepgdo econdmica. Segundo ele, o aparelho psiquico é regido pelo principio do prazer, o

que significa dizer que este tenderia a descarga de tensdes desprazerosas, buscando

10 “Expressdo usada por Freud para designar uma das principais dimensdes do complexo de Edipo: a relago
ambivalente com o pai” (LAPLACHE; PONTALIS, 2000 p. 59).
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satisfacdo, que so é possivel com uma alteracdo no mundo externo, que funciona como uma

ac&o especifica, que so pode ser executada por um outro proximo®?.

O organismo humano &, a principio, incapaz de promover essa a¢ao especifica. Ela
se efetua por ajuda alheia quando a atengdo de uma pessoa experiente é voltada
para um estado infantil por descarga através da via de alteracdo interna [grito da
crianca]. Essa via de descarga adquire assim a importantissima funcéo secundaria
da comunicacao e o desamparo inicial dos seres humanos é a fonte primordial de
todos os motivos morais. (Freud, 1985, p. 370).

Em trabalhos posteriores Freud ira elucidar a relacao entre o desamparo infantil e o
nascimento das ideias religiosas. Para ele, 0 bebé humano em um primeiro momento tem na
figura materna o objeto de amor capaz de satisfazer suas necessidades, emprestando-lhe o
corpo. Em outro momento hé a substituicdo do corpo materno pela figura paterna, que opera
uma separacdo entre a mée e a crianca, sendo assim odiado pela crianga. Porém, ao mesmo
tempo o pai exerce a funcdo de protecdo, causando assim uma relacdo marcada pela
ambivaléncia. E com esta mesma ambivaléncia que, na idade adulta, 0 homem investira a
imagem de deus, como uma forma de lidar com seu desamparo inicial que persiste durante
a vida. Escrevo como inicial e ndo originario, pois como ira demonstrar Schiavon (2019),
inspirado nos estudos de Lacan, é a pulsdo quem ¢ “originaria, feita de uma peg¢a tinica”
(SCHIAVON, 2019, p. 11)*2, portanto o desamparo ¢ vivenciado a partir do Eu.

A nocéo de Eu, estudada por Freud desde o texto “O projeto para uma psicologia
cientifica” (1985). A partir da segunda topica, que complementa a primeira'®, o Eu é
reconhecido como uma instancia psiquica, sendo assim um conceito mais complexo do que
o apresentado anteriormente. Neste momento ele ¢ entendido como “parte do Id modificada
pela influéncia direta do mundo externo (..). Ele também se esforca para fazer valer a

influéncia do mundo externo sobre o Id e 0s seus propdsitos, empenha-se em colocar o

1 Um exemplo dessa agéo especifica pode ser visualizado durante o choro do bebé, em que, diante do grito,
um adulto que realiza seus cuidados pode atender suas necessidades.

12 Schiavon (2010) coloca que, ha “uma tendéncia atual a condenar a clinica psicanalitica devido ao micro—
poder implicado nos dispositivos clinicos em geral, com suas modalidades de subjetivacdo e sujeicéo,
desconhece o poder peculiar da analise de restaurar as vias singulares, existenciais — isto é, pulsionais — pelas
quais 0os modelos de subjetividade sdo subvertidos e superados. Ora, essas Vias se inscrevem num plano ético,
relativo, em ultima instancia, a vida e a morte. O clinico e o ético pertencem, assim, a0 mesmo plano.”
(SCHIAVON, 2010, p. 8)

13 A Primeira Topica freudiana apresenta trés instancias psiquicas: 1. o inconsciente; 2. o pré-consciente; e 3.
o0 consciente. O primeiro € constituido pelos contetdos que nao séo acessados pelas instancias pré-consciente
e consciente. O pré-consciente é a instancia na qual os contelidos podem ou néo estar acessiveis a consciéncia.
J& o consciente € a instancia que recebe informagdes tanto do exterior quanto do interior. Na Segunda Tdpica
ha uma nova formulacéo: 1. Id; 2. Eu e 3. Supereu. O id € regido pelo principio do prazer, onde se encontra a
primeira expressdo psiquica, transformando-se com a influéncia do mundo exterior.
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principio da realidade no lugar do principio do prazer, que vigora irrestritamente no Id
(FREUD, 1923, p. 31), representando raz&o e precaucao, em oposic¢ao ao Id.

E também em 1923, em “O Eu e o 1d”, que Freud fala a respeito da nog&o de Super
Eu, uma gradacdo, uma diferenciacdo no interior do Eu. Esta instancia, também chamada de
Ideal do Eu surge como “herdeiro do complexo de édipo” (FREUD, 1923, p. 45). Na
primeira infancia, ha tanto a admiracdo quanto o temor em relacdo as figuras paterna e
materna, depois os mesmos sdo acolhidos dentro de nos, é o Ideal do Eu, que incorpora a lei,
identificando-se com o carater das figuras parentais, tomando este modelo para si e
realizando a observacao, julgamento e puni¢do do préprio Eu, comparando o Eu com seu
ideal de forma critica.

Dialogando com a questéo da religido, Freud (1923) afirma que o ideal do Eu:

Como formag&o substitutiva do anseio pelo pai, contém o gérmen a partir do qual
se formaram todas as religides. O juizo acerca da prépria insuficiéncia, ao
comparar 0 Eu com seu ideal, produz o sentimento religioso de humildade que o
crente invoca ansiosamente. (p 46).

No desenvolvimento do sujeito outras figuras de autoridade representam o lugar do
pai, com suas proibicdes, que continuam no ideal do eu exercendo uma censura moral como
consciéncia moral. Dessa forma, cria-se uma tensao entre as expectativas da consciéncia
moral, marcada pelo ideal do eu inconsciente, e 0 eu, sendo esta tensédo percebida como
sentimento de culpa.

Diz-nos ainda Freud que religido, moral e sentimento social, reconhecidos por ele
como o que ha de mais elevado no ser humano, foram a principio a mesma coisa, ideia essa
corroborada pela tese de “Totem e tabu”. A religido e a limitacdo ética sdo oriundas do
Complexo de Edipo e os sentimentos socais se originam da necessidade de superar a
rivalidade com os irmédos. Convém salientar, contudo, que os sentimentos de ordem social
também se baseiam no ideal do Eu.

Continuando suas contribuigdes a respeito do fendmeno religioso, em “O mal-estar
na Civilizagdo” (1930) Freud, retomando ideias ja propostas por ele em textos anteriores,
aborda as questdes referentes a cultura, que nesse ponto de vista ndo se distingue de
civilizacdo. A partir de uma comunicacao estabelecida com um amigo, Romain Rolland, o
autor passa a analisar um sentimento denominado de ‘“sentimento oceanico”, que se
caracterizaria por uma sensacdo de eternidade, sentimento de algo ilimitado e com base nele
0s sujeitos poderiam considerar-se religiosos, mesmo sem professar uma fé. Freud se indaga

se de fato este “sentimento oceanico” pode ser considerado a fonte de todas as necessidades
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religiosas. Para ele, o sentimento oceanico se vinculou a religido posteriormente, uma vez
que, este ser-um com 0 universo se apresenta como uma tentativa de consolagao religiosa
frente aos perigos que o Eu percebe ameaca-lo no mundo exterior.

E o principio do prazer que rege a vida psiquica do sujeito que busca a felicidade
plena. Segundo Freud (1930) o que conhecemos como felicidade é na verdade a satisfacdo
repentina de necessidades reprimidas, que sdo possiveis apenas como um fenémeno
episodico. Dessa forma, as possibilidades de ser feliz estdo restritas por nossa forma de
constituicdo e o sofrer, impossivel de ser excluido nos ameaca a partir de trés pontos: do
proprio corpo, do mundo externo e pelas relacdes que estabelecemos com outros humanos.
No que se refere ao corpo este é fadado ao fim e ndo pode impedir as dores e as doencgas. Ja
0 mundo externo nos imp&e forcas poderosas com as quais nao podemos lutar.

No que se refere ao sofrimento advindo das relagcGes humanas, este parece ser o mais
doloroso, uma vez que “nunca estamos mais desprotegidos ante o sofrimento do que quando
amamos, nunca mais desamparadamente infelizes do que quando perdemos o objeto amado
ou seu valor” (FREUD, 1930, p. 39). O sujeito busca a felicidade através de algumas fontes,
adaptando-se, fazendo escolhas e encontrando por si mesmo sua forma de ser feliz. Em

relacdo a religido, esta:

Estorva esse jogo de escolha e adaptacdo, ao impor igualmente a todos o seu
caminho para conseguir felicidade e guardar-se do sofrimento. Sua técnica
consiste em rebaixar o valor da vida e deformar delirantemente a imagem do
mundo real, 0 que tem por pressuposto a intimidacdo da inteligéncia a este preco,
pela veemente fixagcdo de um infantilismo psiquico e insercdo num delirio de
massa, a religido consegue poupar a muitos homens a neurose individual (FREUD,
1930, p. 42).

O homem torna-se neur6tico por ndo dar conta das exigéncias que a sociedade o
impde, bem como das privacdes que vem da mesma, pois a civilizagao serve para dois fins:
protecdo do homem contra a natureza e regulamentacdo dos lacos humanos. Ainda nessa
obra Freud coloca que uma das formas de satisfacdo vinculada a religido é a negligéncia em
relacdo a distingdo entre 0 Eu e 0s objetos. Essa forma é representada por uma perspectiva
ética que tem como ponto de partida o amor universal aos homens e ao mundo.

A essa ética religiosa Freud apresenta duas objecBes: a primeira se refere a
impossibilidade de escolha do objeto amoroso, que acarreta na perda de seu valor, uma vez
que todos necessitam ser amados por todos de maneira igual; segundo, a objecao diz respeito
ao amor de onde se origina a familia que continua vivo na civilizagdo. Nos dois casos a

funcéo da religido, que é unir o maior nimero de pessoas possivel, se realiza. O sentido da
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evolucdo cultural, de acordo com o texto freudiano, € apresentar a dualidade entre a pulsao
de vida e a pulsdo de morte. No caminho de suas elaboracOes, em que Freud se questiona
sobre a origem do sentimento de culpa, 0 mesmo iré inferir que o mal ndo se apresenta como
algo ruim para o Eu e sim como algo desejavel e prazeroso; desta forma, a culpa mostra a
influéncia alheia que determina o que sera compreendido como mau ou bom.

Para Freud (1930) o motivo de estar a mercé dos olhos alheios é o desamparo e a
dependéncia do sujeito ao outro, 0 medo da perda do amor. Perder o amor do outro significa
estar desprotegido, portanto, em perigo. Um ponto importante € que ndo importa se o sujeito
ja realizou ou ira realizar algo ruim, o perigo s6 surge quando o mal é descoberto por uma
autoridade. O destino é visualizado como substituto da instancia paterna. Desse modo, caso
algum perigo ocorra ao sujeito, significa que este ndo é mais amado por essa autoridade.
Diante dessa situacdo, a ameaca da perda do amor inclina o sujeito novamente a
representacdo dos pais no Supereu, que enquanto estava em momento de equilibrio,
negligenciou. Corroborando sua argumentacdo, Freud diz que h& duas origens para o
sentimento de culpa: 0 medo da autoridade e 0 medo perante o Supereu.

O autor estabelece mais uma vez uma analogia entre o processo individual neurético
e 0s processos culturais. O Supereu da cultura, formado em uma época, origina-se de forma
semelhante ao Supereu do individuo, se baseia em grandes lideres, em suas personalidades,
fortes, puras e frequentemente maltratadas e eliminadas pelas outras, como o pai primevo e
Jesus Cristo. Assim como o Supereu individual, o cultural impde diversas exigéncias aos
sujeitos, que quando ndo cumpridas trazem punicdes.

Neste momento a culpa é destacada como ponto importante no desenvolvimento do
sentimento religioso, é a partir desse sentimento, oriundo da morte do pai primevo, que nasce
a civilizagdo e a religido. Além disso, para o autor, ainda destacando a analogia entre 0s
processos individuais e sociais, o desamparo infantil vivenciado nos primdrdios da vida do
bebé ficaria conservado no aparelho psiquico, fazendo com que o sentimento religioso se
apresente como uma consolacao frente aos perigos do mundo externo vivenciados pelo Eu
que, marcado por um desemparo primeiro, sente-se, ainda que na vida adulta, profundamente
desamparado.

Tendo em vista os textos freudianos citados, chegamos a concluséo de que para Freud
Deus seria uma atualizacdo da figura paterna como no mito descrito em Totem e Tabu, vimos
que o assassinato do pai da horda possibilitou o surgimento da civilizacdo, da moral e do

sentimento de culpa. Essa construcéo tedrica nos aponta o horizonte do conflito proposto por
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Freud, presente tanto em sua construcao a respeito do aparelho psiquico, quanto na crenca
religiosa. E por isso que Freud busca demonstrar que o mecanismo religioso responde ao
que se passa nas massas.

Em “Psicologia das massas e analise do Eu” (1921), Freud ird debrucar-se sob o
fendmeno das massas, a partir da ideia de massa proposta por Le Bon, que apontou a
existéncia de uma alma coletiva, uma espécie de identidade coletiva que surge
temporariamente entre os membros de grupo. Neste texto Freud continua a estabelecer uma
relacdo intima entre os processos individuais e sociais, pois segundo ele, a psicologia
individual é desde o inicio uma psicologia social. As massas, se caracterizam por um grande
numero de pessoas, que mesmo estranhas umas as outras estdo ligadas libidinalmente pelo
amor ao lider e aos demais membros formadores do grupo.

A estas caracteristicas unem-se duas outras: 0 aumento da afetividade e diminuigao
da intelectualidade, o que causa um certo nivelamento entre os individuos do grupo. Freud
(1921) ressalta que € 0 amor, ou os lagos de sentimento a esséncia da alma coletiva, sendo
possivel, a partir disso formular que: 1. a massa se une gracas a algum poder; 2. os individuos
participantes aceitam a sugestionabilidade em razdo do amor pelo grupo e pelo lider e 3. a
massa se mostra impulsiva, vollvel e excitavel e impulsos emotivos considerados mais
simples e grosseiros tem maior capacidade de alastrar-se entre os membros. O autor
estabelece uma diferenca entre as massas com lider e sem lider e aponta que as massas que
possuem um lider sdo as mais primordiais e completas. Ao encontrar-se inserido no grupo,
0 sujeito passa a atender as demandas do mesmo.

Quanto a natureza, as massas podem ser classificadas como naturais ou artificiais,
Freud (1921) aponta que “Igreja ¢ Exército sdo massas artificiais, isto €, uma certa coagédo
externa ¢ empregada para evitar sua dissolu¢do e impedir mudangas na sua estrutura”
(FREUD, 1921, p. 35). Tanto na igreja, quanto no exército ha uma pressao para que 0S
membros continuem unidos, fazendo a massa funcionar. No que se refere ao cristianismo,
temos a imagem do Cristo, que seria o préprio Deus encarnado, sendo ele a atualizacdo do
Pai totémico, que é admirado por sua forca extra terrena.

Jesus é aquele que ama a todos igualmente “Porque, para Deus, ndo ha acepcao de
pessoas” (BIBLIA, Rm 2:11) e é também “o caminho, a verdade e a vida” (BIBLIA, Jo
14:6), portanto, modelo a ser seguido pelo grupo. Caso um deles busque se desligar, é
severamente punido podendo vivenciar um fenébmeno denominado por Freud de panico.

Uma vez que ndo tem mais o lider para ensinar-lhe o caminho, as liga¢des libidinais mutuas
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se desfazem e as ordens do lider ndo sdo mais ouvidas, causando uma grande angustia, que
denuncia o encontro do sujeito com o desamparo.

Ao elucidar o mecanismo das massas, Freud (1921) retoma o conceito de
identificacdo, que é a mais antiga forma de ligacdo afetiva a uma outra pessoa. Durante o
complexo de Edipo o garoto deseja crescer como o pai, ou seja, toma-o como ideal, um
modelo sem defeitos, que da origem ao ideal do eu, mais tarde nomeado por Freud de
Supereu. A identificagcdo com a figura paterna gera uma identificagdo aos tracos que o sujeito
compreende como tendo em comum com o pai concreto. Dessa forma, a identificagdo com
a figura do mestre religioso ou de outro tipo tem carater regressivo, ou seja, uma vez o0 que
0 sujeito introjetou no Eu tragos do outro o que acredita ser seu, pode identificar-se a uma
outra figura com os mesmos tragos ou a um ideal, uma ideia, como as ideias religiosas.

Em 1927 em seu ensaio “O futuro de uma ilusdo” Freud continua sua elaboragéo a
respeito da civilizacdo, para ele, a cultura baseia-se na coacao e na rentncia pulsional, onde
a maioria dos individuos tende a se dispor para executar o trabalho de renuncia, obtendo
novos bens. A partir da proibicéo libidinal estabelecida, a cultura pdde desprender-se de um
estado originario como forma de evolugdo, porém, a psicanalise demonstrou que este estado
originario ainda vigora e forma o nacleo da hostilidade a cultura.

E nesse ensaio que Freud busca evidenciar o valor especial das ideias religiosas a
partir do ponto de vista psicoldgico. Ele ressalta que com o advento da civilizacdo pensava-
se ser possivel um reordenamento das relagBes humanas que removeriam as fontes de
insatisfacdo advindos da repressdo da pulsdo. Porém, ha elementos que escapam ao controle
humano, a exemplo dos fenbmenos naturais e a morte, que atualizam no homem uma
sensacdo de desamparo, sensacao esta que o acompanha desde os primordios da constituicdo
psiquica. Somado a isso ha anseio pelo pai e pelos deuses que traz neste o desejo de exorcizar
os terrores da natureza, reconciliar-se com a crueldade do destino e compensa-lo pelos
sofrimentos e privagdes que a civilizacdo Ihe imp0os.

Aqui Freud retoma a questdo do desamparo ao dizer novamente que € por se sentir
desamparado que o homem busca as ideias religiosas, portanto a religido segue um modelo
infantil, sendo apenas uma continuacao da realidade vivida na infancia. Ao pregar que a
humanidade serve a um proposito que “ndo ¢ desse mundo”, a religido propde um
aperfeicoamento humano onde ha a elevacdo da alma, separando-a gradualmente do corpo,

centro pulsional, que venceria inclusive a morte através da crenca.
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Ainda nesse mesmo texto, Freud enfatiza que a natureza das crencas religiosas é uma
ilusdo pois, por um lado, servem aos interesses da cultura e, por outro, realizam os desejos
humanos. Cabe aqui pontuar que ilusdo se diferencia de erro, pois o carater da ilusdo,
segundo Freud diz respeito ao fato desta derivar da prevaléncia da realizacdo de desejo
inconsciente. Segundo Freud: “Chamamos uma crenga de ilusdo quando em sua motivagao
prevalece a realizacdo de desejo, e nisso ndo consideramos seus lacos com a realidade, assim
como a propria ilusdo dispensa a comprovagio.” (FREUD, 1927, p. 268). Como realizacdo
de desejo, a crenga se aproxima do fendmeno do sonho.

Conforme aponta Morano (2014) a relacdo entre sonho e religido na obra freudiana
ndo aparece explicita como a relacdo existente entre neurose e o fendmeno religioso,
presente nas primeiras formulagdes. Esta vinculacdo s6 aparece tempos depois, quando a
visdo da realidade em Freud foi ganhando tracos mais dramaticos e mesmo assim, ndo de
forma explicita, uma vez que os sonhos surgem muito mais relacionados com 0s mitos e
lendas, o sonho coletivo dos povos. A publicacdo da “Interpretagao dos sonhos” (1907) é
um marco na histéria da psicanalise, uma vez que Freud comeca a abandonar os problemas
de cunho neuroldgico, presentes no Projeto e volta-se para as questdes de base clinica, para

ele:

Nada sendo o desejo pode colocar nosso aparelho animico em ac¢do. Os sonhos,
gue realizam seus desejos pela via curta da regressdo simplesmente preservaram
para nds, nesse aspecto, uma amostra do método primario de funcionamento
psiquico, método esse que foi abandonado por ser ineficaz. (...) O sonho é um
ressurgimento da vida animica infantil ja suplantada (FREUD, 1907, p. 596).

Uma vez que apenas o desejo pode colocar o aparelho psiquico em acdo é possivel
aproximar o discurso da religido ao do sonho, nomeada por Freud de ilusdo. A ilusao, assim
como o sonho é o ressurgimento de um modelo infantil que outrora, em um estado originario,
foram sobrepostos. As ilusdes séo bem vindas por evitar o desprazer e gozar de satisfagdes,
porém, em certos momentos é inevitavel a ilusdo colidir com a realidade, despedacando-se.
Em “O futuro de uma ilusdo” (1927) apesar do tom critico, Freud aponta para a religido
como a criacdo do desejo, aproximando-se do sonho e do delirio, um Deus justo, superior e
benevolente é capaz de, em troca de nossas rendncias pulsionais, eliminar nossas angustias.

Porém, a partir das proprias formulacGes freudianas somos levados a considerar o
sonho, bem como outras formacdes do inconsciente, como lapsos, atos falhos e chistes dizem

respeito a atividade psiquica por exceléncia. Sonho, relato e interpretacdo séo estagios de
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uma mesma dobra pulsional, como veremos, sendo a pulsdo vetor imanente!*, em uma
perspectiva onde o inconsciente é um estado de variagdo continua, poder de escolha e seus
graus de efetivacdo, levando em consideracéo o virtual-real (SCHIAVON, 2019).

ApOls essa aproximacdo teorica, fica uma pergunta, podemos compreender as
Religides Ayahuasqueiras somente a partir das considerac6es freudianas? Para responder a
pergunta, recorro a caracteristica hibrida dessas religiGes, que além de fazerem uso de uma
bebida amazbdnica que acreditam engendrar saberes, nascem na prépria fronteira da
Amazdnia através das mdos de homens nordestinos. Estes, apds a experiéncia com
ayahuasca criam religides, unidos com seus seguidores, que contém elementos que vao desde
o catolicismo popular as religides de matriz africana. E por essas caracteristicas e tantas
outras, que iremos avancgar, primeiro ao que se refere a Lacan, depois as contribuicdes de

outros psicanalistas, buscando melhor elucidar o fendmeno religioso ayahuasqueiro.

2.2 Formulacgdes lacanianas: o sujeito, seu mito individual e o triunfo da religido

Jacques-Marie Emile Lacan nasceu em uma familia da média burguesia parisiense
catélica-romana, sua méae era bastante devota, o pai, apenas mais um cristdo comum. Durante
0 periodo da adolescéncia Lacan abandonou as crencas religiosas iniciando seu interesse
pelo campo intelectual moderno. Seu interesse era tornar-se médico, desejo que realizou,
mesmo contrariando as aspiracfes do pai. Além disso, o afastamento da crenca cristd ndo
impediu que Lacan realizasse seu casamento e batizasse seus filhos na igreja catolica
(ROUDINESCO, 1986). Diferente de Freud, Lacan ndo busca explicar a religido, mas
concentra-se nos aspectos religiosos que se ligam a historia de vida dos sujeitos, articulando
o0 tema da religido ao da ciéncia moderna e a conceitos importantes em seu ensino, tais como
sujeito e o Real.

Lacan empreendeu um longo retorno a Freud para circunscrever seu ensino. Se para
Freud, a religido seria um estagio a ser vencido pela ciéncia, para Lacan, a religido triunfara

frente a ciéncia, uma vez que a constituicdo da religido atende a propria estruturacdo do

14 «A imanéncia absoluta existe em si-mesma: ela ndo existe em algo, ela ndo é imanéncia a algo, ela ndo
depende de um objeto e ndo pertence um sujeito. Pode-se dizer da pura imanéncia que ela ¢ UMA VIDA, e
nada diferente disso. Ela ndo é imanéncia a vida, mas o imanente que ndo existe em nada também é uma vida.
Uma vida é a imanéncia da imanéncia, a imanéncia absoluta: ela é poténcia completa, beatitude completa”
(DELEUZE, 2002, p. 11).
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sujeito, dividido entre a linguagem e o real®, do qual o sujeito ndo pode escapar. Porém, é
possivel examinarmos o sujeito por um outro ponto de vista, ainda a partir das contribuicdes
de Lacan, principalmente ao que se refere ao seu “altimo ensino”. Barroso & Ferrari (2014)
chamam atencéo para os trés momentos do ensino lacaniano, onde ele tragca um caminho que
parte do enfoque na linguagem, chegando a constatacdo de que o real € condicdo
ineliminavel, que subjaz a cadeia significante. Dessa forma, a clivagem subjetiva ndo

corresponde a complexidade do inconsciente. Nessa dire¢do, Schiavon (2012) aponta:

Além do mais, nem tudo é parcialidade, clivagem subjetiva e pluralidade de
pontos de vista “sem coeréncia interna”. N&o desconhecendo o carater de
complexidade do psiquismo humano e ndo reduzindo-o, portanto, a qualquer
denominador comum, deve-se ter em conta que uma vida ndo é intercambiavel,
transferivel, eludivel — sera sempre uma vida. Seja como sujeito deste ou daquele
estrato, daquele campo ou “andaime”, irei responder de um modo ou de outro pelo
que fiz e pelo que deixei de fazer (p.19).

Falando ainda do sujeito, Lacan (1953), aponta para a presenga de um mito
individual, que diz respeito a uma estrutura subjetiva basica que confere ao sujeito uma
matriz para tentar explicar o que ele é. Essa nogdo de mito individual surge a principio nos
trabalhos de Levi Strauss (1955)¢. O mito tem uma estrutura dual, é tanto diacronica quanto
sincrénica, se relaciona, portanto, com o passado, sem esquecer-se do presente, alcando o
futuro. E esta matriz explicativa que retorna em todas as producdes do sujeito levando-o a

implicar-se em seu desejo e descolar-se do desejo do outro.

Se nos fiarmos na definicdo do mito como certa representacdo objetivada de um
epos ou de uma gesta que exprime de maneira imaginaria as relagdes fundamentais
caracteristicas de certo modo de ser humano numa determinada época, se 0
entendermos como a manifestacdo social latente ou patente, virtual ou realizada,
plena ou esvaziada de seu sentido, desse modo do ser, entdo é certo que poderemos
encontrar sua funcdo na vivéncia mesma de um neur6tico (LACAN, 1956, p. 10)

Com isso, Lacan demonstra a caracteristica historicizavel, onde a partir do tempo a
narrativa se constitui. Mostra que a experiéncia analitica, a partir do discurso do analisante,

se apresenta como uma retomada interpretativa do mito edipiano, estudado por Freud, como

15 0 sujeito do inconsciente/Dividido sustentado pela vertente simbélica, pde em evidéncia a importancia da
noc¢do de estrutura no ensino de Lacan. Este é segundo em relacéo ao significante, que o antecede no campo
do Outro. Este sujeito ndo pode ser representado, a ndo ser que haja uma perda, um resto, que sobra da operacéo
de sua constituigdo, seguindo dividido entre linguagem e pulsdo, entre o representavel e 0 que escapa a
representacdo. Porém, como veremos, Lacan avanga nessa proposi¢ao.

16 “E melhor reconhecermos que o estudo dos mitos nos leva a constatagdes contraditorias. Tudo pode acontecer
num mito. A sucessdo dos eventos ndo parece estar ai submetida a nenhuma regra de légica ou de continuidade,
qualquer sujeito pode possuir qualquer predicado, qualquer relagdo concebivel é possivel. Contudo, 0s mitos,
aparentemente arbitrarios, se reproduzem com as mesmas caracteristicas e, muitas vezes, 0s mesmos detalhes,
em diversas regides do mundo” (LEVI STRAUSS, 1955, p. 223).
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romance familiar. Dessa forma, o conflito da sociedade ocidental civilizada precisa ser
tomado do ponto de vista particular de cada sujeito, fornecendo uma expressdo imaginada
encontrada no vivido do sujeito. “Cada vez que o neurdtico consegue ou tende a conseguir
assumir seu proprio papel, cada vez que se torna de certo modo idéntico a si préprio e se
certifica da pertinéncia de sua prépria manifestacdo em seu contexto social especifico”
(LACAN, 1956, p. 17).

Um mito, seja ele folclérico ou religioso, apresenta-se como uma narrativa, sendo
distinta desta, demonstrando uma face ndo submetida & invencdo subjetiva, trata-se de
inventar o que é possivel. Sobre a religido, em entrevista concedida em 1974, chamada
“Triunfo da religido”, Lacan € questionado sobre a posicdo insustentavel do analista. Ele
demarca que antes dele, Freud bem observara que os oficios “impossiveis” eram aqueles que
se exerciam com o0 engajamento da palavra que tem a dificil tarefa de responder ao chamado,
a invocacdo do real, que se apresenta como um continuo que “0 que ndo cessa de ndo se
escrever” (LACAN, [1972-1973] 1975, p. 86). E como um rio em fluxo continuo, que escoa
sem parar entre pedras e montanhas. Diz respeito ao campo originério, da pulsdo, que nem
a ciéncia moderna ndo pode representar.

A ciéncia revela uma lacuna e faz com que o homem lide com ela de algum modo.
Essa lacuna é justamente o real, que revela o que ndo funciona do ponto de vista simbolico
ou imaginario. Em oposicéo a ciéncia, a religido precisa dar sentido a todas as reviravoltas
empreendidas por ela, pois a religido ocupa-se em dar sentido a todas as coisas, para que 0s
homens ndo percebam o que ndo pode ser representado, pois precisa ser exercido. Diz Lacan
(1974):

Séo capazes de dar um sentido realmente a qualquer coisa. Um sentido a vida
humana, por exemplo. Sdo formados nisso desde o comeco, tudo o que € religido
consiste em dar um sentido as coisas que outrora eram as coisas naturais. Nao é
porque as coisas vao se tornar menos naturais, gracas ao real, que vai parar de se
secretar o sentido. E a religido vai dar um sentido as experiéncias mais curiosas,
aquelas pelas quais os proprios cientistas comegam a sentir uma ponta de angustia
(LACAN, 1974, p. 65-66).

Diante do fracasso da ciéncia frente ao real, a religido triunfard, pois é impossivel
imaginar o poder da religido, que diante das coisas perturbadoras reveladas pela ciéncia “tera
ainda mais razdes para apaziguar os coragdes” (p.65). Lacan (1974) parte da epistola de S&o
Paulo aos romanos a respeito do tema da lei que constitui o pecado, a articulacdo dessa lei
com o pecado é a base do conflito entre o desejo e a lei. Lacan (1974) descreve a religido

catélica romana como verdadeira, por dois pontos fundamentais: a) a religido catolica
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romana diz respeito a propria formacédo de Lacan, que apesar de ter sido abandonada faz
parte de sua causacdo enquanto sujeito; b) Deus a partir da nova concepcao de ciéncia

estabelecida por Descartes e, conforme o catolicismo romano € verbo:

Lacan une essas duas proposi¢des ao considerar que a ciéncia moderna se constitui
pelo que ha de judaico no cristianismo, na medida onde em que é nisso que ele se
distingue do mundo antigo. A ciéncia moderna seria inconcebivel sem o Deus dos
Judeus. O monoteismo instaura um mundo ordenado em torno de um centro que
abre o caminho para a concepgdo unitaria de universo que a ciéncia promove. O
mito biblico da criacdo ex-nihilo pde em funcionamento o poder criador do
significante, que mobiliza a ciéncia. Enfim, a mensagem do Deus de Moisés
instaura uma nova relacéo entre verdade e saber, que condiciona esse regime do
saber préprio a ciéncia moderna (GAULT, 2015, p. 3).

Além disso, o Deus é uma trindade, ou seja, apresenta uma caracteristica estrutural.
Sendo simbdlico, por sua voz e palavra, é também imaginario, enraizado no corpo e o real
que ndo ¢ o “nada”, é um saber que esta além do proposto pela ciéncia moderna, pelo qual o
corpo é afetado. O verbo assemelha-se ao que compreendemos enquanto significante, que
compde o ritimo por onde o sujeito vem se constituindo. Este s6 nasce por acdo da

linguagem.

A experiéncia psicanalitica descobriu no homem o imperativo do verbo e da lei
gue o formou a sua imagem. Ela maneja a funcdo poética da linguagem para dar
ao desejo dele sua mediagdo simbdlica. Que ela os faga compreender, enfim, que
é no dom da fala que reside toda realidade de seus efeitos; pois foi através desse
dom que toda realidade chegou ao homem, e é por seu ato continuo que ele a
mantém (LACAN, 1953, p. 323).

Apesar da centralidade dada a instancia simbolica no ensino de Lacan, o que se
tornou conhecido entre os pds lacanianos como sendo sua grande contribuicdo a psicanalise,
a constatacdo do real enquanto o que resiste fez com que o psicanalista alterasse alguns de
seus conceitos, chegando a criar novos, estabelecendo assim, a existéncia de uma Outra
escrita que ultrapassa a produgdo de sentido simbdlico ou imaginério e a necessidade de
comunicacio. Nessa esfera, 0 que estd em jogo é a escrita do gozo!’ no corpo, ndo o
enderecamento ao Outro.

Com o advento do n6 borromeano, Lacan examina a importancia dos trés registros —

Real (R), Simbdlico (S) e Imaginério (I) —, a0 mesmo tempo em que os distingue e eleva o

17 Lacan (2008/1959-1960), funda o gozo a partir de uma referéncia a Coisa freudiano, o objeto “perdido”, ou
melhor nunca perdido na experiéncia de satisfacdo, anterior ao significante. Esse “conceito” passou por muitas
reformulagdes, mantendo seu carater de importancia na psicanalise lacaniana. “Muitas sdo as modalidades de
gozo, o originario, porém, é o do saber. E é este gozo-saber que orienta a trama analitica, € ele que garante o
acesso ao inconsciente, como uma espécie de fruto do desejo, uma vez que aceder ao inconsciente é aceder ao
saber da pulsdo. Neste caso, ndo ha distingéo entre 0 movimento do desejo e o caminhodo saber” (SCHIAVON,
2012, p. 13)
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Real, por sua ligagdo com o corpo a uma categoria importante. Cada um desses registros se
relaciona com o0s outros dois em um modo de alteridade em que nenhum deles se liga
somente ao outro, sempre havendo um terceiro, responsavel pela mediacdo. Portanto, para
consisténcia do né borromeano faz-se necessario 0 minimo, os trés registros. Veremos como
os “novos” estudos lacanianos inspiram, mesmo apos tantos anos estudando a pulsao, uma

retomada de suas questoes.

2.3 Sobre a pulséo, sua consisténcia ética e seu pragmatismo

Falamos no inicio desse trabalho da pulsdo e seu carater fundamental na
metapsicologia freudiana, presente desde seus primeiros estudos, como demonstra “O
projeto para uma psicologia cientifica” (1895) onde Freud exp8e seu pensamento a partir de
uma concepcao econbmica, ou seja, ha uma caracteristica quantitativa que rege o aparelho
psiquico, este por sua vez seria regido pelo principio do prazer e tenderia a descarga de
tensbes desprazerosas. Essa concepcdo econdmica serd constantemente relembrada e
revisada por Freud, que da experiéncia com as mulheres chamadas de histéricas desenvolve
uma teoria dos afetos em sua metapsicologia. Em uma primeira perspectiva, o afeto é
definido como um representante da pulsdo®®.

Em 1915 no texto “A pulsdo e seus destinos” (1915), que talvez seja o mais lido e
buscado para compreender o conceito de pulsdo, Freud a caracteriza assim: “A pulsdo nos
aparece como o conceito limite entre 0 somatico e o psiquico (...) como uma medida do
trabalho imposto a psique por sua ligagdo com o corpo” (FREUD, 1915, p. 57) e propde dois
dualismos pulsionais: 1) Entre pulsdes de autoconservacédo (do Eu) e as pulsdes sexuais e 0
segundo dualismo, que Freud evidenciou até o fim de seu ensino entre: 1) Pulsdo de vida,
composta pelas pulsdes de autoconservacgéo e sexuais; 2) Pulsdo de morte. (JORGE, 2005).
Em 1920 no texto “Além do principio do prazer”, a partir de observac@es clinicas, Freud
postula que o principio do prazer deriva do principio da constancia e que ha uma tendéncia

a estabilidade no campo psiquico, mas que também ha uma compulsdo a repeticdo que se

18podemos dizer a partir de Freud que a pulsdo tem sua origem no corpo e se liga ao psiquismo através de seus
representantes: o afeto e a representacdo. Desse ponto de vista, afeto € uma energia, enquanto que a
representacdo ¢ uma ideia. “Afeto (Affekt) — € o outro registro em que se faz a representacdo psiquica. Ele é
a expressdo qualitativa da quantidade de energia pulsional. O afeto e o representante ideativo sao
independentes. Pulsdo e Representacdo 117 Os destinos do afeto séo diferentes dos destinos do representante
ideativo. Néo se pode, a rigor, falar em “afeto inconsciente”; a nivel inconsciente o afeto tem de se ligar a uma
ideia (representante ideativo)” (GARCIA-ROZA, 2009, p. 117).
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sobrepde ao principio do prazer, demarcado por Freud nas neuroses traumaticas da guerra e
nos impulsos que levam as criangas a brincar e nos sintomas neuroticos.

No seminario 11“Os quatro conceitos fundamentais da psicanalise” (1964) Lacan,
mantendo a caracteristica de retorno, defende que a pulsdo obedece um circuito, e € satisfeita
apenas parcialmente pois tem em seu alvo nao a satisfacao bioldgica, mas alcanca satisfacédo
nas infinitas voltas em torno de seu objeto sempre inalcancavel, que ele nomeou objeto a.
Ha& um movimento circular do impulso que parte de uma borda erégena (objeto oral, anal,
falico e introduzidos por Lacan, olhar e voz) retornando a mesma como sendo seu alvo,
apenas contornando o objeto «. Lacan da fundamental importancia ao corpo no enlace
pulsional, que esta no comeco ao fim do circuito.

Mas, além da pulsdo enquanto conceito limite ou enquanto parcial sempre dando
voltas em torno do objeto privilegiado, o que é possivel dizer dela e em que esse dizer nos
auxilia a pensar as experiéncias ayahuasqueiras? Do mesmo modo podemos nos questionar
a respeito da experiéncia analitica, como ela, em suas caracteristicas pode nos oferecer pistas
dos processos de subjetivacdo permeados pela ayahuasca? Para melhor entendimento,
convém pensar ndo apenas a pulsdo, mas o campo analitico enquanto um campo de

imanéncia, a ser conquistado:

No regime da imanéncia, porém, o ser se diz da mesma maneira de cada ente, e
cada qual se esforca por efetuar sua poténcia: toda hierarquia s6 se erige
secundariamente, o que faz a questao do ser e da poténcia, de inicio ontoldgica,
refluir para uma ética da existéncia. A filosofia se torna pratica. O bem e 0 mal
cedem lugar as apreciagdes reais acerca do bom e do mau, do que favorece a vida,
ou seja, do que é favoravel a efetuacdo da poténcia em tais circunstancias, aumenta
a capacidade de agir e da lugar a alegrias ativas, e 0 que a envenena e paralisa,
promovendo as paixdes tristes. O conhecimento, que nos faz experimentar alegrias
ativas, € assim diretamente ético. O ponto de partida da analise, sua neutralidade,
sua auséncia de preconceitos e de juizos sobre a existéncia, torna-a exemplar como
préatica da imanéncia (SCHIAVON, 2012, p. 16/17)

Para adentrar no campo imanente da pratica analitica precisamos nos firmar no
territorio da pulsdo, “de seu ponto de vista — porque ela ¢ um ponto de vista” (SCHIAVON,
2018, p. 4). E ela quem mobiliza o psiquismo, colocando limites ao determinado e concluido,
em busca de uma ordenacao nos processos humanos, que se relaciona com outra altura do
tempo, que se define segundo seus proprios critérios. Trata-se da descoberta freudiana que

podemos chamar de uma lingua, a lingua indigena de cada um?°. Esse modo de visualizar a

19 “N7o ha mistério nisto: o exercicio da pulséo e a prética d alingua, da pequena lingua indigena de cada um,
sdo a mesma coisa. O que dizemos de novo é que este exercicio, esta préatica, é a pulsdo em seu destino
originario — o pressuposto, portanto, de todas as formagdes do inconsciente” (SCHIAVON, 2012, p. 67).
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experiéncia subjetiva faz com que o inconsciente seja um estado de variacdo continua, um
poder imanente de escolha, que apresenta diferentes graus de efetivacdo, virtual-real®, e ¢,
portanto, um campo distinto da representagéo, o campo do vivo (SCHIAVON, 2012)

Ficara mais claro esse ponto de vista se reconhecermos que ha na pulsdo um carater
de sentido e que ela é um dizer, pois em cada producdo do inconsciente seja ele, sonho, lapso,
chiste ou sintoma, o0 inconsciente se autoriza em uma vida um tanto quanto desconhecida,
mas originaria. Assim ela se afasta da representacdo e se aproxima da pratica, pois ndo é
imagem nem objeto, em sua origem ela é diferenga. Pertencente ao real, visa 0 gozo do saber,
aquele que ndo reconhece nenhuma instancia fora de si, inventando modos de vida
singulares, que implicam escolhas. Deste modo, 0 dominio da pulsdo, aqui de vida € a
alteridade e sua caracteristica € um poder de avaliacdo: estimar e avaliar engquanto
procedimentos originarios, que se referem aos investimentos afetivos e as graduacfes da
verdade (SCHIAVON, 2012).

A medida que a pulsio é entendida, ela passa a ser exercida em diferentes graus ou
alturas do entendimento, em sua vertente ativa e viva, se apresentando como uma poténcia
de avaliagdo. Sem esquecermos Freud se trata de uma forca constante a ser exercida,
eticamente em seu alto tempo. A partir de Lacan inicialmente no seminario 7 “A ética da
psicanalise” é possivel elencar 4 versdes do estatuto ético do inconsciente: a primeira delas
e talvez a “imagem” mais conhecida diz respeito a Antigona, e 0 ndo abrir mao do desejo,
na segunda versdo trata-se da ética do bem dizer. Essa versdo se esclarece com o que
dissemos, que a pulsdo é sempre um dizer. J& a terceira versdo, mais alinhada a segunda
clinica ou ao ultimo ensino de Lacan diz respeito ao sujeito se responsabilizar pelas

formacdes do inconsciente, ou pelo real.

Pensamos assim em uma ciéncia da vida para além da biologia, numa bio-légica,
de maneira a envolver com esse termo a nocéo freudiana de metapsicologia. Para
exprimi—lo em poucas palavras, o que ndo €é biolégico e nem psiquico, e nem
imediatamente ontologico, é ético. Que a pulsdo seja de consisténcia ética (e ndo
apenas um problema ético), é coisa que precisa ser ainda estabelecida
(SCHIAVON, 2012, p. 16, grifo nosso).

Vejamos o que diz respeito & primeira versdo: ap6s a morte de Edipo, Antigona
retornou com Ismene, sua irma a Tebas, onde seus irmaos Etéocles e Polinices disputavam

a sucessdo do pai no trono da cidade. Os dois chegaram a um acordo segundo o qual se

20 As “novas” contribuigdes tedricas no campo psicanalitico remetem a autores do campo da Filosofia, tais
como Deleuze, Guattari, Spinoza e Bergson. Veremos como a compreensdo do tempo proposta por Bergson se
assemelha a este tempo, um tempo duravel e ndo contavel. E Bergson (1913) quem ird pensar a consciéncia
enquanto a prépria vida, em diferentes graus de exercicio.
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revezariam por periodos de um ano, a comecar por Etéocles, que ao terminar seu mandato
ndo cedeu o lugar ao irmdo. Passado algum tempo, os irmdos mataram-se mutuamente e
Creonte, irmdo de Jocasta e tio de Antigona, assumiu entdo o poder. Seu primeiro ato ap6s
assumir o trono foi proibir o sepultamento de Polinices, sob pena de morte para quem o
tentasse, enquanto ordenava funerais de herdi para Etéocles, morto em defesa da cidade. A
decisdo de Antigona de conceder as honras flnebres a Polinices apesar da proibicdo de
Creonte, movida pela convicgdo de que seu direito era mais valido, é o eixo em torno do qual
gira a maior parte da pe¢a (KURY, 2017).

Lacan (1960) pontua que Antigona é uma figura ilustrativa para a psicanalise, no
sentido de que ela ndo cede de seu desejo. Com este apontamento, mostra-nos uma ética que
se situa além da concepcdo de bem se diferenciando de um sistema regulatério universal,
além e anterior a lei, originaria. O ponto fundamental da tragédia € a divergéncia entre a
ordem além mundo, defendida por Antigona e as leis humanas, fundamentadas na

racionalidade presente em Creonte. Lacan (1960) pontua:

Antigona nos faz, com efeito, ver o ponto de vista que define o desejo. Pois bem,
sabemos que para além dos didlogos, para além da familia e da pétria, para além
dos desenvolvimentos moralizadores é ele que nos fascina, em seu brilho
insuportavel, naquilo que ele tem que nos retém e, a0 mesmo tempo, nos interdita,
no sentido em que nos intimida, no que ela tem de desnorteante (LACAN, 1960,
p.294).

Lacan (1960) acredita que é justamente do lado dessa atragdo que se deve buscar o
sentido da tragédia, no sentido da comocao realizada por ela do lado das paixdes singulares:
temor e piedade. Antigona retira seu brilho do desejo e se faz a verdadeira heroina, pois ndo
se deixa tocar pelo temor ao tirano ou pela piedade, estando decidida a agir, a partir de sua

convicgao e de seu desejo.

Antigona fala em nome de leis eternas, que nunca foram escritas. E o dominio
dos afetos originarios. Se eles ndo perecem, nao se deterioram, € porque séo, como
aquelas leis, indestrutiveis. O desenvolvimento da tragédia apenas atesta esta
verdade, descrevendo a sériede maleficios que advém do fato de se perder a nogéo
desses afetos, de ndo serem mais experimentados e de ficarem esquecidos.
Contudo, mesmo ignorados, eles presidem ao surgimento de todos 0s outros,
medindo-os e esclarecendo-os (SCHIAVON, 2012, p.53, grifo nosso).

O territorio dos afetos originarios compreende o ignorado e também os afetos
secundarios, tal como demonstra Antigona, sao anteriores a qualquer julgamento e, portanto,
ndo comportam a moralidade. H& outros sentidos, porém, vamos nos deter nesses que, de

certo modo se ligam a questdo da mistica por seu carater real, como veremos a seguir.
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2.4 Mistica, real e “dessubjetivacio”

No que se refere a mistica, do ponto de vista do senso comum ou até mesmo do
discurso cientifico tradicional e positivista, € compreendida como uma inclinacdo para
acreditar em seres ou forgas espirituais, um campo de crendice e supersticdo. Em sua origem
a palavra mistica, do grego mustikos, significa literalmente esconder, referindo-se aos rituais
secretos ocorridos no mundo helenistico. Diversas tentativas séo realizadas com intuito de

conceitualizar a mistica e Teréncio (2011) aponta que:

A mistica comporta sempre uma vivéncia muito particular, intitulada experiéncia
mistica: o sentimento de transcender os limites do Self (Eu) e estabelecer uma
espécie de fusdo com a divindade, com o universo, com o mundo natural ou
simplesmente com algo mais vasto que o proprio sujeito (p.22).

Destacamos a conceitualizagdo que compreende a mistica como um tipo de
experiéncia além do Eu, relatada geralmente pelos que vivenciam como indefinivel e
intraduzivel, comportando sentimentos como gozo, consolo e a sensacdo de se encontrar
com um mistério insondavel. Freud atendendo ao discurso do século X1X buscou afastar-se
dos estudos a respeito da mistica, compreendendo-a por uma via pejorativa. Em 1933 nas
“Novas Conferéncias introdutdrias a psicanalise”, especificamente em “sonhos e ocultismo”
0 autor apresenta seu pensamento a respeito da mistica, nomeando-a de misticismo e a
colocando ao lado do ocultismo.

Para ele, as defini¢cGes desse dominio sdo mal delineadas e expressam uma espécie
de “além do mundo claro, governado por leis inexoraveis, para nos edificados pela ciéncia”
(p. 158, grifo nosso). Ja em 1939 em um de seus Ultimos escritos, Freud escreve:
“Misticismo ¢ a obscura autopercep¢ao do dominio fora do Eu, do Id” (FREUD, 1939, p.
308), 0 que demonstra um outro tratamento, ou a0 menos uma outra perspectiva a respeito
da experiéncia mistica, uma autopercepcdo que ndo diz respeito ao campo do Eu
(Imaginério), mas ao Id (Inconsciente).

No “Seminario 20: mais, ainda” (1970 — 1971) Lacan aborda a mistica a partir do
que denominou de Gozo Mistico, convocando para o estudo da experiéncia mistica a partir
do campo feminino, que pertence ao real. Nesse momento de seu ensino, a demarcacéo
l6gica do gozo vai além do gozo falico, outra modalidade de gozo com uma légica que se
define pelo ndo-todo. Com isso, 0 campo do gozo é repartido em dois modos distintos, no
que ele nomeou de Tabua de Sexuacéo, artificio lacaniano para escrever a relacdo de cada

sexo, no sentido de posicao falante com seu gozo.
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Este modo especifico de gozo relativo ao feminino, se caracteriza por um além da
possibilidade de simbolizagéo, se constituindo como da ordem do ilimitado que ndo encontra
sustentacdo em um Orgdo determinado no corpo. E importante ressaltar que o0s
posicionamentos no campo masculino e feminino dizem respeito as modalidades de gozo,
ndo ao campo bioldgico portanto, dependem do campo discursivo, pois representam posicoes

de gozo enquanto lugares ocupados pelos seres falantes (ZUMMA,2019).

No lado feminino (..) ndo existe a excecdo; sendo assim, aquilo que, no lado
masculino, serve como modelo e que, como excecdo, funda a regra, no lado
feminino é um vazio de representacdo que sirva de pardmetro e diga o que é ser
mulher. Por s6 haver no inconsciente um significante que aponte para a sexuacao
— o falo — o0 Outro sexo ndo existe (ZUMA, 2019, p. 92).

Ainda no Seminario XX: “Mais, ainda” Lacan estabelece que todas as formas de
gozo que estdo fora da possibilidade de representacdo simbdlica sao consideradas como gozo
do Outro. O gozo do Outro € 0 gozo do préprio corpo, ndo o Outro como tesouro dos
significantes, este abrange uma alteridade radical do corpo real. O gozo mistico € também

relativo ao ndo-todo feminino, pois ndo passa pela cadeia significante, sentido no corpo.

A mistica, ndo é de modo algum tudo aquilo que ndo ¢ a politica. E algo muito
sério sobre o qual nos informam algumas pessoas e mais frequentemente mulheres,
ou gente bem dotada como Séo Jodo da Cruz - porque néo se é for¢ado quando se
€ macho, de se colocar do lado falico. Pode-se também colocar-se do lado do néo-
todo. H& homens que l& estdo tanto quanto mulheres. Isso acontece. E que, ao
mesmo tempo, se sentem la muito bem. (...) Eles entreveem, eles experimentam a
ideia de que deve haver um gozo que esteja mais além. E isso que chamamos de
misticos (LACAN, 1972/1973, p.102).

Nesta citacdo, Lacan localiza os misticos a partir de seu posicionamento no lado
feminino das férmulas da sexuacédo, de onde se experimenta a ideia de um gozo mais além
do falo, abertura ao gozo propriamente feminino, ou seja, 0os misticos, tal como as mulheres,
nada sabem de seu gozo, a ndo ser que o experimentam, subvertendo a l6gica da religido

tradicional e sua representacdo de Deus como um pai superestimado.

O Deus dos misticos tem outra consisténcia que aquela do Deus da tradigdo (ou da
religido), porque revela um lago com o gozo, tanto das palavras como do corpo. O
élan mistico é indizivel porque nasce da unido a um Deus cujo Nome pretende
escapar as regras da linguagem. Isto €, o significante divino é suposto ser uma
excecao a regra de que uma palavra nunca pode se definir por si mesma, apenas
na relagdo com outras (TERENCIO, 2011, p. 147).

Maurano e Albuquerque (2019) apontam que Lacan se refere a experiéncia com Deus
ndo mais predominantemente no registro do Simbdlico, no discurso, mas no registro do Real,

referenciando-o assim ao campo do feminino, como acontecimento no corpo. A experiéncia
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mistica se da fora do campo da representacdo, onde o sujeito pode apenas pressenti-la como
um acontecimento, e ndo como um ato de vontade.

Dessa forma, Deus € o0 nome de empréstimo da auséncia do Nome, pois ndo ha uma
palavra que possa dizer tudo, fazendo com que os misticos se apeguem ao Nome de Deus
gue supostamente é capaz de responder ao vazio da significacdo. Assim, para 0s misticos,
Deus ¢ a face do Outro da linguagem, como aponta Lacan “E por que ndo interpretar uma
face do Outro, a face de Deus como suportada pelo gozo feminino?” (LACAN, 1972/1973,
p. 103). O gozo mistico, surge quando a alma se posiciona em um lugar de plenitude onde o
Outro divino goza e encarna a ultima significacdo das palavras, uma vez que nada significa
(TERENCIO, 2011).

Santa Teresa D’Avila descreve sua relacio com Deus a partir da construcdo de um
vinculo amoroso entre ambos que tem como consequéncias um noivado e por fim um
casamento. Para relatar sua experiéncia ela utiliza uma analogia com um castelo que possui
sete moradas ou aposentos, montando assim uma topologia mistica, onde ha um avanco para
dentro de si, percorrendo morada por morada até chegar a Gltima, onde ocorre sua unido com
Deus, o “casamento espiritual”. Ao explicitar essa experiéncia mistica, por falta de palavras,
a Santa utiliza algumas metaforas, se referindo a unido final enquanto uma sintese absoluta
entre a &gua que cai da chuva e a &gua de um rio, que se misturam sendo impossivel discernir
uma da outra (XAVIER, 2015).

Desse modo é possivel observar que a experiéncia mistica incide no corpo como uma
entrega ao ndo saber, escapa a significacdo, abrindo-se a plenitude da unido com o Divino
insondavel e misterioso. Para Maurano e Albuquerque (2019) O gozo Outro vivenciado na
experiéncia mistica, a comunhao com o infinito e ilimitado implica um preco a ser pago, a
auséncia de delimitacdo com todos os riscos e todo jubilo que isso comporta, bem como
vemos nos relatos de Santa Tereza D’Avila e outros misticos, tais como S3o Jodo da Cruz,
Ramakrishna

Maurano e Albuquerque (2019), a luz de Lacan chamam atencéo para aproximacgao
entre as narrativas misticas e os efeitos subjetivantes que podem advir delas, ndo mais
ligados ao discurso de um Outro, mas como uma escolha que tem como consequéncia uma
entrega ao que diz respeito ao mais originario do sujeito, a pulsdo. A escolha das misticas
em viver com Deus e para Deus em um casamento, incluem exercicio, aproximando-se assim
de uma ética. O feminino € ndo-todo falico, pois coloca em evidéncia a limitacdo do universo

falico da representagdo, no qual o sentido nunca é suficiente para dar conta da vida. Esse
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feminino guarda uma relacdo com a mistica, pois o Outro, a alteridade que ¢é traumatica, nao
se encontra ai recalcado, mas acolhido em seu mistério.

Desde Freud a psicandlise aponta para a constituicdo da cultura a partir do campo
falico, que tudo busca representar, estruturar e universalizar. E nesse ponto de vista que a
religido encontra abrigo com sua estrutura e moralidade. Por outra via, temos a mistica, que
a partir de Lacan sinaliza uma orientacao ética que se dirige para o0 que se encontra mais-
além desse registro. Esse processo articula uma dimensdo félica a certa experiéncia de
dessubjetivacao, ou a construcao de novas subjetividades, do ponto de vista do proprio real
que é a prépria condicdo de escolha, que orienta as formacBes do inconsciente e que
possibilita a partir dele mesmo novos dizeres.

De acordo com nossa trilha até aqui podemos apontar que o que se refere a pulséo,
ao inconsciente, ao real se distingue do campo da ciéncia moderna e suas elaboracdes,
aproximando-se a diferenca, 0 Um de cada Um. Sendo o campo ayahuasqueiro permeado
por multiplas formas e dizeres, que como ja apareceu nesse trabalho, engloba criacGes e
dizeres desde o pensamento amerindio até o catolicismo popular nos exige um exame, se
ndo aprofundado, devido aos limites desse trabalho, ao menos atento. No proximo capitulo,
buscaremos cartografar a partir da filosofia de Bergson e do Perspectivismo Amerindio
estudado por Tania Stolzer Lima, com grandes contribui¢cdes de Eduardo Viveiros de Castro,
de que forma a ayahuasca traca seus caminhos no ambito das experiéncias subjetivas,
fincadas em outros modos de fazer ciéncia e de se relacionar com a humanidade, a natureza

e a cultura.

3. OUTROS PONTOS DE VISTA: do tempo duracdo ao perspectivismo amerindio

Os brancos se dizem inteligentes. Ndo o somos
menos. Nossos pensamentos se expandem em todas as
direcdes e nossas palavras sdo antigas e muitas. Elas
vém de nossos antepassados

Davi Kopenawa

Henri Bergson, fildsofo francés do século XIX, se contrapBe a ideia do intelecto
como via Unica para o conhecimento, suas ideias sobre o tempo duracéo, a consciéncia e 0s
graus de entendimento da mesma influenciaram um grande nimero de pesquisadores,
inclusive Giles Deleuze e Felix Guattari, que por sua vez influenciaram Eduardo Viveiros

de Castro, como veremos a seguir. Bergson (1913) critica o cientificismo da época, que
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buscava respostas a partir do modelo de Descartes e propde duas formas de conhecer o

objeto, que se afastam desse modelo:

Duas maneiras profundamente diferentes de conhecer uma coisa. A primeira
implica que rodeemos a coisa; a segunda, que entremos nela. A primeira depende
do ponto de vista em que nos colocamos e dos simbolos pelos quais nos
exprimimos. A segunda ndo se prende a nenhum ponto de vista e ndo se apoia em
nenhum simbolo (BERGSON, 1913, p. 133).

As duas sdo formas de conhecimento validos, rodear o objeto significa analisar
cientificamente, tendo como objeto a matéria, utilizando a inteligéncia?!, reduzindo os
objetos estudados e cristalizando a realidade movente em simbolos, para extrair dela as
representacdes e interpretacbes que supostamente auxiliardo na compreensdo ampla da
realidade. Mas, como pontua Bergson (1913) esta ndo é a Unica forma de conhecimento
vélida, ha ainda a intuicdo, que para ele é melhor forma de conhecimento vélida. A esse
respeito ele diz: “Gradualmente, fizeram-nos erigir a intuicdo em método filosofico. Intuicdo
é, alids, uma palavra frente a qual hesitamos longamente. De todos os termos que designam
um modo de conhecimento, ainda é o mais apropriado; no entanto, presta-se a confusao.”
(BERGSON, 1913, p. 27, grifo nosso).

Deleuze (2004) ao comentar a respeito, afirma: “A intuicdo ndo € um sentimento nem
uma inspiracdo, uma simpatia confusa, mas um método elaborado, e mesmo um dos mais
elaborados métodos da filosofia. Ele tem suas regras estritas, que constituem o que Bergson
chama de "precisdo" em filosofia” (p. 7). Com Deleuze (2004) fica explicito que a intuigdo
ndo é apenas um conceito possivel de representacdo, mas um conceito que ndo existe
separado do método e é com o auxilio desse método que Bergson realiza suas pesquisas.

O ideal de precisdo em filosofia da énfase ao vivido ao invés da atencao as coisas.
Dessa forma, os conceitos ndo se sobrepdem a experiéncia, assim acontece com o tempo,
importante nos estudos de Bergson, este ndo pode ser separado dos acontecimentos objetivos
e subjetivos, pois o0 tempo real escapa a matematizacdo, uma vez que € mobilidade. A este
tempo intensivo Bergson da o nome de duracgéo, propondo uma distingéo entre este e o tempo
homogéneo medido, do campo da representacao.

N&o se trata de estudar o espaco e transpor os dados encontrados para o tempo

duracdo, pois 0 especo € o lugar da repeticdo e das formas, contrario ao tempo criador e

21 Inteligéncia e Intuicdo sdo conceitos que permeiam toda obra de Bergson, ele pretende enfatizar este
dualismo presente entre os modos de conhecimento existentes. Em “O Pensamento e o Movente” Bergson diz:
“A inteligéncia parte ordinariamente do imoével e reconstréoi como pode o movimento com imobilidades
justapostas. A intuicdo parte do movimento, poe-no, ou antes, percebe-o como a prépria realidade e ndo vé na
imobilidade mais que um momento abstrato, instantaneo que nosso espirito tomou de uma mobilidade” (p. 32)
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fluido. Aqui temos um dos primeiros dualismos bergsonianos: um repetitivo, captado pelo
esforgo cientifico, proprio a inteligéncia e outro sempre em vias de renovar-se porque €

criativo, ou seja, temporal, revelado intuitivamente.

Comumente, quando falamos do tempo, pensamos na medida da duragdo, e ndo
na propria duracdo. Mas essa duracdo, que a ciéncia elimina, que é dificil de ser
concebida e expressa, sentimo-la e vivemo-la. E se investigdssemos o que ela é?
Como apareceria ela para uma consciéncia que quisesse apenas vé-la, sem medi-
la, que a apreenderia entdo sem deté-la, que por fim se tomaria a si mesma como
objeto e que, espectadora e atriz, espontanea e refletida, reaproximasse, até fazer
com que coincidam, a atenc&o que se fixa e o tempo que foge? (BERGSON, 2006,

p. 6).

O tempo poderia sofrer transformacdes, porém para os estudiosos da fisica ou da
matematica essas mudangas ndo seriam consideradas, devido ao tempo cravado no reldgio e
portanto, nada mudaria. Para consciéncia funciona de outra maneira, ndo se trata de esperar
horas ou minutos o tempo passar em sucessao como se este ja estivesse dado em repeticao,
mas de conhecer a vida interior, ndo é calculavel. Dessa forma, impossivel de conhecer por
métodos matematicos assim, faz-se necessario o método intuitivo que, de acordo com

Deleuze é permeado por regras:

Bergson distingue essencialmente trés espécies de fatos, os quais determinam
regras do método: a primeira espécie concerne a posicao e a criacdo de problemas;
a segunda, a descoberta de verdadeiras diferencas de natureza; a terceira, a
apreenséo do tempo real. E mostrando como se passa de um sentido a outro, e qual
é "o sentido fundamental”, que se deve reencontrar a simplicidade da intuicao
como ato vivido, podendo-se assim responder a questdo metodoldgica
(DELEUZE, 1999, p. 8).

Estas trés regras tornam o método problematizante (no encontro e criacdo de
problemas), diferenciante (nos cortes e intersec¢fes que propde) e temporalizante (pensar
em termos de duracdo e ndo do espaco) (DELEUZE, 1999, p.26). Para Bergson é importante
perceber diferentes grupos de fatos em diferentes pontos da experiéncia que, sem dar o
conhecimento, apontam pistas, para encontra-lo. Este movimento Bergson denominou linhas

de fato:

Cada uma (dessas linhas), tomada isoladamente, nos conduzird a uma concluséo
simplesmente provavel; mas todas juntas, por sua convergéncia, vdo colocando-
nos diante de uma tal acumulacdo de probabilidades que nos sentiremos, assim
espero, no caminho da certeza (BERGSON, 1911, p.04).

Recolocar os problemas significa reconhecer que o recorte realizado na realidade de
maneira indevida traz como consequéncia a criacao de problemas filoséficos desnecessarios
e indteis, os falsos problemas, que sdo aqueles colocados em termos apenas quantitativos,

sem admitir respostas gradativas, criando assim, mistos mal elaborados. Trata-se de
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diferenciar teoricamente o que aparece misturado na realidade. Espaco e duracdo séo
exemplos de mistos mal analisados pela ciéncia, pois sdo concebidos enquanto tendo
diferencas de grau entre eles, enquanto, na verdade, ha uma diferenga de natureza. Nesse
ponto, Bergson evoca um novo dualismo que se caracteriza enquanto diferenca de
quantidade e qualidade. Isso implica dizer que, decompondo o misto se revelam dois tipos

de multiplicidade

Uma delas é representada pelo espaco (ou melhor, se levarmos em conta todas as
nuancas, pela mistura impura do tempo homogéneo): ¢ uma multiplicidade de
exterioridade, de simultaneidade, de justaposi¢do, de ordem, de diferenciacdo
quantitativa, de diferenca de grau, uma multiplicidade numérica, descontinua e
atual. A outra se apresenta na duracdo pura: é uma multiplicidade interna, de
sucessdo, de fusdo, de organizacdo, de heterogeneidade, de discriminagéo
qualitativa ou de diferenca de natureza, uma multiplicidade virtual e continua,
irredutivel ao nimero (DELEUZE, 2004, p. 28).

Os problemas colocados com perguntas ruins encontram respostas ruins, desse modo,
ndo sendo possivel entender as articulacbes do real, essas articulagdes s6 podem ser
compreendidas a partir do reconhecimento da diferenca de natureza entre os termos. Trata-
se aqui da segunda espécie de fato que da vida segunda regra do método bergsoniano: “lutar
contra a ilusdo, reencontrar as verdadeiras diferencas de natureza ou as articulagdes do real”
(DELEUZE, 2004, p.14), que

Opera sempre sobre dois planos, metodoldgico e ontologico. De um lado, trata-se
de determinar as diferencas de natureza entre as coisas: é somente assim que se
podera "retornar" as préprias coisas, dar conta delas sem reduzi-las a outra coisa,
apreendé-las em seu ser. Mas, por outro lado, se o ser das coisas esta de um certo
modo em suas diferencas de natureza, podemos esperar que a prépria diferenca
seja alguma coisa, que ela tenha uma natureza, que ela nos confiara enfim o Ser.
Esses dois problemas, metodolégico e ontoldgico, remetem-se perpetuamente
reciprocamente: o problema das diferengas de natureza e o da natureza da
diferenca (DELEUZE, 2004, p. 95).

De um lado, o objetivo, que ndo muda de natureza porque se divide a partir de uma

diferenca de grau e:

se caracteriza pela adequacdo reciproca do dividido e das divisGes do nimero e da
unidade. E essa constituicdo que torna o objeto uma multiplicidade numérica, pois
sendo o nimero o0 modelo do que se divide sem mudar, disto resulta que ele s6 tem
diferencas de grau e suas diferencas sdo sempre atuais nele (ZAMARA, 2008, p.
08).

O objetivo é o que ndo tem virtualidade A multiplicidade qualitativa se refere ao
sujeito e é propria da duracgéo, a vida interior. Esta se caracteriza por uma natureza temporal,
em termos bergsonianos. Assim sdo os estados psiquicos, de multiplicidade qualitativa, estdo

constantemente em fluxo, modificando-se.
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A terceira e Gltima regra propde “Colocar os problemas e resolvé-los mais em fungéo
do tempo do que do espago” (DELEUZE, 2004, p. 22). Deleuze se refere a um tempo puro,
duracdo pura. A intuicdo é capaz de capturar além do tempo cronoldgico, onde o passado
ndo foi substituido pelo presente, pois no presente o passado esta contido. A partir de seu
método, Bergson (1913) se propde a analisar, os mistos mal elaborados pela ciéncia em sua
época, denunciando os falsos problemas para entdo reencontrar as diferencas de natureza,
respondendo as perguntas em termos de duragdo. Em sua obra é possivel observar seu gosto
pelos dualismos, um deles, importante para 0 nosso trabalho é entre matéria e espirito, ja que
para eles o absoluto tem dois lados: o espirito, penetrado pela metafisica; e a matéria,

conhecida pela ciéncia moderna.

3.1 O dualismo bergsoniano: matéria e espirito

Bergson (1911) propde o movimento evolutivo da vida como um impulso que se
divide, dissociando-se em fragmentos, que se dividem em outros fragmentos e assim
sucessivamente. Na origem, a vida era uma multiplicidade com um equilibrio estavel de
tendéncias que se dissociaram originando as formas singulares. A evolucédo diz respeito aos
caminhos que a vida tomou em seu encontro com a matéria. Considerando o método
intuitivo, Bergson (1913) aponta uma diferenca de natureza entre matéria e espirito ou entre
consciéncia e materialidade. Porém, mesmo se opondo, se reconciliam, uma vez que a vida
é a propria liberdade, se inserindo na necessidade e afrouxando seu rigor.

Em sua teoria Bergson busca realizar uma critica ao dualismo da época, abolindo as
diferencas existentes e promovendo uma aproximacao entre matéria e espirito. Para ele, o
conflito existente ¢ visualizado entre os modos de conhecimento realista e idealista??. Mas,
as duas concepcOes também se assemelham no papel que o cérebro desempenha nas
representacdes: se para 0s primeiros, o cérebro percebe as coisas fora dele, para os segundos
0 6rgdo fabrica e projeta as ideias. Estas ideias conflitantes reduzem a realidade, ou da
matéria ao espirito, ou vice-versa. O dualismo renovado entre corpo/espirito tem lugar

especial na filosofia de Bergson, pois para ele se trata de afirmar a realidade da matéria, a

22 De modo geral estas concepgdes se diferem a partir da concepgdo do objeto do conhecimento. O realismo
pressupde a existéncia do mundo, dando énfase ao objeto, sendo este conhecido de modo imediato e as coisas
conhecidas como sdo. Ja o idealismo prioriza o sujeito e se questiona a respeito da existéncia do mundo. Neste
sentido, as ideias ou representacdes sdo o objeto imediato do conhecimento.
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realidade do espirito e apontar a relacdo entre ambas a partir da memoria. Em “Matéria e

Memoria” Bergson aponta:

O objeto de nosso primeiro capitulo € mostrar que idealismo e realismo séo duas
teses igualmente excessivas, que € falso reduzir a matéria a representacdo que
temos dela, falso também fazer da matéria algo que produziria em nds
representagdes, mas que seria de uma natureza diferente delas. A matéria, para
nés, ¢ um conjunto de "imagens". E por "imagem" entendemos uma certa
existéncia que é mais que aquilo que o idealista chama uma representagdo, porém
menos do que aquilo que o realista chama uma coisa - uma existéncia situada a
meio caminho entre a "coisa" e a "representagdo” (BERGSON, 2010, p. 2).

A matéria para Bergson é um agregado de imagens que esta no presente admitindo
os tragos do passado para a consciéncia que o0s percebe e interpreta. Ndo é a matéria que
recorda e sim a consciéncia, que retém o passado, preparando-a para o futuro. Um objeto
fisico ndo existe somente na mente, mas também ndo é a coisa independente de nossas
representacdes. Bergson repensa a percepcao da matéria, deixando em evidéncia o papel do
corpo em sua articulagéo.

E fato que cada um de nds tem um corpo, submetido as mesmas leis que outras partes
da matéria, mas além desses movimentos involuntéarios e mecanicos é possivel afirmar que
tudo inicia no corpo de forma pragmatica, pois € ele quem recebe as imagens do exterior,
respondendo-as enquanto movimento. Para isso utiliza nervos, glandulas e musculos.
Quanto mais complexo o organismo, mais possibilidade de agir. No caso dos organismos
humanos temos o cérebro capaz de realizar diversas conexdes entre si e com outras partes
do corpo.

Porém, "[...] a atividade cerebral [por estar confinada] corresponde apenas a uma
infima parte da atividade mental" (BERGSON, 2009, p. 57). Deste modo, Bergson se opGe
ao paralelismo psicofisico, onde estados mentais e estados corporais sdo dois modos distintos
de um mesmo processo. O cérebro favorece a agdo no mundo, é ele quem nos mantém atentos
a vida, ha apenas solidariedade e ndo equivaléncia entre cérebro e consciéncia, diferente do
que propde o paralelismo idealista e realista.

Indo contra a tese de que o cérebro produz representacfes, Bergson o coloca
enquanto centro de a¢do. Ao contrario da concepgdo materialista dominante que privilegia a
constituicdo e localizacdo cerebral, o autor privilegia a funcdo do 6rgdo mais que sua
estrutura, uma vez que a estrutura é relevante enquanto cumpre uma funcéo, agir. Para ele,
0s movimentos cerebrais ndo sdo responsaveis diretos pela producdo de representacdes, mas
como ja foi dito, responsavel pelos movimentos dirigidos a agdo, destinando-se, portanto, a

iniciar reacGes corporais a partir de estimulos exteriores (COELHO, 2010).
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Em outras palavras, o cérebro nos parece um instrumento de analise com relacdo
ao movimento recolhido e um instrumento de selecdo com relagdo ao movimento
executado. Mas, num caso como no outro, seu papel limita-se a transmitir e a
repartir movimento. E, tanto nos centros superiores do cértex quanto na medula,
0s elementos nervosos ndo trabalham com vistas ao conhecimento: apenas
eshocam de repente uma pluralidade de a¢Bes possiveis, ou organizam uma delas.
Equivale a dizer que o sistema nervoso nada tem de um aparelho que serviria para
fabricar ou mesmo preparar representacdes. Ele tem por funcéo receber excitacdes,
montar aparelhos motores e apresentar 0 maior nimero possivel desses aparelhos
a uma excitacdo dada (BERGSON, 2010, p. 27).

O cérebro é importante para a assimilacdo da matéria, mas o corpo vivo ndo se reduz
as partes que o compdem, ele é considerado receptor da percepg¢éo, intervindo nas a¢des do
mundo externo e também da memoria, o campo espiritual, que é o Eu responsavel por outros
movimentos que provém do interior e que se diferem dos primeiros, corporais e automaticos.

Em “A alma e o corpo” (1911) Bergson afirma:

Ao lado do corpo que esta confinado ao momento presente no tempo e limitado ao
lugar que ocupa no espaco, que se conduz como autdbmato e reage mecanicamente
as exigéncias exteriores, apreendemos algo que se estende muito mais longe que
0 corpo no espaco e que dura através do tempo, algo que solicita ou impde ao
corpo movimentos ndo mais automaticos e previstos, mas imprevisiveis e livres:
isto, que ultrapassa o corpo por todos os lados e que cria atos ao se criar
continuamente a si mesmo, é 0 "eu", é a "alma", é o espirito (BERGSON, 1912,
p.31)

Vejamos o que diz respeito a matéria: em cada ponto do plano da matéria existe uma
zona de indeterminacéo, tal como um desvio entre 0s movimentos recebidos e os executados
que define as imagens e matérias vivas. A diferenciacdo entre imagens vivas e nao vivas se
da a partir desse intervalo indeterminado. Desse modo, se colocam duas espécies de imagens
através da percepcdo, dois sistemas de referéncia de imagens: 1) no inicio ha um sistema
onde cada imagem varia em si mesma e as imagens agem e reagem em fungdo umas das
outras no mesmo plano de varia¢do. 2) No outro, um sistema onde todas as imagens em
relacdo a uma s@. A coisa e a percep¢do da coisa sdo uma unica e mesma imagem, reportada
a um ou ao outro dos dois sistemas de referéncia (MELO; TEBET, 2019).

Para Bergson no plano da acdo estdo presentes os habitos motores, associaces
praticadas ou vividas mais que representacdes, neste campo semelhanca e contiguidade se
fundem, uma vez que situacdes semelhantes anteriores semelhantes ao se repetirem ligam
movimentos do corpo entre si, tendo como consequéncia a mesma reacdo de modo
automatico. Mas, & medida que o movimento se torna complexo, passando de imagens

pobres & imagens mais ricas, semelhanca e contiguidade se dissociam, se opondo em outro
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plano extremo, onde nenhuma acao adere as imagem. Ha a escolha de uma semelhanca entre
muitas, ndo operando ai 0 acaso e sim o grau de tensdo variavel da memoria?,

Melo e Tebet (2019) apontam que a coisa, tal como é em si, se reporta a outras
imagens das quais sofre acGes e reage imediatamente. J& a percep¢do da coisa, mesmo sendo
a mesma imagem € reportada a uma imagem especial que a enquadra e retém dela uma acéo

parcial, a qual reage mediatamente. Para Bergson,

h& para as imagens uma simples diferenca de grau, e ndo de natureza, entre ser e
ser conscientemente percebidas. A realidade da matéria consiste na totalidade de
seus elementos e de suas ac¢des de todo tipo. Nossa representacdo da matéria é a
medida de nossa agéo possivel sobre os corpos” (BERGSON, 2010, p. 35).

A percepcao, tal como a entendemos, mede nossa acdo possivel sobre as coisas e
por isso, inversamente, a agdo possivel das coisas sobre nds. Quanto maior a
capacidade de agir do corpo (simbolizada por uma complicacdo superior do
sistema nervoso), mais vasto o campo que a percepcdo abrange (BERGSON, 2010,
p. 58).

Para além da percepcdo temos a lembranga, esta conserva 0s atos motores que
desempenham no presente o passado, retomando atitudes ou repetindo fenbmenos cerebrais
que prolongam antigas percepcdes. J& a memoria, tem como primeira funcdo evocar
percepcdes passadas semelhantes a presente para que possamos tomar decisdes mais uteis.
E importante ressaltar que, essa explicagio no traduz a memaria no estudo de Begson, tendo
em vista que ela se diferencia da percepcdo. E a memoéria que capta, através da intuico

multiplos momentos de duracgéo, nos liberando do ritmo da necessidade.

A memoria, praticamente inseparavel da percepgdo, intercala o passado no
presente, condensa também, numa intuicdo Unica, momentos multiplos da
duracdo, e assim, por sua dupla operacdo, faz com que de fato percebamos a
matéria em nds, enquanto de direito a percebemos nela (BERGSON, 2010, p. 77).

A memoria € o que conserva o passado, que nos encontra no presente e pode se tornar
acao do espirito na matéria. Nessa empreitada, 0 autor nos aponta a mistura entre conceitos
realizada pelo dualismo passado/presente e para responder a questdo utiliza um novo
dualismo: entre percepcdo e memoria, onde os polos se relacionam de maneira gradual, entre

0 passado do sujeito e atencdo dada ao presente.

Hé portanto, enfim, tons diferentes de vida mental, e nossa vida psicologica pode
se manifestar em alturas diferentes, ora mais perto, ora mais distante da agéo,
conforme o grau de nossa atencdo a vida. Esta € uma das ideias diretrizes da
presente obra, a propria ideia que serviu de ponto de partida ao nosso trabalho
(BERGSON, 2010, p. 7).

2 Bergson (2010) define dois planos da memdria: entre o plano da agdo (memdria habito, contraida em atos
motores) e 0 plano da meméria pura (campo em que o espirito conserva os detalhes da vida).
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3.2 A vida interior: o espirito e os planos de consciéncia

A vida interior tem natureza temporal, os estados psiquicos sdo formados por uma
multiplicidade qualitativa, que esta o tempo inteiro em constante mudanca. A “revolu¢do”
proposta por Bergson a partir da duracdo se apresenta principalmente a partir de sua
concepgdo de consciéncia e seus diferentes planos, principalmente no que se refere ao
proprio Eu. Ao nos depararmos com nossa multiplicidade de sensacdes e afec¢des, refletindo
sobre nossa propria pessoa torna-se facil descobrir a persisténcia do passado e observamos
igualmente esse fendbmeno com o universo material. De qualquer forma ndo é possivel
afirmar um presente puro e simples mas sim “que o passado insiste no presente e também

podemos afirmar que o presente existe no passado” (MONEGALHA, 2017, p. 199).

A vida aparece 0 movimento imprevisivel e livre. O ser vivo escolhe ou tende a
escolher. Seu papel é criar. Num mundo onde todo restante é determinado, tem a
seu redor uma zona de indeterminacdo. Como, para criar o futuro, é preciso
preparar algo dele no presente, como a preparacdo do que serd so pode ser feita
utilizando o que foi, a vida empenha-se desde o inicio em conservar o passado e
preservar o futuro numa duracdo em que passado, presente e futuro se escavalam
e formam uma continuidade indivisa: essa memoria e essa antecipacao sao, como
j& vimos a propria consciéncia. E é por isso que, de direito, se ndo de fato, a
consciéncia é coextensiva a vida (BERGSON, 1911, p. 12).

Bergson (1911) afirma que consciéncia € equivalente a espirito,

Esse algo que transborda do corpo por todos os lados e que recriando a si mesmo
cria atos € o “eu”, a “alma”?*, € 0 espirito - sendo o espirito precisamente uma
forca que pode extrair de si mesma mais do que contém, devolver mais do que
recebe, dar mais do que tem. (BERGSON, 1912, p. 31).

O autor chama atencdo para o contato imediato do espirito consigo mesmo, de modo
anterior as mediacdes realizadas pela linguagem.

O espirito sendo de natureza diferente da matéria necessita de outro método de
conhecimento, o intuitivo pois, se a matéria estd no presente, a realidade do espirito se
prolonga do passado ao presente. O que esta em jogo é o papel da memoria em seu aspecto
vital ainda que em contato direto com o corpo pode trazer a tona fendmenos do espirito que

podem interessar & multiplos e diferentes planos de consciéncia®®. A memoria em seu aspecto

24 Nas conferéncias reunidas em "A energia espiritual” Bergson utiliza os termos "eu", "alma", "consciéncia”,
"psiquico”, "espirito" e "mente" como sindnimos.

% Em "Matéria e Memoéria" Bergson afirma que entre o plano da agdo, em que o corpo contrai seu passado em
habitos motores e 0 plano da memdria pura em que o espirito conserva nossa vida passada acredita-se perceber
“milhares e milhares de planos de consciéncia diferentes, milhares de repetigbes integrais e, no entanto,

diversas da totalidade de nossa experiéncia vivida.” (p.282).
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de contemplar uma lembranca em detalhes pessoais nao consiste em colocar mecanicamente
lembrangas a esta lembranca, mas se a se transportar a um plano de consciéncia mais extenso,
afastando-se da acdo na direcdo do sonho, desse modo descrever, por uma expansao
crescente da memdaria em sua integralidade, um circulo amplo para que o detalhe do passado
apareca. (BERGSON, 2010).

Mas qual a funcdo da consciéncia? Para responder a essa questéo o filésofo é levado
a questionar quem seriam 0s seres conscientes, pergunta complexa pois segundo ele sé seria
possivel saber se um ser é consciente penetrando nele. Pensar por analogia, tal como propde
o0 paralelismo mente-corpo, traria apenas probabilidades. Deste modo a consciéncia ndo esta

condicionada ao cérebro, mas vai além dele:

Acabamos de ver que no cérebro produzem-se incessantemente mudangas ou, para
falar mais precisamente, deslocamentos e agrupamentos novos de moléculas e de
atomos. Ha os que se traduzem pelo que denominamos sensagdes, outros, por
lembrancas; ha, sem dlvida alguma, os que correspondem a todos os fatos
intelectuais, sensiveis e voluntarios: a consciéncia a eles se acrescenta como uma
fosforescéncia; ela se assemelha ao traco luminoso que segue e desenha o
movimento de um fésforo que riscamos numa parede, na obscuridade
(BERGSON, 1911, p.33).

A consciéncia € imanente a tudo que vive, diminui onde ndo ha movimento e aumenta
quando a vida mantém seu fluxo. E possivel apontar graus de consciéncia crescentes de
profundidade e intensidade, proporcionais ao seu grau de liberdade e escolha. Para Bergson,
a consciéncia ¢ definida por uma agdo sobre a matéria e ndo uma atitude contemplativa pois,
no tempo bergsoniano ser consciente é discernir a partir das exigéncias do corpo vivo no
tempo da duracéo.

Ainda em “A Alma e o Corpo” (1911), Bergson se questiona a respeito da
consciéncia em seres nao cerebrais. O fato para Bergson ¢ que “a consciéncia ¢ coextensiva
a vida” (p. 07) e vive a duracdo que é o proprio intervalo, que mesmo ndo interessando ao
conhecimento cientifico, é fundamental para o conhecimento da psique. A consciéncia ndo
percebe o tempo como uma soma de unidades que podem ser medidas, ela retém o passado
e antecipa o futuro como como forma de escolher, pensar no que se pode fazer a partir das
experiéncias vividas, prevendo consequéncias em suas vantagens e desvantagens.

O cérebro humano tem enquanto funcao escolher. Descendo ao longo da série animal
encontramos cérebro e medula cada vez menos separados, a funcdo cerebral de escolha se
estende para a medula. De alto a baixo na vida animal € possivel observar a faculdade de
escolha, respondendo com movimentos mais ou menos previstos. Esta consciéncia, imanente

a tudo que vive atenua-se onde ndo hd movimento espontaneo e exalta-se quando a vida
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mantém seu fluxo. A consciéncia é importante para a matéria, uma vez que € ele quem a
impulsiona para 0 movimento e agdo, com seus graus de intensidade e profundidade?®.

A consciéncia enquanto dinamica permite a Bergson demonstrar que a escolha,
apesar de se fundamentar em uma série de movimentos vividos ndo implica uma cadeia
causal, ou seja a escolha implica graus de liberdade, criando possibilidades, podendo
inclusive criar algo novo, demonstrando a totalidade do espirito. Cabe a memdria articular
as relacOes existentes entre passado e presente, no sentido da preservagdo do primeiro e
vinculagdo com o segundo. Esta indissociabilidade entre passado e presente € a propria
duracdo da consciéncia, que retém o passado para entdo antecipar o futuro, em constante
movimento.

Nesse sentido, a consciéncia se liga a memdria. Bergson aponta que uma lesdo
cerebral onde o sujeito ndo consegue lembrar de uma palavra especifica, consegue lembrar
em outras circunstancias, pois o que a lesdo cerebral prejudica é 0 mecanismo que reage
sobre a escuta da defini¢do, 0s mecanismos motores que estdo no corpo, enquanto a memoria

da palavra continua viva.

Para que uma lembranca reapareca a consciéncia, é preciso com efeito que ela
desga das alturas da memoria pura até o ponto preciso onde se realiza a acdo. Em
outras palavras, é do presente que parte o apelo ao qual a lembranca responde, e é
dos elementos sensorio-motores da agdo presente que a lembranca retira o calor
que lhe confere vida (BERGSON, 2010, p. 179)

Aqui é possivel afirmar que a vida do espirito ndo pode ser um efeito da vida do
corpo, e gque a questdo se passa inversamente, o corpo € utilizado pelo espirito, ndo tendo
motivos para supor que espirito e corpo estejam inseparavelmente ligados. Deste modo, 0
mesmo fendmeno do espirito pode interessar a diferentes e maltiplos planos de consciéncia,

que marcam graus intermediarios entre a acao e o sonho.

Entre o plano da ac¢do - o plano em que nosso corpo contraiu seu passado em
habitos motores - e 0 plano da memdria pura, em que nosso espirito conserva em
todos os seus detalhes o quadro de nossa vida transcorrida, acreditamos perceber,
ao contrario, milhares e milhares de planos de consciéncia diferentes, milhares de
repeticBes integrais e, no entanto, diversas da totalidade de nossa experiéncia
vivida. Completar uma lembranga com detalhes mais pessoais ndo consiste, de
modo algum, em justapor mecanicamente lembrancas a esta lembranca, mas em
transportar-se a um plano de consciéncia mais extenso, em afastar-se da acéo na
direcdo do sonho (BERGSON, 2010, p. 282).

% A intensidade, como Bergson apresenta é correlata a qualidade dos estados de consciéncia. Em “O
pensamento e 0 movente” Bergson propde: “Sem duvida, a intuigdo comporta muitos graus de intensidade, e a
filosofia muitos graus de profundidade; mas o espirito que tivermos reconduzido para a duracdo real ja vivera
a vida intuitiva, e seu conhecimento das coisas ja serd filosofia. Ao invés de uma descontinuidade de momentos
que se substituiriam em um tempo infinitamente dividido, ele percebera a fluidez continua do tempo real que
flui indivisivel” (p.116).
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No plano da acdo o passado se contrai no presente, ja no plano do sonho o passado
se desdobra, indivisivel e indestrutivel. Bergson (2010) teve como tarefa apontar o carater
temporal da consciéncia que admite diferentes graus de fechamento e abertura. A partir da
ideia de diferentes planos de consciéncia ou graus da duracdo é possivel indicar que na
compreensdo de Bergson ha a existéncia de um passado ontologico que garante a existéncia

de diversos passados concretos e também a percepcao do presente.

Trata-se de recuperar, uma lembranca, de evocar um periodo de nossa histdria?
Temos consciéncia de um ato sui generis pelo qual deixamos o0 presente para nos
recolocar primeiramente no passado em geral, e depois numa certa regido do
passado: trabalho de tentativa, semelhante a busca do foco de uma maquina
fotografica. Mas nossa lembranca permanece ainda em estado virtual; dispomo-
nos simplesmente a recebé-la, adotando a atitude apropriada (BERGSON, 2010,
p. 156).

O passado estd em constante fluxo de retencéo e contracdo € a propria personalidade.
A rememoragdo do passado faz com que o mesmo passe do virtual ao atual e esta é a base
da teoria do conhecimento de Bergson. E partindo de uma teoria da percepcdo que o autor
estabelece sua teoria do conhecimento, fundamentada em um dualismo ontologico critico da
tradicdo moderna. Como vimos, a reconstrucdo da metafisica proposta pelo autor exige uma
recolocagao dos principais problemas filosoficos pela via da duragéo, deixando a mostra as
diferencas de natureza entre os elementos.

A obra de Bergson nos convida para uma reflexdo sobre a subjetividade fora dos
parametros da modernidade, em que o sujeito era pensado enquanto uma matriz substancial
contida na mente ou no espirito, se opondo a extensdo que constitui a realidade material.
Com Bergson compreendemos que a natureza dos modernos é fundamentada no campo da
representacdo, mas que ha outros modos de conhecimento da subjetividade e do mundo para
além do positivismo. Veremos no proximo topico que no pensamento amerindio a

multiplicidade é preponderante para pensar a subjetividade e 0 mundo.

3.3 Subjetividade e cosmologia amerindia

As populagbes indigenas do baixo amazonas consideram 0 universo em sua
totalidade, inserindo o ser humano em uma complexa rede de relagGes que envolvem seres
humanos e ndo humanos, plantas, animais e espiritos. Os modos de conhecimento nédo se
limitam a logica materialista e mercadologica, com a qual estamos habituados desde a

modernidade. Sendo assim, é preciso repensar as relacdes, possibilitando novos registros e
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problematizando o conceito/problema dos corpos e suas respectivas perspectivas, deste
modo, se realiza uma tor¢do na ideia de subjetividade. Mas antes do perspectivismo
amerindio e sua nogdo de humano, proposto por Viveiros de Castro e Tania Stolzer, Marcel
Mauss se dedicou a estudar a nocao de pessoa no ambito da Antropologia.

Em seu texto “Uma categoria do espirito humano: a nog¢do de pessoa, a de “eu’”
(2003), Mauss apontou para o fato de que a nog¢do de pessoa e de “Eu” como uma categoria
do Espirito humano apesar de estudadas enquanto inatas, adquirem sentidos distintos a partir
do ponto de vista historico e antropoldgico. Seu objetivo é tragcar uma visdo mais precisa dos
termos a partir de uma trajetéria historica e particular da constitui¢cdo da no¢éo de pessoa no
Ocidente.

O principio da pesquisa empreendida baseia-se na busca por encontrar uma natureza
fluida das categorias que eram imutaveis desde Aristoteles, apontando para o que ha de pré-
I6gico nas populagBes estudadas etnograficamente. Mauss busca responder: “De que
maneira ao longo dos séculos através de numerosas sociedades se elaborou lentamente nao
o senso de “Eu”, mas a nogédo, 0 conceito que os homens das diversas épocas criaram ao seu
respeito?” (MAUSS, 2003, p. 371), buscando assim demostrar variadas formas que o
conceito assumiu na vida dos homens e das sociedades com base em seus direitos, religides,
costumes e mentalidades.

A argumentacdo de Marcel Mauss parte de etnografias ndo-ocidentais e chega até a
categoria historica mais proxima de nos, a persona latina. Nao se trata de pontuar uma
evolucdo do conceito e sim captar mudancgas, articulando-as aos processos histéricos e
sociais. Em sua pesquisa o autor trata dos indios Pueblos, onde a no¢do de pessoa se da a
partir da relacdo constituida entre o papel exercido pelo individuo em uma certa totalidade
da qual o cla é dotado, criando um personagem, que é o lugar da pessoa.

No noroeste americano, também citado por ele, os Kwakiutl instalaram um sistema
social que operava uma intensa troca, desde de direitos a privilégios de posi¢des, trata-se aqui
de pessoas e grupos sociais simultaneamente satisfeitos. Articulando o religioso, o cosmico,

mitoldgico, social e o pessoal, até aqui:

Observa-se evidentemente que um imenso conjunto de sociedades chegou a nogao
de personagem, de papel cumprido pelo individuo em dramas sagrados, assim
como ele desempenha um papel na vida familiar. A funcéo criou a formula e isso
desde sociedades muito primitivas até as nossas (MAUSS, 2003, p. 377).

Disso decorre que a nogdo de pessoa, tal como entendido na contemporaneidade é

fruto de uma construcdo historica, que permitiu um sistema de ordenamento da nocéo do eu
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e sua forma de compor o mundo, deste modo, tal como propGe Mauss esta € uma nogao
contextual e adquire diferentes sentidos de acordo com a sociedade. Vemos que na
contemporaneidade novos modos de compreender 0 pensamento amerindio surgiram, como
é 0 caso da chamada virada ontoldgica, que se relacionam por meio de forgcas que se

encontram no mundo e exercem certa tensdo no campo social da linguagem.

3.4 A virada ontolégica®’ e o Perspectivismo amerindio

Ha& no contexto amerindio um universo simbélico permeado por seres humanos e néo
humanos, plantas, animais e espiritos que se relacionam entre si e criam conex@es. Em
alguns desses contextos, 0 uso da ayahuasca encontra-se imerso em concepgfes animicas
que repercutem na forma como estes povos se relacionam e compreendem a Natureza e
Cultura, além de permear aspectos como vida/morte, satde/doenca, corpo, sonho e relacGes
entre iguais e ndo iguais. Para compreender o uso da ayahuasca no campo urbano como
sacramento religioso, faremos uma torgdo necessaria, nos utilizando da Antropologia em
busca de chaves de compreenséo para o fato de, no contexto religioso atual uma bebida ser
elemento fundamental para os adeptos.

Partimos aqui do debate engendrado principalmente na chamada Virada
Ontoldgica?®. Eduardo Mariutti (2021) lembra que a ruptura de Descartes com a escolastica
eliminou a reflexdo do ponto de vista ontoldgico, ja que sdo as ciéncias duras responsaveis
por desvendar um unico mundo natural, regido por leis pré-determinadas e exteriores ao
homem. Essa ruptura causou uma complexidade no que se refere ao campo epistemologico.
Estas sdo entendidas como representagfes do mundo exterior e uniforme da natureza dos
homens. “Deste ponto de vista ha apenas um mundo — uma ontologia — que, no entanto, é
representado de diversas formas. Uma natureza, multiplas culturas” (MARIUTTI, 2021, p.

5), eis a férmula do multiculturalismo.

27 «“A inflexdo particular que o perspectivismo imprime ao animismo amerindio tem uma implicagdo que deve
ser sublinhada. Nao existem nesse mundo categorias ontologicas fixas, a parte aquela de “sujeito de cultura”.
O que aparece como uma queixa para tal tipo de sujeito, aparece como um humano para outra classe de sujeitos;
0 que é jaguar para uns, € animal de caca para outros; e assim por diante” (TAYLOR; VIVEIROS DE
CASTRO, 2019, p.13)

28 Os autores inseridos nesse movimento teorico propdem ir além do territorio etnografico, apontando para um
debate da Antropologia enquanto ciéncia. Introduzem assim uma discussdo epistemolédgica e ontolégica nesse
campo. Sdo incluidos nesse movimento os tedricos: Bruno Latour, Phillipe Descola e Eduardo Viveiros de
Castro. Mauro Almeida aponta que, “a virada ontolégica volta a fazer o sujeito girar em torno do mundo”
(ALMEIDA, 2021, p. 142). Nessa virada € possivel questionar, de que sujeito se trata? E também, de que
mundo? Ou mundos?
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Por outro lado, para levarmos a serio as relacdes de alteridade contidas no
pensamento amerindio, é preciso ndo reduzir suas articulagdes a “perspectivas culturais” ou
“crencas”, mas valida-las enquanto argumentacdes a respeito de mundos ou naturezas
diferentes. A partir do material etnografico de Eduardo Viveiros de Castro e Tania Stolzer
Lima comeca a definir-se 0 complexo conceitual do perspectivismo amerindio, que opera

nesse debate entre Natureza e Cultura:

O tema mitico da separagdo entre humanos e ndo-humanos, isto é, entre "cultura"
e "natureza”, para usarmos o jargdo consagrado, ndo significava, no caso indigena,
a mesma coisa que em nossa mitologia evolucionista. A proposi¢éo presente nos
mitos indigenas é: os animais eram humanos e deixaram de sé-lo, a humanidade
é o fundo comum da humanidade e da animalidade. Em nossa mitologia € o
contrario: 0os humanos éramos animais e "deixamos" de sé-lo, com a emergéncia
da cultura etc. Para nds, a condicdo genérica é a animalidade: "todo mundo" é
animal, sé que alguns (seres, espécies) sdo mais animais que 0s outros: nds, os
humanos, certamente somos 0s menos animais de todos; e "esse é o ponto" (..) Nas
mitologias indigenas, muito ao contrario, todo mundo é humano, apenas alguns
desses humanos sdo menos humanos que os outros (VIVEIROS DE CASTRO,
1999, p. 33).

O que esta presente no pensamento amerindio se contrapde ao multiculturalismo
moderno, que opera principalmente por dois pontos: 1. a unicidade da natureza, garantida
pela universalidade objetiva dos corpos e das substancias; 2. multiplicidade de culturas,
gerada pela particularidade subjetiva dos espiritos e do significado. Esse discurso diz
respeito ao pensamento ocidental, que tem seu fundamento ontoldgico na separacdo dos
dominios objetivos/subjetivos. Para Viveiros de Castro (2004) o que caracteriza o
pensamento amazonico é o multinaturalismo. Essa concep¢do suporia uma unidade do
espirito e uma diversidade dos corpos. A cultura ou o sujeito tendo uma forma universal e a

natureza ou objeto, uma forma particular.

Nessa equacdo 0s ndo-humanos séo 0s ex-humanos e ndo 0s humanos ex-animais.
Contrariando o pensamento ocidental os amerindios concluiram que, sendo uma vez
humanos, os animais e outros seres continuam sendo, mesmo que de forma menos evidente
para nds. Quando nos vemos enquanto humanos vemos 0s outros seres enquanto presa ou
predador. Cria-se um duplo entre o se ver/ser visto. O que se afirma ndo é um fundo ou uma
esséncia humana nos animais e outros seres, e sim que como 0s humanos tem um outro lado,

sdo diferentes de si mesmos. Sendo humanos para si, deixam de ser humanos para 0s outros.

Tipicamente, os humanos, em condi¢Bes normais, veem 0s humanos como
humanos e 0s animais como animais; quanto aos espiritos, ver estes seres
usualmente invisiveis ¢ um signo seguro de que as ‘condi¢des’ ndo sdo normais.
Os animais predadores e 0s espiritos, entretanto, veem os humanos como animais
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de presa, ao passo que 0s animais de presa veem 0s humanos como espiritos ou
como animais predadores (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 350).

O autor aponta para a manifestacdo de uma economia geral da alteridade, marcando
a presenca do outro enquanto condicao geral para atualizagdo dos estados de coisas e corpos
que povoam o mundo. Toda posicdo de realidade diz respeito a um ponto de vista que

especifica um sujeito.

O perspectivismo implica, portanto, a alteridade: a diferenga como ponto de vista,
0 ponto de vista como diferenca (...) é a condicdo imanente de categorizacéo da
experiéncia real, e, a0 mesmo tempo, um vinculo necessario que da corpo aos
termos que efetua, pondo-0s no mundo e assim pondo o mundo (VIVEIROS DE
CASTRO, 2001, p. 9, grifo do autor).

Essa economia da alteridade predatoria € o que constitui a sociabilidade amazonica,
¢ a ideia de uma certa interioridade do corpo social enquanto constituido por recursos
externos. Entre o ser é ser visto esta a producdo de caracteristicas humanas, tanto no sentido
natural quanto metafisico. O corpo enquanto forma ndo esta pronto, é necessario produzir
nele as caracteristicas humanas, de modo que cada animal ou humano possa produzir as
caracteristicas que mais Ihe agrade. Nas terras baixas da América do Sul ¢ dificil referir-se
propriamente a ideia de subjetividade sem se deter minimamente na nogdo de corpo e de
pessoa.

“A condig¢do original comum aos humanos e animais ndo é a animalidade, mas a
humanidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p.355, grifo do autor), ndo se trata do
homem enquanto espécie, mas da humanidade enquanto potencial. O pensamento amerindio
ancora-se em um modo distinto de subjetividade, a partir de uma relacéo vivenciada dentro
de um esquema geral que abrange trés elementos: predador, presa e congénere?®. Assim, se
um ser é suscetivel a ser comido por outro, torna-se presa, se a situacdo for contréria, se torna
predador. Como consequéncia 0 humano se da através da semelhanca entre os pares, para
guem ndo séo presas nem predadores, em uma relagdo de aparentamento ou filiagédo que se

constitui através da fabricacéo do corpo.

2 “Humanidade e vitalidade sdo aqui sindnimos, e Vida ¢ igual a vida subjetiva. Uma crianca em seu
autoerotismo ja é uma pessoa no sentido indigena, ja preenche um ponto de vista, j& interage com seus irmaos
— as plantas, 0s animais, 0s outros seres humanos, 0s espiritos — em uma humanidade que se insinua por toda
a natureza” (SCHIAVON, 2012, p.131).
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3.5 “Estou fazendo meu filho”: o corpo fabricado do amerindio

Tania Lima (2002) chama atengdo para trés pontos cruciais a respeito da nogdo de
corpo na sociedade ocidental. A primeira caracteristica fala do carater fixo do corpo,
independente das relacfes que estabelece, tem uma existéncia propria e objetiva. Assim,
dizer pessoa € 0 mesmo que dizer humanidade, portanto s6 humanos sdo pessoas € 0 corpo
é tanto principio de subjetivacdo e individualizacdo. Nas sociedades amazonicas trata-se de
um dispositivo de fabricacdo do corpo, sendo este constituido a partir dos tratamentos aos
quais este € submetido: rituais, ciclo de vida e género.

A nocéo de pessoa nas sociedades indigenas envolve uma relacdo entre corporeidade
e sociedade onde o corpo ndo é um suporte para identidades, mas um modo, uma maneira
fabricada a partir de uma perspectiva, que esta constantemente se constituindo em processos
ligados ao sangue, sémen, reproducao fisica e aspectos externos como nome, papeis publicos
e cerimoniais. Desse modo, o corpo fisico visivel ndo é capaz de abarcar a noc¢ao de corpo e
de pessoa amerindia, pois a oposi¢cdo nao se da ao modo Natureza/Cultura e nem como se
houvesse a necessidade de negacdo de um dos polos em detrimento de outro, mas sim ao
modo Individual/Coletivo onde o corpo ocupa lugar privilegiado na convergéncia dessa
oposic¢ao.

A fabricagdo, decoragdo, transformacdo e destruicdo dos corpos sdo temas em
torno dos quais giram as mitologias, a vida cerimonial e a organizacdo social. Uma
fisiologica dos fluidos corporais — sangue, sémen — e dos processos de
comunica¢do do corpo com o mundo (alimentagdo, sexualidade, fala e demais
sentidos) parece subjazer as variagbes considerdveis que existem entre as
sociedades sul-americanas sob outros aspectos. (SEGGER; DA MATA; DE
CASTRO, 1979, p. 7).

O conjunto de parentes é definido pelo compartilhamento de substancias corporais,
sendo o grupo privilegiado aquele com o qual se compartilha uma identidade corporal, o
corpo ndo acaba na fronteira colocada pelo limite da pele, mas se prolonga fazendo parte de
um corpo supraindividual. Esse jogo de relagdes tem como consequéncias um campo de
comunicagdo onde o que acontece ao corpo de uma pessoa, repercute no corpo de outras, a
quem ela esta ligada, como um corpo coletivo (SEGGER; DA MATA; DE CASTRO, 1979).

A ideia central é a de que o corpo precisa ser submetido a processos intencionais e
periddicos de fabricacdo, que se iniciam nas relacdes sexuais dos genitores e formam um
conjunto sistematico de intervenc@es sobre substancias que emitem a comunicacgéo entre o
corpo e o mundo: fluidos, elementos, alimentos e substancias psicoativas. Entre os

Yawalapiti ¢ utilizada a expressdo “Estou fazendo meu filho” para dar nome a essa
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fabricacdo. Esse processo se estende por toda vida desde o momento em que o homem
constroi o corpo do filho através das repetidas relagdes sexuais que tem com a mae da crianca
(SEGGER; DA MATA; DE CASTRO, 1979).

Um segundo momento de fabricacdo do corpo é durante a reclusdo pubertaria,
quando os pais devem se abster de sexo, além de ministrar substancias ao recluso e observar
suas necessidades. Ap6s a morte, a relacdo do sujeito com seus pais é descrita durante a
cerimonia, como forma de condugao do corpo. A expressao “fazer” ¢ utilizada também pelo
Xama, ao iniciar um jovem na tradicdo xaméanica. Esses momentos ndo sdo vistos como
naturais, mas dependentes da intervencdo humana de forma coletiva (VIVEIROS DE
CASTRO, 1979).

Essa intervencdo também se da através das substancias que devem ou nao entrar/sair
do corpo, colaborando para seu fortalecimento e crescimento na reclusdo pubertaria: sémen,
sangue, alimentos e tabaco. Dessa forma, a personificagdo do homem depende do
cumprimento das regras impostas ao corpo, aqueles que nao seguirem as regras alimentares
e sexuais tornam-se imprestaveis, podendo ser acusados de feiticaria além de vivenciarem
consequéncias fisicas: a barriga inchada por acumulo de sangue ou como resultado de
incontinéncia alimentar ou sexual; pequena estatura, consequéncia da incontinéncia sexual;
além de outras consequéncias tais como feiura e avareza.

De acordo com Viveiros de Castro (1979) é essa ldogica de
incorporagéo/excorporagdo que constitui 0 corpo xinguano. Um exemplo s&o os momentos
de reclusdo, em que o corpo é manipulado, tornando o que se passa dentro dele interesse
social. Este interesse nao se limita a inscrigdes corporais, a manipulacéo das entradas e saidas
define também os dominios da casa, da periferia, do privado e do secreto. O processo de
fabricacdo se opOe a exibicdo e decoracdo corporal, uma vez que os homens reclusos estao
nus, marcando a vida xinguana com uma oposic¢ao, incorporagdo/excorporagao, necessaria e
complementar que revela o modo de emergéncia de subjetividade na aldeia. Dito isso, em

meio ao contexto amerindio, o que podemos chamar de corpo? Diz Viveiros de Castro:

O que estamos chamando de "corpo", portanto, ndo é uma fisiologia distintiva ou
uma anatomia caracteristica; € um conjunto de maneiras ou modos de ser que
constituem um habitus, um ethos, um etograma. Entre a subjetividade formal das
almas e a materialidade substancial dos organismos, ha esse plano central que é o
corpo como feixe de afetos e capacidades, e que é a origem das perspectivas.
Longe do essencialismo espiritual do relativismo, o perspectivismo é um
maneirismo corporal (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p. 66).
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Ao afirmar que o perspectivismo € um maneirismo corporal Viveiros de Castro
retoma o debate em que distancia o perspectivismo amerindio do campo da representacao,
uma vez que o ponto de vista esta no corpo. Os ndo-humanos séo sujeitos na medida em que
tem ou sdo um espirito, a diferenca ndo esta na alma e sim na especificidade dos corpos e
como estes recebem os afetos, as afec¢bes que os atravessam. Os sujeitos (humanos e nao-
humanos) enxergam o mundo de maneira diferente porque possuem corpos diferentes que
séo afetados de maneiras diferentes.

A humanidade é uma categoria que se expande no contexto amerindio e se relaciona
intimamente com a maneira corporal de ser dos sujeitos, fazendo com que um corpo nunca
baste a si mesmo. A forma do corpo é dada a partir da relacéo que se estabelece com o outro,
necessita entdo de um testemunho que se encontra no olhar do outro, sendo assim, nem 0
humano, nem o corpo ocupam um lugar estatico e Gnico no esquema universal. A aparéncia
manifestada pelos seres € uma questdo de perspectiva, fazendo com que o corpo sé possa ser
considerado dentro de uma relagdo com um observador, o fato é que a natureza do corpo
varia.

Se a humanidade se prolonga, o que significa ser humano no contexto amerindio?
Taylor e Viveiros de Castro (2019) propdem “dizer de uma entidade que ela é uma pessoa
significa, antes de tudo, atribuir a ela uma qualidade de membro de uma comunidade: o
“humano” s6 pode ser algo coletivo, e a “pessoa” representa um pedaco de sociedade antes
de ser um individuo com destino e carater individuais.” (TAYLOR; VIVEIROS DE
CASTRO, 2019, p. 774). Quem se parece se junta, os membros de uma mesma sociedade
possuem disposicdes para se engajar com seus iguais, além de se assemelharem
corporalmente. Os de corpos e maneiras diferentes entram na relacao presa/predador.

No esquema de predagéo, quanto mais se ama os semelhantes participando de seu
crescimento, maior € a “raiva” que se experimenta contra os predadores e a fome pelos que
servem de alimento. O conjunto de disposi¢des que constitui a subjetividade ¢ feito ndo s
das ferramentas de comunicacgéo entre os semelhantes, mas também de outras faculdades,
tais como pintar, ornamentar o corpo e a valorizacdo dos saberes esotéricos, ndo visiveis a
todos. As pinturas sé@o livres a todos que podem “fazer sujeito”, humanos e ndo humanos.

Esta pratica € uma forma de fazer ver ao outro o corpo de espécie®. Desse modo, 0 que é

30 «A configuragio relacional que constitui o humano ¢ tinica, os corpos suscetiveis de ocupar a posicio de
humano sdo maltiplos. Os amerindios dispdem como horizonte de pensamento um tempo e um lugar em que
todos 0s sujeitos tinham acesso a toda a gama de recursos corporais, em que cada um dispunha de um corpo
“totipotente” e consequentemente de uma mesma Natureza. Veio a especiacdo, e cada classe de seres herdou
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visto pelo humano como mancha no corpo da onga por exemplo, aos congéneres da mesma
é vista como pintura corporal (TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO, 2019).

A pintura corporal constitui juntamente com os adornos, a pele visivel de um
sujeito enquanto membro de um coletivo ou de uma espécie determinada. Todos
0s seres animados, potencialmente sujeitos, lembremo-nos, pertencem
presumivelmente a um coletivo, a uma “espécie” necessariamente singular, dotada
de uma “cultura-etograma” ela também singular; a pintura, e, de modo mais geral,
a ornamentacdo corporal, é o condensado visual dessa cultura propria a espécie
(TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO, 2019, p. 24).

Jé& as méscaras tem a funcdo de representar os ndo humanos, espiritos. Estes seres sao
sempre vistos como predadores de humanos, devido a sua posi¢ao superior do ponto de vista
da intencionalidade predadora. Taylor e Viveiros de Castro (2019) apontam que as mascaras
nédo reproduzem o corpo dos espiritos e sim suas roupas, sendo como mascaras de mascaras.
E importante ressaltar que ocupar o lugar de presa para os espiritos ndo faz com que 0s
amerindios ndo desenvolvam boas relagdes com os mesmos, pelo contrério, é possivel falar
de grandes populagdes de espiritos que coabitam de forma saudavel com os viventes.

A posicao de presa esta ligada aos processos de doenca e morte, resultado de uma
acao iniciada por um outro, de forma direta por um inimigo ou de forma indireta, por
espiritos que agem através do xama inimigo ou de um ndo-humano, dono de um animal de
caca’l. Nos rituais xamanicos, metamorfose entre predador/presa é buscada e assumida pelo

sujeito durante estados de consciéncia ampliada, tal como veremos no proximo tépico.

3.6 Xamanismo na América indigena: o primeiro tempo e os Xapiri

O Xamanismo é um tema de multiplas compreensdes, se tornando um desafio para
os estudiosos do tema. Apesar de ser um termo genérico € utilizado de forma geral para dar
nome ao sistema ritual dos povos que estdo presentes desde a Asia até as Américas. Em “A
queda do céu: palavras de um xama Yanomani” (2015), Davi Kopenawa relata com belas
palavras sua iniciagdo enquanto xamd a Bruce Albert. Ele conta que no primeiro tempo o

dia ndo acabava, até que o passaro da noite foi flechado. Os ancestrais se transformavam em

um fragmento apenas desse corpo primordial todo-poderoso, fragmento condensado em um corpo de espécie
particular” (TAYLOR; VIVEIROS DE CASTRO, p. 12)

31 O perspectivismo se relaciona a valorizacdo simbdlica da caca, mesmo em sociedades onde esta ndo possui
maior valor ecoldgico, assim como ao xamanismo. Este se origina entre grupos de cacadores, onde a interacdo
entre presa e predador é vista como uma relacdo ideal que propicia o intercAmbio de pontos de vista
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002)
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caca diversas vezes, até virarem animais. Apds a queda do céu, Omama®? criou a terra e a
florestas, o vento e o rio.

Foi Omana quem criou os Yanomami e lhes deu a vida. No principio ele vivia
sozinho com seu irmédo Yoasi, até Omana pescar Thué¢yoma, um peixe que se deixou capturar
na forma de uma mulher, a primeira mulher, comparada por Davi a nossa imagem de sereia.
Yoasi era mal e introduziu 0 mal e a morte entre os Yanomami, foi ele quem fez surgir na
floresta os seres maléficos das doengas e também as epidemias. Quando Omama ia criar 0s
humanos, Yoasi mudou o material, por isso eles sdo mortais, e ndo imortais como Omama
desejava. (KOPENAWA,; ALBERT, 2015)

Foi Omana quem criou 0s Xapiri, eles sdo as imagens dos ancestrais animais que se
transformaram no primeiro tempo, eles vieram quando a floresta ainda era jovem, se parecem
com humanos, mas tem pénis minusculos e apenas alguns dedos nas maos, nossa noite € o
seu dia e se deslocam voando pela floresta com valentia e agilidade. Poucos deles podem se
mostrar fracos e covardes, demonstram medo, podem ficar agressivos e matar os humanos,
caso esses se comportem mal. Esses espiritos®® se deslocam pela floresta por caminhos
resplandecentes de luz e cobertos de penugem branca. Veremos que para os Yanomami

espirito que dizer xapiri, mas em diversas modulaces.

Todo ente possui uma “imagem” (Utupé a, pl. utupa pé) do tempo das origens, que
os xamas podem “chamar”, “fazer descer” e “fazer dancar” “enquanto espirito
auxiliar” (xapiri a). Esses seres-imagens (“espiritos”) primordiais sdo descritos
como humanoides mindsculos paramentados com ornamentos e pinturas corporais
extremamente luminosos e coloridos (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 610).

Para os Yanomami, praticar 0 xamanismo é xapirimuu, “agir em espirito” e tornar-
se xama é xapiripruu “tornar-se espirito”, o transe mostra a identificacdo do xama com seus
espiritos auxiliares. Viveiros de Castro (2006) diz que o conceito de xapiripe designa uma
regido ou um momento de indiscernibilidade entre 0 humano e o ndo-humano, que traduz
uma humanidade molecular de fundo, oculta por formas molares ndo humanas®. Assim, o
conceito de xapiri que agrupa multiplicidades, marca uma relacdo entre identidade e

diferenca entre os termos humanidade e animalidade, que compartilham a realidade do

32 Demiurgo da mitologia Yanomami (KOPENAWA; ALBERT, 2015)

33 Em entrevista, Davi Kopenawa explicou o uso do termo “Espirito” dizendo que “O espirito niio ¢ uma palavra
da minha lingua. E uma palavra que aprendi e que utilizo na lingua misturada que inventei (para falar dessas
coisas aos brancos)” (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 620)

34 Molar e Molecular sio termos que Viveiros de Castro toma emprestado de Deleuze e Guattari, que por sua
vez 0 encontram na quimica, reterritorializando-os na filosofia. O molar diz respeito a forma e enquadramento,
0 que ocorre € quantificar a multiplicidade a partir de uma unidade. J& o molecular, diz respeito a prépria
multiplicidade inerente aos processos de subjetivacdo, um fluxo continuo que ndo pode ser barrado.
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espirito, que no contexto indigena se refere a uma “multiplicidade virtual intensiva”
(VIVEIROS DE CASTRO, 20086, p. 321)

Um espirito, na Amazonia indigena ndo é o contréario de um corpo, ele € ao mesmo
tempo menos: “seus pénis sdo muito pequenos e suas maos sao mintsculas” (KOPENAWA;
ALBERT, 2015, p. 111) e mais que um corpo “seus bragos sdo enfeitados com muitos
penachos de penas de papagaio e caudais de arara” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 112).
Os xapiri também sdo inumeros “Sd0 Muitos mesmo, pois ndo morrem nunca” (p.111) e
intensos “seus cantos sao magnificos e potentes”, “brincam e dangam na floresta” (p.111).
Assim, o espirito se da enquanto experiéncia, uma humanidade césmica de fundo que se
mostra no xamanismo, no sonho e na alucinagdo, momento em que visivel/invisivel, humano
e ndo humano trocam de lugar.

Enquanto espago de relages o xamanismo amerindio apresenta uma multiplicidade
aberta, caracteristica propria do rizoma, um espaco com diversos viventes e diferentes
dimensdes da natureza, formando transitos entre diferentes esferas do Cosmo. Viveiros de
Castro (2004) recorda que o xamanismo na Amazonia de modo geral se divide em dois: 0
horizontal e o vertical. O primeiro diz respeito aos xaméas carisméticos que voltam sua
atencdo para o campo social, e ndo estéo livres de agressividade e ambiguidade moral. Ja o
segundo grupo, é formado por xamas mestres, cantores e especialistas em cerimoniais,
dotados de conhecimentos esotéricos.

Este xamanismo, bem como o perspectivismo amerindio que tudo anima na ontologia
indigena, é uma pratica da imanéncia, pois ndo ha4 uma hierarquia fixa entre os pontos de
vista, eles se cruzam em diferentes fluxos. A partir disso, o autor propde chamar o
xamanismo horizontal de transversal, onde as operacdes xamanicas exemplificam um modo
de relacdo que se fundamenta na comunicacao entre termos heterogéneos que constituem

multiplicidades rizomaticas.

O xamanismo amerindio pode ser definido como a habilidade manifesta por certos
individuos de cruzar deliberadamente as barreiras corporais entre as espécies e
adotar a perspectiva de subjetividades "estrangeiras”, de modo a administrar as
relagdes entre estas e os humanos (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 49).

Esse que consegue transitar é o xamd, desempenhando papel de diplomata entre
mundos (VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p. 171). O processo de tornar-se xamad €
complexo, gradual e se d& em todos os aspectos do candidato. Esse processo se da no corpo,

que sofre interferéncias diretas e indiretas que deixam marcas de sua iniciagdo, como em
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outros momentos da existéncia amerindia, o corpo precisar ser fabricado por um outro, ou
por outros. Ao iniciar um jovem xama, o mais velho passa a ser chamado de “fazedor”.

A iniciacdo xamanica de Davi Kopenawa tem inicio na infancia, principalmente
através dos sonhos. Quando pequeno falava e chorava durante a noite, pois visualizava 0s
seres maléficos enquanto estava dormindo. Nao estava claro o que lhe perturbava o sono,
mas com o0 passar do tempo Davi percebeu que eram 0s xapiris que vinham devagar até as
criangas, causando medo “Era bonito, mas assustador pois eu jamais tinha visto espiritos até
entdo” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 89). Os sonhos com Xapiri aconteceram durante
toda infancia do menino sem que ele pudesse compreender naguele momento do que se
tratava.

“Os xapiri fixam seu olhar nas criangas so6 porque elas bebem mel” (KOPENAWA,;
ALBERT, 2015, p. 89). Nesses momentos Davi era cuidado pela mae e pelo padrasto, um
grande xama que lhe dizia para que nédo tivesse medo pois eram 0s ancestrais animais que
ele estava vendo. Foi ele quem disse a Davi que quando este crescesse poderia beber o pé
de yakoana®® e fazer os espiritos dancarem e construirem uma casa junto ao xama. Nos
sonhos, Kopenawa sobrevoava a floresta, contemplando a paisagem, mas ap6s tamanha
beleza sempre acordava chorando assustado.

Adulto ele passava o dia cacando e 0s xapiri continuavam a aparecer em seus sonhos,
como ainda ndo bebia o p6 da yakoana nao conhecia os xapiri de verdade, tinha o peito oco.
Durante sua narrativa, Davi da énfase a importancia ao sonho em seu processo de iniciacao,
tal como ele descreve “Nao parei de virar quando dormia e os xapiri sempre visitavam meu
sonho” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p.133). Em outro momento, 0 contato com 0s
espiritos € explicado como um tempo do sonhar: sé assim, com o olhar fixo dos espiritos da
floresta € possivel sonhar como se fosse um espirito, tornar-se xam&. Na narrativa de
Kopenawa ele busca dar nome a experiéncia com outros mundos: “Virar outro”, “Estado de
fantasma” e “Tempo do sonho”.

A ideia de tornar-se outro é fundamental para Kopenawa, tanto enquanto
transformacéo desejada, quanto algo que traz apreensédo e medo. O tempo da transformacéo
comecou desde cedo, com o0s sonhos em que os xapiri apareciam e fixavam seu olhar no
garoto, o levando aos mundos da floresta, do céu e da agua. S&o inimeras as transformacdes

narradas pelo xama, fazendo com que o “tornar-se outro” seja uma constante, principalmente

3% 0 p6 yakoana faz parte do ritual de iniciacio e das a¢Bes na vida de um xamé, é produzido com a resina da
parte interna da casca de uma arvore que contém um alcaloide alucindégeno dimetiltriptamina (DMT).
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ao tomar yakoana para se transformar em espirito e pensar como eles, assim como € possivel
transformar-se em branco, vestindo suas roupas e imitando seus modos.

O estado de fantasma diz respeito a expressao né porepé: ‘“valor “forma” de
fantasma”, que aparece também como equivalente a ufupé uma imagem-esséncia corporea
que os xamas fazem descer como xapiri, 0 “espirito auxiliar”. De acordo com Viveiros de
Castro (2006) quando se esta tratando dos “olhos de fantasma” faz-se alusdo ao espectro dos
mortos. Os espiritos véem os ndo humanos sob a forma de espectros, da mesma forma que
0s humanos compreendem 0s espiritos enquanto espectros, invisiveis.

Na iniciacdo do xama utiliza-se o morrer para falar do efeito da yakoana. Morrendo
durante o efeito do po é possivel identificar-se as imagens-espirito xapiri, incorporando seus
olhares e deixando de ser completamente humano, vendo os espiritos como os espiritos se
olham. Ao falar dos xapiri 0 xama descreve seus belos cantos, que ndo estdo escritos
“preferimos guardar a voz dos espiritos em nosso pensamento” (KOPENAWA,; ALBERT,
2015, p. 115). O préprio Davi foi capaz de ouvir, em estado de fantasma os cantos de uma
multiddo de xapiris se aproximando das arvores. Porém para tornar-se xama e conhecer o
mundo dos espiritos, ndo bastar conhecer sua voz e vez seus brilhos, é necessario adentrar o

tempo do sonho. Diz Kopenawa:

Quero mandar minhas palavras para longe. Elas vém dos espiritos que me
acompanham, ndo sdo imitagGes de pele de imagem3® que olhei. Estdo bem fundo
em mim. Faz muito tempo que Omama e nossos ancestrais depositaram em nosso
pensamento e desde entdo nds as temos guardado. Elas ndo podem acabar. Se as
escutarem com atencdo, talvez os brancos parem de nos achar estupidos. (...) No
silencio da floresta, nds xamas, bebemos o p6 das arvores yakoana hi, que € o
alimento dos xapiri. Ent&o eles levam nossa imagem para o tempo do sonho. Por
isso somos capazes de ouvir seus cantos e contemplar suas dangas de apresentacdo
enquanto dormimos. Essa é a nossa escola, onde aprendemos as coisas de verdade
(KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 77).

Faco uma pausa na historia da iniciagdo de Davi Kopenawa para falar do sonho de
modo geral entre os Yanomami. Quando um yanomami sonha, o corpo permanece deitado
enguanto a imagem vital se desprende e pode viajar por locais conhecidos e desconhecidos
pelo sonhador. Durante 0 momento do sonho a pessoa pode encontrar parentes proximos,
distantes ou mortos e antes que a pessoa desperte a imagem volta ao corpo. Tudo que se
passa no sonho é considerado como algo que aconteceu ou podera acontecer, além de poder

afetar a vida de quem sonhou ou mesmo da comunidade (LIMULJA, 2022).

36 Imagem (utupe) diz respeito ao interior, sede da energia e identidade corporal; ja pele (siki) é o involucro corporal.
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Vimos pela historia de Davi que a comunicacdo dos com ele se dava atraves dos
sonhos, mas sua iniciacdo xamaénica se deu com o0 uso da yakoana. Essa substancia
alucinégena (DMT) desencadeia efeitos semelhantes ao da ayahuasca e é inalada através de
um tubo de aproximadamente 60 cm confeccionado com caule oco. O mundo da yakoana é
permeado por imagens, e 0 po inalado durante o dia propicia as mesmas imagens que o0 sonho
durante a noite. “Tanto um como 0 outro dao acesso a imagens que estdo o tempo todo no
mundo de fora, mas que s6 podem ser acessados por meio da imagem que estd do lado de
dentro do corpo, 0 utupé (a imagem) do xama” (LIMULJA, 2022, p. 160).

Yanoanari € o nome do pai de yakoana e sua imagem continua morando com
Omama, que a deu de beber pela primeira vez ao seu filho, o primeiro xama. Kopenawa
conta que seu poder é tdo grande que faz explodir na pessoa uma luz deslumbrante e quem
n&o a conhece corre o risco de ser derrubada com muita forga, ficando no ch&o durante muito
tempo. Com o tempo é possivel acostumar com ela, virar xapiri de verdade, dancando e

cantando sem trégua com auxilio dos espiritos da yakoana. Para Davi Kopenawa eles

Ficam ao nosso lado. Ajudam-nos a pensar direito e nossas palavras ndo param de
aumentar e esticar gracas a eles. E a yakoana que nos permite, guiados pelos xamés
mais experientes ver 0s caminhos dos espiritos e os dos seres maléficos. Sem ela,
seriamos ignorantes (KOPENAWA,; ALBERT, 2015, p. 137).

A iniciagdo de Davi se deu através de seu sogro, que era um grande xama. Por
continuar dormindo mal durante a idade adulta, perguntou ao sogro 0 motivo das noites
inquietas, decidindo tomar yakoana para conhecer os xapiris. Comegou a usar a yakoana em
um dia de seca, continuou a inalar e durante o tempo do uso da yakoana ficava deitado em
uma rede, no completo siléncio e distante de todos, inclusive da esposa. Deveria deixar de
comer caca, chegando a um estado extremo de fome e sede em um primeiro momento, e

entdo, entrando em contato com 0s xapiris.

Os espiritos tinham me posto a prova antes mesmo de eu conhece-los de verdade.
Porém, apesar dos ferimentos dolorosos que me haviam infligido, eu continuava
vivo. (...) A tropa dos xapiri recém-chegados permanecia junto a mim, todos
imdveis no brilho de seus adornos magnificos. Tinham concluido sua danca de
apresentacdo. Agora estavam ansiosos para construir uma casa nova na qual
pudessem se instalar (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 155).

A casa dos espiritos também precisa ser fabricada, mesmo que no principio todos
pensassem que 0s Xxapiri moravam no peito dos xamas, seus pais, ela se localiza no peito do
céu de onde eles podem contemplar a floresta. Kopewnawa explica que séo as imagens do
xapiri que ali habitam. A boca e garganta sdo a porta principal, que conduz a casa e os joelhos
e cotovelos o lugar onde os espiritos param antes de entrar, mostrando a ligagdo estreita entre
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0 corpo do xamads, xapiris e seu mundo. Na casa dos espiritos de um grande xama, ha
habitacdes para os espiritos maléficos, para além das costas do céu e para os bons, na parte
de baixo, no peito da casa.

O bem estar da comunidade esta relacionado a boa relagédo entre 0 xama e 0s xapiris.
Quando a riqueza da floresta se afasta das casas 0 xama tem que se esforcar muito para trazer
sua imagem de volta, podem chamar os espiritos para trazer a caca e espantar as doencas,
gerando o equilibrio necessario, evitando a queda do céu. Esse evento ocorreu no primeiro
tempo, quando a terra era nova e fragil e se transformou na floresta tal qual conhecemos
hoje. A existéncia dos xapiris e, portanto, da floresta viva é necessario para a existéncia da

comunidade

Sem o trabalho dos xamas, (a floresta) voltaria ao caos depressa. A chuva e a
escuriddo, a raiva dos trovdes. Dos raios e do vendaval ndo cessaria nunca. SO 0s
xapiri podem protege-la e fortalece-la. Por isso seguimos a pegada dos nossos
ancestrais, virando espiritos com a yakoana (KOPENAWA; ALBERT, 2015,
p.201).

A habilidade xamanica, implica em um modo de conhecimento, que busca tomar o
ponto de vista daquele que deve ser conhecido, vendo cada evento como ac¢ao de um agente,
ou seja, onde 0s objetos apontam para sujeitos. Um modo de entrar no tempo do sonho é
através das plantas professoras, constantemente utilizadas nos rituais xamanicos, como

Veremaos no proximo topico.

3.7 O xama e 0 uso das plantas de poder

Como vimos, o contexto amerindio é povoado por diversos mundos, habitados por
diferentes seres e apenas feiticeiros e xamas estao preparados para circular entre 0s mundos
visiveis e invisiveis, assumindo multiplas perspectivas, isso acontece por terem corpos
preparados e permitirem serem afetados por realidades nao ordinarias, mantendo sua posi¢ao
subjetiva. O xama é um diplomata, um negociador em nome de sua comunidade, trabalhando
através dos vinculos que estabelece. Para sustentar esses vinculos é necessario ter forca fisica
e coesdo psiquica para realizar as viagens entre mundos, realizadas tanto sem fins
especificos, como com objetivos bem delimitados: cura de enfermidades, busca de objeto
perdido, mudanca de condi¢des meteorologicas (LUNA, 2002)

Os mundos acessados sao estranhos aqueles que ndo os conhecem, porém através do

uso de substancias chamadas plantas de poder é possivel experimentar outro aspecto da
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realidade, que a sustenta, “inclusive como a verdadeira realidade” (LUNA, 2002, p. 78). O
autor observa, a partir de Langdon (1979) que o estado de consciéncia xamanico seria tido
como irreal do ponto de vista do estado de consciéncia ordinario, bem como ao contrério, o
estado ordinario seria irreal do ponto de vista xamanico. Passando pelos dois momentos, ndo
¢ impossivel que os xamas possam experimentar as duas realidades ao mesmo tempo.

As plantas mestras/professoras ou de Poder®’, tém sido usadas pela humanidade
desde os tempos imemoriais com diversos prop6sitos, como: promocao de sentimento de
coesdo, feitigaria, conexdo com o Cosmos, producdo artisticas. O tema dessas plantas esta
conectado a uma série de campos de conhecimento: estudos quimicos, farmacoldgicos,

3

botanicos, psicologicos, histdricos, antropoldgicos, constituindo “um campo original de
conhecimento” (CARNEIRO, 2005, p. 8). Todo esse complexo de conhecimento se liga a
uma diversidade cultural onde as plantas estdo inseridas.

Maria Betania Albuquerque (2012) aponta para a diversidade no campo de estudos
dessas plantas, iniciando pela natureza das mesmas e as diferentes terminologias utilizadas
para denomina-las: alucindégenas, psicoativas, psicodélicas e entedgenas. O termo
alucindégeno designa um conjunto de diferentes drogas e se agrupa em dois grupos: as
psicodélicas, como o LSD e outras moléculas de recente fabricagdo sintética.

Psicoativo, de modo geral também sdo chamadas de drogas psicotrdpicas e se
caracterizam substancias naturais ou sintéticas que ao entrarem em contato com o organismo,
através das vias de administragdo sdo absorvidas e atuam no sistema nervoso central,
resultando em mudancas fisiologicas e alteragdes de comportamento, humor e cognicéo
(OMS, 2006). Ao tratar de contextos ritualisticos MacRae propde ndo utilizar o termo
alucindgeno pelo forte juizo de valor a respeito dos efeitos produzidos pela substancia
“alucinar significa errar, enganar-se, privar da razdo, do entendimento, desvairar, aloucar
(MACRAE, 1992, p. 13).

Prefiro entedgeno, derivada de entheos, palavra do grego antigo que significa
literalmente "deus dentro” e era utilizada para descrever o estado em que alguém
se encontra quando inspirado ou possuido por um deus que entrou em seu corpo.
Era aplicada aos transes proféticos, a paixdo erdtica e a criagdo artistica, assim
como aos ritos religiosos onde estados misticos eram experienciados através da
ingestdo de substancias que partilhavam da esséncia divina (MACRAE, 1992, p.
13).

37 S#o plantas e substancias derivadas que em algumas culturas sdo consideradas mestres em forma vegetal,
neste ambito, as plantas tem o poder de ensinar ao homem o caminho de contato com o divino, além de
apresentarem aos usuarios conhecimentos que moram além da realidade visivel, além de se necessario for,
trazer a cura de diversos males fisicos, mentais e espirituais (LABATE; GOULARD, 2005).
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A ingestdo de substancias psicoativas engendra uma série de efeitos variaveis, de
acordo com a substancia, o usuario e o meio social em que ele esta inserido, sendo necessario
levar em conta trés fatores principais: A substancia e sua atuacéo fisioldgica, o Set, estado
psicoldgico do individuo no momento da utilizagéo da substancia e o setting®®, meio fisico,
social e cultural onde ocorre 0 uso, que tem como ponto em comum, buscam e compartilham
conhecimentos (MACRAE, 1992).

Sob certas condi¢gdes algumas plantas ou “vegetais” possuidoras de sabios
espiritos, teriam a faculdade de “ensinar” as pessoas que os procuram. A
ayahuasca (...) seria uma dessas plantas mestras, porta de entrada que permitiria
um conhecimento cada vez maior do mundo natural, em especial do reino vegetal,
e que por sua vez indicaria a presenca e uso de outras plantas de poder” (LUNA,
2002, p. 181).

O uso de psicoativos nas Américas esta ligado principalmente ao contexto ritual,
onde 0 uso € raramente nocivo aos que participam. Nessa regido, as plantas mestras sao
consideradas muitas vezes como habitadas por um espirito, por uma méae ou pai, dotados de
inteligéncia e personalidade, motivos pelos quais € possivel estabelecer relacbes de
afetividade com elas. Dentre essas plantas, a ayahuasca é considerada uma das mais
especiais, sendo considerada por alguns como uma “planta doutora” (ALBUQUERQUE,
2012).

3.8 A ayahuasca

A ayahuasca® é uma bebida de origem indigena utilizada milenarmente pelos povos
originarios da Pan Amaz6nia, feita a partir da decoccdo de duas plantas: as folhas de um
arbusto, Psycotria Viridis e as cascas de um cipd, Banisteriopsis Caapi (uso convencionado
nas religides ayahuasqueiras). Maia (2020) aponta que a bebida pode ser preparada com
outras plantas, tais como Diplopterys cabrerana (também conhecida como chagropanga,
chaliponga e outros nomes) e banisteriopis caapi, a forma mais conhecida do yagé. O termo
ayahuasca em sua origem referia-se ao cipd, chegando inclusive a ser preparada apenas com

ele (MAIA, 2020). Neste trabalho utilizaremos o termo ayahuasca pelo seu carater

%8 O tema set e setting sera melhor trabalhando no capitulo I11.

3% Aya quer dizer "pessoa morta, alma espirito” e waska significa "corda, liana, cipé ou vinho". Assim a
traducdo, para o portugués, seria algo como "corda dos mortos" ou "vinho dos mortos"”. Tem diferentes nomes
de acordo com o contexto ritualistico onde esta inclusa: Daime, Vegetal, Hoasca. Desse modo, evidencia-se 0
carater unitario da ciéncia no pensamento cartesianoYagé, Nixi Pae, entre outros. (LABATE; ARAUJO, 2002).
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generalista, reconhecido por adeptos e pesquisadores. Além disso, quando falarmos sobre 0s
efeitos consideraremos a primeira formula.

As préticas de uso da bebida foram estabelecidas no periodo pré-colombiano e
conhecida posteriormente pelos habitantes da regido, ha registros de pinturas iconograficas
em ceramicas e outros artefatos que apontam que, a pratica ayahuasqueira ja existia por volta
de 2.000 A.C. Entre os povos originarios das Américas podemos elencar o uso mistico da
ayahuasca por indigenas de diversas familias linguisticas: Pano, Aruak, Tukano, Culina, para
citar algumas presentes no territdrio brasileiro. Enquanto classificacdo farmacoldgica é
considerada um psicoativo e sua atividade psicotrépica depende de uma interacao sinérgica
entre a molécula N-dimetiltriptamina (DMT) contida nas folhas e os alcaloides B-
carbonilicos presentes no cipd, sua extracao se realiza por um processo de decoc¢édo que dura
horas e d& origem a bebida, também chamada de cha (MAIA, 2020).

Seus efeitos se iniciam por volta de 40 minutos apos a ingestdo e comecam a se
desfazer em aproximadamente 4 horas, eles tém sido atribuidos ao DMT, contido nas folhas.
Mas, conforme Maia (2020) existem evidéncias de que as b-carbolinas, contidas para além
de seus efeitos de inibicdo da MAO, também exercem efeitos sobre o sistema nervoso
centra. A DMT tem estrutura quimica muito semelhante a da serotonina (5-
hidroxitriptamina), uma vez que ambas as moléculas sdo derivadas do aminoacido essencial

triptofano.

A versatilidade dos efeitos subjetivos produzidos pela ayahuasca pode ser
explicada, em parte, pela interacdo entre esses fatores em adicdo a prépria
complexidade farmacoldgica da bebida, haja visto que é formada por multiplos
compostos psicoativos. Ademais, o0 contexto ritual ou cerimonial no qual estdo
inseridas a maior parte das experiéncias com ayahuasca desempenha um papel
fundamental aos efeitos subjetivos observados pelos participantes (MAIA, 2020,
p. 29).

Mesmo assim é possivel identificar efeitos nos dominios fisico, psiquico e espiritual.
Do ponto de vista fisico pode causar relaxamento ou desconforto, tais como nauseas, vomitos
e dores de barriga. No que diz respeito aos efeitos no SNC pode gerar visées, como formas
geométricas luminosas e coloridas. E comum também entrar em contato com uma realidade
distinta, diferente da cotidiana, geralmente associada ao campo espiritual. Estas visoes
iniciais podem dar lugar ao aparecimento de cenas complexas, que se prestam a atribuigdo
de diferentes significados (ROCHA, 2018).

Relatos de experiéncias introspectivas e autobiograficas também sdo comuns, assim
como reacdes afetivas, alteragdes de humor, aumento da sensibilidade a estimulos sensoriais,

aléem desses efeitos gerais, Rocha (2018) afirma que:
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A variedade de relatos de aumento de autoconsciéncia propdsito de vida,
introspecdo, espiritualidade e uma visdo global mais saudavel, sugere que a
ayahuasca desencadeia uma série complexa de processos psicoldgicos e sociais
gue devem ser considerados independentemente da sua farmacologia (p. 7).

No campo espiritual as experiéncias com ayahuasca também sdo diversas, sejam elas
de carater religioso ou mistico, tida como sacramento é capaz de proporcionar a
comunicagdo com o “reino espiritual”. Nesse sentido, o uso da ayahuasca frequentemente se
relaciona com a espiritualidade de religiGes institucionalizadas, mas seu uso é amplo,
inclusive no contexto terapéutico.

Na década de 80 o uso ritual da ayahuasca comeca a se expandir pelo Brasil,
pressionando o campo politico, onde a bebida é compreendida principalmente pela via
juridica, sendo os componentes da ayahuasca entendidos como drogas que precisam ser
regularizadas pois seu uso pode ser “danoso aos sujeitos”. A partir desse debate os grupos
comecam a se unir criando um discurso comum que chama atencdo de estudiosos das
Ciéncias Sociais, que passam a colocar o campo ayahuasqueiro no discurso cultural,
religiGes que preservam a tradi¢do amazoénica, puramente brasileiras (ASSIS; RODRIGUES,
2017).

Em 2004 o CONAD, 6rgdo normativo do Sistema Nacional de Politicas Pablicas
sobre Drogas — SISNAD, legitimou o uso religioso da ayahuasca atraveés de um Grupo de
Trabalho Multidisciplinar que desenvolveu pesquisas de diferentes linhas nos espagos
ayahuasqueiros. O que chama atencdo no caso desses grupos € a imagem que eles tém
construido perante a sociedade e o0 estado brasileiro, se afastando do discurso sobre drogas e
se liga ao ponto de vista cultural-religioso, sendo legalizada para uso religioso através da
Resolugdo CONAD n° 1 de 25/01/2010.

Buscando sair do discurso da droga, a ayahuasca foi proposta enquanto patrimonio
cultural em 2008, por seu uso em toda a Amazonia Legal construindo religides genuinamente
brasileiras, criando uma nova politica e um novo tipo de relacdo com o Estado brasileiro,
agora pela via cultural. Este pedido ainda ndo foi aprovado, mas é nitido o esforco
principalmente por parte dos grupos tradicionalistas de evitar o discurso das drogas no
ambito ayahuasqueiro (ASSIS; RODRIGUES, 2017).

Vimos nesse pequeno percurso histérico que definir a ayahuasca, devido ao seu
cardter multiplo, que engendra saberes sobre drogas, crenca e espiritualidade, esta
compreendida como um fendmeno social, um sistema de praticas e representagdes que nasce

do trénsito entre indigenas e ndo indigenas, entre a floresta e o urbano e se caracteriza na
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contemporaneidade como uma “Nova Consciéncia Religiosa” (SOARES, 1994, p. 10). A
respeito da relacéo entre espiritualidade e contexto social, Castro (2014), nos diz:

As instituices produzidas regulam o comportamento humano, fazendo com que
0 mundo socialmente construido se legitime a si mesmo em virtude da sua
facticidade objetiva. Mesmo que a area de legitimacao seja maior que a religido, é
inegavel a importancia da religido neste processo, ja que ela legitima as
instituicdes, garantindo-lhes um carater cdsmico sagrado, realizando a integracdo
de um nomos compreensivo precisamente daquelas situacbes marginais em que a
realidade da vida cotidiana é posta em duvida (CASTRO, 2014, p. 18).

Compreendemos que o fenbmeno religioso ayahuasqueiro esta fortemente ligado
com o contexto social atual, interferindo na maneira dos adeptos enxergarem o mundo
interno e externo. Desse modo, no proximo capitulo iremos cartografar os processos de

subjetivacdo a partir da ayahuasca, utilizando para isso o discurso dos adeptos.

4. OS PROCESSOS DE SUBJETIVACAO A PARTIR DA AYAHUASCA: a

professora e seus saberes

A pergunta que me move é como cada um
inventa uma vida. Como cada um cria sentido
para os dias, quase nu e com tdo pouco. Como
cada um se arranca do siléncio para virar
narrativa. Como cada um habita-se.

Eliane Brum

Chamo o tempo, chamo o tempo
Para ele vir me ensinar
Raimundo Irineu Serra

A Cartografia como modo de pesquisa reverte o sentido tradicional do método, trata-
se mais de observar o percurso, do que estabelecer as regras para o funcionamento da mesma.
Isso ndo significa que a cartografia seja uma acdo sem direcdo, mas a direcdo que seguimos
séo os afetos, as linhas, os fluxos e as forgas que envolvem o pesquisador, 0 campo e 0s
sujeitos da pesquisa, em uma relacdo inseparavel entre teoria e pratica, entre conhecer,
pesquisar e intervir. O cartografo mergulha na experiéncia da pesquisa no mesmo plano de
seu “objeto”, ¢ 0 que Passos e Barros (2012) designam de plano da experiéncia, esse termo
designa o fluxo entre pesquisador e pesquisado.

Essa posicdo cartografica impede que seja possivel falarmos em neutralidade do
pesquisador e a suposi¢do de um objeto de pesquisa prévio, no plano da implicagdo os termos

envolvidos na pesquisa se criam no préprio pesquisar, indo além da mera representacéo do
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objeto, tal como pensa a ciéncia do século XIX. Assim, o ato de cartografar opera na
transformacéo da realidade desde o campo clinico ao politico, nos fazendo forgar os limites
de nossos procedimentos metodoldgicos. Nesta perspectiva, mais importante que achar a
verdade é seguir o rizoma, as conexdes que ele cria, para entdo entender que verdades foram
criadas nas relacdes construidas.

Os capitulos anteriores tiveram como principal objetivo cartografar as linhas teéricas
que de algum modo conversam com o fendmeno ayahuasqueiro, seja pela via da psicanalise,
da antropologia ou da filosofia. O objetivo desse capitulo é dar voz aos sujeitos
ayahuasqueiros e suas experiéncias com ayahuasca, dentro e fora do contexto religioso.
Talvez a pergunta do capitulo se desdobre de tal maneira: como a experiéncia ayahuasqueira
atravessa 0 contexto em que esta inserida e ganha campos diversos na vida dos adeptos,
provocando os mais variados processos de subjetivacdo? Como a ayahuasca é percebida por
guem a bebe, como ela transmite seus saberes? Quais saberes sdo esses?

Nos relatos dos entrevistados veremos que a ayahuasca operacionaliza um método
de transmisséo de conhecimento que se distancia da ciéncia moderna e positivista e se
aproxima cada vez mais do que Bergson (1913) denominou de método intuitivo. As
entrevistas de modo geral nos conduziram a uma multiplicidade de saberes proporcionados
pela ayahuasca, marcados pela relacdo entre a bebida, o sujeito e a instituigéo.

Deleuze (2004) no prefacio de “Psicanalise e Transversalidade” aponta que podem
conviver em uma mesma pessoa o militante, o psicanalista e o politico, sendo possivel em
vez de permanecerem estagnados em compartimentos como estruturas, se misturarem,
interferindo um no outro, comunicando-se entre si, em constante conexao. Realizando uma
mudanca nos termos, é possivel dizer que venho me sentindo multipla ao realizar esta
pesquisa, a ayahuasqueira, que chegou primeiro se mistura e se conecta constantemente a
pesquisadora, que chegou anos depois. Em alguns momentos essa conexao é mais leve, em

outros exige uma verdadeira elaboracéo, devido a rapidez com que tudo se processa.

4.1 Analise de implicacdo: de ayahuasqueira a pesquisadora “da” ayahuasca

Minha pesquisa com ayahuasca comeca antes mesmo do mestrado em Psicologia, em
2008 em um Instituto Xamanico (Neoxamanismo). Naquela época o grupo eram apenas
alguns amigos que comecaram um novo trabalho neoxamanico na cidade de Séo Luis —

Maranh&o. N&o recordo ao certo quanto tempo permaneci nessa instituicdo, mas acredito
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gue um pouco mais de um ano e meio. Apds esse primeiro momento a instituicao se desfez
e todos os membros que ainda desejavam fazer uso do ché precisaram encontrar um novo
local. O escolhido por mim foi o Santo Daime*, que fez meus olhos brilharem,
principalmente por seu carater musical.

Ainda me recordo da primeira experiéncia com ayahuasca e da sensacdo clara de
estar sonhando. No Santo Daime, foi possivel pensar novamente na experiéncia do sonho, a
partir de pequena estrofe de um hino* “O sonhar ¢ uma verdade, igualmente a luz do dia”.*?
Raimundo Irineu nos convoca a reparar nesse mundo o sonho da Virgem Maria, a propria
doutrina do Santo Daime iniciada por ele. Nesse campo, o sonho é verdade, é poténcia que
convoca sua propria realizacdo. Apos algum tempo decidi me desligar do Santo Daime e
conhecer outras instituicbes ayahuasqueiras.

Nessa época eu estava com 18 anos e no primeiro ano de Psicologia, foi quando
conheci e me associei a Unido do Vegetal. Aqui, ndo eram os hinos, mas a palavra tida como
instrumento importante de exercicio para evolucdo espiritual, os graus, e o trabalho. Durante
0 tempo que estive socia da UDV cursava psicologia e foi no segundo ano que conheci a
psicanélise. Na aula, a professora falava de como o bebé se tornava sujeito, lembro que pra
mim tinha alguma relacdo com um circulo que parecia dar voltas em torno do seio, indo
além, uma zona erdgena e indo além, até descobrir a voz como objeto privilegiado do desejo.
Com o tempo, fui percebendo que o que me convocava era o ritmo: o ritmo dos hinos do
Santo Daime, o ritmo das perguntas e respostas na Unido do Vegetal, o ritmo para se tornar
sujeito nas interacdes com o pequeno bebé, os ritmos dos processos de subjetivacao.

Com a graduacdo em Psicologia e o inicio do trabalho em outra cidade, decidi me
afastar da UDV, foram alguns meses sem contato com a bebida. Esse momento coincidiu
com a possibilidade de prestar a prova de mestrado, pois desde o inicio da graduacdo me
interessei pelos caminhos académicos. Durante os primeiros meses distante das instituicdes

comecei a pensar nas variadas experiéncias e a maioria delas me levava para a rigidez

40 Falarei brevemente a respeito do Santo Daime no préximo tépico, porém ressalto que esta doutrina ao longo
do tempo se ramificou, sendo representada de forma geral por dois grupos ou Linhas: a Linha do Mestre
(Raimundo Irineu Serra) e a Linha de Sebastido Mota de Melo (CEFLURIS, hoje chamada de ICEFLU). A
igreja que fiz parte — Centro de lluminagéo Cristd Raimundo Irineu Serra (CICEBRIS) é uma instituicdo
independente, mas realiza a maioria de seus trabalhos ao modo do primeiro grupo.

41 Os rituais do Santo Daime sdo realizados a partir do canto de um ou mais hinarios (conjunto de hinos cantado
nessas ocasifes) pode ser interpretado como a biografia de seu dono, seja ele um lider ou um seguidor da
religido (REHEN,2016).

42 Hino 57 do Hindrio “O Cruzeiro” de Raimundo Irineu Serra (Mestre Irineu), cantado nas Igrejas do Santo
Daime.
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institucional, achava o campo ayahuasqueiro, apesar da proposta, muito cheio de imposi¢coes
e regras, que possibilitava por outro lado, uma experiéncia muito intima e sempre nova.
Ouvi muitas historias que tinham uma linha muito parecida: indicavam o Daime ou
Vegetal como responsavel pela mudanca na forma de conducdo da vida. Em alguns
momentos diziam que a experiéncia ayahuasqueira se assemelhava a um processo de analise

43 ou “Um ser divino, transformado

ou terapia, onde “O daime ¢ o professor dos professores
em liquido™, n&o era alguém especifico, mas ela, a propria bebida quem ensinava. Comecei
a me perguntar: como pode uma planta ensinar?

Dessa primeira pergunta e da interagdo com as pessoas, outras perguntas vinham e
ressoavam, como em um movimento cartografico onde € possivel seguir os trajetos onde as
linhas® se articulam. A experiéncia vivenciada sob o efeito da ayahuasca proporciona ao
sujeito contato com aspectos subjetivos por ele ignorados ou néo percebidos fora do contexto
ritualistico? E possivel aprender algo sobre si mesmo durante o efeito do ché ayahuasca?
Qual a relevancia do grupo na vida e na pratica dos adeptos? De que modo o inconsciente se
movimenta durante a experiéncia ayahuasqueira?

Ao ingressar no mestrado a pretensdo era realizar uma espécie de comparagao no que
se refere ao uso do cha (sua metodologia) entre Santo Daime e Unido do Vegetal, o que ndo
foi possivel. Devido ao periodo de pandemia, toda a Universidade (0 mundo) precisou se
reorganizar e 0s prazos ainda estavam incertos. A igreja do Santo Daime onde a pesquisa
seria realizada aceitou a solicitacdo, mas a Unido do Vegetal avaliou o projeto e solicitou a
alteracdo do mesmo, principalmente pelas referéncias bibliogréaficas utilizadas. Decidi ndo
realizar as alteracdes, uma vez que as referéncias faziam parte de minha caminhada enquanto

pesquisadora, e sim, tracar NoOvos passos para a pesquisa.

O caminho da pesquisa cartografica € constituido de passos que se sucedem sem
se separar. Como o proprio ato de caminhar, onde um passo segue 0 outro num
movimento continuo, cada momento da pesquisa traz consigo 0 anterior e se
prolonga nos momentos seguintes. O objeto-processo requer uma pesquisa
igualmente processual e a processualidade esta presente em todos os momentos -
na coleta, na analise, na discussdo dos dados e na escrita dos textos (BARROS;
KASTRUP, 2012, p. 57)

43 Hino 84 do hinario “O Cruzeirinho” de Alfredo Gregoério de Melo

4 Hino 45 do hinario “Daime sorrindo” de Odemir Raulino

4 0O termo linha para tratar das religides ayahuasqueiras foi proposto por Sandra Goulard em sua Tese de
Doutorado, a denominagdo diz respeito as “diferentes linhas de uma mesma tradi¢ao religiosa, que agrupamos
sob o nome geral de tradi¢@o religiosa ayahuasqueira ou ainda religides da ayahuasca” (GOULARD, 2004,
p.8). Deleuze também propdem compreender os processos de subjetivagdo a partir de linhas “ha toda uma
geografia nas pessoas, com linhas duras, linhas flexiveis, linhas de fuga, etc. (Deleuze e Parnet (1977/2004, p.
21), ou ainda linhas do saber, poder e subjetividade (DELEUZE, 1995).
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Decidi realizar as entrevistas com sujeitos de diferentes contextos religiosos,
incluindo pessoas de grupos “Neoxamanicos”, dando énfase aos processos com ayahuasca,
mais que aos processos institucionais. Veremos que a experiéncia ayahuasqueira em si é
constantemente  atravessada pela experiéncia institucional devido ao carater
religioso/espiritualista da bebida. Porém, ao longo da imersdo na pesquisa meu olhar foi se
distanciando das instituicGes e chegando cada vez mais proximo da professora ayahuasca e
seus saberes, que ao que me parecia no inicio, atravessavam o campo institucional como
flechas.

Durante as entrevistas vivenciei diversos conflitos, desde a escolha dos entrevistados,
até o momento da escrita da dissertacdo. Por algum motivo, as primeiras pessoas que decidi
entrevistar eram dirigentes de seus espacos, esse lugar demarcado no campo institucional
compareceu em suas narrativas, com um tom doutrinador?®. A primeira entrevistada durante
sua narrativa (sem saber minha histéria anterior ao trabalho académico), me convidava para
participar do trabalho com o cha, com a justificativa de que era preciso “sentir” para aprender
sobre a ayahuasca*’, além disso fez diversos comentarios em que comparava 0 Processo
terapéutico com a experiéncia ayahuasqueira, na tentativa de colocar a psicologia em uma
posicdo de subalternidade em relacdo a experiéncia ayahuasqueira, 0 que me incomodou
bastante.

As entrevistas me faziam repensar constantemente, mudando a linguagem de acordo
com o entrevistado, além de sempre buscar cartografar as narrativas que tratassem de
experiéncias com ayahuasca, assunto que escorregava e caia em um lugar institucional e
generalista, em palavras como “a gente”, “a organiza¢cdo que fazemos parte”, que indicava
em alguns momentos uma certa resisténcia em falar desse ponto em especifico. Realizar a
escolha dos analisadores me demandou muito trabalho psiquico, pois na maioria do tempo
eu olhava para eles e ndo via “nada de novo”, talvez pela minha imersdo nesses campos
durante muito tempo. Esse trabalho se ligava a minha tentativa de aliar as narrativas ao
trabalho dos autores escolhidos para compor essa cartoggrafia. Cito ainda o fator tempo, que

apesar do prazo estendido foi ficando cada vez mais curto, devido a minha rotina de trabalho.

46 Utilizo essa palavra principalmente a partir de minha experiéncia enquanto ayahuasqueira, a “doutrina” € o
momento em que os ensinos sdo transmitidos de maneira mais “dura”, de forma a chamar atencdo do sujeito
para suas condutas contrarias ao campo institucionais, ou as “regras divinas”, de modo a conduzi-lo a corregéo.
47 De certo modo, concordo com a afirmagdo, porém, a pressdo para visitas se torna desconfortavel, sem
cuidado com a histdria de cada um.
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Tive medo de me perder no caminho, como me perdi no caminho para realizar as
entrevistas e privilegiar alguma narrativa institucional, quando na verdade meu desejo era e
ainda é conhecer a professora e seus ensinos, que rompe com 0s ditos institucionais. Pensei
diversas vezes sobre o que a banca pensaria, ou 0s préprios entrevistados e toda a
comunidade ayhuasqueira. Buscando sair dessas narrativas hierarquizadas, decidi entrevistar
pessoas que ndo ocupassem locais de destaque em suas instituicdes e assim, de certa forma
me senti mais confortdvel. De uma forma ou de outra, para apreender os saberes da
ayahuasca, de modo legal® é necessario adentrar o contexto religioso, seja no Santo Daime,
na Unido do Vegetal, na Barquinha ou nos diversos contextos espiritualistas, por isso, farei
uma breve apresentacdo, tal como um pequeno mapa do contexto ayahuasqueiro no Brasil,

para entdo apresentar meu campo, as entrevistas.

4.2 As “Escolas”: linhas ayahuasqueiras

Goulard (2004) aponta que os grupos ayahuasqueiros aceitam a denominacgédo de
“linhas da ayahuasca”, muitos deles reservam para si 0 privilégio de serem a linha
“auténtica” em detrimento das demais, consideradas menos legitimas ou “verdadeiras” (p.
9). A denominacgdo linha*® se diferencia a partir do uso realizado pelas proprias
religiGes/doutrinas. Linha, enquanto conceito analitico destaca a unidade de cada uma das
tradigdes, enquanto o uso da palavra no @mbito das instituicdes privilegia as diferencas entre
elas. Ressalta-se ainda que, a “unidade”, ou a tentativa de apontar semelhangas ¢ realizada
de forma genérica, tomando como ponto transversal a ayahuasca, tendo em vista as inimeras

diferencas entre essas religides.

Santo Daime, Barquinha e UDV abarcam unidades que se distinguem e que
funcionam autonomamente. Mas, simultaneamente, 0s grupos que se autodefinem
como “linhas” (no sentido émico) podem ser reunidos (analiticamente) em uma so
linha, na medida em que reivindicam uma origem comum e um mesmo conjunto
de mitos e ritos. Por outro lado, embora realmente a extensdo das diferencas e
fissGes no interior de uma linha principal (como emprego aqui, designando uma
das trés grandes religides da ayahuasca) seja grande, com grupos determinados
podendo distinguir-se uns aos outros como “linhas” diferentes no interior da linha
principal, eles nunca se afirmardo como membros de uma outra linha principal,
nem de uma linha menor contida em outra linha principal (GOULARD, 2004, p.
10).

48 CONAD regulamenta o uso religioso da ayahuasca por meio da Resolugdo n° 1 de 25/01/2010
49 Termo utilizado pela primeira vez por Clodomir Monteiro da Silva em 1983, na Tese de Doutorado:
O paléacio de Juramidan: Santo Daime: um ritual de transcedéncia e despolui¢do, UFPE.
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O ponto principal de reflexdo serd a ayahuasca e seu processo metodologico,
independente da linha onde ela se encontra. O territdrio onde a pesquisa cartografica se
presentifica é composto por linhas, como aparece em Bergson®®, como vimos no capitulo 2,

ou na geografia humanista de Deleuze e Guattari (1998), que inspira esse trabalho:

Individuos ou grupos, somos atravessados por linhas, meridianos, geodésias,
tropicos, fusos, que ndo seguem 0 Mesmo ritmo e ndo tem a mesma natureza. Sao
linhas que nos compdem, diriamos trés espécies de linhas. Ou antes, conjuntos de
linhas, pois cada espécie é multipla. Podemos nos interessar por uma dessas linhas
mais do que por outras, e talvez, com efeito, haja uma que seja, ndo determinante,
mas que importe mais do que as outras...se estiver presente. Pois, de todas essas
linhas, algumas nos sdo impostas de fora, pelo menos em parte. Outras nascem um
pouco por acaso, de um nada, nunca se saberd por qué. Outras devem ser
inventadas, tragadas, sem nenhum modelo nem acaso: devemos inventar nossas
linhas de fuga se somos capazes disso, e sO podemos inventa-las tragando-as
efetivamente, na vida (DELEUZE; GUATTARI, 1998, p. 13).

As linhas, também chamadas “Religides Ayahuasqueiras”®! nasceram no coracéo da
floresta amazonica, entre as fronteiras do Brasil, pelas mé&os de migrantes nordestinos que
buscavam condic¢es de vida melhores através do ciclo da borracha que aconteceu no Brasil
no fim do século XIX e inicio do século XX.

Raimundo Irineu Serra, fundador do Santo Daime®?, saiu de S&o Vicente Ferrer, no
Maranhdo, cruzou o mar, foi jardineiro e chegou ao Acre. L4, na companhia dos irmaos
Costa na fronteira com o Peru conheceu a ayahuasca pelas méos de um Xamaé peruano, o
caboclo Pizango. Apoés sua primeira experiéncia, Irineu, sob o efeito do cha, viu em uma
noite de luar repousando sob a lua uma linda senhora, a Rainha Universal, que se identificou
como Clara, posteriormente chamada de Nossa Senhora da Conceicédo e Rainha da Floresta.
Foi essa senhora quem entregou ao Mestre Irineu, como ficou conhecido, a doutrina do Santo
Daime e toda sua composicdo (MOREIRA; MACRAE, 2011).

A partir do encontro de Irineu com a Rainha da Floresta o Santo Daime foi se
estruturando, ayahuasca passou a chamar-se Daime, como um rogativo: “Daime forga,

Daime Luz” e foi através dela que os hinos® chegaram. Em 1930 o Mestre e alguns de seus

50 As linhas de fato que aparecem no campo da ciéncia e devem ser investigados pelo método intuitivo,
chegando a “precisdo em Filosofia” (BERGSON, 1914)

51 <A expressio religides da ayahuasca ou ayahuasqueiras foi inspirada em defini¢des e categorias dos proprios
adeptos dos grupos pesquisados. Afinal, independentemente da linha ou da divisdo a qual pertencem, todas
estas religides se definem a partir do uso da ayahuasca, ou seja, € assim que elas se auto-identificam, como
também identificam umas as outras” (GOULARD, 2004, p. 8)

52 0 Santo Daime ¢ uma doutrina de carater hibrido, fortemente influenciada pelo catolicismo, mas também
pela cultura maranhense. (LABATE; PACHECO, 2009)

%3 O Santo Daime ¢é conhecido como uma “Doutrina Musical”. Maria Betania Albuquerque aponta que “A
educacdo no Santo Daime se estrutura tendo a musica como um dos mediadores essenciais. Sob uma
configuracdo marcadamente estética os saberes corporificam-se nos hinos cantados pelos participantes e
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seguidores lavraram o estatuto da primeira religido ayahuasqueira, Daime, posteriormente
chamada de Santo Daime (Centro de Illumina¢do Cristd Luz Universal - Alto Santo -
CICLU). Com o passar do tempo aquele rito hibrido, com fortes inspiracdes catolicas foi
ficando conhecido em Basileia, aquela pequena cidade do Acre. Comecaram os relatos de
curas e 0 negro maranhense se tornou mestre (MOREIRA; MACRAE, 2011).

Em determinado momento a histéria de Irineu cruzou-se com a de um outro negro
maranhense, Daniel Pereira de Matos, um homem de diversas habilidades: marinheiro,
musico, barbeiro, entre outros oficios. Daniel era conhecido por ser um grande boémio e por
conta do uso abusivo de alcool acabou tendo problemas no figado, o que Ihe fez buscar o tdo
falado Irineu Serra em busca de satde. Ao chegar no Alto Santo, tomou o daime e recuperou-
se, tornando a beber e voltar para um novo tratamento, recomendado por Irineu.

No periodo de seu tratamento, Daniel teve uma visdo onde as portas do céu se abriam
e dois homens desciam com um livro azul nas mdos, contendo uma misséo: fundar uma
doutrina cristd fundamentada na caridade. Com isto, instalou-se em uma casa simples onde
deu inicio aos seus trabalhos, as “Obras de Caridade”. Em 1945, Frei Daniel® como ficou
conhecido fundou A Barquinha®, um rito com fortes inclinacdes de matriz africana, mas que
também bebia da fonte do catolicismo e tinha, tal como o Santo Daime, a ayahuasca como
sacramento.

A Barquinha é caracterizada por um movimento timido de expanséo, atualmente
existem seis centros-matrizes que pertencem a esse sistema religioso, todos no estado do
Acre. O primeiro, o Centro Espirita e Casa de Oracdo Jesus Fonte de Luz, foi criado por

Daniel Pereira de Mattos), em 1945.5¢ Outro encontro marcante ainda antes da década de 50

acompanhados por uma diversidade de instrumentos musicais, com destaque para 0 maracé de origem cultural
indigena. O canto, embora uma tarefa de todos os membros da religido €, fundamentalmente, uma atribuicdo
das mulheres, sobretudo das chamadas “puxadoras”, mulheres responsaveis por “puxar” os hinos na sessao os
quais, a depender da harmonia da voz e da musica ddo rumo a experiéncia mistica dos sujeitos”
(ALBUQUERQUE, 2011, p. 161)

%4 Mestre Daniel tinha, uma relagdo muito préxima com o mar. Grande parte dos salmos do hinério da casa
referem-se a0 mar e aos seres aquéticos. A Barquinha também tem o aspecto musical aflorado. Os membros
também utilizam a farda, branca com simbolos que remetem ao mar (MERCANTE, 2012).

55 Um culto que tem como fundamento o catolicismo popular, mas com fortes identificagdes as religides de
matriz africana. Seus rituais tem presente as musicas, chamadas de salmos, que conduzem o transe. Ha também
um calendario que segue os ritos da igreja cat6lica (MERCANTE, 2012).

5 Esta matriz possui filiais em Rondénia e no Rio de Janeiro. O segundo, fundado em 1962 por Maria Baiana
e Mestre Juarez, ex-membros da Casa de Oragdo, foi o Centro Espirita Fé, Luz, Amor e Caridade. Em 1980,
Antonio Geraldo Silva deixou o centro original e fundou o Centro Espirita Daniel Pereira de Francisca Campos
do Nascimento (Madrinha Chica/ Francisca Gabriel) funda o Centro Espirita Obras de Caridade Principe
Espadarte que possui uma filial no Rio de Janeiro. Temos ainda o Centro Espirita Santo Inacio de Loyola,
fundado em 1994, por Antbnio Inécio da Concei¢do, além do Centro Espirita de Obras de Caridade Raios de
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é 0 encontro de Mestre Irineu com um médium franzino amazonense, Sebastido Mota de
Melo. Este era um eximio cacador, mateiro e pescador, além de trabalhar com a
espiritualidade, realizando diversos trabalhos espirituais (MERCANTE, 2012).

Assim como Daniel, Sebastido foi acometido por uma grave enfermidade no figado,
0 que o levou a buscar o auxilio de Irineu Serra. Segundo ele, recebeu uma cura ao beber o
daime através de uma cirurgia espiritual realizada sob efeito da bebida. Com o passar do
tempo, o jovem foi ganhando a confianga do mestre, que o autorizou a levar um pouco do
daime para casa, uma vez que 0 mesmo percorria quildbmetros para chegar ao Alto Santo.
Em 1971 Raimundo Irineu Serra faleceu, inaugurando uma nova fase no Alto Santo marcada
por fortes competicdes e conflitos pelo comando do centro. Antes de seu falecimento, tanto
0 estatuto como o calendario ritual®” estavam prontos. Ledncio Gomes, que era parente do
mestre foi indicado para a presidéncia, mas ndo tinha carisma suficiente. (MOREIRA,
MACRAE, 2011).

A disputa pelo lugar de poder deu-se entre Lebncio e Sebastido Mota de Melo,
Padrinho Sebasti&o®®, pois ele vinha se inserindo cada vez mais na Doutrina com seu jeito
carismatico. Mesmo assim, ndo foi aceito como lider pelos parentes do mestre e nem pelos
fardados® mais antigos (que também ocupam lugar de destaque na hierarquia), retirando-se
da igreja em 1974, com sua familia e alguns membros que se afeicoaram a ele, tornando-se

seus primeiros seguidores®.

Luz Nossa Senhora Aparecida. Todos os centros tém em comum varias caracteristicas, e certamente perfazem
0 mesmo sistema religioso®®, ainda que sejam ritualisticamente independentes (MERCANTE, 2012)

57 Os trabalhos na Doutrina do Santo Daime sdo realizados de acordo com um calendario oficial, é ele quem
define os festejos e dias santos do ano daimista. Os trabalhos de concentracdo acontecem nos dias 15 e 30 de
cada més, ja os bailados sdo realizados em dias festivos, tais como dias marcados no calendario catélico: Dia
de Reis (06 de janeiro), Dia de S&o Jodo (24 de junho), Dia de Nossa Senhora da Conceicéo (08 de dezembro),
entre outros. Os dois citados por Gltimo fazem parte do que é chamado pelos fardados (praticantes do Santo
Daime) de festival daimista. O calendario abrange ainda: missas (1° segunda-feira do més) e Trabalhos de Cura
(Ap6s a fundagdo do CEFLURIS, denominagdo que ainda serd citada)

%8 Ligia Platero (2018) aponta que as relagdes de parentesco simbdlico sio marcantes no Santo Daime, sendo
assim, o lider carismatico é considerado um pai espiritual ou padrinho. Apesar desse fato os lacos sanguineos
também tem bastante importancia, sendo considerados hierarquicamente mais importantes.

% Os membros do Santo Daime sdo denominados fardados por conta da vestimenta que utilizam. Sdo dois
modelos de farda utilizados, a Farda Azul para os trabalhos de concentracdo, missa e cura e a Farda Branca
para os hinarios, dias festivos.

80 Ainda no Alto Santo padrinho Sebastido recebeu o hino 89 de seu primeiro hindrio “O Justiceiro”, o hino
chama-se “Levanto esta bandeira”: “Levanto esta bandeira porque assim meu Pai mandou todos que olharem
pra Ela, ttm o mesmo valor”. Conta-se que apds receber e contar o hino a Ledncio, Sebastido teria sido
aconselhado a “levantar a bandeira” em sua casa. A bandeira seria a Santa Maria, também chamada “pito”
(MORTIMER, 2000)
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Fundou uma comunidade, a Col6nia 5.000 e o Centro Eclético da Fluente Luz
Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS)®t. O CEFLURIS foi o0 responsavel pela
expansdo do Santo Daime para o Brasil e para 0 mundo, muito devido ao estilo agregador
de Sebastido, que na década de 80 recebia diversos viajantes, os chamados mochileiros.

Padrinho Sebastido ganhou fama por fundar uma nova linha, incluindo a Cannabis
Sativa em seus rituais. Conta-se que o padrinho ja conhecia a planta pelo nome de Marijuana
e também pelo que corria pela boca do povo, de que ela seria uma droga perigosa. Na década
de 70 chega a Coldnia 5.000 um hippie e ex seminarista, Lucio Mortimer que estava
buscando Sebastido para ser seu guia espiritual. Em um trabalho com daime, Lucio revelou
ao padrinho que continuava a usar a tal planta e que inclusive havia plantado na comunidade.

Nessa ocasido, ao ver a planta Sebastido lembrou-se de um sonho em que uma
entidade montada em um cavalo branco se aproximava dele e avisava que ele mudaria de
linha espiritual. Ao perguntar qual linha seria, o cavaleiro Ihe respondeu que ele mesmo iria
saber. No sonho, ele segue por um caminho e chega em um rocado com arbusto, onde
encontra outra entidade, da qual ele se aproxima, esta pega um ramo e entrega para Sebastido
dizendo: “Esta ¢ para curar” (MORTIMER, 2020). Com isso, a Santa Maria, como foi
batizada a cannabis passou a fazer parte do contexto ritual do CEFLURIS (MORTIMER,
2000; ALVERGA, 1992; JUNIOR, 2018).

Esse pequeno relato mostra as origens do daime no Brasil, suas ramificacdes a partir
de um jovem maranhense que conheceu a “Rainha da Floresta” e deu vida a uma Doutrina
musical hibrida, que desde sua criagdo vem trazendo encontros, desencontros, conflitos,
unido e desavencas. Se buscarmos cartografar os caminhos da ayahuasca a partir de saida da
floresta e chegada aos centros urbanos, veremos que essa trilha € um campo aberto e multiplo
que esté constantemente criando conexdes e se ramificando. O Santo Daime, principalmente
apo6s a fundacdo do CEFLUFRIS se apresenta como uma instituicdo de forma geral
agregadora, aliando-se a Umbanda e as praticas de neoxamanismo urbano. Com relacéo a
UDV, veremos que a historia se difere, pois esta instituicdo, apesar de expansionista se
apresenta com organizacgdo centralizada e dissidéncias ndo reconhecidas como parte da

“mesma linha” da Unido do Vegetal.

61 Recentemente, sob comando de Alfredo Gregorio de Melo, filho de Sebastido 0 CEFLURIS passou a chamar-
se Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal Patrono Sebastido Mota de Melo (ICEFLU). Irei manter
aqui CEFLURIS devido a familiaridade do termo, além de representar o nome que a instituicdo portava na
época de sua fundagéo.
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O Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal (CEBUDV), ou apenas Unido do
Vegetal (UDV) nasceu na fronteira do Brasil com a Bolivia pelas méos de José Gabriel da
Costa, diferente das outras linhas, ndo nasce da ramificagdo de uma linha anterior. José
Gabriel nasceu em Coracdo de Maria na Bahia, teve pouco estudo, mas tinha muitas
habilidades, era capoeirista, poeta e também trabalhou como enfermeiro. Alistou-se como
soldado da borracha e foi do Sertéo a Floresta. Conheceu a umbanda e realizou curas durante
sua permanéncia na religido. Constituiu familia e disse & sua companheira que estava em
busca de um tesouro, tesouro este que encontrou ao beber o cha. Do encontro de Gabriel
com a ayahuasca, chamada por ele de Vegetal, nasceu a Unido do Vegetal.

Apbs sua primeira experiéncia com o cha, o Mestre Gabriel®?, como é conhecido
entre os discipulos passou a realizar sessdes nos seringais, preparar o cha e criar intimidade
com o mesmo. Em 1961 funda o Centro Espirita Beneficente Uni&o do Vegetal®®, que de &
se expandiu para o Brasil e o mundo. Se caracteriza como uma religido cristd
reencarnacionista, e destaca-se entre as demais religides ayahuasqueiras por sua natureza
organizacional altamente hierarquizada e administrativamente estruturada®. As sessoes,
como sdo chamados os rituais espirituais da UDV podem ser divididos em alguns tipos, mas
seguem uma metodologia que permite aos presentes®® fazerem perguntas, as quais o mestre
dirigente responde de acordo com os ensinos da UDV. Além das perguntas e respostas,
podem ser feitas diversas chamadas (cantos proprios da religido) durante as sessdes, além da
execucao de musicas, através de um aparelho de som (GREGANICH 2009).

As trés religides ayahuasqueiras podem ser consideradas fendmenos modernos como
um subproduto do colonialismo, combinando elementos de xamanismo indigena da
Amazonia com catolicismo popular e outras tradi¢cGes religiosas. A década de 80 foi

importante para expansdo dos rituais ayahuasqueiros, nessa epoca Santo Daime e UDV

62 Sexto principio originado da UDV “O Centro tem sua principal referéncia no Mestre Gabriel, Mestre da
Unido do Vegetal, que sempre demonstrou compromisso com a verdade, com a palavra assumida e a coeréncia
entre 0 que ensinou e praticou. Por amor a humanidade, criou a UDV com o pensamento de construir uma Paz
no mundo” (Os 13 Principios Originais da Unido do Vegetal, 2023).

88 Os rituais da UDV sio chamados de sessdes, realizados periodicamente nas instalagdes de cada Niicleo.
Durante as sessfes sdo feitas as chamadas (cénticos) e os presentes podem realizar perguntas ao mestre
dirigente da sessdo, que responde de acordo com o conjunto doutrindrio préprio da Unido do Vegetal
(LABATE; PACHECO, 2009)

64 O Centro Espirita tem uma Dire¢do Geral com sede em Brasilia, os Ndcleos, locais onde o Vegetal é
distribuido sdo organizados em regides.

%5 Os membros da UDV sio os “socios” da institui¢do. Utilizam um uniforme em suas sessdes: camisa verde
para homens e mulheres (com exce¢do do mestre representante, autoridade espiritual do ndcleo que utiliza uma
camisa azul); calca amarela para as mulheres e calga branca para 0os homens. Os socios dividem-se em graus
hierdrquicos, identificados pelas letras bordadas no bolso: Quadro de Sécios, Corpo do Conselho e Quadro de
Mestres.
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iniciaram um processo de expansdo que alcangcou todas as regides do pais. Nessa época
também comecgam a se espalhar pelos centros urbanos, grupos de neo-xamanismo que fazem
parte do circuito da “nova consciéncia religiosa” e também ao movimento denominado de
“Nova Era”. A Nova Era estaria fortemente ligada a modernidade, com uma religiosidade
voltada para a subjetividade, e ndo mais para as marcas tradicionais de repressao aos
impulsos e sim marcada por uma experiéncia de conexdao com os semelhantes e com um

“Todo Coésmico”. Conforme aponta Labate (2004):

A Nova Era apresentaria um movimento ambiguo: enquanto se expande junto a
este Todo onde ideias opostas se encontram lado a lado, ela também promoveria
um auto-centramento na imagem de um individuo que migra pelo interior desse
Todo. Um dos motes deste movimento € o auto-conhecimento, aliado ao auto
aperfeicoamento, gerando uma tendéncia para o desenvolvimento de uma
espiritualidade terapéutica (LABATE, 2004, p. 44).

No campo religioso brasileiro da época dois grandes impulsos faziam-se presentes:
um voltava-se a individualidade, com uma busca pela espiritualidade, o outro, unido ao
primeiro, demonstrava uma fixacdo identitaria, que tem como centro a comunhdo coletiva,
0 que denota uma busca por pertencimento (SOARES, 1994). Veremos ao examinar as
entrevistas que sentimento de pertencimento circula entre os ayahuasqueiros, ao se referirem
a “irmandade” como elemento importante no processo de transformacao dos sujeitos, em

suas variagoes.

4.3 Desbravando o territorio da professora: as entrevistas

As entrevistas foram realizadas entre os meses de maio e junho de 2022 apds a
aprovacdo do Comité de Etica em Pesquisa (CEP)%. Ao todo foram realizadas 7 entrevistas,
dessas 6 foram utilizadas. O processo de cartografar todos 0s passos € importante, fazendo
com que, aspectos da pesquisa que aparentemente ndo estabelecem relagGes, aparecam
conectadas e possam propiciar gquestionamentos que diminuem as fronteiras entre
pesquisador e campo de pesquisa. Na construgdo desse mapa fui ao campo buscando manter
uma atencéo flutuante, ao modo freudiano: "ao efetuar a selecdo e seguir suas expectativas,
estara arriscado a nunca descobrir nada além do que ja sabe; e, se seguir as inclinaces,

certamente falsificard o que possa perceber” (FREUD, 1912, p. 150).

%6 CAAE: 54747221.6.0000.5086
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Minha atencdo flutuou bastante, primeiro com o0s autores, depois com oS
entrevistados. Se, no comego de minha imersdo em campo toda essa multiplicidade parecia
desconexa, durante a caminhada as trilhas foram criando conexdes, assim como as historias
que me foram contadas. O primeiro passo apds aprovacao do projeto pelo CEP foi entrar em
contato com os entrevistados. Todos aceitaram participar da pesquisa, as entrevistas, apesar
de semi-estruturadas foram realizadas em forma de conversa, como a associagdo livre:
“Comporte-se como faria, por exemplo, um passageiro sentado no trem ao lado da janela
que descreve para seu vizinho de passeio como cambia a paisagem em sua vista” (FREUD,
1913, p. 136). Apds ligar o gravador eu explicava minha intencdo com este trabalho de
mestrado, além de sempre recordar o titulo, por vezes contava um pouco sobre meu
“problema” de pesquisa também. De forma geral, dizia aos entrevistados que estava
interessada em sua “historia com a ayahuasca”.

Todos os participantes (3 homens e 3 mulheres) que entrevistei fazem uso da
ayahuasca ha mais de 10 anos, fazendo uso regular da ayahuasca (2 ou mais vezes por més).
1 pessoa entrevistada participou assiduamente de trabalhos em mais de uma linha®’, as outras
so fizeram parte de uma linha e 3 fizeram parte durante toda sua caminhada com ayahuasca
da mesma institui¢do religiosa/espiritualista. As entrevistas foram realizadas ou na casa dos
participantes, ou no local ayahuasqueiro ao qual pertencem.

A atencdo na cartografia abrange ndo sO os aspectos praticos, cognitivos e
intelectuais, mas os afetos. Para a primeira entrevista eu tinha 4 grandes temas, ou
“categorias” que fui compondo a partir do meu contato com os autores: 1) relato de vida
antes da ayahuasca, 2) corpo/psiquismo, 3) experiéncia com ayahuasca, 4) saberes
aprendidos. Durante as duas primeiras entrevistas, a experiéncia coletiva apareceu e resolvi
acrescentar as préximas, incluindo mais uma categoria, 5) grupo. Os encontros tiveram
duracdo minima de 1 hora e 30 minutos, algumas duraram 2 horas ou mais.

A terceira parte do trabalho de campo tratou de acompanhar os processos de
subjetivacdo, 0 movimento do inconsciente que a experiéncia engendra. Para isso utilizei a
transcricdo, escuta e analise das entrevistas. Para analise do material indiquei analisadores.

Tanto a analise de implicacdo®® quanto o analisador sdo termos nascidos na Analise

67 Considerando as novas formas de uso da ayahuasca no contexto urbano, tais como o Neoamanismo Urbano
enquanto Linha ou Linhas que em alguns momentos se identificam com as linhas tradicionais, principalmente
com o Santo Daime ao modo CEFLURIS e no reconhecimento do Mestre Irineu como patrono do Daime,
enquanto de outro ponto de vista, se distanciam da perspectiva da religido, se langando ao espiritualismo.

%8 ImplicacBes afetivas, ideoldgicas, politicas ou como estamos todos envolvidos na realidade institucional.
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Institucional®®A partir das ferramentas utilizadas € possivel ir se apropriando do jogo
institucional®, entre o instituido (formas) e o instituinte (processo).

Trata-se de analisar as situagdes de institucionalizagdo atenta as praticas instituintes
que engendram instituicbes e atravessam o0s mais diversos locais ou situacdes. Os
socioanalistas como ficaram conhecidos Lourau e Lapassade, tomavam 0 grupo como
producdo de uma sociedade instituinte. O analisador € um acontecimento que pdem em
analise a realidade institucional. Ele é, aquele ou aquilo que provoca andlise, quebra,
separacdo, explicitacdo dos elementos de dada realidade institucional, podendo ser tomado
como um evento que denuncia ou portador da poténcia da mudanca (ROSSI; PASSOS,
2014).

Qualquer materialidade pode ser suporte de um analisador, ou seja, um analisador
ndo é necessariamente um discurso, mas pode ser um monumento, a forma como
esta elaborada a planta arquiteténica da organizacdo, pode ser uma caracteristica
dos modos de relagdo que ndo estd formalizada nem anunciada em parte alguma,
ou seja, pode ser um costume e ndo uma norma, nem uma lei; pode ser um arquivo,
isto é, a maneira como esta organizada a memoria de uma organizagao; pode ser
uma distribuicdo do tempo ou do espago na organizacao. E é claro que podem ser
também formas escritas ou faladas do discurso organizacional. Por exemplo, 0s
estatutos, os regulamentos, a carta de principios, o organograma, o fluxograma etc.
E podem ser os relatos ou as mensagens verbalmente proferidas pelos integrantes
nas entrevistas, nos questiondrios ou em qualquer forma de comunicagdo
intersubjetiva. Os mitos, os rituais, 0 uso do dinheiro, do lazer, da sexualidade, do
dominio e o cuidado de si, etc. Entdo, a materialidade expressiva de um analisador
é totalmente heterogénea (BAREMBLITT, 1996, p. 55).

Essa perspectiva analitica rompe com as perspectivas epistemoldgicas tradicionais,
no sentido em que reconhece a produgéo do conhecimento a partir da relagdo entre 0s
envolvidos, nesse caso, eu e 0s entrevistados. Cada um deles é parte da construcdo desse
mapa, quando em seus relatos revelam quais saberes a ayahuasca transmite e como transmite.
Ao iniciar as entrevistas, era explicada a necessidade de assinar o Termo de Consentimento
Livre e Esclarecido (TCLE) para que eu pudesse utilizar os dados colhidos e que o0s
participantes ndo seriam identificados. Percebi que esse movimento ja se tornava um

exercicio de memoria, principalmente sob forma de imagens-lembrancas, mas também como

69 “Em um primeiro ponto de vista, a Analise Institucional pretende trabalhar a contradicio, seguir uma légica
dialética em oposicdo a logica identitaria caracteristica das demais ciéncias - & excecdo da Psicanalise. Tenta
analisar, em permanéncia, as suas proprias contradigdes, visto que s6 funciona dentro dessas (exatamente como
qualquer ciéncia)” (LOURAU, 1993, p. 7)

0 “Para nos, todavia, da Analise Institucional, institui¢do nfio é uma coisa observavel, mas uma dinimica
contraditéria construindo-se na (e em) historia, ou tempo. Tempo pode ser, por exemplo, dez anos para a
institucionalizacdo de criangas deficientes ou dois mil anos para a institucionalizagdo da Igreja Catolica. O
tempo, o social-histérico, é sempre primordial, pois tomamos instituicdo como dinamismo, movimento; jamais
como imobilidade” (LOURAU, 1993, p. 8).
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um acontecimento da vida de cada um, que ndo se repete’* sobre a ayahuasca’®. Nessa
pesquisa ndo me detive aos marcadores que dizem respeito a classe, raga e género, que nao

foram analisados de forma pormenorizada, devido aos objetivos dessa pesquisa.

4.3.1 Os entrevistados e a ayahuasca: primeiros contatos

Débora’ ¢ casada e tem dois filhos adultos, conheceu o cha ha aproximadamente 25
anos (ndo soube precisar), através de amigos e até tomar conhecimento da bebida visitava
os Centros Espiritas’ da cidade, se identificava com a metodologia adotada, apesar da
origem familiar catolica. Nesse momento estava com 22 anos e era recém casada, com

problemas em seu relacionamento. Sobre o contato ela diz:

Tem pessoas que quando conhecem a ayahuasca, né? Ayahuasca, elas... Eu ja vi
alguns depoimentos que as pessoas mudam rapidamente, radicalmente mudam, a
transformacdo, né? Assim, comigo ndo foi assim, né? Comigo foi devagar (...) Eu
ia mais pra aquela confraternizacdo, né? De estar junto, e quando eu queria. Eu
tinha uma rejeic@o, que era a coisa do vomito, e isso me provocava muita rejeicéo.
Sempre tive alguns problemas pra fazer isso, pra vomitar. E... uma outra coisa
também que eu ndo gostava, era das regras, né? (DEBORA)

Ingrid faz uso da ayahuasca h& 20 anos, ja foi casada e tem um filho, também nasceu
em uma familia catolica e diz “eu fui criada no catolicismo e meu castigo era ir a missa”,
por isso visitou outras “escolas iniciaticas” antes de conhecer a bebida: Teosofia, Eubiose,
Rosa Cruz, Budismo, Gnose, Taoismo, Gnose, Seicho-No-Ei e Espiritismo. Sobre seu
encontro com ayahuasca, que lhe surgiu através do conhecimento buscado sobre

Xamanismo, apds conhecer outras medicinas da floresta’™ ela diz:

O encontro foi muito forte, porque eu ja entrei na ayahuasca acredito que de forma
divina. Quando eu digo divina, ndo quero dizer superior, digo que estava no meu
destino, que ja era um tragado divino que eu tinha me proposto. Dai quando veio

1 Destas duas memdrias, a primeira é verdadeiramente orientada no sentido da natureza; a segunda, entregue
a si mesma, iria antes em sentido contrario. A primeira, conquistada através do esforgo, continua sob a
dependéncia da nossa vontade; a segunda, toda espontanea, é tdo caprichosa em reproduzir quanto fiel em se
conservar. (BERGSON, 2010, p. 94)

2 Nos relatos das entrevistas preservei 0 nome que cada entrevistado utiliza para se referir a ayahuasca,
portanto, quando falarmos Vegetal ou Daime estaremos nos referindo a bebida composta por Banisteriopsis
Caapi e Psichotrya Virirdis.

3 Os nomes utilizados sdo ficticios.

7 O Espiritismo se caracteriza como uma Doutrina cientifica, filosofica e religiosa que tem como base a
reencarnacdo e a comunicagdo com os espiritos desencarnados. O conhecimento espirita estd presente
principalmente nos 5 livros codificados pelo fundador, Alan Kardec, esse conhecimento seria transmitido pelos
espiritos através dos médiuns.

7S “Estas seriam as substéancias utilizadas pelas etnias do tronco pano que acabaram se popularizando entre 0s
daimistas e xamanistas: ayahuasca, rapés, sananga ¢ kambo. A ayahuasca ¢ a principal” (FERNANDES, 2018,
p. 301)
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a forga™, um frio, eu achei que eu fosse enlouquecer, tanto que eu falei, eu vou
desmaiar do frio. Parei o mental na forga, porque a gente j& tem que ter dominio,
parei o mental, meu pai, eu s6 lembrei assim, grande espirito, estou em suas maos.
Tipo, entrega e confia, porque ndo tinha outra coisa para fazer, ou entrava em
desespero, ou ia no outro lado espiritual da coisa, confia, confia (INGRID).

Ja Guilherme conheceu a ayahuasca durante a adolescéncia, aos 16 anos, conta que
aos 14 comecou a fazer uso de drogas ilicitas e buscou ayahuasca como mais uma forma de
conseguir efeitos psicodélicos. Aos 16, apesar de ter entrado em contato com a bebida nédo
permaneceu, por ser necessaria a autorizagao dos pais. Faz uso regular do cha ha 31 anos, é
casado e pai de trés filhos adultos. Sua familia é catdlica, mas Guilherme nunca participou

dos ritos, nem catolicos, nem de outra instituicéo religiosa.

Tem um camarada distribuindo um cha ai, né? Sé que ai a gente foi com o
pensamento de que é um chd, né? Com esse pensamento, né? Mas quando chegou
14 que a gente bebeu, a gente viu que o sentido era outro, né? N&o era assim, né?
Um cha...Era um cha diferente dos outros, né? Eu ndo sentia forca. Bebia um copo
duplo, repetia, bebia de novo, sé sentia assim aquela sombra, né? (GUILHERME)

Henrique faz uso da ayahuasca ha 14 anos, seu inicio no caminho ayahuasqueiro se
deu através de amigos em comum que ja faziam uso do chd. No momento passava por um
momento delicado em seu casamento. Hoje ainda permanece casado e tem um filho, na
ocasido foi convidado por amigos que ja faziam parte e ficou curioso para saber os efeitos
do cha, assim, também levou a companheira. De origem catdlica, nunca fez parte

efetivamente dos ritos.

Eu tinha uma visdo muito preconceituosa da Ayahuasca, assim, né? Era o charme.
Entdo, assim, era aquela coisa misteriosa e tudo. Mas eu ndo tinha tanto
preconceito por conta de fazer parte do meio artistico. E tinha um pessoal com a
gente que tomava, mas ndo de forma ritualistica. Mas era meio um pouco de
viagem, assim, né? Mas eu respeitava. Quando chegou 4, eu tomei a ayahuasca.
Rapaz, foi maravilhoso aquilo ali. Foi muito massa. E assim, foi uma sensagéo
muito boa, de liberdade, né? E o ambiente era lindo, né? (HENRIQUE)

Francisco ouviu falar da ayahuasca na universidade, logo se interessou pelo estudo
das plantas e depois pelos efeitos da ayahuasca, por isso resolveu conhecer a bebida. De la

pra ca se passaram 21 anos. Hoje é casado e pai de duas filhas.

Foi pela academia que eu fui chegando ai eu cheguei e esse meu amigo, a gente
conversando & em casa, na casa da minha mae, ainda falou rapaz eu sei onde é
que tem, eu ja tomei uma vez e tal vou te levar I, na proxima sessdo eu te levo 14,
me levou. Eu me lembro bem disso, foi uma sesséo super especial, mas muito forte
que era todo mundo conhecendo também, né? (FRANCISCO)

76 Posteriormente o analisador forca serd analisado. Na maioria dos relatos forga aparece como o efeito mistico
do ché. Outros nomes utilizados: Burracheira (UDV) e Fluido (Santo Daime — Linha do Mestre Irineu). Outro
nome que aparecerd: Sombra, é conhecido como os primeiros efeitos da bebida no corpo.
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Ruth muito cedo comecou sua histéria com ayahuasca pois sua familia ja fazia parte,
I4 se vao 50 anos de uso regular da ayahuasca, por isso ndo conhece outros tipos de formacéo
religiosa, é mée de 3 filhos.

Desde pequenininha, desde sempre, e ai tinha um redario e as mées colocavam as
criangas la no redario e uma méde tomava de conta de todas as criangas ali, existia
essa, a cada trabalho que ficavam olhando as criangas 14 na rede. Entdo, como eu
sempre tomei, entdo, eu sempre acreditei nisso, né, nesse poder superior, na forga
dessa bebida, é uma bebida divina, né, que realmente mostra (RUTH).

Em relagdo aos entrevistados a maioria também levou a familia para conhecer o chd,
Guilherme e Ruth tem todos os membros (companheiro/a e filhos) nas instituicdes que fazem
parte, Ingrid e Henrique ja levaram a familia, porém estes ndo fazem parte continuamente.
Ingrid e Guilherme foram os primeiros entrevistados. Ingrid eu ndo conhecia pessoalmente,
nosso primeiro contato foi para marcar a entrevista. No dia marcado estava chovendo, era
por volta de 14:30h e eu ndo conhecia o local. Ao chegar fui recebida por um rapaz,
provavelmente um caseiro que estava com um guarda-chuvas e me levou até Ingrid, que
estava me aguardando no saldo onde os trabalhos séo realizados com uma caixa de som que
embalou toda nossa conversa com “musicas de meditagao”.

Ela me disse que ndo teria tanto tempo disponivel pois tinha outra atividade agendada
com os “irmaos”. Me senti estrangeira e ainda preocupada com o tempo e com o desenrolar
da entrevista. Resolvi que so escreveria algo ao chegar em casa. A respeito disso Barros e
Kastrup (2012, p. 61) apontam: “Como cartografos, nos aproximamos do campo como
estrangeiros visitantes de um territério que ndo habitamos. O territério vai sendo explorado
por olhares, escutas, pela sensibilidade aos odores, gostos e ritmos”. Desde o principio nosso
primeiro analisador estava presente, a propria ayahuasca.

Ja Guilherme pediu para que a entrevista fosse em sua casa, a noite apos chegar do
trabalho, assim como Henrique e Débora, que eu ja conhecia pessoalmente. Ao chegar 0s
mesmos ja& tinham organizado um espaco reservado para que pudéssemos conversar, 0s dois
demonstraram certa preocupacdo sobre o que poderiam falar ou ndo ao serem gravados,
coisas como: nome da instituicdo e nomes especificos utilizadas pelos membros. Respondi
gue o0 nome da instituicdo seria preservado, mas o relato seria escrito conforme a gravacao,
para que fosse mantido o discurso de cada um, dessa forma aceitaram realizar a entrevista
gravada.

Ruth e Francisco, tiveram as entrevistas realizadas em seus espacos religiosos. Ao

chegar encontrei atividades sendo realizadas, um lanche coletivo ou uma roda de cantos.
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Tive que esperar o término dessas atividades e ao ser convidada para participar, aceitei o
convite, momento em que as pessoas perguntavam sobre a minha pesquisa e eu respondia
todas as perguntas. Foi interessante pois pude compartilhar minhas “teses” fora do meio
académico apds tanto tempo pensando nelas quase sozinha. Os analisadores a seguir
surgiram desses encontros. Devido a riqueza das narrativas e a multiplicidade da ayahuasca,
outros analisadores poderiam surgir, mas diante dos objetivos desse trabalho priorizei 0s
relatos que tinham como ponto principal a experiéncia com ayahuasca’”, seja ela no contexto
ritual ou fora dele, seus desdobramentos. O primeiro grupo de analisadores, fala a respeito

da ayahuasca e sua metodologia, ja o segundo, dos saberes.

4.4 A transmissio’® de conhecimento: a metodologia da ayahuasca e sua multiplicidade

4.4.1 Analisador Limpeza

A limpeza surgiu logo nos primeiros relatos sobre a experiéncia com ayahuasca,
veremos que, nos contextos em que adentramos, a limpeza é parte do processo de
transformacdo pessoal. Guilherme, Ingrid e Henrique ddo énfase ao carater de limpeza
realizado pela bebida. Nesses relatos, é possivel identificar a bebida como um Outro que faz
exigéncias para realizar seu trabalho. Esse trabalho pode estar ligado ao ponto de vista
terapéutico, conforme aponta Ingrid, fisico ou espiritual. E fato que em alguns momentos
estes pontos de vista se cruzam, se encontram e se desencontram, extrapolando as
dicotomias.

Para os entrevistados, nas primeiras experiéncias, a ayahuasca foi vista como um
agente de limpeza, ao modo de uma limpeza moral ou uma desintoxicagéo, que extrapola o
nivel fisico e segue uma graduacdo, tanto durante o ritual, quanto na preparacdo para o

mesmo:

Ela s6 ndo pode fazer o trabalho de luz num ambiente sujo. E como se fosse uma
vasilha, com lama. N&o adianta vocé botar 4gua limpa, vocé tem que esvaziar,tirar
aquela lama pra botar outra agua fria. Entdo a ayahuasca, primeiramente ele ndo

7 Quando digo experiéncia com ayahuasca me refiro a dois pontos principais: 1. o efeito somatico/psiquico
do chg; 2. Os efeitos desse momento privilegiado no cotidiano dos entrevistados.

78 Uso transmissdo em um sentido psicanalitico, em que execucio, pesquisa e tratamento coincidem e que, um
saber do inconsciente ndo pode ser ensinado, como no estudo de um caso clinico, onde devemos agir como que
sem proposito, surpreendendo-nos a cada virada, sem especular e cogitar (FREUD, 1911). Também diz respeito
ao modo de formagéo do analista, que incluindo supervisao e estudo tedrico, aprende sobre psicanalise em sua
prépria analise, sempre se deparando com o inesperado.
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age em vocé enquanto ndo te limpa. Primeiro vem a limpeza no nivel fisico.
Quando vocé vé isso fisico e aprende que vocé vem toda vez vomita, ta vendo?
Porra, eu tenho que fazer aquela dieta que ela falou comigo de trés dias, sendo eu
vou continuar. A ele aprende o que tem que comer, ai ele come direitinho chega
ndo vomita, ele passa dessa fase. Ai ela vai atacar o emocional, ai vai puxar suas
emocdes. Da onde ficam as feridinhas. Vai I4 na sua infancia, ayahuasca adora
infancia, porque ela ¢ a criatividade. E a criatividade t4 na infancia da gente, na
crianca interior. Af ela vai la na crianga, vai puxando as coisas da crianga, pra que
a gente possa se apoiar dela. Mas compreender tudo como adulto. Ndo como a
criancinha que eu era, mas compreender na minha consciéncia de adulto. Sabe?
Resignificar aquilo e libertar. Ai ela vem e passa de fase, mostra outra coisa. E ai
quando vocé passa um tempo desse emocional, ela vai pro mental. E ela comega a
se arrepender. E quando vocé passa um tempo desse emocional, ela vai pro mental.
E ela comeca a te mostrar a for¢a do seu pensamento. Que vocé pode ser uma
cocriadora, que vocé pode criar com a forca do seu pensamento. Porque a
ayahuasca, ela nos deixa num estado que a gente chama, os catélicos chamam de
estado de graca (INGRID)

Porgue na época a gente, quando eu ja tinha 14 anos, eu ja estava assim, no ritmo
de uso de drogas muito forte. Com 16 anos, entdo, ja estava assim, eu bebi o
vegetal e ndo sentia burracheira. Eu ndo sentia for¢a. Ndo, porque acho que estava
muito intoxicado, né? (GUILHERME)

Chegava la assim, com o peso do mundo. Chegava l4. Ai, tomava ayahuasca e eu
falei, meu Deus, o que eu estou fazendo aqui? Chegava a vontade e de ir para casa
assim. Ai, vinha a forca. Ai, era bem sistematico. Vinha a forca. Ai, vem aquele
embrulho do meu estbmago. Ai, eu ia fazer limpeza. Marina, eu adoro fazer
limpeza. Tem uma coisa que eu gosto de fazer é limpeza. Eu ndo me sinto bem se
eu ndo fizer limpeza. Porque a limpeza ali, quando eu vomito, e olha que eu faco
uma limpeza assim, boa. Quando eu vomito, é o (nico momento que eu estou
falando assim. N&o sei com quem eu estou falando, mas eu sei que eu estou
falando. E eu sei que eu estou botando para fora ali. Aquilo é muito simbélico para
mim. Eu estou botando para fora uma série de coisas. E eu estou estimulando meus
6rgéos internos assim. E o inico momento que eu escuto eles assim. Eu sei que
eles estdo falando comigo, pipocando, massageando. Entdo, eu saio dali assim. Al,
volto para o saldo, me arrumo I4, aperto a gravata e tal. Eu sou outro. E
metamorfose. A, eu estou bem (HENRIQUE)

O corpo aparece como elemento privilegiado nas narrativas, para Ingrid, ele é o
primeiro elemento a ser limpo, pronto para esperar as demais limpezas. Tanto no primeiro
relato, quanto no segundo, de Guilherme, a ayahuasca aparece como um ser relacional: seu
efeito fisico e psiquico depende do estado daquele que a consome. Nas narrativas de Ingrid,
a bebida surge com capacidades terapéuticas que para se realizarem, necessitam de um
esforco: a dieta, que é prépria preparacdo do corpo para o encontro com a bebida, como
encontramos em Davi Kopernawa. A intoxicagao do corpo foi o ponto principal para o ndo
surgimento do efeito somatico e psiquico da bebida.

Ja Henrique descreve momentos durante a experiéncia com o chd em que a limpeza
aparece como um momento sistematico, repetitivo e esperado, aqui ja ndo ha uma graduacao
ou intoxicagédo, mas, a possibilidade de comunicacéo e, a partir dessa experiéncia corporal

de vomito, a metamorfose. Nesse momento, Henrique relatava situacdes dificeis da vida
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cotidiana e o quanto a ayahuasca e a limpeza que ela proporciona, operacionalizavam uma
torcdo no modo de sentir. As narrativas sobre limpeza continuam quando o assunto € a dieta.
A partir dos trabalhos de Antonny Seeger, Roberto da Mata e Eduardo Viveiros de Castro
(1979) vimos que a construcdo da pessoa humana ndo € um processo natural, mas que
envolve uma série de processos em que o corpo adequado é desenvolvido via rituais,
comportamentos e alimentacdo adequada.

No contexto urbano as dietas alimentares realizadas pelos consumidores de
ayahuasca aparecem em alguns contextos como uma reinvencdo e em outros como um
afastamento do que é proposto pelas ontologias indigenas’. Em alguns modelos de
reinvencdo, tal como vimos na narrativa de Ingrid, o discurso psicoldgico e energético é
privilegiado, buscando uma “receita” para evitar momentos dificeis durante a experiéncia
com ayahuasca. Além disso, a bebida se comporta de modo a buscar na memdria do sujeito
sua historia de vida, para que seja por ele ressignificada. A experiéncia da limpeza e da
preparacdo do corpo falam do originario da bebida, seu contexto amerindio. Essas
concepgoes se ligam ao proximo analisador, a dieta, esses relatos estdo fortemente marcados

pelo contexto institucional do qual derivam.

4.4.2 Analisador Dieta

O que a gente evita assim, né? O que também é um trabalho espiritual é evitar
problema, né? E evitar atrito com as pessoas, evitar discussdo, evitar algum tipo
de desentendimento, né? Coisas assim, né? Que abalam a estrutura emocional, né?
(GUILHERME)

Entdo vem aquelas coisas que ndo sdo boas, que a pessoa ja chegou com a mente
carregada, entdo essa pessoa pode ndo ficar muito bem, nesse sentido. Alimentacéo
também, se a pessoa vem com o estdbmago cheio de uma feijoada, ndo, tem que
evitar um pouco pra estar justamente cuidando da sua casinha, né, da sua matéria
ali, tem que ir o mais limpo possivel. Sem o uso de drogas, sem 0 sexo, pra pessoa
fazer aquela dieta assim, o ideal seria pelo menos uns trés dias, mas uns dois dias,
a pessoa no dia, ela procurar vir mais leve, mais leve possivel, pra trabalhar, nao
pra dar trabalho (RUTH).

O corpo sdo, que as vezes as pessoas estdo assim, o corpo ndo estd bom, ndo esta
bem, entdo ndo tem resisténcia para suportar a burracheira. A burracheira exige
do corpo, do corpo fisico, que ele esteja saudavel, que esteja bem. As vezes a
pessoa esta fragilizada por alguma coisa, as vezes a pessoa come alguma coisa,
né? Que era justamente para dar uma resisténcia para o corpo. Mas ai, por conta

9 (GROISMAN, 1991); (LA ROQUE, 1989), onde o Santo Daime/Daime é compreendido como uma forma
de xamanismo urbano, com elementos da praxis xamanica. Os ritos neoxamanicos também apresentam essa
caracteristica, ja no que se refere a UDV, esta se apresenta distante dessas praticas ou ao menos, buscam criar,
dentro de seu contexto ritual formas de culto proprias, sem alinharem-se aos cultos originarios da ayahuasca.
Essa compreensao esta presente em seus mitos e suas historias.
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do exagero, do excesso, a pessoa se fragiliza. Ai vai beber o vegetal, esta
fragilizado, ndo tem resisténcia no corpo para poder suportar. Entdo o corpo tem
que estar sdo, tem que estar bem, tem que estar, vamos dizer assim, forte, né?”
(GUILHERME)

Se ndo faz dieta, ele d& uma travada, vocé ndo sobe tanto assim. Eu ja experimentei
de tudo. Fazendo, nao fazendo. Pra ver como € que € mesmo. E realmente da até
confusdo mental. E seriissimo (FRANCISCO).

A pessoa que vem mais espiritualizada, que ela esta bem, ela esta equilibrada, ela
se prepara, faz uma dieta, no minimo de trés dias, e isenta de pensamentos, de
briga, de confusdo, e comeca o ato religioso com a alma dela, o encontro com a
alma dela, porque mesmo uma cerimdnia de ayahuasca é um encontro com a sua
propria alma. E uma festa que a gente tem que se preparar para ela, porque se a
gente quer o sagrado e o divino e a verdade, que é igual & cura, nds temos que nos
preparar para receber ela emocionalmente, fisicamente, psicologicamente,
mentalmente. N&o é isso? Para que o espiritual aconteca aqui de forma divina
(INGRID).

H& no ambiente ayahuasqueiro, pelo menos em um grande ndmero deles, conforme
apontam os relatos de Ruth, Francisco, Guilherme e Ingrid a constituicdo de um corpo
ayahuasqueiro. Quando digo corpo ayahuasqueiro me refiro a um corpo, mais proximo do
sentido proposto por Viveiros de Castro (2015)%°. Especificamente no contexto
ayahuasqueiro esse conceito se desdobra criando contornos de condutas morais em alguns
contextos, de forma a conduzir um modelo comum a todos. Esse corpo constituido €é
atravessado pelos afetos, um corpo vivo que ndo é imediatamente dado e precisa ser
constantemente conquistado, mas que ja existe enquanto poténcia originaria, que pode ser
exercida ou ndo, conforme vimos.

No Santo Daime tanto na linha do mestre Irineu, quanto na linha do padrinho
Sebastido, chegando inclusive as chamadas igrejas independentes, a dieta se direciona para
quatro niveis principais: 1. Alimentagdo: ndo comer alimentos “pesados” tais como carne
vermelha; 2. Sexo: ndo manter relagfes sexuais; 3. Manter uma mente s&; 4. N&o utilizar
drogas. Esses principios devem ser seguidos durantes os trés dias que antecedem os trabalhos
e nos trés seguintes®. Essa forma de preparacéo do corpo foi incorporada pela maioria dos
ritos neoxamanicos ou neoayahuasqueiros.

No que se refere a Unido do Vegetal ndo ha especificacdo de dietas alimentares ou

sexuais para participar das sessdes, porém em todas as linhas € comum a narrativa dos

80 “Um conjunto de maneiras ou modos de ser que constituem um habitus, um ethos, um etograma. Entre a
subjetividade formal das almas e a materialidade substancial dos organismos, ha esse plano central que é o
corpo como feixe de afetos e capacidades, e que ¢ a origem das perspectivas” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015,
p. 66).

81 E comum ao serem questionados os daimistas utilizarem um Hino do Mestre fundador para justificar a dieta,
este ¢ o Hino 104 do Hinario “O Cruzeiro™: “A Sexta-feira Santa, guardemos com obediéncia, trés antes e trés
depois, para afastar toda doenca”.
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cuidados psicoldgicos, emocionais, espirituais e fisicos, mesmo que seja para ter resisténcia
ao beber ayahuasca. Ruth destaca o carater coletivo da dieta quando diz “pra trabalhar, ndo
pra dar trabalho.” O caréter coletivo das escolhas individuais € colocado em pauta, uma vez
que é a partir de cada um que a corrente se estabiliza. Podemos dizer, conforme aponta
Bergson (2010) que estes ritos, apesar de originariamente fazerem parte de cosmologias que
abracam a multiplicidade em suas reinvencdes, eles também tém a funcdo de manter a vida
social, a coletividade em harmonia e para isso, em alguns momentos sufocam o que é Unico
em cada sujeito.

Mesmo em meio as demandas institucionais surgem relatos fora da curva, onde cada
membro cria, a partir de sua propria experiéncia seu corpo ayahuasqueiro. As dietas, no caso
das sexuais influenciam ndo s6 na vida do membro, mas de seu companheiro ou

companheira, fazendo com que a vida sexual se ajuste a partir da vida religiosa:

Uma vez, no trabalho do Daime, eu senti uma energia que assim. Eu tava bem,
bem legal, assim, nos trabalhos, assim, bons. Eu senti uma energia e eu vi
que...Percebi, né? Que era uma energia viva. Eu s6 chamo de Kundalini. Que era
uma energia viva e que ela se mobiliza dentro do teu corpo e que tu tem como
mobilizar ela. Eu vi isso acontecendo. Nesse dia, apresentou uma cobra enorme
debaixo da mesa, uma cobra espiritual, uma serpente enorme, brilhosa, linda,
linda, mirava ela de olho aberto. E nesse dia eu fui entendendo essas coisas da
energia. Da energia sexual, da energia do alimento, da energia do pensamento. E
isso tudo tem que estar bem alinhado pra quando vocé vai tomar o Daime, pra
poder vocé ter a experiéncia espiritual. Vocé tem acesso mais facilitado aquilo
que vocé t4 precisando naquele momento. Aquela informacdo, aquele saber,
aquela coisa que ta engatada ali, tuf! (FRANCISCO)

No Daime urbano a galera ndo acredita que faca trés todos os trabalhos, logo é um
monte de trabalho. As pessoas sdo casadas. Eu ja vi varios relatos sobre isso, né?
Descasados assim mesmo. Por Descasados assim mesmo. Por isso que uma igreja
s0O de casados € legal também. Porque vocé controla mais essa energia, essa energia
sexual. Ndo tem muita gente de todo jeito assim, mistura muito. T4 sujeito a
misturar, né? Ninguém sabe por onde é que as pessoas andam, né? Ninguém nem
quer saber também. Nem pode ficar perguntando. Nem pode ficar perguntando um
negécio desse. Mas sente-se, né? Sente-se com certeza. Isso é real. Ai essa
preparacao da dieta é fundamental. (FRANCISCO)

Mais uma vez o individual interfere no coletivo e a sexualidade surge como algo a
ser controlado, alinhado e ndo misturado. Trata-se de alinhar a matéria para perceber o
espirito. Mais uma vez a ayahuasca comparece como um potencial corretor no que se refere
aos “desvios morais”, realizando a dieta necessaria e estabelecendo compromissos para que
isso seja possivel. Francisco ainda observa a necessidade de uma coesdo grupal, quando
demarca a diferenca entre casados e descasados e suas consequéncias, a mistura de energias,
0 que seria danoso para a experiéncia de todos, nos apontando a criacdo de um corpo coletivo

gue Se apresenta na experiéncia.
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Nos rituais ligados ao Daime/Santo Daime a corrente deve buscar harmonia em
conjunto, dentro e fora dos rituais, com as atividades coletivas na igreja. Na UDV, o primeiro
grau na hierarquia é o Corpo Instrutivo, momento em que o discipulo passa a participar mais
ativamente das atividades nos nucleos, aprendendo os ensinos e sendo responsavel pelo bom
desenvolvimento das atividades. Por outro lado, ha na propria preparacdo do corpo

ayahuasqueiro algo que se difere dos ditos coletivos, 0 um de cada um:

Agora sim, eu penso também que cada um aparelho vai entendendo a sua prépria
dieta. Cada um aparelho entende a sua prdpria dieta. Tem gente que vive super
bem na castidade. Tem gente que ndo consegue. E qual é o equilibrio, o ponto de
equilibrio ali de cada um? N&o existe uma coisa que passa na régua pra todo
mundo. As tradicdes vém pra normatizar isso, né? As tradicfes. As tradicdes sdo
invengdes” (FRANCISCO)

Comia coisa leve, né? Mas hoje eu até como mais tarde um pouquinho. As vezes
eu tomo uma sopa, mas eu prefiro ndo encher muito o estdbmago pra ir pra sesséo.
Por causa...prevendo ndo vomitar. Que é uma coisa que me incomoda bastante.
(...) E ai foi uma coisa que eu criei. Eu evitava ja comer arroz, essas coisas. Mais
um lanche mais leve pra evitar ficar com essa sensa¢do e vomitar muito
(DEBORA).

Eu tenho que estar bem alimentado. N&o, eu ndo tenho isso, ndo. Eu sei que tem
pessoas que tém, né? Eu ndo tenho, ndo. Eu como tudo. Eu gosto de me sentir
bem alimentado. Eu como carne, como feijoada, como... N&o tem conversa, ndo
(GUILHERME).

Antes eu comia muito pouco. Eu tinha até um horario. Uma sessdo comega as 8h
e eu comia até 5h da tarde.5h30, estourando. E ndo comia (DEBORA).

Mesmo em meio as convengdes institucionais, seja incentivando as dietas, ou se
abstendo dela a preparacdo continuou sendo tema das narrativas, aparecendo inclusive com
uma fluidez, que vai se transformando ao longo do tempo de experiéncia com a bebida.
Tempo que ndo se resume aos anos com a bebida, mas um tempo duravel, impossivel de ser
contabilizado e nomeado, € apenas vivido em suas intensidades afetivas e variagdes. Se por
um lado, as instituicdes que tem suas origens marcadas pelo uso amerindio da ayahuasca,
sdo espacos privilegiados para observacdo de um ritmo préprio, que se afasta do contexto
institucional, essa preparacao estd mais orientada pela relacdo estabelecida com os efeitos
da bebida. Essa relacdo foi marcada nas falas em que os entrevistados falavam

especificamente da ayahuasca.

4.4.3 Analisador Ayahuasca

Entdo assim, o Daime ele tipo assim, ele te conecta com uma fonte ali. Se tu tiver
propicio, né? Ndo é tipo assim, ela ndo...O que ela vai ensinar pra gente vai
depender do nimero de bloqueios que a gente tem pra bloguear aquele
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ensinamento. Acho que a gente fica sé bloqueando. Entéo se a gente vai abrindo,
se a gente conseguir abrir, abrir, entdo assim, 0s ensinamentos vem, assim. Entdo
nesse sentido eu acho que ela é assim, uma planta mestra, € uma planta professora
N&o é uma planta, ndo, uma bebida, né? Uma bebida, né? Porque assim, ai teria
que ver a funcdo da chacrona e do jagube, né? (FRANCISCO)

O professor ensinando, o professor é um vegetal, € um produto de dois vegetais,
isso é fino demais pra mim, é fino demais. Néo é o dirigente, ndo € o pastor, ndo é
0 padre, nao, é a bebida, todos sdo estudantes dessa bebida. Isso eu acho fantastico,
em todas as doutrinas ayahuasqueiras, todas as linhas ayahuasqueiras. E como eu
falo mais do Daime por estar dentro, eu vejo que isso pra mim é um dos pontos
mais especiais, a gente aprender das plantas. (FRANCISCO)

Entdo, eu acredito que a ayahuasca ela ndo tem como resolver, né? Tipo assim,
voceé chegar e esperar que a ayahuasca, tomar ayahuasca e a ayahuasca va resolver.
N&o, acho que a ayahuasca, ela é, por si s ela resolve muita coisa, né Entdo, a
Ayahuasca veio e disse assim, 0, a situacdo é essa, t4? Tu resolve assim. E
resolveu, resolveu mesmo, assim, sabe? Resolveu. Entdo, eu fico muito atento a
essas coisas, porque assim, 0 meu proposito no Daime ndo é outro sendo mudar.

Sendo mudar mesmo (HENRIQUE).

Mas, em alguns setores, tem gente que diz assim, ndo, tome a Ayahuasca. Tipo, a
Ayahuasca cura, a Ayahuasca muda. Ai cria tipo dogma, sabe? Tipo assim, de
vocé tomar Ayahuasca, ai vocé vai mudar, ai vocé muda. E tem muitas pessoas
que estdo ali, ndo sei quanto tempo, e ndo tem mudanga, né? Pra vocé ver assim
gue ndo tem mudanga no relacionamento, ndo tem mudanca no pessoal, né? Talvez
as pessoas ndo queiram mesmo mudar. Elas sdo obrigadas a mudar? N&o séo.
Talvez elas ndo queiram, né? (HENRIQUE).

Escreva l4, a ayahuasca é, na minha opini&o, amor, luz e verdade. E a trindade,
sabe? E a trindade sagrada da ayahuasca. Porque ela age em todos os sentidos, nédo
importa de que religido a pessoa vem, a que ela pensa, o que ela acha, o que ela
sofreu, ndo importa. Ela vai agir conforme a necessidade daquela pessoa
(INGRID).

Vir uma inspiracéo, de vir uma intuicdo, como se Deus estivesse falando pra gente,
dentro da gente, com uma voz que a gente ouve, uma voz, vamos dizer assim, uma
voz espiritual, né? Que fala dentro da nossa memdria, dentro da nossa cabeca.
Entdo muitas vezes a gente escuta uma voz trazendo uma orientacdo pra gente,
dizendo uma coisa pra gente, e a gente dentro de um bom senso, a gente avalia e
vé quando... Presta atencéo, a gente segue aquela orientacdo e da certo, né? Entédo
0 vegetal é misterioso, ele fala com a gente de diversas formas (GUILHERME).

O Daime me abriu mais ainda, isso eu reconheco hoje, que ja esta em nos, essas
aberturas, mas as vezes falta alguma coisa ali pra poder dar o comeco da coisa
entdo eu percebo isso muito claramente também e me deu isso, me trouxe essas
transformac®es fisicas e psiquicas, espirituais assim, hoje em dia eu j& lido melhor
com determinadas coisas que eu ndo ligava antigamente por exemplo,
maledicéncias, pessoas que falam, hoje eu ja consigo ficar numa boa com esses
tipos de pessoas assim porque eu Vejo 0 universo como € enorme, eu vejo a terra
como € pequena, € eu vejo a gente menor ainda, ai eu ndo quero gastar energia
com pequenas coisas ai 0 Daime ja me economiza isso, jA me ensinou, entendeu?
(FRANCISCO).

Por um determinado momento, por eu fazer eu ser muito travado, assim, mudei
muito. Na época era bem mais. Travado mesmo de ndo conseguir sentir as
sensacOes, percepcoes e tudo. E a ayahuasca, inclusive, me ajudou muito nesse
processo de destravamento. Essa questdo do perddo, ela traz insights assim porque
eu tenho, eu tinha situagGes assim de conflitos com minha familia e com amigos.
Que eu tomava Ayahuasca e quando vinha a forca da Ayahuasca, vinha um insight
mesmo e dizia assim, liga e diz isso. Entdo aquilo pra mim naquele momento era
muito forte, era muito forte assim. E eu tinha que aproveitar aquilo ali, porque
aquilo ali as vezes se dissipava (HENRIQUE).
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As narrativas revelam pelo menos trés tipos de relagdes estabelecidas pela ayahuasca,
para Francisco trata-se de comecar levando em consideragdo as caracteristicas das plantas
de forma separada, para que seja possivel falar de forma ampla do conhecimento transmitido
pelos dois, ele ainda destaca o carater de poténcia da ayahuasca. Henrique e Ingrid destacam
a relacdo entre a ayahuasca e o sujeito e Guilherme ressalta a relacdo estabelecida pela
ayahuasca e o “mundo espiritual”. Outro ponto comum sdo experiéncias em locais nunca

visitados e momentos de sua historia de vida:

No daime, a gente tem situacBes, momentos, bem assim, digamos, que a gente
chama de forga, né, aqui a gente chama de forga, mas I, na origem, 14, é o fluido,
chama-se o fluido do daime onde vocé tem assim umas coisas que é como se te
aperta, né, te imprensa, te mostra mesmo coisas assim que tu ndo gostaria de ver,
gue é teu. A gente tem as informacdes que vem nos trabalhos, né, vamos por aqui,
vamos por ali, sempre tem algo que protege, né, tem alguém que d& uma instrugdo
divina mesmo como proceder, porque nao é facil lidar com varias pessoas, cada
uma, cabe¢a é um mundo, cada uma pessoa é muito diferente, né, e vocé ter que
lidar com essa diversidade toda ndo ¢ facil, mas é possivel, né, a gente consegue”
(RUTH).

E ai quando eu dei por mim, eu estava no meio de uma paisagem bem pitoresca,
bem pitoresca também, existe um pintor que ele pinta muito essas imagens de
sonhos da Ayahuasca. Na hora eu falei assim, cara eu estou naquela figura que eu
vi daquele cara, eu estou dentro dessa figura, porque era igualzinho, os cip6s se
transformavam em neon, as folhas tinham olho, as folhas das arvores vinha assim,
e comecgaram a me trancar os cipds, comegaram a me trancar todinha. Ai veio uma
arvorezinha assim, e ai eu falo onde eu estou, onde é que eu estou, que lugar é
esse. E ai eu cabrerissima, tudo brilhava, tudo brilhava, muito olho, eu lembro de
muito olho. Ai a voz dizia assim, a voz falou assim, confia (INGRID).

Eu lembro uma coisa assim, que acontecia muito, eu nao estava nem pensando em
nada, assim, naquele assunto, em determinadas pessoas, como 0s meus pais. Ai eu
estava |4, bebi o vegetal, ficava I4, quando vinha assim, tipo uma luz na minha
cabeca, me mostrando. Ai, assim, da atengdo pros teus pais. Eu até me emociono.
E isso eu acho incrivel, isso ai, essa percep¢do. Pra mim, da atencdo pros meus
pais. Eu tinha um irmao que ja faleceu também, e eu também precisava dar atencéo
pra ele. Essas mensagens eu recebia. Essas sensa¢des, pra mim, sdo muito boas
(DEBORA).

Eu ja tive uma experiéncia de me olhar em determinado espago. Num espaco
antigo. Como se eu tivesse andando ali. Mas pelo fato que eu tenho medo de perder
esse controle. Do controle do dominio do meu corpo. Eu busco sair logo daquela
sensac&o. Eu abro os olhos. E tipo assim, como se eu me puxasse pra ca. Pra terra,
pra esse lugar que eu t0, que eu ta sentada, né? E uma coisa que eu tenho que
trabalhar esse medo. Ja t6 melhorando, né? Mas assim, geralmente eu tenho um
certo blogueio quanto a isso. De me deixar relaxar totalmente e tipo viajar mesmo,
né? Mas assim, a questdo das mensagens vem assim mesmo também quando eu to
concentrada, né? (DEBORA).

Os trés primeiros analisadores nos trazem noticias da forma que a ayahuasca
transmite seus saberes, sua metodologia. Ingrid e Débora apontam para o desconhecido

revelado pela ayahuasca, mundos que ndo podem ser observados nos estados ordinarios de
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consciéncia. E nessa experiéncia intensiva e ndo atual que a ayahuasca transmite seus

saberes, se apresentando como:

(...) uma multiplicidade indistinta e mesmo indivisa, puramente intensiva ou
qualitativa, que, embora permanecendo tal qual é, compreenderia um ndmero
indefinidamente crescente de elementos, a medida que aparecessem no mundo
novos pontos de vista a partir dos quais se pudesse considera-la (BERGSON,
2006, p. 22).

As experiéncias visionarias com a ayahuasca rompem com a légica de regular que
tem como objetivo harmonizar os fluxos intensivos de acordo com regras, interesses e
hierarquias. Na narrativa de Débora vemos o contato com o inesperado e desconhecido
proporcionado pela ayahuasca, bem como o medo vivenciado ao se deparar com esse
desconhecido, que do ponto de vista intensivo, para o sujeito foi apenas esquecido como em
um sonho entorpecido do qual ele desperta ao vivenciar a experiéncia ayahuasqueira.

Esses relatos demonstram que, no contexto urbano a ayahuasca revela sua origem
enguanto espirito, tal como propGe a metafisica da predacdo amerindia, que além de sua
dimensdo material (cip6, folha e 4gua) apresenta uma logica feminina, de abertura, seja ela
mesma uma mulher, como Hoasca no mito da UDV, no mito Huni Kuin ou como Clara, na
origem do Santo Daime.

Essa ldgica se deve a abertura ndo mediada pelas instituices causada pela mesma,
gue, como vemos, se aproxima da mistica no ensino de Lacan (1974). Se para 0s misticos, 0
que esta em jogo é uma experiéncia que se localiza a partir de seu posicionamento no lado
feminino das formulas da sexuacdo, na ayahuasca, de outro modo, também se experimenta
a ideia de um gozo mais além do falo, abertura ao gozo propriamente feminino, fora dos
ditos simbolicos e imaginarios de identificacdo e da moral. Dessa forma, nesse contexto sao
privilegiadas as experiéncias com o real, que conduzem ao anterior a lei das escrituras, em

uma perspectiva ética, antes de tudo.

A\, ai essa sensagdo eu acho ela muito interessante, porque quando eu vou com
trabalho de daime, € um momento que eu consigo me desconectar, assim, de tudo,
de tudo. Pra mim € isso que faz, ndo é o que faz sentido, mas é algo que faz muito
sentido. E como se eu entrasse em um portal onde ali eu me desconecto
(HENRIQUE, grifo meu).

Vem dentro dessa intuicdo, né? Que é Deus falando com a gente, né? Trazendo
pra n6s uma orientacdo. Porque o vegetal ele é superior, né? Ele tem uma ligacao
assim, é um veiculo que faz uma ligacéo direta de nds com Deus, né? Ele faz uma
ligacdo direta, € um instrumento de Deus pra poder trazer assim uma luz direta,
né? E como se fosse assim o sol, né? E os radios do sol chegando em cada um de
nos, assim, trazendo uma orientagéo pra nossa vida. Um mistério mais alto assim
da gente ver, né? (GUILHERME).
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Entdo assim, € um momento de libertagdo, assim, é como se todas as conexdes,
com tempo, com preocupagdo, com tudo, elas ndo existem, elas ndo fazem sentido.
Tipo assim, eu acho que quando, tipo assim, a mudanca de plano, né?
(HENRIQUE, grifo meu).

E, o vegetal, ele tem alguns mistérios com ele, né? O vegetal, né? O cha da Hoasca,
né? Ele, como em alguns lugares também conhecem como a Hoasca, né? E ele é
misterioso, né? Ele é um cha misterioso, né? E nesses mistérios, ele vem, vamos
dizer assim, ele é um veiculo de transmissdo da voz de Deus pra nés, né? Entdo
guando a gente bebe o vegetal, a gente fica ligado no que que essa for¢a, no que
que esses fluidos que a gente sente, né? (GUILHERME).

E importante ressaltar que sdo diversos os mitos que retratam o surgimento da
ayahuasca, porém chamo atencdo para dois, a origem do Nixi Pae (ayahuasca) entre o povo
Huni Kuin® e a origem do Vegetal no contexto da Unido do Vegetal®®. Trata-se tanto nas
narrativas quanto nos mitos, de uma realidade mistica permeada por encantos e
transformacOes de plantas em pessoas, animais ou vice-versa. Historias de seres que se
mostram por sua intensidade, mais que por sua materialidade, dessa forma, ndo estdo
submetidos as leis ou necessitando de mediacdes, apresentando comunicagéo direta, mesmo
que “ndo faga sentido” no campo da inteligéncia, pode ser intuido.

A ayahuasca mesmo no contexto urbano preserva sua caracteristica originaria,
apresentando uma alteridade onde, em meio as diferencas surge a condicdo de humanidade
do Outro, portanto, é também sujeito. Vimos no capitulo anterior, que os estudos de Viveiros
de Castro e Tania Stolzer demonstraram que a cosmologias amazonicas se sustentam na
afirmacdo de que s6 existe mundo para alguém, ou seja, pelo ponto de vista que se efetiva
na construcdo dos corpos. No contexto dessa metafisica da predacdo, ndo sdo designadas

provincias ontoldgicas, mas perspectivas moveis. Desse modo, a ayahuasca é compreendida

82 Kaxinawa, um dos significados possiveis é gente verdadeira. O ensinamento de como preparar 0 nixi pae
veio do fundo do lago pelas méaos do povo jiboia e de uma mulher-jiboia Yube dotada de encantos, que levou
um cagador, Dua Buse pra viver com ela no reino das aguas, 14 através de seu sogro, Dua Buse bebeu o nixe
pae e teve contato com a Jiboia. Ao retornar de sua viagem, decidiu voltar a terra, para sua esposa e filhos, mas
a Jibdia ndo ficou contente com essa decisdo e entdo decidiu junto com os filhos devora-lo durante uma cagada.
Dua Buse pediu aos seus parentes que quando morresse e se passassem 6 meses poderiam procura-lo em sua
sepultura pois na parte direita ele iria virar cip6 e na parte esquerda rainha, e assim aconteceu, tiravam o cipd,
as folhas e prepararam juntos “Fez o nixi pae, tomou e veio a mira¢do. Teve muita explicagdo. Mostrando 0
futuro, presente e passado e a verdade. Assim nasceu o nixi pae e essa é a nossa histéria” (ITAU CULTURAL,
2017, p. 33).

8 Na Unido do Vegetal, Hoasca era a Conselheira do rei, uma mulher misteriosa que adivinhava o futuro, seus
conselhos faziam com que o reinado fosse prospero. Um dia Hoasca morreu, o rei ficou muito triste pois ainda
queria conhecer seus segredos e mistérios, o rei entdo mandou sepulta-la. Passado algum tempo nasceu na
sepultura de Hoasca uma arvore, a qual o rei deu 0 nome de Hoasca, ja que estava em sua sepultura, essa arvore
foi posteriormente identificada como chacrona. O rei ainda com esperanca de se comunicar com sua conselheira
resolveu fazer um cha com as folhas da nova arvore e dar de beber ao seu marechal, Tiuaco. O marechal bebeu
e ndo resistiu a forga, acabou morrendo. Em sua sepultura nasceu um cipd, identificado como mariri. Nessa
perspectiva, a unido dos dois vegetais s6 aconteceu posteriormente. O importante é que esse mito retrata Hoasca
(ayahuasca) como uma mulher misteriosa e dotada de inteligéncia.
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ndo apenas como a juncao de duas plantas, mas € um espirito, como Davi Kopenawa retrata
a Yakoana, com multiplas apresentacGes que nos convocam aos aspectos intensivos, tais
como a voz dos espiritos e seu brilho. Sendo assim, a experiéncia subjetiva com o espirito

da ayahuasca se apresenta em um tempo distinto do tempo ordinario, o tempo do sonho.

4.4.4 Analisador Sonho

Vimos que a experiéncia fisica e psiquica com ayahuasca se passa no campo de uma
multiplicidade virtual, os efeitos envolvem as experiéncias subjetivas das pessoas em estados
ndo ordinarios da consciéncia, que ndo sao agrupados nos processos de vigilia. Ao consagrar
a bebida podem se apresentar efeitos que diferem quanto a intensidade da percepcdo e
extensdo temporal, visdes que consistem em conteldos subjetivos de curta duragdo e poucos
elementos, bem como cenarios ricos em elementos. De toda forma, sob o efeito da bebida
experimenta-se um estado psiquico diferenciado, fendmeno que pode ser analisado a partir
da compreenséo psicanalitica do sonho®. Vejamos como o sonho aparece na narrativa dos

entrevistados:

A borracheira € como se fosse um sonho mais intenso, né? Quando a gente bebe
vegetal assim, a gente sente assim, como se a gente tivesse tendo um sonho mais
forte, né? Mas um sonho também é uma vivéncia espiritual, né? Entdo tem uma
ligacdo total porque a borracheira é uma forca espiritual. Que ela revela para nés
dentro dos encantos, dentro desses mistérios. Ela mostra para nés de uma forma
consciente, porque quando a gente bebe vegetal a gente fica dentro de uma
consciéncia. E essa consciéncia ela clareia e a gente vé por dentro dos mistérios, a
gente compreende as coisas por dentro dos mistérios. E quando a gente sonha, é
também uma experiéncia espiritual também que tem muitos sonhos que séo sonhos
de anunciagdo. S&o sonhos que vem revelando as coisas para nds, né? Entdo tem
uma ligagdo muito forte dentro da espiritualidade, né? A borracheira com o sonho
(GUILHERME).

E todo dia a gente dorme, a gente repousa e todo dia a gente se desprende da
matéria que é um espirito sonhando. E ai ele encontra também algumas coisas que
podem trazer para nés nesse sentido também de trazer uma transformacgédo. Tem
muitos casos de pessoas que tém sonhos que traz orientagdo para as pessoas e por
conta de sonhos as pessoas mudam as suas praticas. Mas a ligagdo é o espirito, o
espirito de cada um. Tem gente que s6 tem pesadelo também, ai é de acordo com
a pratica da vida dele, sonho dele é pesadelo (GUILHERME).

A questdo que eu assim, as vezes, fico com muito pesar, porque eu levei 50 anos
pra compreender a minha missao aqui, que era de ser um agente transformador de
consciéncia, de expansdo dessa consciéncia pra verdadeira verdade, em que as
pessoas despertassem desse sonho, desse sonho do dormido (INGRID).

E ai chegou, eu vim pra casa dormir e durante o sono eu tive um sonho assim, que
chegou uma orientagdo. No outro dia eu corri pra empresa ja querendo acordar e
vim cedo pra ir pra empresa, cheguei na empresa, fiz o que eu recebi de orientagdo

84«0 sonho ¢ um ressurgimento da vida animica infantil ja suplantada” (FREUD, 1907, p 596).
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e ai deu certo, resolveu o problema. Ent&o isso tudo vem dentro de uma inspiracéo,
dentro dessa ligacéo, ndo foi assim eu bebi o vegetal pra isso, mas o treino de beber
0 vegetal e sempre buscar uma orientacdo, condiciona a gente a sempre estar nesse
contato com Deus, né? (GUILHERME)

Nas primeiras narrativas de Guilherme ele faz uma comparacgéo entre o sonhar e a
burracheira, efeito do cha. E através dessa entrada no tempo do sonho que torna possivel a
experiéncia espiritual, dos encantos e mistérios®®, compreendendo ao modo do espirito,
intuitivamente. Assim como 0 sonho, a experiéncia onirica com ayahuasca foi um processo
permeado de sentido e passivel de ser inserido nas experiéncias psiquicas de Guilherme.
Para ele, 0 que se passa durante a burracheira é possivel de ser replicado nas experiéncias do
cotidiano de forma a estar em contato com Deus, ou até como uma prova de, apos o treino
conseguir obter respostas espirituais mesmo fora do contexto ritualistico.

Nas visoes®® da ayahuasca, como vimos nos relatos de Débora e Ingrid os elementos
mais frequentes tratam de imagens desconhecidas pelo sujeito, mas os elementos do
cotidiano tambem podem aparecer, como forma de alerta ou instrucéo. A ligagéo do espirito
ao campo espiritual também é explicitado por Ingrid, que compreende sua historia de vida
como um sono do qual era necessario acordar, proeza realizada pela ayahuasca. Vimos que
entre 0s Yanomami 0s sonhos desempenham importante papel social e que os sonhos da
noite sdo experiéncias enviadas pelos xapiri pe, que auxiliam o sonhador a navegar pelo
movimento onirico. Além disso, ao tomar o p6 da yakoana, Davi Kopenawa adentra 0 mundo
dos sonhos, onde habitam os espiritos.

O mundo espiritual é descrito como encantado e misterioso, além do contato ser
intenso e intensivo, 0 que esta em jogo nas viagens proporcionadas pela ayahuasca séo as
imagens e as sensac¢des que ela transmite. Pesquisas com neuroimagens comparam o sonho
a experiéncia com a ayahuasca, uma vez que as areas do cérebro ativadas sdo semelhantes,
ligadas a memoria e a visao, ja também a intensidade de ativacao na area visual, equivalente
a estar com os olhos abertos (ARAUJO, 2012). Freud destacou a dindmica desse processo
vigilia/sono, apontando essa como a mesma dindmica de todo funcionamento da vida
onirica/inconsciente.

Os sonhos se apresentam predominantemente por meio de imagens visuais, mas
podem utilizar também de imagens auditivas e de impressGes que pertencem aos outros

sentidos. Isso significa dizer que os sonhos se assemelham mais as percepgdes que as

8 Os mistérios sdo compreendidos como préprios da dimensdo espiritual, e o objetivo de beber o cha é poder
adentrar esta dimensédo sagrada, o encanto.
8 Também chamadas de miragGes, no Santo Daime, Barquinha e alguns espacos de Neoxamanismo Urbano.
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representacdes mnémicas®’, fazendo com que Freud proponha que os sonhos alucinam,
substituindo os pensamentos por alucinagdes, sem distingdo entre representacdes visuais e
acusticas. Sonhar na ayahuasca é sonhar longe, ir além dos pensamentos conhecidos,
experimentar outros e novos mundos e também sonhar o futuro, o proprio, dos semelhantes
e até o futuro da floresta, uma vez que a origem da ayahuasca é essa.

As visdes biograficas, como as relatadas por Débora® sdo dinamicas e podem ser
percebidas como um reviver tal momento, ndo apenas uma lembranga, mas a carga afetiva
que se forma ao relembrar o contetdo das visdes. Isso revela a mogéo pulsional constante,
gue ndo cessa de querer surgir em meio aos processos de repressao realizados pelo Eu. Essa
autopercepcao outra vez ignorada retorna no ambito da ayahuasca pelo rebaixamento das
repressdes impostas pela repressdo do Eu®. E nessa direcdo que se aproxima a mistica do
processo analitico no sentido de proporcionar 0 acesso a uma dimensdo que escapa aos
processos ordinarios e bem delimitados da experiéncia.

A vivéncia na ayahuasca se expande para o cotidiano a partir do encontro com a
dimensao espiritual. Observa-se que o tema do sonho se mistura ao tema da consciéncia para
os entrevistados. Guilherme argumenta que nessa dimensdo espiritual ¢ possivel “ficar
dentro da consciéncia” e € essa consciéncia que proporciona a entrada nos mundos misticos
da ayahuasca. E comum ouvirmos que a ayahuasca é proporciona um Estado Alterado de
Consciéncia (EAC), mas ao que parece a consciéncia que Guilherme e Ingrid se referem a
uma consciéncia que extrapola os estados cerebrais, uma consciéncia espiritual®®, que em

Bergson (2010) comparece também como memoria®.

4.4.5 Analisador Consciéncia

Guilherme aponta a ligacao entre Consciéncia e Memoria:

87 A representacéo no vocabulario da Filosofia o contetido concreto de um ato do pensamento. Freud retoma
esse termo, modificando o sentido por sua hipotese do inconsciente.

8 No analisador “ayahuasca”.

89 Sua esséncia consiste apenas em rejeitar e manter algo afastado da consciéncia (FREUD, 1915, p. 63).

9 Charles Tart (1972) citado por Almeida; Neto, (2020) definiu Estados Alterados de Consciéncia como “uma
alteracdo qualitativa no padrdo global de funcionamento mental que o individuo sente ser radicalmente
diferente do seu modo usual de funcionamento” (ALMEIDA; NETO, 2020, p. 02). Podem ocorrer alteragdes
da percepcdo, cognicdo e afetividade. Além de estimulos visuais, auditivos e olfativos.

91 “Ora, consciéncia significa antes de tudo meméria” (BERGSON, 1914, p. 4)

9 Em Matéria e Memoria (2010) Bergson diferencia dois tipos de memdria, a do corpo que se apresenta nos
mecanismos motores e a memaria espiritual, que existe sob a forma de lembrangas independentes.
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(O Vegetal) veio fazendo uma limpeza na memdria, na consciéncia, que foi
fazendo com que a compreensdo, ela fosse ampliando e a gente compreendendo
melhor qual que é o sentido de beber vegetal, né? (GUILHERME).

Como se Deus estivesse falando pra gente, dentro da gente, com uma voz que a
gente ouve, uma voz, vamos dizer assim, uma voz espiritual, né? Que fala dentro
da nossa memdria, dentro da nossa cabega. Entdo muitas vezes a gente escuta uma
voz trazendo uma orientacdo pra gente, dizendo uma coisa pra gente, e a gente
dentro de um bom senso, a gente avalia e v& quando... Presta atencdo, a gente
segue aquela orientacdo e da certo, né? (GUILHERME).

Para Guilherme consciéncia e memdria se equivalem, sdo importantes e merecem
destaques pois nesse caso € a memaoria ou por outra, a consciéncia que precisa de limpeza e
ampliacdo, é a memdria que recebe a voz de Deus em seu interior, ampliando-se a partir
desse encontro com o inefavel. A memoria aparece também como importante na avaliacao
da pratica, seguindo a linha da experiéncia: fazer algo uma vez intuido que “da certo”
aumenta entdo as chances de realizar tal agdo, sendo este um movimento da consciéncia®,
nos diferentes tons de nossa vida psiquica, podendo a vida psicoldgica se manifestar em
alturas diferentes, ora mais perto, ora mais longe da acéo, conforme nosso grau de atencao
avida.

Nas primeiras narrativas de Ingrid e Guilherme vimos que em primeiro lugar seria
necessaria uma limpeza realizada pela ayahuasca, dessa forma a bebida incide nesse passado
que é tridimensional, onde estdo as lembrangas de toda nossa vida e o passado se desenrola
nesse plano da acdo, onde as imagens se interpenetram. Assim como na psicanalise, 0
passado se atualiza constantemente, constituindo-se como uma memoria viva e ativa, como
aponta Schiavon (2019):

“A infancia ndo é apenas o lugar de uma inibicéo e o objeto de uma nostalgia, ou
ainda a fixacdo de uma pretensdo primitiva, irrealista; ela € uma alegria e um
futuro, um devir” (SCHIAVON, 2019, p. 254)

Desse modo, vemos que na experiéncia ayahuasqueira trata-se de um tempo outro,
ndo atual, mas virtual. Ingrid e Henrigue apontam que o tempo da ayahuasca nédo é o tempo

do relogio.

4.4.6 Analisador Tempo

Voltei em mim, quando eu voltei em mim tava todo mundo em cima de mim,
lembra que eu tava la no alto do monte, quando eu voltei quatro horas depois, pra

9 “A consciéncia, ela sim, retém o passado, enrolado sobre si propria na medida em que o tempo passa €
prepara com ele um futuro que ela contribuira para criar” (BERGSON, 1914, p. 1)
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mim foram minutos, foi sé isso, ja tinham se passado quatro horas, e quem disse
que eu tinha lembranca do resto do tempo, entdo a Ayahuasca é atemporal, ela
n&do obedece ao nosso tempo, a nossa linha de tempo, né? (INGRID)

Tanto é que eu ndo vejo o relégio. N&o vejo. Vocé olha aqui e fala, ndo, ndo quero
nem saber que horas sdo. Ah, tem que ir pra casa 4, entdo, ndo, o tempo desliga.
Entdo assim, isso pra mim também é muito interessante, é essa a experiéncia.
Entdo e entdo eu faco, eu faco do meu ritual, esse ritual do daime pra mim, ele
também tem essa importancia, né? E essa minha desconex&o com o tempo e com
0 espaco, né? Essa libertagdo mental, né? E uma coisa que faz muito sentido pra
mim, desde o daime (HENRIQUE).

Ingrid faz um paralelo entre a nossa linha do tempo e o tempo da ayahuasca, outro.
E nesse tempo que se torna possivel sonhar outros mundos®, criando uma experiéncia de
liberdade, como aponta Henrique, “é essa a experiéncia” que, assim como 0 sonho dos
Yanomami é operacionalizado por um Outro, a ayahuasca. Desse Outro, 0 humano é sempre
presa, nunca predador. Nesse outro tempo, onde predomina o mundo da ayahuasca ela
preserva sua alteridade radical®®, onde o Eu é um caso particular do Outro. Se é um outro se
trata ndo apenas de um Outro acolhedor, como ja vimos nos relatos de Ingrid e Guilherme
no inicio de suas jornadas ayahuasqueiras, € um Outro predador, pois caso ndo cumpra suas
exigéncias, estdo sujeitos a consequéncias negativas, como as chamadas peias.

Se 0 corpo e por outra, a humanidade indigena se constitui a partir de seus
semelhantes, onde incorpora-se o Outro para comunicar-se com ele e com sua propria
poténcia, em psicanalise o processo de constituicdo psiquica nos mostra algo semelhante. E
nessa alteridade, a diferenca radical apresentada pelo Outro®, posicdo necessaria para o
advento do sujeito que se torna possivel encontrarmos com o estranho®’ que nos constitui.

No processo antropofagico da ayahuasca, o sujeito habita o Outro e seus mundos, enquanto

% «Os brancos ndo sonham tio longe como nés. Dormem muito, mas s6 sonham com eles mesmos”
(KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 390)

% Ao tratar do medo nas sociedades amazonicas, propondo que ha um gosto pelo perigo e que o medo dos
amerindios se estende pelo mundo animal e espiritual: segundo ele: “A alteridade ¢ objeto de um desejo
igualmente radical por parte do Eu. Esta é uma forma de medo que, muito longe de exigir a exclusdo ou a
desaparicdo do outro para que se recobre a paz da autoidentidade, implica necessariamente a incluséo ou a
incorporacdo, do outro ou pelo outro (pelo também no sentido de “por intermédio do™), como forma de
perpetuacdo do devir-outro que é o processo do desejo nas socialidades amazdnicas. Sem o influxo perigoso
das forcas e das formas que povoam o exterior do socius, este fatalmente falece, por caréncia de diferenca”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 889)

% «Q Qutro ¢ o lugar em que se situa a cadeia do significante que comanda tudo que vai poder presentificar-se
do sujeito, € o campo desse vivo onde o0 sujeito tem que aparecer.” (LACAN, 1985, p. 193-194). O Outro nao
é uma totalidade e sim um lugar vazio, que exerce uma fungdo. Vemos que em alguns casos, tais como 0
autismo, o Outro pode se tornar invasivo, quase predador justamente por esse desencontro na relacdo
primordial, que depende de uma relacdo entre as ferramentas do pequeno bebé e do Outro, e tem seu
fundamento no circuito pulsional.

97 «Q estranho é aquela categoria do assustador que remete ao que é conhecido, de velho, ¢ ha muito familiar”
(FREUD, 1919, p. 139)
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também é habitado por ele a partir de sua ingestdo, processo que pode gerar conflitos que

comparecem principalmente nos relatos que se referem a peia e a for¢a, como veremos.

4.4.7 Analisador Forga

Como ja comentamos nesse trabalho forca € o nome que o efeito psiquico e somatico

do ché recebe pelos usuérios, mesmo tendo denominacdes diferentes esse nome se apresenta

na maioria dos espacgos ayahuasqueiros como sindnimo desses efeitos. Mesmo nome, pontos

de vista diferentes:

A minha experiéncia mais importante com o vegetal foi essa, de que eu senti assim
uma forca. Quando eu bebi o vegetal nesse dia, né? Que eu fui nessa sessdo, eu
senti uma forga naquele dia que eu ndo... Digamos assim, de 14 pra ca eu fui s6
uma continuidade. Mas naquele dia foi o dia que eu senti uma forca tdo grande
dentro de mim assim, que me deu um poder de tomar uma decisdo e uma firmeza
de seguir em frente com essa decisdo (GUILHERME).

Ent&o assim, € muito do costume, né? Vai se acostumando com a forca, né? Vai
aprendendo a lidar com a forca, né? Nem quando ela vem daquele jeitdo destruindo
tudo. A gente pode estar tudo acabando, mas nds estamos aqui assim, quietinho.
T4 tudo acontecendo, € outro aprendizado, lidar com a forca. Lidar com a forca
bruta mesmo, que vem do Daime, que a gente as vezes ndo aguenta
(FRANCISCO).

Al a partir dali que eu comecei a entrar também na forga, né. Que é esse estado
de éxtase e tudo (HENRIQUE).

Eu lembro, assim, as sensacdes...eu sempre fiquei muito nervosa quando vinha,
guando vem. Hoje eu estou bem melhor, bem controlada, mas até pouco tempo eu
ainda estava muito...eu sempre fico um pouco nervosa quando vem chegando a
burracheira, né? Eu fico com medo de perder o controle de mim. De desmaiar,
essas coisas, né? Mas, fora isso, tenho a sensacio boa, né? (DEBORA)

Mas realmente a pessoa se transforma assim, porque nunca mais a pessoa € a
mesma, ela morre e renasce, é pra ficar melhor, se nao fica, porque nao € pra ser
melhor nessa vida. No daime, a gente tem situagBes, momentos, bem assim,
digamos, que a gente chama de forga, né, aqui a gente chama de forca, mas I3, na
origem, 14, é o fluido, chama-se o fluido do daime. Onde vocé tem assim umas
coisas que é como se te aperta, né, te imprensa, te mostra mesmo coisas assim que
tu ndo gostaria de ver, que € teu. Entdo sao momentos assim bem dificeis, coisas
que, por exemplo, eu vou dar um exemplo ndo meu, mas assim de uma pessoa que
faz coisas erradas, no sentido de, por exemplo, pegar coisa alheia, pegar uma coisa
do outro. Entdo pode acontecer, né, quando amplia aquilo ali, a pessoa depois pode
pegar e depois de tudo ela pode sentir 14 na forca, no fluido, que aquilo ndo estava
de acordo e depois ela pode ir la devolver aquilo, porque ndo é correto, ndo era
dela. Entdo as coisas acontecem, né, ela soma, depois ela aparece, porque ndo
pertencia a pessoa, por exemplo, entdo ele cobra mesmo a consciéncia assim,
como eu ja falei anteriormente, que ndo existe juiz maior do que a nossa propria
consciéncia. Entdo o Daime aflora, ele deixa tu ficar mais sensivel, ele amplia tudo
isso, né, e tem muita coisa que a gente faz sabendo que a estrada é por aqui, mas
a gente as vezes quer encurtar o caminho, vou por aqui e as vezes a gente pode se
perder nesse caminho (RUTH).
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Quero destacar primeiro as narrativas de Ruth e Débora pois elas apresentam certa
similaridade, o conflito® . Débora elenca o medo sentido no momento em que a forga chega
e Ruth compara a sensagcdo a um aperto por se encontrar com coisas que ndo gostaria. No
relato de Guilherme a forgca comparece como poténcia de agir, pois € a partir dela que surgem
mudancas significativas para ele. Por vezes, essa forca pode vir destruindo tudo, como
aponta Francisco, porém se tudo vai bem, é possivel manter-se quieto. Ha deste modo um
movimento duplo, a poténcia da ayahuasca, pensada enquanto sujeito em relagdo com a
poténcia (capacidade de agir) de quem a utiliza. Parece ser inerente a0 processo com
ayahuasca os momentos dificeis com a forca, além dos momentos de éxtase. Podemos nos
questionar, que poténcia é essa que surge a partir da forca da ayahuasca?

Se entendermos poténcia como uma forca, ndo é sem razdo que podemos supor que
a forca durante a experiéncia ayahuasqueira se comporta tal como uma forga constante®,
que busca se apresentar em suas variacdes: vai chegando e crescendo até atingir seu apice e
descer novamente. O apice da for¢al® é compreendido como o momento privilegiado, pois
é nele que as imagens visuais comparecem, tanto da vida dos sujeitos, quando dos mundos
da ayahuasca. E principalmente pelo que se vé e pelo que se passa no corpo que acontecem
0s processos de mudanca fora do contexto ritual.

Se pensarmos 0s processos de subjetivacdo a partir dos encontros e de afetos que
atravessam os corpos, a forca da ayahuasca, a partir da alteracdo da sensibilidade, possibilita
a recomposi¢do ou a composigdo de territorios existenciais, em uma atividade imanente,
pois, é exercida a cada vez, em “uma continuidade”, um constante “lidar com a forca bruta”
a cada vez. Nao percorre o caminho do previsivel, nem da repeticdo do mesmo, mas da
repeticdo da diferenca, vendo por outro ponto de vista em “A ayahuasca e seus usos” (2002)
Mauro de Almeida prop6e chama-la de “operador perspectivante”, dotado de subjetividade.

A forca é um lugar que se desdobra constantemente, ndo é s6 o campo dos encantos,

das miracdes e do éxtase, mas também lugar de angustia, medo, sempre privilegiado por seu

% A nocdo de conflito psiquico surgiu para Freud no inicio de seus estudos, esse posicionamento tedrico e
clinico nunca foi abandonada por ele e designa o choque entre as diferentes forcas opostas do psiquismo. O
conflito comparece entre as instancias psiquicas, entre o desejo e a interdi¢do ou o conflito edipico.

9 “Natureza essencial dos instintos, considerando em primeiro lugar suas principais caracteristicas - sua origem
em fontes de estimulacdo dentro do organismo e seu aparecimento como uma forc¢a constante” (FREUD, 1915,
p.79).

100 Como compreendido na UDV: ao ingerir o cha seus primeiros efeitos sdo chamados de “Sombra”, quando
a bhorracheira vem se apresentando, podemos elencar um outro grau da experiéncia “O Alto Tempo da
Burracheira” quando os efeitos sdo sentidos com maior intensidade, nesse momento é possivel conhecer a
natureza divina para alguns dos adeptos.
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carater de poténcia. Todos os relatos dessa pesquisa de certo modo, tocam no tema da forca,
em seus desdobramentos, seu sentido mais simples, efeito do cha e também mais refinado,
sua constancia e poder de avaliacdo afetiva. Independente do territorio institucional em que
esta inserida a ayahuasca se apresenta como uma forc¢a que s6 pode ser compreendida no um
a um. Se Freud aponta que a pulsdo é afeto e ideia, Shiavon (2019) aponta que o afeto “é¢ um
grau de avaliacdo das condicdes subjetivas, € uma apreciacao, envolve uma medida, uma
mensuragdo de valor e intensidade. E um grau de avaliagdo e uma avaliagio degraus”
(Schiavon, 2019, p. 266). Essa ideia remaneja a nogao de saber inconsciente, assimilando-o
a um exercicio ético, a uma prova do desejo. Esse saber se efetiva em um proceder, um
caminhar, uma convicgao.

E nesse momento da Forca e do encontro com a Luz da ayahuasca que se torna
possivel avaliar, sendo a pulsdo (forca) seu proprio critério de verdade. A questdo ética se
refere a um desejo distinto de qualquer propdsito ou projeto, um desejo, portanto, a altura do
inconsciente, ético. No campo ayahuasqueiro, a hibridizacdo® torna possivel o surgimento
de concepcdes sobre a ayahuasca que preservam sua origem, o0 pensamento amerindio, bem
como 0s processos de subjetivacdo que se visualizam ao longo dos sucessivos processos de
avaliacdo vivenciados na “for¢a” e na “luz” da ayahuasca, que vao se graduando e variando,

entre momentos de mistério e momentos de angustia, também chamado de peia:

A peia, que ¢, vamos dizer assim, um chicotinho da ayahuasca, costuma ser feio.
Abaixar logo aquela guarda e dizer, poxa, na sua alma vocé ndo controla. Desliga
a mente, bota o eguinho aqui do ladinho, desliga o mental, abre o coracdo, sabe?
Olha para dentro, fecha aqui o campo de visdo e receba com amor, aquilo que a
Sagrada Professora tem para ensinar. Entdo ela s6 ensina se o aluno estiver
receptivo para aprender. Aquele que vem por curiosidade, ou aquele que vai ao
trabalho de daime para trocar droga pela ayahuasca atras de visdes, alucinagdes,
de fluir, sabe, de fuga, o caminho é pra baixo (INGRID).

E apanhar mesmo, né? Peia é apanhar. \Vocé esta precisando passar por aquilo ali
para se limpar, para fazer uma limpeza, para enxergar de uma forma diferente as
coisas. Eu ndo sei se sempre € assim, ndo. Tem amigas mesmo que dizem, isso é
peia, isso ndo é juncdo de medicacdo com comida e vegetal. Pode ser uma comida,
a parte fisica, a parte organica. Eu ainda acho, ainda ndo cheguei a essa
compressdo, que € sO a parte espiritual, ndo. Eu ainda acho que tem essa juncao
fisica, sim. Sabe? Eu acho. Eu ndo tenho essa compressdo que é sO espiritual
(DEBORA).

Peia € uma expressao utilizada para caracterizar as sensa¢fes de mal estar fisico e

psiquico vivenciados durante a experiéncia com a bebida, ela abarca a maioria das

101 Termo utilizado por Santos (2018) em sua dissertagdo: “O uso da ayahuasca, como apresentado, é uma
pratica complexa e formada ao longo de anos de ressignificacdes, que culminaram ndo sé na reinterpretacdo
de diversas préticas religiosas, como na formula¢do de novas constituicdes, sendo as religiGes ayahuasqueiras
o maior exemplo disso” (SANTOS, 2018, p. 127).
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instituicdes ayahuasqueiras®?

. Vemos que ela relne caracteristicas ja tratadas nesse
trabalho, tais como limpeza e purificacdo. Ingrid ja aponta outra perspectiva, ndo tao distante
da primeira, que diz respeito a juncdo matéria e espirito provocada pela ayahuasca. A peia €
vista enquanto uma consequéncia de uma passividade (um ndo exercicio) frente aos
ensinamentos da bebida, bem como a incapacidade de percepcao da sacralidade da mesma.
De todo modo, a peia, quando acontece se liga a préatica cotidiana do sujeito ou da harmonia
entre os adeptos, de qualquer forma € durante a forca que ela comparece.

A partir do que trilhamos nas narrativas podemos pensar em duas formas de
transmissdo de saberes a partir da ayahuasca: 1. as sensacGes agradaveis: éxtase, sensacao
de integracdo e visdes psicodélicas relacionadas a natureza e o belo; 2. sensacgdes
desagradaveis: peias, limpezas e visGes desconfortaveis que para eles exercem um papel
importante em seus processos de mudanga e fazem parte do caminhar ayahuasqueiro. Os
significados narrados pelos entrevistados sao revestidos pelo campo institucional. A forma
de compreensdo no Santo Daime esta ligada as experiéncias de Mestre Irineu, assim como
na Barquinha ao Frei Daniel e na UDV ao Mestre Gabriel, buscando assim uma ordem, uma

coesdo grupal.

4.4.8 Analisador Ordem

Os elementos institucionais, seus mitos e ritos tem a fungéo de manter a Ordem e o
bom andamento dos trabalhos, tal como vimos nas narrativas de Ruth, Henrique, Francisco
e Guilherme. Importante ressaltar que esses elementos aparecem como parte de uma tradi¢ao
que deve ser perpetuada. Sao estes discursos que atravessam a experiéncia, criando um limiar

entre o coletivo e o individual incidindo nos processos de subjetivacéo:

Entdo, as vezes eram meio dificeis os trabalhos mas eram bons no final das contas
foi dificil sim, porque hoje eu vendo como a ordem num trabalho é fundamental o
daime, a unido do vegetal, esses ritos, sdo ritos da ordem, né? Uma ordem bem
estabelecida, tem um comego meio dificil, e isso me da seguranca, me liguei no
daime por isso, pela presenca da disciplina, da pedagogia do daime, da escola, da
configuracéo da escola (FRANCISCO).

Sé que as vezes a pessoa hdo tem assim uma clareza ainda por conta da sociedade
da qual ela esta comungando o vegetal, e ai ela fica fazendo coisas que ndo deve
(GUILHERME).

102 As “Tradicionais™: Santo Daime; Unifo do Vegetal e Barquinha e o Neoxamanismo Urbano.
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No Santo Daime ¢ comum utilizar a expressao “soldado da rainha da floresta” para
falar dos fardados, o trabalho pode ser compreendido como uma “batalha espiritual”, onde
os espiritos inferiores precisam ser doutrinados através da “energia da corrente”, constituida
pela pratica de cada um e seu esfor¢o no contexto ritual: cantar os hinarios, estar com a farda
“arrumada”, tocar o maraca, estar alinhado com o bailado. Ha a valorizacdo do Astral
(dimenséo espiritual) constituido pelos seres espirituais presentes no Santo Daime como a
“A Rainha da Floresta” e o “Mestre Juramidam” (nome espiritual de Raimundo Irineu Serra).
A concepcéo de Escola comparece nos hinos, sendo o Professor o proprio Mestre, mas se

desdobra para o Daime”:

Professor03

Aqui tem um professor

Que vai deixar de ensinar

Que ele ensina e ninguém faz caso
E s6 leem de diante para trés

Sé leem de diante para tras
Mas ele ndo ensina assim
Ele ensina é direitinho

Mas ninguém nao faz assim
Se todos assim fizessem
Estavam um pouco adiantados
Eram servos de Deus

E do povo bem estimado
Eu entrei em conferéncia
Para deixar de ensinar

A Virgem Mée me disse
Ninguém ndo pode obrigar

Se ensina e ninguém faz caso
Ninguém trata de aprender
Depois ndo se admirem

De tudo que aparecer

Todos mandam em sua casa
Eu também mando na minha

Todos ficam sem aprender
Eu fico com a minha Rainha

Em outro hino, é o Daime quem aparece como professor:

O Daime E O Daime!®

O Daime é o Daime
Eu estou afirmando

103 Neste hino Mestre Irineu parece expressar sua frustracdo perante a falta de atencdo que recebiam as suas
orientacfes. Observemos também que Mestre Irineu nesse hino cogita novamente parar os trabalhos de daime,
mas, dessa vez isso soa como uma espécie de desabafo. Desse modo, no término do hino ele recebe a instrugao
que ndo se pode obrigar ninguém a aprender (MOREIRA & MACRAE, 2012, p. 225)

104 Hino 84 do Hindrio “O Cruzeirinho” de Alfredo Gregorio de Melo
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E o Divino Pai Eterno
E a Rainha Soberana

O Daime é o Daime

O professor dos professores
E o Divino Pai Eterno

E seu Filho Redentor

O Daime é o Daime

O Mestre de todos ensinos

E o Divino Pai Eterno

E todos seres divinos

O Daime é o Daime

Eu agradeco com amor

E quem me da a minha satde
E revigora o meu amor
Agradeco ao Santo Daime
Agradecendo a todos seres

E quem me manda agradecer
E 0 meu Pai verdadeiro

Na Unido do Vegetal a dimensao do “Astral Superior” se evidenciou a partir do
contato de Mestre Gabriel com Hoasca, ele ¢ “a luz” condutora dos discipulos nos caminhos
da “evolugdo do espirito”. Os graus espirituais dos discipulos estdo intimamente ligados a
conduta do mesmo, em “cumprir com os ensinos” e se “dedicar a Obra do Mestre Gabriel”.
Quando os sécios da UDV ingerem Hoasca, buscam retiddo e convicgdo. Essa relacdo entre
a forma de compreender os efeitos do cha e o contexto simbdlico e social também é apontada

por Francisco, em uma relagdo com a ética:

Aquilo ali (o ritual) j& é um...como é que eu posso dizer? E um balizador ético. E
teu. Tu ndo quer fazer o contrario do que esta estabelecido. Por ti e pela corrente
(FRANCISCO).

Vimos no comec¢o deste trabalho que moral e ética se constituem em campos
diferentes, de modo geral é possivel, a partir de um ponto de vista psicanalitico, colocar a
moral no campo da Lei, do instituido, da unidade, com a ética se passa de forma distinta. A
partir da tragédia de Antigona, Lacan (1960) ira demonstrar que a ética ndo se confunde com
a moral e a Ordem proposta pelas instituicbes, a0 modo de uma massa, como descreve Freud
em 1924. A ética, campo do inconsciente por exceléncia, pontua Lacan: “O que quer que
seja, e preciso chegar 14 - porque, em alguma parte, esse inconsciente se mostra” (LACAN,
1964, p. 37).

O inconsciente se constitui através de suas formagoes'®

, que ndo cessam e escapam

ao campo ordinario, preservando assim sua caracteristica originaria, esse fluxo se assemelha

105 As formagGes do inconsciente sdo os sintomas, os sonhos, os chistes, os atos falhos e as lembrancas
encobridoras.
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ao processo operacionalizado pela ayahuasca no contexto urbano, como mostram as
imagens visualizadas por Débora (indigenas) que, de certo modo, se desconectavam do
contexto ritual ao qual estava inserida, em um processo de trabalho com a memdria, em que
eventos passados podem ser reavaliados sem cair no campo da repeticdo, uma vez que 0
tempo do inconsciente é também um tempo nédo cronoldgico, em outra altura do tempo, em
fluxos que estdo sempre se fazendo e refazendo, a partir de sua constante constituicdo e
prética convicta.

Se Lacan fundamenta a ética da psicanalise numa experiéncia, é porque ela pertence
a0 campo da acdo, de uma pratica e ndo no campo do pensamento, da representacio. E nesse
sentido que, tomando a experiéncia ayahuasqueira como além da Lei da cidade, ou anterior
a ela, é possivel apontar que a bebida descortina um campo imanente que busca
constantemente se presentificar e assim o faz na relagdo entre os Saberes da ayahuasca e o
inconsciente. Esse saber que longe de ser dado, precisa ser conquistado, como uma pesquisa
e experimentacdo, propostos pela ayahuasca. Veremos que esses diferentes saberes se fazem
na tensdo criada entre esses varios dualismos: corpo/espirito, bem/mal,

consciente/inconsciente, moral/ético e sempre articulando coletivo/subjetivo.

4.5 Saberes da Ayahuasca

Comeco esse topico lembrando que essa divisdo entre metodologia e saberes é
especificamente didatica, tendo em vista que 0s processos de subjetivagdo acontecem de
forma fluida, entre as a forma de transmisséo e os saberes incorporados. Principalmente no
campo das Ciéncias Sociais sao diversos os trabalhos que tratam dos saberes agenciados pela
ayahuascal®. Estes saberes ndo se confundem com os saberes eruditos, dizem respeito ao
que se aprende no cotidiano, na rua, nos terreiros, nas narrativas miticas e nos incontaveis
espacos onde se criam e recriam subjetividades. O saber estd associado a experiéncia pratica,
sabedoria e habilidade (ALBUQUERQUE, 2016). Levi Strauss aponta que:

O pensamento magico ndo é uma estreia, um comeco, um esboco, a parte de um
todo ainda ndo realizado; ele forma um sistema bem articulado; independente,
nesse ponto, desse outro sistema que constitui a ciéncia [...]. Portanto, em lugar
de opor magia e ciéncia, seria melhor coloca-las em paralelo, como dois modos de

108 Os trabalhos de Maria Betania Albuquerque versam a respeito da Epistemologia e Saberes da Ayahuasca
no Santo Daime: Sabencas do Padrinho Sebastido (2021); ABC do Santo Daime (2007); Epistemologia e
Saberes da Ayahuasca (2011), entre outros.
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conhecimentos desiguais quantos aos resultados tetricos e préaticos (LEVI
STRAUSS, 1976, p. 11 apud ALBUQUERQUE, p. 237).

Os saberes culturais sdo outra modalidade de saber que também exigem certa
organizagdo e “na operacionalizacdo desse tipo de saber outros fatores concorrem como a
visdo, o tato, o paladar, ou seja, toda uma sensibilidade corporal que remete a prépria
etimologia da palavra saberes enquanto sabor (ALBUQUERQUE, 2016, p. 238). A
“viagem” com ayahuasca proporciona a ida a estes mundos nao conscientes, possibilitando
a aprendizagem através do agenciamento da planta sobre os diferentes mundos e sobre si
mesmo em diferentes perspectivas. No campo das perspectivas cruzadas as fronteiras sao

dissolvidas,

A experiéncia da ayahuasca &, assim, uma forma radical de possibilidade de um
ensinamento que estilhaga a l6gica cartesiana ao estilhacar, junto com ela, o
dualismo homem-animal que preside a ciéncia moderna, precisamente, quando se
considera o tema classico da transformacdo do homem em animal
(ALBUQUERQUE, 2014, p.19).

Esta perspectiva pode ser vista nas diferentes representa¢es dos povos amazonicos,
tais como mascaras, mitos, lendas, narrativas, representagdes teatrais, entre outros. E nitido
0 desencontro epistemoldgico entre a ciéncia moderna e a ciéncia amerindia, naquilo em que
ambas definem como conhecimento legitimo e real. Na perspectiva da Ciéncia Moderna, 0s
saberes indigenas sdo considerados ilegitimos, sendo desperdicados ou vistos como
inexistentes, trabalhando contra a diversidade epistémica existente no mundo, engquanto
elege uma ldgica universal (ALBUQUERQUE, 2014).

Veremos alguns desses saberes, com a indicacdo de que eles sdo bem mais do que 0s
elencados aqui. Priorizei aqueles que dizem respeito as “mudancas” observadas pelos
entrevistados, que ao saberem o titulo da pesquisa, colocaram em questdo a perspectiva da
mudanca, olhar por outro ponto de vista o que ja era conhecido, inclusive fora do contexto
ayahuasqueiro. Nessa parte do trabalho, farei breves comentérios, deixando que a voz dos

entrevistados compareca, a partir do que pra eles “foi aprendido” com ayahuasca.

4.5.1 Analisador Cura

Os amerindios da América do Sul apresentam teorias complexas sobre pessoa e
corporalidade, como vimos, isso tem consequéncias na compreensdo dos processos de saude,
doenca e morte. E pelo contato com os diferentes mundos e as relagdes estabelecidas entre

0s sujeitos e 0s mundos, que a cura é vivenciada, a doenca e a morte podem chegar por
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caminhos diversos: vinganca dos inimigos ou dos espiritos, sdo exemplos. A cura esta
presente desde a origem das religibes ayahuasqueiras, com pessoas indo em busca de

diferentes curas, principalmente fisicas. Veremos como a cura aparece para os entrevistados:

E aconteceu alguma coisa comigo eu acho que saiu alguém de dentro de mim sabe
assim ai essa cura eu perdi assim 33 quilos em uns meses, 4 meses, eu mudei
totalmente ai foi uma cura espiritual, eu mudei de opinido, uma chave mexeu na
minha cabeca ali assim alguma coisa dali eu passei a ser menos ansioso, passei a
me centrar mais nas coisas, foi uma cura especial que eu precisava mesmo se ndo
fosse ayahuasca eu ndo teria alcancado essa cura aqui nessa passagem entdo é uma
cura especial e outras curas assim que sdo também da mesma grandeza mas que
ndo sdo necessariamente fisicas né no aspecto fisico (FRANCISCO).

Mas o sentido maior do vegetal mesmo quando a gente bebe € a cura espiritual,
né? E a gente deixar de ser ignorante, né? Porque ai, vamos dizer assim, a
ignorancia que faz com que o espirito ndo evolua, né? E o sentido do vegetal é
trazer para a humanidade a cura espiritual, que € trazer conhecimento,
conhecimento, esclarecimento do que é o espirito. Esse é o grande sentido, essa é
a grande cura que o vegetal traz para nés, € a nossa evolugdo espiritual. Trazer
conhecimento para nés, é para que a gente possa ter uma evolucéo espiritual. Sdo
0s conhecimentos da propria natureza de Deus, né? S&o o0s conhecimentos que a
gente diz assim, que sdo os conhecimentos superiores, sdo 0s conhecimentos
universais. Que é tudo que esta ligado a caminhada do espirito no seu trabalho de
vindas a Terra, de reencarnacgao, né? Que é um, vamos dizer assim, é um trabalho
que faz com que haja a lapidacdo do espirito para que ele possa evoluir.
(GUILHERME)

Do ponto de vista espiritual quando a gente sai de um ponto de ignorancia e passa
a compreender certas coisas que a gente ndo compreendeu eu vejo que a cura maior
da espiritualidade é isso, € o conhecimento passa a conhecer uma coisa que a gente
ndo conhecia né, aquilo ali vocé mudou a chave do seu pensamento vocé se curou
de uma coisa que estava ali te obscurecendo e agora vocé esta vendo com clareza
(FRANCISCO).

E, eu considero, digamos assim, esses conflitos que eu tive, principalmente com a
minha irma, com a minha familia, eu considero uma doenca espiritual muito forte.
Entdo eu obtive uma cura muito boa dentro do Daime. Essa mudanca
comportamental também, onde eu consegui eliminar um grau de machismo, pelo
menos que eu acho. Assim, né, tem a melhorar um pouco, eu também considero
uma cura obtida dentro do Daime. E...E assim, a propria paz, sabe? Esse universo
do Daime, o que ele me propicia (HENRIQUE).

Porque o Daime, quanto mais tempo vocé toma, menos vocé toma. Porque é uma
coisa que ndo € viciante. Ele ndo te vicia. Ele deixou a cada quinze dias. Ai, quanto
mais tempo vocé tem, menos vocé toma, com relagdo a quantidade. Entéo, ele vai
te mostrando e vocé percebe melhor as coisas. Vocé ja conhece as pessoas. De
olhar, tu ja conhece as pessoas. Pessoas que vdo chegando Tu ja percebe. Tu tem
uma outra percepcdo. Que eu acho que isso € uma ajuda, que é uma cura. Pra tu
ndo entrar numa cilada (RUTH).

Me deu essa viséo de ser o Daime, assim, de ser, o ser, muito claro isso assim, o
ser, 0 Daime, o Daime deu essa visdo de perceber o ser, ndo a pessoa ali assim,
sabe, ndo a Marina, mas a Marina é aquele ser superior, 0 eu superior, o espirito,
né, entdo isso quando a gente traz pro universo familiar dos nossos filhos é muito
fino assim, t4, porque tu te vé em muitas coisas do filho, né, da filha, ai ali j4 € um
espelho, tu j& te melhorar em algumas coisas pra tu poder dar uma, dar passagem
pra melhoria da pessoa também, daquele ser que também t& no desenvolvimento
dela entdo, como pai é um saber especial assim que o Daime transmite pra gente,
da gente ser amoroso, ser assim, ser um protetor, mas assim aquele protetor por ali
assim, eu td aqui, t4, td aqui a presenca, a presenga é muito mais importante, a
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presenca € muito mais importante do que qualquer outra coisa, do que qualquer
palavra que vocé fala (FRANCISCO).

A cura assumiu diferentes conotacgdes, com diferentes aspectos, fisicas, psiquicas e
espirituais, mas de modo geral o campo espiritual aparece como parte de todas as narrativas.
Mercante (2012) aponta que o poder do chd, principalmente no que se refere as miracoes,
coloca lado a lado diferentes niveis de existéncial?’, sio as imagens da miragdo que
possibilitam os elementos responsaveis e capazes de auxiliar no processo de integracdo
desses diferentes niveis. O exemplo de Francisco relne esse ponto quando diz que as curas
que ocorrem além do corpo sdo da mesma grandeza da primeira.

A cura é também relacionada a mudanca de opinido, como saida da ignorancia,
ganhando clareza. Interessante essa ligacdo, pois Davi Kopenawa ira dizer que o mundo dos
xapiri é dotado de uma intensidade luminosa. A cura também é vista no processo de
lapidacgdo do espirito, como se fosse necessario adentrar um campo para receber a evolucao
espiritual. Desse modo, a cura do corpo esta ligada a cura do espirito, assim como vimos
sobre a peia. Enquanto processo, as curas, aparecem também nas relacdes sociais, como
mostra Henrique, que considera uma cura espiritual poder reconciliar-se com sua irma apos
tanto tempo.

Um ponto interessante elencado por Henrique e Ruth é a percepgéo sobre as pessoas,
a cura como um processo constantemente vivenciado na experiéncia que traria saberes a
respeito do modo de tratamento necessario para uma boa convivéncia, como o ver o ser, 0
Eu superior'® Nas narrativas, os entrevistados revelam que a ayahuasca mostra 0 modo
necessario de cura para cada um, sempre buscando a evolucdo espiritual. Por outro lado,
como na narrativa de Herique a cura também estd no campo das relagdes politicas, como a
percepcao e mudanca em relacdo ao machismo. A relagdo com ayahuasca, assim como uma
analise busca restaurar uma integridade, que s6 pode ser recuperada no campo do originario.

E a experiéncia do originario, que pode ser vivenciada na ayahuasca ou em uma
andlise que pode transformar o destino inibido ou impedido, no sentido de uma iluminacé&o,

como no nome da igreja de Raimundo Irineu “Centro de [luminagao Crista”, ou de uma “Luz

107 E diferentes niveis de experiéncia

108 MacRae (1994) sobre o Santo Daime aponta: O mundo estaria sob a influéncia constante de espiritos, em
diferentes estagios de evolugdo. Além de seu corpo ou "aparelho", todo ser humano e composto de um Eu
Inferior e um Eu Superior. O primeiro seria relacionado a matéria e teria natureza transitoria, sendo, porém,
importante para o aperfeicoamento da sua outra metade, seu duplo. O "trabalho no astral" consistiria em boa
parte no desvendamento progressivo deste duplo e na descoberta da verdadeira identidade de cada um através
das miragoes” (MACRAE, 1994, p. 70)
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na consciéncia”, como propde José Gabriel, que reconstiu e reconstroi em uma medida de
cura, uma abertura do saber do inconsciente!® irredutivel a qualquer saber cientifico. Para
algumas das pessoas que entrevistei “livrar-se das drogas” foi vista como uma cura, um

beneficio, mas esse analisador aparece de modo distinto em outras narrativas.

4.5.2 Analisador Drogas*!©

“Bom, a primeira coisa que foi assim, acabou a vontade de beber eu fumava
quando bebia, também acabou a vontade de fumar comecei a achar tudo meio
estranho, né? ai a gente vai vendo, vai lendo, a gente vai vendo, vai vendo, vai
aprendendo as coisas do Daime também e ai a vida foi mudando” (FRANCISCO)

“Nao, porque toda vez quando a pessoa que estava a frente pelos trabalhos, ele se

colocou a disposicdo assim, que toda vez que eu tivesse a vontade de querer
consumir alguma coisa, que eu procurasse pra gente beber o vegetal. Entdo sempre
0 vegetal funcionou nesse momento inicial de desapego daquelas substancias que
eu utilizava, o vegetal sempre foi a fortaleza que dava sustentacdo pra resistir e
ndo voltar a utilizar. E além disso, além do vegetal, uma coisa chave é o convivio
com as pessoas. O convivio com aquelas pessoas, a mudanca de comunidade.”
(GUILHERME)

“Porque nem tudo isso, né, a questdo do alcool, assim, ndo é bom pra salde, ndo
é saudavel, é nesse sentido, ndo é que a pessoa ndo possa fazer, ndo é proibido,
todo mundo € até muito aberto, todo mundo pode fazer o que quiser, s6 que tudo
tem uma limitagdo, pra o corpo, pra salde, pra mente, né, pra nossa, pro NOsso
fisico mesmo, pra nossa matéria, que a nossa matéria é muito fragil, entdo ndo
aguenta muita coisa, é nesse sentido” (RUTH)

Nas narrativas de Guilherme e Ruth as drogas de forma geral s@o ndo séo
desvalorizadas e ndo necessarias para diversdo ou para os prazeres do corpo e da psique. No
caso de Henrique o papel dos membros da instituicdo é nitido, para ele o meio contribui para
0 uso de drogas ilicitas, assim como para Ruth, onde mesmo que ndo sejam proibidas, sdo
limitadas do ponto de vista fisico e psiquico. Antes da legalizacdo da ayahuasca para fins
religiosos ela estava (de certo modo ainda estd) em meio aos debates politicos sobre drogas,

apesar das tentativas institucionais que buscam afastar a ayahuasca desse campo, buscando

109 «“Ndo se deve esquecer que o saber do inconsciente ndo se encontra suspenso, a espera, inerte, ele existe em
ato, é imediatamente um dizer, cujos graus diversos de realizagdo, mas também de iluminagdo véo do dizer
mais obscuro ao mais clarividente” (SCHIAVON, 2012, p. 87)

10 «“Em sociedades como a nossa, 0 que convencionamos chamar de drogas corresponde ao que muitos
especialistas voltados a tematica preferem chamar de substancias psicoativas. Substancias, por sua vez, capazes
de atuar sobre o sistema nervoso, sobre o que entendemos por psique, sobre a dindmica neural e, assim, capazes
de alterar a consciéncia humana através da manipulagdo corporal” (SCHNEIDER, 2010, p. 1)
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localiza-la no no discurso religioso ou no campo da cultura, enquanto patriménio
imaterial''.

A recusa as drogas aparece como uma incompatibilidade da propria ayahuasca, como
se as coisas “do mundo” fossem sendo substituidas pela realidade da mesma. A droga, nesse
caso licitas e ilicitas dificultavam as relac6es sociais de Guilherme e Francisco, que com o
tempo foi se desfazendo da vontade de consumir outros tipos de psicoativos. Por outro ponto
de vista, o &mbito ayahuasqueiro, dependendo de seus ritos pode proporcionar aos
participantes o contato com diversos psicoativos, que ganham novos contextos e se ancoram
no debate das “Medicinas da Floresta”, ou “Plantas de Poder”, causando uma tor¢ao no modo

de compreender as substancias, como demonstra Henrique:

E assim, com o alcool, né, tinha a sensacdo do alcool. Mas, 0 alcool na noite, ele
ndo me dava tanta liberdade, né? Porque eu tinha aquela sensacdo assim de culpa
e tal, né? Porque...e era noite, entdo € uma coisa que envolve outros anseios, né?
Assim... Que € interessante também, né? E interessante (HENRIQUE).

Deixa eu ver, naquele periodo eu ndo usava maconha, né. Ndo usava. Entdo, a
maconha, ela hoje oferece uma sensag¢do um pouco parecida assim também. Mas,
naquela época eu ndo usava. Entdo, ela foi tudo novo pra mim nesse sentido, né.
Foi tudo novo assim (HENRIQUE).

Tanto é que eu fumava, eu ndo conseguia entrar na vibe, né? Ai, dentro daime,
porque eu tinha muitos amigos daimistas, maconheiros, né? Assim, e foi
engracado que dentro do daime essa questdo com a maconha, ela t& ai, é
interessante. Porque assim, eu tinha um preconceito muito grande com toda essa
guestdo da marginalizacdo da maconha, eu carregava. Talvez eu ainda carregue
pouca coisa, mas sempre carreguei muito, assim, essa coisa mesmo. Nao € uma
coisa de maconheiro, é marginal e tal, ndo sei o qué. E dentro daime, ndo. Dentro
daime a maconha é consumida de uma outra forma. Dentro daime. N&o € dentro
daime. Ndo sdo todas as correntes daimistas que usam a maconha, algumas
(HENRIQUE).

Entdo aqueles que querem comungar, é chamada Santa Maria, no caso é chamada
Santa Maria, podem comungar. Ent&o assim, € la esse preconceito diminuiu muito,
assim, porque la a planta, inclusive a chamada de Santa Maria, entdo ha um
respeito, né, na hora de consumir. Tipo assim, a postura da de quem usa, né, assim,
e do ativismo é essa, de quebrar paradigmas (HENRIQUE).

Indiquei anteriormente a reinvengdo realizada por Sebastido Mota em incluir a
Cannabis Sativa no contexto do CEFLURIS, colocando-a enquanto feminina, ao lado do
Daime (criando um dualismo entre masculino e feminino). O contato de Henrique com a

maconha se deu antes de seu contato com o CEFLURIS, mas ndo de modo continuo, nem

111 Sobre esse assunto ver: ASSIS, G.E; RODRIGUES, J. De quem é a ayahuasca? Notas sobre a
patrimonializacdo de uma -bebida sagrada- amazonica. RELIGIAO E SOCIEDADE, v. 37, p. 46-70, 2017,
CARDOSO, S. Patrimonializagdo da ayahuasca no brasil: multiplos aspectos na construgao de uma politica
publica. 2017. 136 f. Dissertacdo (Mestrado Académico ou Profissional em 2017) - Universidade Estadual do
Ceara, 2017
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sagrado. Foi apenas a partir da aproximacao a Santa Maria~~ que suas concepcdes foram se

transformando, aliando a Cannabis ao contexto religioso, criando uma diferenca entre o uso
institucional e o uso fora dele. Esse primeiro esta ligado ao ativismo e quebra de paradigmas,
como o que ele mesmo aponta como “marginal” diminuindo o preconceito sobre a planta. E
possivel encontrar mais narrativas como essas, em que 0s outros psicoativost!, mesmo nas
religides ayahuasqueiras, que se utilizam de um, sdo vistos como algo a ser evitados,
devendo ser consumida apenas ayahuasca, evitando sofrimentos, doencgas e a morte, nosso

proximo analisador.

4.5.3 Analisador Morte

Eu destaco assim um ponto importante mesmo, sabe? A gente se deparar com a
ideia da morte, e a gente saber que a gente vai morrer, que a gente esta se
preparando pra morrer. Isso ai é especial, isso é especial no universo
ayahuasqueiro. E tem as metodologias, né? A UDV deve ter a sua maneira de
perceber a morte, 0 Daime também tem. Isso é legal também, as outras doutrinas
tém dificuldade disso, eles ficam muito aqui assim no contexto material, né?
(FRANCISCO)

Entdo assim, é um momento de libertacdo, assim, é como se todas as conexdes,
com tempo, com preocupacédo, com tudo, elas ndo existem, elas ndo fazem sentido.
Tipo assim, eu acho que quando, tipo assim, a mudanc¢a de plano, né? Hoje eu
tenho um sentimento por ti, por minha mulher, por meu filho, por mim mesmo,
por meus bichos, por meu trabalho, por dinheiro, porque eu comprei e tal. Eu tenho
tudo isso aqui, mas quando tu vai morrendo, é impressionante, isso nao tem valor
nenhum. Assim, vai tudo, saca, assim, ndo tem nada, nada. Entdo assim, ai entra
uma sensacado de...essa questdo, como € que a gente fala, de desapego. Ndo é bem
desapego, € 0 maximo que eu desapego. Tipo assim, aquilo ndo tem mais, vocé
entra num estado onde aquilo ndo tem importancia, né? A mente, ela vai dizer,
ndo, ndo importa mais. O teu filho, a tua mulher, o que tu trabalhou, o que tu
construiu, o teu desenho, isso aqui 6. Entdo, eu tive um pouco dessa sensacao.
Gente, isso foi maravilhoso, sabe, de tu ter aquilo ali, de tu desapegar assim. Claro
gue na experiéncia de quase morte isso foi bem mais forte, mas o Daime, ele traz
um pouco também. Porque ele me desconecta do tempo, ele me desconecta da
maioria das preocupactes (HENRIQUE).

Em meio aos amerindios ayahuasca ¢ “O Vinho dos Mortos/das Almas” ou por outra,

O cip6d dos Mortos™ 14, por sua capacidade de fazer esses mundos visiveis,

mostrar a finitude corporal e a infinitude do espiritoll5. No contexto amerindio, a

112 Ressalto que a Santa Maria no contexto “daimista mariano” ndo ¢ tida somente como uso da Cannabis no
ambito religioso com um novo nome, Santa Maria ¢ uma “forga espiritual”, a0 modo de uma entidade que
engendra diversos saberes. Esse tema € vasto e re(ine diversos pontos, politicos e sociais que extrapolam os
objetivos desse trabalho.

113 Maconha, rapé, sananga, entre outros.

114 A Ayahuasca, do quichua aya, que significa ‘morto, espirito’, e waska, que significa ‘cip6’, traduzido
como “cipd dos mortos” ou “cipd dos espiritos” (MORI, 2011).

115 Alguns hinos de Mestre Irineu retratam a relagéo existente entre os planos dos mortos e dos vivos: Hino 74
— S0 eu cantei na barra: “A morte é muito simples, assim eu vou te dizer, eu comparo a morte ¢é igualmente ao
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morte pode significar a “metamorfose do falecido em animais (ou vegetais) cuja
alma — ndo mais humana, apés desencarne — propende-se a humanidade (LIRA,
2019, p. 5).

Nas linhas da ayahuasca a morte ganha um novo relevo, sendo compreendida como
parte do processo da existéncia. Entende-se a morte como apenas do corpo fisico, ja que o
que ocorre é apenas uma passagem para outro plano. Esse plano da morte é também o plano
da natureza de Deus e dos seres miticos de cada religido. O morrer é um retorno ao lar do
espirito que deve ser constantemente preparado para esse momento através do cumprimento
dos ensinos. A firmeza € uma virtude a ser alcancada para evolucao do espirito e uma boa
passagem para 0 outro plano.

O tema firmeza é vasto, de modo geral ¢ utilizado por diferentes linhas para designar
uma postura altiva frente as dificuldades encontradas tanto no contexto ritual, quanto fora
dele. Com a firmeza, o discipulo vai aprimorando sua evolucao espiritual, preparando-se
para uma boa “passagem” (do espirito para o outro plano, a morte do corpo fisico).
Encontramos essa referéncia no Hino 70 de Mestre Irineu “a quem eu peco firmeza é ao
Deus onipotente, a quem eu peco firmeza para ser feliz eternamente”. Ou, no contexto da
Unido do Vegetal, os socios devem buscar “a Firmeza do Mestre”, a luz do “Firmamento”.
A firmeza também inclui a postura durante o ritual e fora dele. E com essa firmeza e
convicgdo que o sujeito pode agir. Desse modo, se deparar com a finitude é um ensino da
ayahuasca, um saber que ela opera por sua caracteristica onirica.

Durante a entrevista Henrique me contou uma experiéncia de quase morte vivenciada
na adolescéncia, momento em que ele quase morre afogado. Chegando ao ponto maximo do

desapego.

4.5.4 Analisador Relacdes

Muitos trabalhos!!® se preocuparam em elencar, ou tratar dos efeitos do uso da
ayahausca nas relagdes sociais de quem a consome, seja pelo viés espiritual, seja pelo viés
terapéutico, parece ndo importar o viés, 0 que estd em jogo é uma transformacéo no que se
refere ao modo de se relacionar com o mundo, indo desde o ponto de vista ambiental, até o

subjetivo. Albuquerque (2011) propde uma reflexdo sobre a epistemologia e os saberes da

nascer, depois que desencarna, firmeza no coracdo se Deus te der licenga, volta outra encarnacéo, na terra como
no céu é o dizer de todo mundo, se ndo preparar o terreno, fica espirito vagabundo”.
116 MAIA, 2020; MOURA ET. AL. 2022.
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ayahuasca, apostando em uma certa heresia epistemoldgica operada pelas plantas como
sujeitos de saber. Ao posicionar as plantas no lugar de sujeitos surge uma nova
epistemologia, ndo estruturada em posi¢des binarias. A partir dos seringueiros e indigenas é
possivel elencar nove tipos de saberes engendrados pela ayahuasca, mesmo sendo esta

divisdo apenas didatica, sem objetivo de esgotar os saberes da planta professora:

Politicos

Cognitivos Artisticos Morais Espirituais Filoséficos Divinatérios Medicinais Priticos
Sociais
Conhecer a . Saber sobre este . Melhorar a
Relacionar-se Como tratar . Prevenir .
faunaea Cantar . Conduta reta . mundo e 0 Descobrir roubo pontaria na
com a sociedade 0s espiritos doencas
flora outro i caga
. Saber sobre a Checar o
Relacionar-se L . . - Conhecer os Aprender a
. . Nio ingerir Aprender criagao e os comportamento 1
Memorizar Pintar com 0s : ) . remédios da preparar a
. alcool rezas seres que nela moral das
ancestrais . mata ayahuasca
existem pessoas ’
Relacionar-se " Conhecer a Saber das . L
Aprender . Nio fumar Preparar-se X L Limpeza do Facilitar a
. Esculpir com as plantas e - origem das condi¢des do . N
Linguas . cigarro para a morte . A organismo conversagao
animais coisas rio i
= Perpetuar a Compreender a
Néo se ; il
Superar o medo vida ou logica de Conhecer
envolver em N b Cura
de estranhos brigas transcender a funcionamento lugares novos
& morte do mundo
Resisténcia a Comunicar-se
dominacao telepaticamente

Saberes da ayahuasca entre os indigenas e seringueiros amazonicos (ALBUQUERQUE, 2011, p.137)

Podemos visualizar nas narrativas alguns desses saberes, como ja citados nesse
trabalho e outros que fazem parte do conjunto de discursos sobre a ayahuasca no contexto

urbano, e os que se referem as relacbes comunitarias sao as mais comuns:

E ai, naturalmente assim, a minha vida foi, vamos dizer assim, se ordenando
novamente, né? Voltou para o centro, né? Que a gente até fala assim, para o
centro. VVoltou para o centro, ai voltei a estudar novamente. Ai comecei a trabalhar,
ai constitui familia. Da constituicdo da familia, na sequéncia, conclui meu curso
de faculdade. Eu ja estava trabalhando e sé dei continuidade até hoje.
(GUILHERME).

Ent&o, assim, eu penso que antes era mais dificil, né? Eu ndo tinha consciéncia de
muitas coisas, que hoje eu ja me enxergo, assim, diferente, né? Antes eu era uma
pessoa mais irritada, mais...tinha uma coisa que eu tinha muito ciiime, sabe? Na
minha relagdo, e ai eu ndo tinha compreensdo de algumas coisas (DEBORA)).

E eu passei por um periodo de...Quase desistir de achar algumas coisas, porque
vem...A gente vai observando alguns comportamentos, né? De determinadas
pessoas. E as vezes a gente...Eu até queria desistir. Mas ai hoje, de um tempo pra
¢4, eu ja observo que eu tenho que separar, né? Separar as pessoas da ayahuasca
do beneficio que ela traz pra minha vida, né? (DEBORA)

Entdo, com teu prdprio filho, muitas vezes vocé também cobra dele, fala de um
jeito, e ai vem essa consciéncia assim no daime, olha, ndo é assim, vocé fica bem
expandido, olha, vocé falou isso, ai te mostra um significado, né, que vocé, de
respeito, nesse sentido (HENRIQUE).

Isso me fez bem, porque atingiu... Ndo me atingiu individualmente, atingiu como
casal. Entdo, isso foi um ponto muito positivo no Daime. Essa questdo é
engracada, agora que eu percebi isso, falando isso pra ti, né? Como casal, ndo foi
uma coisa individual minha, né. Porque assim, as coisas individuais sdo
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complicadas assim, né. N&o, eu faco isso. As vezes vocé ndo tem o apoio da
companheira. E vice-versa (HENRIQUE).

Entdo, a gente teve uma série de problemas. Eu penso que hoje, se a gente, quando
tivesse casado, a gente tivesse uma religido assim, que abrisse mais a gente, 0s
olhos, a mente, né? Eu acho que a gente nao teria passado por uma série de
sofrimentos que passamos. Entéo, eu acho valido uma religido, um casal, uma
familia que tem filhos pequenos. Eu acho muito positivo. A experiéncia foi boa
(DEBORA).

A familia aparece nos relatos como um ponto importante de mudanga, de visualizar
questdes, compreendendo-as por outro ponto de vista, passando primeiro por outra forma de
olhar a si. Guilherme utiliza a palavra centro para falar das transformacdes vivenciadas no
campo das relagdes familiares e de trabalho e coloca a constituicdo da familia em um ponto
fundamental do desenvolvimento. E comum a essa narrativa nos espagos ayahuasqueiros,
como vimos na narrativa de Francisco anteriormente e nas falas de Débora e Henrique. E se

revela também nos discursos institucionaist’

, portanto o encaminhamento dado pela
instituigdo a respeito do assunto, influencia no modo que os entrevistados apontavam tal
mudancga como relevante.

Essas posturas revelam as caracteristicas valorizadas nos espacos de “consagragao”
da ayahuasca, a origem da familia e a forma de manté-la centralizada, além dos deveres
enquanto cidaddo. E ressaltado também o papel da maternidade enquanto cuidado e
dedicacdo aos filhos, demarcando lugares a partir do género!!®. Ressalto que as religides
ayahuasqueiras consideradas tradicionais ou originarias (pois iniciam o rito urbano com
ayahuasca de forma reconhecida pelo Estado brasileiro) se denominam cristas, ocupando-se
de temas como perdao, fé e caridade. Se na maioria dos relatos até 0 momento a comunidade

ayahuasqueira veio se desenhando como um corpo, que precisa funcionar em harmonia,

117 6° Principio da Unido do Vegetal: “O Trabalho, a Familia e a Religido sdo os trés pilares que sustentam a
evolugdo humana. Harmonizados, trazem o equilibrio e as condices favoréveis ao crescimento espiritual”;
7° principio da UDV: reconhece a origem divina da familia, obra do Criador na Terra, iniciada pelo casal
primordial, Addo e Eva. O homem e a mulher se complementam e sdo o alicerce familiar e os principais
responséveis pela educacéo dos filhos. (Os 13 Principios Originais da Unido do Vegetal)
Aparece também no Decreto de servigo escrito no ano de 1970 e decretado por Raimundo Irineu Serra: “Todo
0 pai de familia deve ser um professor exemplar para os seus filhos, dentro do seu proprio lar; nunca deve
pronunciar palavras, que possam prejudicar o conceito da crianga; ensinar aos seus filhos, quais sdo os direitos
de um “Cidadio Brasileiro”: tratar bem ao seu proximo, desde o mais graduado, até o mais humilde; ensinar
quais sdo os deveres religiosos; que, se deve respeitar a Deus sobre todas as coisas, rezar todos os dias, para
afastar os maus, as doencas e as dificuldades, etc. (...) Para iniciar nossa meditacdo, depois da distribuicdo do
Daime, todos irdo colocando-se em seus respectivos lugares, com exce¢do das senhoras que tém criangas. As
mesmas deverio primeiramente agasalhar os seus filhos” (MOREIRA; MACRAE, 2011, p. 348). E
recomendada a leitura do Decreto durante os trabalhos de concentracdo (dias 15 e 30 de cada més).
118 Sobre esse tema no contexto do Santo Daime ver: BENEDITO, P. "Maria que me ensina a ser mulher":
religido e género no Santo Daime. 2019. Tese (Doutorado em Sociologia) — Universidade Federal de S&o
Carlos, S&o Carlos, 2019.
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entre si e com ayahuasca, no relato de Débora percebemos que para ela se trata de uma
diferenca, entre as pessoas da ayahuasca (suas praticas) e a realidade da bebida, que ganha
um tom de superioridade, ou uma maestria, em relagéo ao corpo institucional.
Transformacdes no cuidado com os filhos e na percepc¢édo aflorada em relacdo aos
mesmos também pode ser demarcada nas narrativas, além de relatos que falam de uma

abertura, como vimos, um destravamento, fisico e psiquico.

5. CONSIDERACOES FINAIS

Esse trabalho buscou analisar os processos de subjetivacdo permeados pela
ayahuasca nos contextos em que ela é consumida: as religiGes ayahuasqueiras. Tive como
norte inicial a compreensdo émica de que a bebida seria uma planta dotada de ensinos
transmitidos durante sua ingestao, na experiéncia visionaria que incide no corpo dos sujeitos
e tem consequéncias na forma observar e se relacionar de forma individual e coletiva. Essa
era ideia inicial do projeto, que levava em consideracao o papel fundamental das instituicdes,
da religido e seus ritos, ensinos e dogmas. Mas, a pesquisa ao longo do tempo veio se
transformando a partir dos meus encontros e desencontros na tentativa de buscar um fim,
uma vez que o mestrado teria que acabar.

O campo institucional surgiu em todas em todas as entrevistas, mediando o contato
dos sujeitos com a ayahuasca. Por um lado, a instituigdo media a relagdo entre o mundo ou
0s mundos e a bebida, fazendo um consumo sagrado da mesma, legitimando seu uso e
distanciando-se do discurso das drogas a partir de estudos cientificos, amparados pelo Estado
brasileiro, buscando assim, ajustar as relacdes dos homens entre si a partir de seus rituais e
conjuntos, como maneira de controlar a experiéncia, a natureza, impossivel de ser
controlada. Esse contorno, faz com que os sujeitos renunciem diversas satisfagbes como
forma de serem recompensados pelos “sacrificios” que a religido impoe, caracterizando
assim, um ideal, a elevagdo da alma ou do espirito.

A partir das narrativas dos entrevistados foi possivel evidenciar como o carater
institucional incide nos processos de subjetivacao dos sujeitos. Nossa pequena amostra, nos
aponta que, no campo ayahuasqueiro, COmo em outros grupos, os processos de subjetivacdo
sdo marcados pelo campo em que estdo inseridos: espacos colonizados, permeados pelo
discurso do patriarcado e suas nuances, podendo chegar a ter contornos conservadores. Em

alguns casos, as narrativas permanecem muito ligadas ao “bem estar coletivo” e a “coesdo
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grupal”, respondendo ao que podemos chamar em psicanalise ao campo socio-simbdlico e
imaginario.

Mas isso ndo é tudo, a experiéncia com a ayahuasca se da em duas vias, como
apontamos. Uma, se refere a instituicdo, o aspecto religioso que aponta uma moral comum
a todos, um Saber e uma Verdade que precisa ser alcancada através de ritos e praticas
coletivas, a instituicdo tenta capturar o Si para usar da forca dos sujeitos para seus proprios
fins; os sujeitos, por sua vez, usam da instituicdo para se construirem singularmente, para
além da Lei que os tornam simples nimeros ou nomes, meros individuos exemplares de um
rebanho. Ou seja, por outro lado, em contato com uma bebida psicoativa, os adeptos se
encontram com um modo distinto de elaborar sua existéncia, retornando aquilo que é proprio
do sujeito, a invenc¢do do um, mesmo que essa construcdo singular se dé em uma experiéncia
coletiva ritualizada. Como ja colocado, o fendmeno ayahuasqueiro nos impde considerar
outros marcadores além do religioso e grupal, devido a multiplicidade contida no uso e nos
efeitos somaticos e psiquicos causados pela bebida.

Ayahuasca professora, nos contextos urbanos apresenta uma hibridizagdo: entre
urbano e floresta, entre religido e mistica, entre o que € coletivo e o que diz respeito a cada
um. Isso porque, mesmo fora de seu territério de origem mantém seu carater originario, é,
como no contexto amerindio, um espirito, um Outro, uma poténcia viva e ativa, pronta para
se apresentar e perspectivar, possibilitando uma expansdo, em outra altura do tempo, na
experiéncia da forca constante. Essa experiéncia para 0s sujeitos, € uma pratica que precisa
ser constantemente exercida, sendo um exercicio de firmeza, dentro e fora do contexto ritual
No sentido de uma iluminacéo, nos diferentes graus de atencéo a vida.

O tempo nesse contexto se desdobra, ganha novos ritmos, é o tempo da forga e o
tempo de exerce-la, entre o plano de sonho e o plano da agdo. Como sonho, assim como na
experiéncia analitica, produz um despertar de fendmenos ignorados pelo sujeito. Marco
Antoénio Coutinho Jorge (2010) afirma:

A experiéncia analitica visa, em Gltima instancia, ao despertar. Despertar do sono
no qual o sujeito se achava me rgulhado e que dava algum sentido a sua vida. Com
ele, o sentido deverd ser reinventado, e a liberdade que entdo advém é congruente
com uma radical entrega a tudo aquilo que porventura possa vir do real (JORGE,
2010: 223).

Se, conforme vimos nas narrativas, a ayahuasca proporciona um despertar da
consciéncia, ¢ no sentido de uma “iluminagdo” de carater talvez universal de uma

experiéncia de despertar, dessa vez feita por intermédio de uma bebida que da um acesso
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singular ao inconsciente e seu saber, que desperta o sujeito de seu sono consciente, egoico e
imaginario, e dos nomes e lugares dados pelo Outro socio-simbolico. De certo modo, a
experiéncia com a ayahuasca convoca o sujeito a responsabilizar-se com o que lhe acontece,
através do fluxo estabelecido entre a bebida e quem faz uso dela — responsabilizar-se pelo
Real, pulsional, que tem, portanto, uma logica feminina, no sentido de sua abertura.

Essa experiéncia que é anterior & lei e portanto ética, precisa ser exercida a cada vez,
a cada encontro com a bebida e a cada escolha de exercer ou ndo. Os processos de
constituicdo do psiquismo ou de subjetivacdo séo imanentes, sdo indeterminados, como a
vida em uma constancia, em uma firmeza que se exerce a cada vez, sendo esse exercicio a
propria cura em relacdo ao saber do inconsciente. Desse modo, a ayahuasca se apresenta
enquanto um sujeito, uma professora que engendra saberes, em uma virada ontolégica, que
para compreender faz-se que ir além dos saberes tradicionais da ciéncia, levando em
consideracdo o principio ayahuasqueiro que podem existir, de forma virtual-atual, mundos,
seres e graus de entendimento que sO se revelam na experiéncia da forca gerando efeitos

subjetivos.
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