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RESUMO

O escopo da presente pesquisa é mapeantaovérsia publicasobre o uso da ayahuasca no
Brasil. Primeiramente, foco a literatura acadéneiGaforma como a histéria da ayahuasca é
abordada ao longo de trés décadas de debate. Eidaegxploro um universo documental
amplo — que inclui producdes académicas, midigtigaditicas publicas, documentos
institucionais de entidades ayahuasqueiras e pdedude integrantes dessas instituicbes —
para elaborar um mapeamento atatrovérsia publicasobre a ayahuasca no Brasil e seus
desdobramentos. Por fim, partindo de um trabalhogeéfico realizado n&entro Pronto
Socorro Espiritual Raimundo Irineu Serrgroblematizo as formas de apresentacéo,
justificacdo das praticas e construcao de legitwheédnoespaco publicale uma instituicao

que faz uso da ayahuasca.

Palavras-chave:controvérsia publicaayahuascadroga religido; cultura.



ABSTRACT

The scope of this research is to map ghelic controversyconcerning the use o ayahuasca.
First, |1 focus on the academic literature and theysvwhich the history of ayahuasca is
covered over three decades of debate. Then | explorvide documental universe — which
includes academic productions, media, public polingtitutional documents of ayahuasca
entities and productions of members of those usbits - to develop a map of thpeiblic
controversy concerning ayahuasca in Brazil and its aftermdtally, based on an
ethnographic study, conductedGéntro Pronto Socorro Espiritual Raimundo Irineutae |
analyze the forms of presentation, justificatiorpadctices and the construction of legitimacy
in the public space of an institution that makes aefsayahuasca.

Keywords: public controversyayahuascadrug; religion; culture
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INTRODUGCAO ?

Ayahuasca, Yagé, Caapi, Kamarampi, Natema, Santmé)avegetal, Oasca, sao
alguns dos nomes pelos quais € conhecida a belmdgwpriedades psicoativas produzida a
partir de duas plantas nativas da regido amazomicg0Banisteriopsis caape as folhas de
um arbusto, #sicothrya viridi§. Atualmente, o uso da bebida encontra-se bastéifotedido
no Brasil. E possivel encontrar desde o uso psmoéetico, a utilizacdo por grupos
indigenas, além dos grupos conhecidos comoretigides ayahuasqueiras brasileiras
(LABATE 2000; 2004), o Santo Daime, a Barquinha &rddo do Vegetal, entre outras
manifestacbes. Ndo € possivel datar as origensedénmfeno, contudo, alguns eventos
relevantes para seus desdobramentos no Brasil psdemontuados com certa precisao,
como a chegada dos fundadores do Santo Daime, iBagge UDV na regido amazdnica nas
primeiras décadas do século XX, bem como o inig@osda institucionalizacdo e de suas
posteriores dissidéncias (FROES, 1986 [1983]; COUTI®89; MACRAE, 1992;
ANDRADE, 1995; GOULART, 1996; CEMIN, 1998, ARAUJ@999, BRISSAC, 1999).

Até a metade do século XX a utilizacdo da ayalauascBrasil limitava-se a regido
amazonica. Pesquisas apontam que sua dissemiregéoyras regides do Brasil teve inicio
nos anos 70 e 80, a partir da criacédo de filiaid)Jdeéio do Vegetal e do Santo Daime nas
regides centro e sudeste do pais. Aléem da dissefmndo uso da ayahuasca para 0 eixo
centro-sul do Brasil, o periodo ficou marcado tambpela emergéncia da producgéo
académica sobre o tema, quando sdo divulgadasimasinas pesquisas, artigos cientificos
(HENMAN, 1986), dissertacbes (SILVA, 1983; CUNHA986; COUTO, 1989) e livros
sobre o tema (FROES, 1986 [1983]; ALVERGA, 1984jnaior parte tendo o Santo Daime
por objeto de pesquisa.

Ainda nos anos 1980, o uso da ayahuasca atingineioglos midiaticos e os grandes
meios de comunicacao a partir da publicacdo dertaggens em jornais e revistas de grande
circulagcdo com® Globo, Folha de Sdo Payl® Estado de Sdo PaylBevista VejaRevista

Isto E Vale destacar a producéo, em 1989, do primemgrama de televisdo tematizando o

2 A presente pesquisa foi financiada pela Fundagdamparo & Pesquisa do Estado de S&o Paulo (FAPESP)
processo 2010/04228-8.

* Tendo em vista que a bebida possui diferentes dengfes, opto aqui pela utilizacdo do terayahuasca
para designa-la em termos gerais, sem vinculadanfium grupo ou contexto de uso especifico. A opliAo
respeito ao fato do termo ser o mais amplamentsdifio no debate académico, além de ser recorrentem
citado nos documentos relacionados as politicaicasbQuando for necessario associar a bebidéeandieada
manifestacéo sera utilizada a terminologia esmectfos grupos conf@aapi Daimee Vegetal
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uso da ayahuasca. Trata-se de um episddio do pra@racumento Especialujo tema era o
Santo Daimetransmitido em rede nacional pela extiRiedeManchete filmado no Céu do
Mapia, sede do CEFLUR{Se em um centro localizado no Rio de Janeiro tamligado a
instituicdo. De acordo com Goulart, que aborda astfio da relacdo entre esigides
ayahuasqueira® 0s meios de comunicagdo, sédo frequentes asagpos — veiculadas em
jornais, revistas e televisao, entre o final dassal®80 e inicio dos anos 1990 — que tratam o
cha como “troga alucinégengperigosa’, enquanto ogsuarios sdo, normalmente, vistos
como membros deséitas exéticds(ibidem grifos meus).

Além de tornar-se objeto da producdo midiaticatraolelemento importante da
conjuntura em questéo esta associado ao fato ddakteibnar-se foco de politicas publicas de
ambito nacional. Assim, em 1985, a ayahuasca &hiida pela Divisdo de Medicamentos do
Ministério da Saude (DIMED) na lista de substancisicotrOpicas proscritas, nela
permanecendo durante aproximadamente um ano. Décacom MacRae, sdo multiplos os

fatores que levaram a proibicdo da ayahuasca pMED:

[...] em 1985, a expansédo desta [Santo Daime]auttasreligidesusuarias
da ayahuasca entre membros da classe média de polegonéo
Amazonicas, a publicidade envolvendoamversagara o Santo Daime de
celebridades de TV, e o generalizado alarmismoesobuso de drogas
levaram o Ministério da Saude a colocar a ayahuasdsta de substancias
proibidas. (MACRAE, 2005, p. 465).

De acordo com a literatura académica (LABATE, 206®ULART, 2005, 2008;
MACRAE, 2008), o episodio levou o extinto ConseHederal de Entorpecentes (CONFEN)
a constituir, em 1986, um Grupo de Trabalho formpdoespecialistas em diferentes areas
para avaliar os usos da ayahuasca. ApOs algunsepaseprovisorios, foi publicado, em 1987,
o Relatorio Final do G. T. Ayahuasceecomendando a liberacdo da bebida para que fosse
utilizada somente para fins ritualisticos e rekg® (GOULART, 2008; MACRAE, 2008).
Apesar do posicionamento favoravel do CONFEN naadktcde 1980, outras questbes
envolvendo a ayahuasca emergiram no debate, de oela bebida e seus usos foram
reavaliados.

De acordo com MacRae (2008), os fatores respoissdpar tais medidas dizem
respeito ao surgimento de novas denuncias de wstegonado da bebida, algumas delas

veiculadas pela imprensa, outras direcionadas eg#&® do Poder Publico. Tais denuncias

* O Centro Eclético da Fluente Luz Universal Rainuitiheu Serra agora denomina-se Igreja do Cultétiéo
da Fluente Luz Universal Patrono Sebastido MotaMido — ICEFLU. Contudo, como a mudanca é
relativamente recente, optei por manter a deno@maciginal, tendo em vista que é utilizada em deaparte
da producgdo midiatica, académica e documentos nwemges as politicas publicas.
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foram fomentadas, segundo o antropdlogo, principaten pelo crescimento e a
internacionalizacdo de algumas instituicbes quzamn a ayahuasca (MACRAE, 2008: 295).
Com efeito, 0 CONAD (Conselho Nacional de Politisabre Drogas) — 6érgao governamental
gue substituiu o CONFEN — tomou a medida de estabel“normas de controle social
referente ao uso do chéa ‘ayahuasca” (RESOLUCAQ2BI°CONAD, 31/12/2002). Apés a
elaboracédo de um relatério sobre os usos da ayahyasblicado em janeiro de 2006, levado
a cabo por um grupo multidisciplinar de trabalhaCONAD respaldou definitivamente as
instituicbes que fazem uso da ayahuasca afirmandooquso religioso da bebida constitui
uma manifestacao religiosa e cultural associadeipalmente as populacdes tradicionais da
regido Amazonica.
Considerando, por fim, que wso ritualistico religiosoda Ayahuasca, h&a
muito reconhecido como prética legitima, conssimanifestacao cultural
indissociavel dadentidadedaspopulacdes tradicionais da Amazéreade
parte da populacdo urbana do Pais, cabendo aocobEs#adsd garantir o
pleno exercicio desse direitar@anifestacdo culturalmas também protegé-

la por quaisquer meios de acautelamento e preven¢EoqRELATORIO
FINAL, GMT- AYAHUASCA, 2006: 13, grifos meus).

O Grupo Multidisciplinar de Trabalho - Ayahuasca domposto por seis estudiosos
das areas: antropologia, farméacia/bioquimica, psiga, servico social e juridica, aléem de
contar com representantes dos grupos que fazendaisyahuasca. Dentre os argumentos
expostos no Relatério Final do CONAD, ganham destaxg principios de liberdade religiosa
e de protecdo do Estado as manifestacdes culfpopislares, indigenas e afro-brasileiras,
garantidos pela Constituicaiifem p. 1), sendo vedados quaisquer tipos de utilzagée
ndo se enquadrem como “uso responsavel da ayahuastandido como estritamente
religioso, excluindo, deste modo, a possibilidadecdmercializagdo, a promoc¢ao turistica a
partir da utilizacdo da bebida, ou sua utilizacésoeiada a substancias psicoativas ilicitas
(ibidem p. 7-8).

Mais recentemente, o Instituto do Patriménio Histde Artistico Nacional (IPHAN)
iniciou o processo de avaliacdo do pedido feito @mresentantes de algumas entidades
ayahuasqueiras, solicitando o reconhecimento do dsoayahuasca come@atriménio
Imaterial da Cultura BrasileiraO texto apresentado ao IPHAN indica que as uigfies em
pauta tornaram-se parte indissociavel da sociededdleira, ressaltando o papel dos mestres
fundadores do Santo Daime, Barquinha e Unido doedMégor estabelecerem as bases
doutrindrias para umaova tradicdo religiosa caracterizada por uma basacrética e

tipicamente Amazonica:



[...] a atuacdo destes trés mestres fundadoreseu)rDaniel e Gabriel —
estabeleceu adases doutrinariasde uma nova tradicdo religiosa
sincreticamente brasileirae tipicamente amazodni¢caque possibilitou a
formagéo de comunidades organizadas em torngsdaitual da Ayahuasca

e que passaram a ter importante papel (politicmake cultural) na prépria
formacdo da sociedade brasileira na Amazénia Otatde@ conhecimento
espiritual destagloutrinas tem sido transmitido de geracdo a geracdo e
mantido por diversasadi¢des culturaisatravés de ureincretismo religioso
caracteristicamente amazo6nico que implica numa relacao essencialmente
harmonica com a natureza e estabelece um sentingentdentidade e
continuidade, garantindo assim o respeitdiversidade etnicocultura¢ a
criatividade humana. (PEDIDO DE TOMBAMENTO DA AYAHASCA,
2008, p. 1, grifos meus).

N&o obstante o reconhecimento do uso da ayahuascargo “religiao” e “tradicao
cultural” se efetivar sob a égide dos principiogstibucionais da liberdade religiosa e da
garantia de protecdo a manifestacfes culturais |p@s) € necessario ressaltar que a
legitimidade da concepcao da ayahuasca e das @sdidae a utilizam enquanto “religides” e
“cultura” ainda € objeto de intensos debates elpnositizacdes, sobretudo no que concernem
os estigmas direcionados ao uso da ayahuascaestigulas “drogas”.

Tal associacdo, contudo, ndo € recente, de maglongitas reportagens veiculadas na
primeira metade da década 1980 abordavam a quést@izso dealucinGgenospor seitas
provenientes da regido amazonica, sobretudo o J2aitae. Alguns titulos sdo dignos de
nota: “Seita no Acre usaria drogas em cerimoniB&LHA DE SAO PAULO, 17/08/1982),
“Seita do Santo Daime usa em rituais alucinégenazamco” (O GLOBO, 06/11/1983),
“Santo Daime: a droga da Amazoénia” (REVISTA MANCHET 14/01/1984). Outra
reportagem de grande repercussdo publicada nat&&ég (09/11/1983) “Divina piracio:
um alucindégeno que leva ao transe religioso”, apenSanto Daime como ualucinégeno
largamente consumido na regido amazoénica, mas‘goeontrario das outras drogas, tidas
como socialmente desagregadoras, [...] tem umafungligiosa e social nas comunidades
acreanas que o bebem”. Nao obstante a associaghoagga/droga estar presente desde os
primérdios da producdo midiética sobre o tema,es§o continua marcante no debate, como
é possivel notar a partir de uma reportagem velaupelaRevista Isto Fem 2010:

Tudo comegou no inicio do século passado, no coradgd Amazonia.

Caboclos nordestinos atraidos pela extracdo dadi@rmergulharam na
cultura secular dos povos da floresta, inevitavatmabsorvendo muito de
sua esséncia. Logo nasceram as chamadas relig@iesasqueiras, grupos

° A reportagem é uma das mais citadas em artigo€ateds que problematizam, entre outros temas, a
abordagem o enfoque dado pela midia aos gruposias@ieiros (LABATE, 2005; GOULART, 2008).
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em sua maioria cristdos que incorporaram o conswi@oum cha
alucinogeno utilizado pelos indigenas em seusisititoje, essas mesmas
seitas estdo no centro de uma polémica que engolestdes delicadas e
perigosas, como o respeito a liberdade de crerifaa de drogas e morte.
(REVISTA ISTO E, N° Edicao: 2108)

Tendo em vista a conjuntura exposta, € possivaimafi que, apesar do
reconhecimento do uso da ayahuasca enquanto aa@ligi “cultura” nas politicas publicas, o
debate ainda mobiliza uma série de questbes meglicaicas e antropoldgicas, polarizando
uma série de instituicbes sociais e agentes ern thyrestabelecimento e da consolidagéo de
categorias e normatividades sobre a ayahuasca éosues de utilizacdo. As articulacbes em
pauta englobam antropdlogos, socidlogos, psiqsiatiasicélogos, medicos, juristas,
jornalistas, além de integrantes das entidadesuaggheiras. Partindo do que foi dito acima,
0 objetivo central da pesquisa pode ser divididalem eixos centrais: mapeac@ntrovérsia
publica sobre 0 uso da ayahuasca e investigar, a partindestudo de caso, as formas de
apresentacao e de justificacdo das praticasspaco publicale uma instituicdo que faz uso
da bebida.

Controvérsiae espaco publico

A nocédo decontroveérsia publicaapresenta-se como uma categoria central para a
pesquisa. Trata-se, sobretudo, de um instrumeritocte cujo objetivo é possibilitar a
visibilidade de tragos e rastros sobre as formawateterminados elementos sdo agenciados,
mesmo que transitoriamente, em certo momento. Mo da debate sobre a ayahuasca e seus
usos, a nocao deontrovérsia publicaapresenta-se como uma ferramenta para apreender
como as articulagbes, mediacbes e disputas em tdenadefinicio de determinadas
concepcdes sobre o fenbmeno desdobram-se em @eaemsnativos, os quais implicam,
por sua vez, modos de apresentacdo e de acaaufamescas instituicdes e aos agentes que
produzem e fazem uso da bebida.

Cabe ressaltar que a concepcaaaetrovérsia publicaadotada na pesquisa dialoga
com a nocédo despaco publico delabermas, “entendida como espaco do trato comiwocat
e racional entre as pessoas” (2007: 19). Segundudvto (2009a: 207), espaco publice,

para Habermas, a arena onde os procedimentos shssiinteragem, negociam e disputam

®http://www.istoe.com.br/reportagens/48304 A+ENCRLHADA+DO+DAIME+PARTE+1?pathimagens=&
path=&actualArea=internalPage (Acesso em 09/040p01
11



sentidos, estabelecendo consensos quase semplisoposy porém, que algumas vezes
podem culminar em processos normativos, materralizae na forma de legislacéo:

Ora, os processos de producdo de legitimidade aqaanh forma no plano
das mediac@es linglisticas dependem [...] da pdatie para estabilizar,
ainda que provisoriamente, consensos a respeitsaiglos das coisas e
das intengBes. O conceito de esfera publica tesianamelhor rendimento se
for tomado como docusonde controvérsias e negociacdes culturais entre
uma variedade de publicos tem lug@ridem 211).

O modelo de teoria critica habermasiana dialoggyrsdo Monteroilpiderm 200), com
questdes atuais para as ciéncias humanas, masfiespeente com o dilema que opde, por
um lado, a exigéncia de reconhecimento de partidaldes culturais e, por outro, o problema
da traducdo das diversidades na construcdo der=wssenais universais. Partindo de um
didlogo com a nocdo desfera publicahabermaseana, a antropologa procura “repensar a
irredutibilidade das diferencas no escopo das dades modernasibjdem 202), buscando
na analise das mediacoes, trazer para o foco tangu@estdo sobre o modo como diferentes
visdes de mundo disputam sentidos a respeito dalstendo como cerne 0s processos de
producdo de visibilidade, legitimidade e de esthmlento de consensos provisorios e
normatividades no plano das interacdes discursivasio aponta a antropdloga, trata-se “[...]
de compreender como, mediante acdes discursivggpdazem consensos sobre normas de
acao que teréo validade prescritivigidem 204).

Assim, a partir da aplicacdo da nocaocdatroveérsia publicaea um estudo de caso,
pretendo apreender como se efetivam os procesguedigcao de visibilidade e legitimidade,
de estabilizacdo e consolidagdo de concepcbesgocas, e, consequentemente, as formas
de construcdo e apresentacdo do fendmeno do ustyaltmiasca enquanto “religido” e

“cultura” noespaco publico

Procedimentos de pesquisa, trabalho etnografico rsercao no campo

Uma das etapas centrais da pesquisa consistilabar&do de um banco de dados
sobre o debate concernente a ayahuasca, o qualgabram universo documental amplo,
contemplando producdes académicas, midiaticastigaslipublicas, além das producdes e
publicagbes institucionais e de integrantes daslags ayahuasqueiras. O recorte temporal
proposto para a selecdo de documentos que compusdranco de dados foi de trés décadas,
privilegiando a analise de documentos produzidparar dos anos 1980. O recorte justifica-

se tendo em vista ser esse 0 periodo em que oedatadémico sobre o tema emergiu no
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Brasil, que o fendbmeno atingiu os grandes meiosodeunicacao e também tornou-se objeto
de politicas publicas, podendo ser consideraddammir, como um ponto de partida relevante
para a coleta de documentos, e, consequentemearse,opmapeamento daontrovérsia
publicasobre a ayahuasca.

O banco de dados foi composto por livros, tesemtigos de diversas areas do
conhecimento, laudos de 6rgdos governamentaissggasedo CONFEN, CONAD, IBAMA,
reportagens em revistas e jornais, artigos joiadis entrevistas, programas televisivos,
documentarios, textos e produc¢des institucionaispbeas produzidas por integrantes dos
grupos ayahuasqueiros. O conjunto de documentos gerestdo foi fundamental
principalmente para a analise bibliografica e pagtaboracéo dos dois capitulos iniciais.

Além do banco de dados, uma parte importante dgusa consistiu no trabalho
etnografico realizado junto a uma instituicdo damt8aDaime, oCentro Pronto Socorro
Espiritual Raimundo Irineu Serr@CEPSERIS), localizado na Vila Carneiro, zona rul
Rio Branco, Acre. Ao longo da pesquisa fui trésAace, em 2010, 2011 e 2012. O objetivo
das viagens foi, sobretudo, coletar dados e reaiziaevistas com dirigentes e integrantes da
instituicdo. No total, permaneci por aproximadareens meses na sede do CEPSERIS, na
Vila Carneiro. Também visitei centros filiados &stituicdo em algumas oportunidades.
Assim, no primeiro semestre de 2011, estiv@hbestival da Igreja Céu do Cearéealizado
entre os dias 04 e de 16 de maio. No segundo semessitei oPronto Socorro Catarina
Mendes proximo a Ouro Preto, ocasidao em que foi reatizagbrimeiro feitio do centro, em
setembro de 2011. Além disso, acompanhei as vidiaglirigentes do CEPSERIS ao estado
de S&o Paulo ao longo dos ultimos anos.

A escolha do CEPSERIS para a realizacdo do trabetiimografico diz respeito em
parte as circunstancias de minha inser¢cdo no caenpo) parte & minha trajetéria enquanto
integrante do Santo Daime. Em 2004, quando curaagaduacdo em Ciéncias Sociais na
UNESP-FFC, Campus de Marilia, tive 0 meu primematato com a ayahuasca através de
um amigo que fazia parte do Santo Daime. ApoOs paonais de um ano frequentando os
“trabalhos”, me fardei no Santo Daime no final @2 Apesar do centro no qual me fardei,
Céu da Redencad@Vairinque-SP), ser filiado ao CEFLURIS, a casmlbiam era ligada,
embora que nao oficialmente, ao CEPSERIS, recebeisttas do padrinho Nonato, vice-
presidente do CEPSERIS, nas quais costumava ataesefitrabalho de cura” “Linha de
Arrochim”, desenvolvido por seu pai, Wilson Carpenle Souza. Em 2006, fiz minha

primeira viagem ao Acre, ocasido em que partiaj@e8° Encontro dos Pronto Socorros e
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Centros Filiados e, no mesmo ano me filiei ao CEPSERIS. Atualmednéguento um dos
centros filiados ao CEPSERISC@u da Cantareiralocalizado em Mairipora-SP.

O objetivo inicial era me afastar do Santo Daimguanto estudo de caso e partir de
uma etnografia que seria realizada prioritariamemeSao Paulo, em algumas instituicbes
ayahuasqueiras escolhidas a partir de um levantanpeeliminar. Contudo, tendo em vista
que tive uma série de dificuldades de insercéo lgomaas instituicdes que tentei estabelecer
um contato inicial, optei por focar o trabalho efrédico no CEPSERIS. Dentre os pontos
positivos da escolha, cabe destacar que o faterdiiado a instituicdo facilitou a insercéo
no campo, 0 acesso a informacdes, a coleta de dadb®umentos para a pesquisa, a
realizacdo de entrevistas com os dirigentes e rautégs da instituicdo. Por outro lado, €
necessario explicitar que, por ser integrante dudSBaime, parto necessariamente de uma
posi¢do e de um lugar de fala especifico, e, orlditve manter sempre em perspectiva minha
dupla inser¢cdo no campo, enquaamdropologoe daimista

Nesse ambito, a ligacdo com o tema e a escolhimgtar acontrovérsia publicaobre
a ayahuasca no Brasil enquanto objeto de pescensate, em boa parte, a minha propria
trajetoria enquanto integrante do Santo Daime agdalos ultimos sete anos. Nao obstante, é
necessario salientar que a pesquisa ndo tem pestoabjayahuasca em si, o0 Santo Daime, o
CEPSERIS, os diferentes usos da bebida, ou asgsatas instituicbes ayahuasqueiras, mas a
controvérsia publicague emerge ao longo do debate sobre o fenbmeBoasd nas ultimas

décadas.

Roteiro da dissertacéo

No primeiro capitulo, empreendo um recorte analitjae enfocou 0 modo como a
histéria do uso da ayahuasca é formulada pelatitexr académica, partindo de quatro pontos
centrais: 0 uso amerindio da ayahuasca,veagetalismo amazénico, asreligides
ayahuasqueiras brasileirase 0sneo-ayahuasqueirosAnalisando algumas das principais
publicacbes académicas busquei temas, elementaguenentos recorrentes no debate,
responsaveis por estabelecer o uso da ayahuascanémgntegrante de uma tradigdo
amerindia de longa duracdo da regido amazoniocaciada sobretudo as praticas xamanicas.
Em seguida, procuro analisar como séo estabeleaglgenealogias e filiacdes entre o Santo
Daime, Barquinha e Unido do Vegetal e 0 uso amierishal ayahuasca. Por fim, problematizo
a questado doseo-ayahuasqueiros o estabelecimento de filiagbes com uma tradigioso

da ayahuasca vigligides ayahuasqueiras brasileira® objetivo central do capitulo consiste
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em discorrer sobre 0 modo como o debate acadéraigmoa um papel central na construcao
do uso da ayahuasca no Brasil enquanto manifestafi@msa enraizada em uma tradicao
cultural de longa duracao, caracteristica da regmdazonica.

O segundo capitulo consiste em um mapeamentomtaovérsia publicem torno da
ayahuasca no Brasil. Para isso, empreendi um eedmdrico no qual abordo trés
configuracdes especificas: a associacdo do usoydhuasca enquanto “macumba’ e
“feiticaria”; o deslocamento para os estigmas atlte$ a questdo das “drogas”; e, por fim, a
consolidacdo da concepcao da ayahuasca enquamdestacdo culturalAo longo do
capitulo procuro argumentar que os deslocamentssestigmas associados a ayahuasca e
seus usos é€ fruto da insercéo do fendmena@ros regimes de circulacAesponsaveis por
introduzir novas dinamicas, categorias e agentedetmte, culminado em mudancas e
desdobramentos na configuragdo dantrovérsia publica principalmente nas dltimas
décadas. Nesse ambito, argumento que, apesar deiagd® do uso da ayahuasca aos
estigmas associados a questdo das “drogas” contseralo um elemento recorrente, a
concepcdo do fenbmeno enquanto “cultura” assumiwa ysicdo preponderante na
configuracdo atual deontrovérsia publicaprincipalmente a partir da Gltima década.

O escopo do capitulo final é articular o trabaltmografico e a analise bibliografica,
apresentando uma reflexdo acercaalstroversia publicasobre a ayahuasca a luz dos dados
obtidos no trabalho de campo. Deste modo, partyat@lho etnografico realizado junto ao
Centro Pronto Socorro Espiritual Raimundo Irineurrf@e(CEPSERIS) e centros filiados,
para pensar a relacdo entre as formas de apredentage justificacdo das praticas da

instituicdo em questdo e alguns elementos presemé®vérsia publica
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CAPITULO 1. A literatura académica e a reconstituigo histérica do uso da ayahuasca
no Brasil

O presente capitulo foi elaborado a partir de warnemento bibliografico e de um
mapeamento inicial da producdo académica sobre ahuagca, sobretudo a literatura
concernente as areas das ciéncias humanas. Asgassgm questdo englobam um conjunto
de trinta e nove dissertacbes e teses, além desiwoletdneas e artigos, que versam
principalmente sobre os grupos que surgiram nograemirbanos dos estados do Acre e
Rondobnia a partir do século XX, o Santo Daime, egBiaha e a Unido do Vegetal. Nao se
trata, contudo, de discorrer sobre a historia d@rfeeno em si, mas mapear no debate
académico elementos centrais a partir dos quaashest®ria € contada.

Partindo desse material, selecionei e analiseicanmjunto de obras que, além de
dedicarem-se parcial ou integralmente aos desd@mtas historicos do fendbmeno, tornaram-
se pontos de referéncia importantes no debate mézmléNesse sentido, é possivel afirmar
gue a escolha das obras foi interessada, contaddetisdo ndo pode ser reduzida a uma
arbitrariedade por parte do pesquisador, tendo ista @ esfor¢co prévio por elaborar um

mapeamento o mais amplo possivel da literaturaéaciad sobre o tema.

1.1. O uso amerindio da ayahuasca

Desde a chegada dos primeiros europeus a Amazéidental até a metade do século
XIX, o uso da ayahuasca foi citado apenas ocasierdak por alguns missiondarios e
viajanted. Os primeiros relatos sobre o uso da bebida agarem obra de dois jesuitas e
datam do final do século XVII e inicio do XVIII, dos se referindo a mesma regido. Chante
faz alusdo a um “brebaje diabdlico” chamado de @gsta, enquanto Magnin aponta a bebida
como parte da medicina empregada pelos indios deaklaa Amazonia peruana. Em 1737, o
missionario Maroni a descreve como “una bebidaxintmte ingerida con propdsitos
advinatorios y otros llamadayahuascala cual priva de los sentidos y, a veces, dada’v
No século XIX, um viajante alem&o que permanecele@ entre 1838 e 1842, Tschudi,

menciona a ayahuasca, e, um tempo depois, Albismigsionario que em 1854 visitava a

’ Devido a dificuldade de acesso a literatura, totiibkografia produzida até o século XX é citadaaés de
fontes secundérias. Apesar do foco do capituleaxshk para a produgdo académica, mencionarei besxem
alguns trabalhos de viajantes e missionarios qoesaé trabalhos académicos propriamente ditosgquasao
citados em pesquisas posteriores.
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regido do rio Caqueta na Coldmbia, escreveu sobrgof@” (yagé) utilizado pelos
curandeiros indigenas Macaguaje (SCHULTES, 198861 p.

Apesar dos primeiros registros historicos sobus@da ayahuasca datarem do século
XVII, a producdo académica sobre o tema é relatvden recente. Sua génese data da
segunda metade do século XIX, com a publicacasat@lho do botanico Richard Spruce, o
primeiro a empreender a correta identificacdo go.dD ano era 1852, e Spruce testemunhou
uma cerimonia indigena na regidao do rio Vaupésxim@® da fronteira entre Brasil e
Colbmbia, na qual os participantes faziam uso da bebida preparada a partir de uma
trepadeira denominada de Caapi. O botéanico ideotifo vegetal como pertencente a ordem
dasMalpigiacease ao género dBanisteriae deduziu que se tratava de uma espécie ainda

nao descrita, denominando-aRi@nisteria caapi

Habia casi una docena de plantas adultasidpi trepando por los arboles a
lo largo del margen de la roca (parcela cultivagayarias otras mas
pequefias. Afortunadamente, estaban floreciendmiartefrutos jovenes.
Con sorpresa vi que pertencian al ordelpigiaciay al génerdanisterig
por lo que deduje que se trataba de una espedesuoita y, por lo tanto, la
llameB. caapi (SPRUCE, 1873, 19080udGATES, 1986, p. 50).

Spruce também travou contato com outros grupost@uavam ocaapi como 0s
indios Guajibo, da regido de Maipures, no rio Qzmolocalizado entre a fronteira da
Colémbia e Venezuela. Em 1857, em nova explorag&osg estendeu do vale do rio Negro
no Brasil até os Andes equatorianos, o botanicotiittsou um grupo de indios Zaparo da
Amazonia equatoriana que utilizava uma bebida devera deayahuasca deduziu se tratar
da mesma espécie vegetal que havia identificad&rianhente na regido do Vaupés. Apesar
de ter redigido suas observacdes na década de &8%3, s6 foram publicadas em 1873,
contudo, atingiram um publico mais amplo somenparéir de 1908 com a publicacdo de um
livro sobre suas explora¢des na Ameérica do Sul (SICHES, op. cit.).

A obra de Spruce pode ser considerada um casdig@ico, um evento para a
producdo académica, tornando-se amplamente citadaabalhos posteriores (SCHULTES,
op. cit.; GATES, op. cit.; MONTEIRO, 1983; FROEQ86; LUNA, 1986; LA ROCQUE
COUTO, 1989; GOULART, 1996; GROISMAN, 1999). Mason@ a unica. Dentre outras
publicacdes pioneiras mencionadas em pesquisasriposs € possivel apontar o trabalho de
Manuel Villavicencio (1984 [1858]), empregado dovgmo equatoriano que publicou um
livro sobre a geografia do Equador, no qual apguoi os Zaparos, Anguteros, Mazanes e

outras tribos do Alto Napo usavam a ayahuasca, drnoga produtora de visGes, usada para
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bruxaria, adivinhacdes e para fazer profecias (SCHE$, op. cit., p. 12-13). E a lista de
trabalhos publicados a partir da segunda metadgécdo XIX citados em estudos recentes se
estende: Von Martius (1867); Orton (1871); CrévflB83); Simsom (1886); Magelli (1890);
Tyler (1894); Rivet (1905, 1907); Koch-Grunbergd@®, 1917); Karsten (1920, 1926, 1935);
Reinberg (1921); Safford (1917); Rusby (1923, 192324); Pyanert Claes (1937); Michiels
e Cinquart (1926); Rouhier (1926); Fischer (1983¢riga-Villalba (1925, 1927); Albarracin
(1925), McGovern (1927); Perrot e Hamet (1927); rigpgin (1930); Hammerman
(1929,1930); Lewin, (1931, 1962); Morton (1931)rerdutros §pud SCHULTES, op. cit}

S&o obras produzidas por viajantes, missiondpoinicos, antrop6logos, etndlogos,
etnobotéanicos, farmacologos, quimicos, toxicOlogmyvenientes de varias regides das
Américas e da Europa, que estiveram na regido arntazéntre o final do século XIX e inicio
do século XX. Apesar de a maior parte desses hrabaldo ocupar um papel expressivo na
literatura antropoldgica, limitando-se a citacdastas e comentarios breves e gerais,
principalmente sobre os achados botéanicos, taxao®m farmacologicos, essas publicacoes
serviram, sobretudo, de registro historico parpessjuisas posteriores. Segundo Schultes (op.
cit., p. 29), depois de 1930, muitos pesquisadpassaram a concordar com a idéia que uma
ou mais espécies danisteriopsiseram incluidas na preparacédo de beberagens macétin
varias regides da Amazonia ocidental. Mais impadetaporém, que apresentar e descrever 0s
trabalhos pioneiros sobre a ayahuasca é notarudareade com que tais publicacdes séo
citadas em trabalhos recentes, mesmo que de madmeira, servindo de registro histérico
para a filiacdo do uso da ayahuasca enquanto greaudena tradicdo de longa duracéo entre os
povos amerindios da Amazébnia. Tradicdo que senddapida e re-significada enquanto
religido e cultura pela producédo académica antémpod ao longo do século XX.

Como afirma Luis Eduardo Luna (2005, p. 339): “Atrapologia tem sido, sem
davida, a grande fonte no sentido de documentaoala ayahuasca entre os povos indigenas
do Alto Amazonas”. Em um dos capitulos de sua tasea (1986, p. 60) elenca, por meio de
um levantamento bibliografico, algumas das expesss@io uso amerindio da bebida: a
utilizagdo da ayahuasca para entrar em contato commundo dos espiritos (mundo
primordial); a ayahuasca para explorar e conhe@hon o ambiente, a fauna e a flora; a
ingestdo pelo xama para diagnosticar e curar degnga para adivinhacdo; para ajudar na
caca; por fim, a ayahuasca também ocupa, seguna L papel central na vida cultural e

religiosa de alguns grupos, sobretudo no que dipeito aos aspectos mitologicos, mas

® Para um panorama das principais producdes antgipaksobre o uso indigena da ayahuasca, ver ROG& (
p. 339).
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também na danca, no canto e na pinthiafinal de sua pesquisa o autor apresenta unaa list
de setenta e dois grupos indigenas da regido ainazime fazem uso da ayahudscom
efeito, € possivel afirmar que o registro histord® longa duracdo obtido através de
testemunhos oculares tornou-se, na literatura @witsgica, um tropos recorrente para
associar definitivamente o uso da ayahuasca aoniama indigena.

Nesse ambito, o inicio da década de 1970 foi rdargeela publicacdo da coletanea
Hallucinogens and Shamanis(MARNER [orgs.] 1973), que inclui artigos sobre sou
indigena, usos urbanos, além de uma secdo volsukciBcamente para a relacdo entre
alucinégenos e xamanismo, ressaltando a importateieegido amazonica como um dos
poucos contextos remanescentes em que ha registnasa de alucinGgenos por povos
aborigenes, especialmente para as praticas xamam@saartigos versam sobre diferentes
guestdes em torno do universo xamanico, destacasdi@balhos de Kesinger (1973) sobre
os Cashinahua (Kaxinawd) e Harner (1973) sobrevaso) que sugerem a possibilidade de
praticamente todos os membros dos grupos indiganmaguestdo serem capazes de atingir o
estado de transe xamanico a partir do uso da ayedudacoletanea tornou-se uma referéncia
importante, principalmente para estudos posteriay@s vao problematizar o papel do
Xxamanismo nos grupos ayahuasqueiros brasileiros RACQUE COUTO, op. cit,;
GROISMAN, op. cit.).

O volume XLVI do periddiccAmeérica Indigengd1986) também pode ser considerado
uma importante referéncia sobre o tema. Sua pghlicafoi resultado do simpdsio
Chamanismo y uso de plantas del género Banistasia@s la hoya amazoniceealizado em
1985 em Bogota no XLV Congresso Internacional deeAcanistas. A coletanea deu énfase
ao uso indigena da ayahuasca e principalmenteraanismo — tido como uma das tradi¢cdes
mais ricas do continente, parte integrante das festagdes do conhecimento etnobotanico
indigena. Em um dos artigos, Langdon (1986) pracdemonstrar que a classificacdo Siona
do yagé é mais complexa quando comparada a dagossbwtanicos, dependendo de uma
conjuncdo de aspectos como os efeitos derivadosiatto de preparacdo do vegetal e a
influéncia das visdes experimentadas. Outros thakalambém abordamesnofarmacopéia
como 0s artigos sobre o desenvolvimento histérieo identificacdo e taxonomia das

® Segundo Bianchi (2005, p. 322), em diversas regideso da ayahuasca é por vezes totalmente desitmhe
ou ocupa um lugar periférico em relacdo ao conjdetpraticas curativas comumente associadas amisamna
amazodnico. “Na minha opinido, o ambito de uso dahagsca abarca uma grande &rea uniforme, que
corresponde ao sul da floresta Amazdnica colomhbiagaela habitada pelos grupos Tukano) e, deststeade

ao longo do Putumayo e do rio Amazonas, por toda do Ucayali. Por outro lado, na regido sul, oa@smo
indigena se fragmenta em uma série de entidadéscamas, nas quais essa bebida alucindgena perde a s
centralidade” ipidem 322-323).
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malpigidceas empregadas na bebida (SCHULTES, ¢p.@ATES, op. cit.) e sobre os
aditivos utilizados em seu preparo (MCKENNA, LUNAQDWERS, 1986). Os artigos em
questdo empreendem uma revisao bibliografica dasipais publicacbes sobre a ayahuasca,
incluindo trabalhos de missionarios e viajantegesgntando uma primeira tentativa de
sintese da literatura sobre o tema.

Um interessante artigo de Naranjo (1986) abordgainente a busca pelas origens do
fendbmeno, no qual apresenta a area geografica alauasca, correspondente aos sistemas
hidrograficos do Orinoco e do Amazonas, incluinéaitorios na Venezuela, Colémbia,
Equador, Peru, Bolivia e Brasil, nas quaBaaisteriopsicresce em zonas de bosque e selva
(ibidem p. 118)'°. Naranjo afirma que ndo ha dados certos sobrerio®ulios do uso
cerimonial da ayahuasca, mas procura em descolegiasoldgicas indicios de sua utilizacéo
no periodo pré-colombiano. Segundo o autor, foramcabertos objetos ornamentados
datando do periodo de 300 a.C. a 500 d.C. guensev&@sos cerimoniais para beber
ayahuasca. No entanto, € possivel afirmar que r&teenenhum indicio arqueolégico ou
outro tipo de evidéncia que comprove definitivareeatutilizacdo da ayahuasca em épocas
pré-colombianas (Bianchi, 2005, p. 319).

Assim, dentre os principais temas abordados pedeatlura antropoldgica entre as
décadas de 1970 e 1980, é possivel apontar asiggsgabre 0 xamanismo e seu papel para
a Amazobnia amerindia, estudos etnobotanicos, astigacoes sobre os diferentes usos da
bebida, o tema da cura e dos processos terapéutidésn das primeiras revisdes
bibliograficas contemplando ndo s6 a producdo aw&dé mas trabalhos de missionarios e
vigjantes. Estes temas, por sua vez, integram utoaizacdo do registro histérico de uma
tradicdo indigena do uso da ayahuasca na regiaobaina. Deste modo, a concepcao de uma
tradicdo originaria de longa duragdo associadasaoindigena, consolidada pela producéo
académica principalmente a partir da segunda medadséculo XX, servirA como um
referencial importante para as producdes sobresos da ayahuasca no Brasil a partir da
década de 1980.

1.2. OsVegetalistaz o curandeirismo amazonico

Além do uso indigena, associado ao xamanismo, autdalidade de
consumo deste cip6 é a do vegetalismo, uma formaeticina popular a
base de alucindbgenos vegetais, cantos e dietasveQstalistas s&o

' Para Harner (op. cit., p. 1), ndo esta claro sdiss que habitam todas essas areas fizeram emfago da
ayahuasca.
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curanderos (curadores) de populactes rurais do ®efa Coldmbia que
mantém elementos dos antigos conhecimentos indigeolare as plantas
(LUNA, 1986), ao mesmo tempo em que absorvem algtinfauéncias do

esoterismo europeu e do meio urbano. (LABATE, 2p045).

Segundo o antropologo Luis Eduardo Luna (198&¢getalista € como se
autodenominam os praticantes de um conhecimeneatagrincipalmente no uso de plantas
para finalidades curativas. O termiia respeito a origem do conhecimento desses ageqnte
vem diretamente do espirito de determinadas pla@as/egetalistasndo integram uma
comunidade, tribo, ou grupo étnico, mas fazem mirtpopulacdo mestitada Amazénia. Os
vegetalistas & tratados pela literatura como herdeiros direimsxamanismo amazoénico
étnico, que tem como um de seus elementos centtas de substancias psicoativas em suas
praticas, principalmente o uso da ayahusca

Os estudos sobre wegetalismosdo poucos e relativamente recentes. A obra da
antropdloga Marlene Dobkin de Riogisionary vine: psychedelic healing in the peruvian
amazon(1972), dedicada ao estudo das praticas de ayakeiesgjem Belén, uma favela no
sul da cidade de Iquitos, € uma das primeiras gaffies sobre o tema. Dobkin de Rios
apresenta dados histéricos sobre Iquitos e fazleiton@a socioldgica de Belén, descrevendo a
utilizagdo da ayahuasca nos centros urbanos docBera uma elaboracao cultural na forma
de medicindolk. A autora descreve as sessOes de ayahuascagdisatdnceitos de doenca e
bruxaria entre seus informantes, apresenta vaaiesscde pacientes sofrendo de infortanio, e
discute o papel da ayahuasca na cura e na psjgetei@necendo um dos primeiros registros
académicos detalhados sobre esse conjunto de gsréicsobre esse agente chamado
vegetalista

Dentre as principais caracteristicas das pratregetalistas apresentadas por Luna
(op. cit.) no livroVegetalismo — shamanism among the mestizo populafiehe peruvian
amazon é possivel citar: o uso de plantas psicotropipascipalmente de plantas mestras
(plant-teachers) que possuem espiritos pelos qmBsndem sua medicina, recebem seus
cantos magicos e melodias, adquirem conhecimentoane em contato com o espirito de
plantas, animais e seres humanos, aplicando sdweciarento para o diagnéstico e cura de
doencgas. Via de regra, passam por processos dac@&ncxamanica que envolvem dietas,

abstinéncia sexual, entre outras prescricbes. Delacom Luna, algumas dessas préticas

" O temomestizoapresenta certa semelhanca cozalocloamazonense. Segundo Luna (op. cit., p. 15), ndo se
trata de um termo com implicacdes raciais, maseategoria cultural e social.

2 Segundo Luna (op. cit., p. 32), existeayetalistagjue ndo empregam a ayahuasca em suas praticasdmas
especialistas em outros tipos de ervas, cotabaquero o palero, o camalonguero
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foram registradas por Métraux (1944) entre os Amea Conibos e Yaruros, grupos
indigenas da Amazonia. O autor também dialoga carceld Eliade (1998 [1964]) e sua
descricdo do xamanismo siberiano e sul-american® etamanismo e as técnicas arcaicas
do éxtase.

A pesquisa de Luna baseou-se principalmente r@&gs xamanicas de individuos
localizados nas provincias de Iquitos e PuccalpAmazoénia peruana. Apesar de ter lidado
com poucos informantes o autor julgava estar didetauma antiga tradicdo mestica que
engloba toda Amazonia, ndo se limitando ao Pers, seaestendendo pelo Equador, Brasil,
Colémbia, Venezuela e Bolivia. De acordo com oaudtiogo, osvegetalistasque nao séao
bem vistos perante autoridades governamentais,nga& um certo prestigio perante as

populacdes locais, contribuindo para a assisténédica nas zonas rurais e urbanas:

Sao eles representantes de uma tradicdo xamaniickdke imprecisa, que
além dos amazénicos, tem também claros componantisos e cristaos,
estes Ultimos procedentes em grande parte da neéBgéo popular de
doutrinas difundidas por missionarios de ordenggicsas. (LUNA, 2004
[2002], p. 183).

Ao inserir ovegetalismoem um conjunto de processos histéricos mais abraes,
concernentes a colonizagdo européia na Américautie %0 plano de fundo religioso da
Amazonia peruana que englobou as atividades mé&sasnespanholas jesuitas e franciscanas
nos seculos XVII e XVIII, o autor descreve o fendimecomo uma forma de religiosidade
amazobnica proxima a um catolicisnfmlk, que incorpora elementos advindos da atividade
missionéria a partir de suas proprias traditoéeste modo, vegetalismaé descrito como
um fendmeno religioso que se apresenta ndo commalams doutrina, mas como uma
pratica, uma forma de interpretacdo e de inspirdC&NA, op. cit.,, p. 15). Faz parte,
segundo o antropdlogo, de um processo historiedady a transicdo para 0 mundo urbano,
no qual alguns elementos do uso indigena, prirmoigate do conhecimento etnoboténico e do

xamanismo amazoénico, foram apropriados em uma cbast e re-significados enquanto

B Luna pauta-se em trabalhos sobre a religiosidadeegido amazonica como o estudo de Eduardo Galvdo
(1955), que analisa o papel da vida religiosa pagstrutura social de uma pequena comunidade arazm

o nome ficticio de Ita, na década de 1940. Alénapisentar elementos presentes na religiosidadelaab
como o catolicismo popular ibérico, as crencas amd&s e africanas, Galvdo descreve as fraternidade
religiosas, as praticas de pajelanca e o impactondadangas sécio-econdmicas para a vida religiasa d
comunidades amazdnicas nas primeiras décadas ao 36t
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praticas curativds Nesse sentido, o fenémeno ndo é mais parte amegrde uma
coletividade étnica, mas se encontra disperso gidaesocial. Ainda assim, o autor procura
projetar o fendbmeno religioso degetalismaobre a geografia de um grupo coeso destacando
0 uso do castelhano, um difuso complexo culturaAtto Amazonas, além das frequentes
trocas de informacdes entre curandéfos

Em linhas gerais, vegetalisma caracterizado pela produgcéo antropolégica camo u
fendbmeno que é herdeiro direto de um uso indiganaydhuasca, ligado principalmente aos
uUsSoS Xxamanicos e as praticas terapéuticas de cdrageostico de doengas, porém, que
incorpora um conjunto de préticas religiosas addsndb contexto histérico de colonizagdo da
Amazobnia com fortes influéncias do catolicismo gapuNesse sentido, wegetalismoé
projetado enquanto fruto das trocas e negociacistmuradas pela atividade colonial,
principalmente a partir da exploragédo da borrachaakyumas regides da Amazodnia. Como
descreve Bianchi (2005, p. 323):

Este xamanismo, apesar de enfatizar as préprigensiindigenas e o
mundo da floresta, distingue-se por apresentarastratura de aprendizado
mais rigorosa e definida. A consolidacdo de tatuéista, por sua vez,
coincide com a caracterizacdo do xama como agergpé&utico comunitario
e, provavelmente, responde as novas exigénciasejuestauraram — tanto
Nnos grupos nativos, quanto naqueles mesticos —ocsungimento de novas
aglomerac0es estaveis.

Ha, portanto, uma associacdo direta por parte w@aatilra académica entre a
emergéncia de uma nova modalidade de “xamanismayalauasca” e 0S processos socio-
econdmicos que estimularam complexas dinamicasaisocias cidades amazébnicas. Na
acepcao de Bianchi, a urbanizagcdo propiciou a é@mneig desses ayahuasqueiros, cujas
praticas centraram-se em um dos elementos prisaioailso indigena da ayahuasca, a cura:

[...] o percurso da civilizagdo e modernizacéo fageu o surgimento, a
partir da época da borracha até os dias de hojeundexamanismo
extremamente homogéneo, centralizado no exercicio atividade
terapéutica. Por outro lado, onde foi menor a érftia do processo de
civilizagdo, nas areas indigenas mais tradiciormisamanismo perde sua
uniformidade, e as suas caracteristicas se diwansif em multiplos
aspectos; aqui predominam os sentidos ecologicbee sus terapéuticos.
(ibidem p. 325).

4 E necessério ressaltar que o processo de urbanizigscrito pelos autores diz respeito principaleés
transformacdes nas relagfes socio-econdmicas erme fde organizacdo social das cidades amazén@as d
inicio do século XX, ao invés de uma expressivaangd infra-estrutural em termos de urbanizagéo.

' Luna chega a mencionar a hipétese de uma redegiealistasrocando conhecimentos e praticas.
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Bianchi segue os passos de Dobkin de Rios (o), aifgumentando que o uso da
ayahuasca como forma de interacédo social foi pdalena centralidade ao atingir os centros
urbanos amazonicos. De fato, Dobkin de Rios assodiglizacdo da bebida na periferia de
grandes cidades do Peru como Iquitos as praticagégticas populares, enquanto elemento
importante medicinéolk:

Comparado com os primeiros relatos do uso da agahya curandeirismo
mestico com o cipd passou por transformacfes impt@s. Na floresta
tropical, tribos reclusas de indios tomavam ayataias rituais festivos ou
entdo limitavam seu uso ao xama. Isso virtualmaldeapareceu nas
atividades citadinas. No entanto, apesar da misuparficial da medicina
do século vinte nos sistemas de ctolk, a ayahuasca permaneceu um
elemento importante nas praticas curatif@k. (DOBKIN DE RIOS, op.
cit., p. 47, traducéo minha).

A partir desse breve percurso por algumas obrageyuatizam ovegetalistae suas
praticas, € possivel indicar que o fendbmeno é faajecomo fruto das exigéncias instauradas
a partir da colonizagdo amazonica e do intensoneegle trocas, circulacdes e negociagbes
intensificado a partir da exploracdo da borrachest® modo, wegetalismoé abordado na
producdo antropoldgica sobretudo como fenémenairalle religioso, a partir do prisma do
encontro da tradicdo xamanica amerindia com asgasem praticas religiosas populares,
encontro impulsionado pelas pressdes socio-ecoa8milo processo de urbanizacdo da
Amazobnia, tornando-se uma instancia de praticagpdéeticas populares nas periferias dos
centros urbanos. @egetalistaemerge na literatura académica, portanto, como auo n
personagem urbano, um terapeuta popular com semrteth, um curandeiro local cuja ma
fama junto as autoridades locais destoa quando a@uai@ ao respaldo por parte da parcela da
populacao que procura Seus Servigos.

Assim como o0s estudos sobre o0 uso indigena dauased, as pesquisas sobre 0s
vegetalistasproduzidas a partir da década de 1970 tornaranefeeéncia para os estudos
pioneiros sobre os grupos do Santo Daime, Barquinhmido do Vegetal, principalmente
para pesquisas que resgatam suas origens hist@BCAILART, 1996), bem como as que
enfocam o papel do xamanismo amazoénico nas coafijas que o fendmeno assume no
Brasil (COUTO, op. cit.; MACRAE, 1992; CEMIN, 1996ROISMAN, 1999). Deste modo,
as praticasvegetalistasintegram, junto com os usos indigenas da ayahuasgans dos
elementos recorrentes nas analises sobre a reoaysdi historica do uso da ayahuasca no
Brasil que emerge nos anos 1980 a partir do dekememto das primeiras pesquisas sobre 0

Santo Daime, e, na década de 90, sobre a Unia@gdetd e a Barquinha.
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1.3. As religides ayahuasqueiras brasileiras

Embora em varios paises da América do Sul, taioa@oidmbia, Bolivia,
Peru, Venezuela e Equador, haja uma tradicdo daioanda ayahuasca por
xamas e vegetalistas, curiosamente € somente 8d Gua se desenvolvem
religibes de popula¢gdes nado-indigenas que fazemdesta bebida. Estas
religides, a exemplo dos casos da religido do Blatiab&o (que utiliza a
Iboga, Tabernanthe ibogae daNative American Churcho México e nos
EUA (que faz uso do peioteépphopora wiliamsii, reelaboram as antigas
tradicbes dos sistemas locais a partir de umatuedeinfluenciada pelo
cristianismo. Esta releitura, no caso brasileirdpdgnulada por meio da
heranca de consumo da ayahuasca pelos sistemasurdedeirismo
amazonicos e do catolicismo popular, bem como tla®iontes: a tradicdo
afro-brasileira, o espiritismo kardecista e o et&t® de origem européia
(sobretudo via o Circulo Esotérico da Comunhdo dmsBmento).
(LABATE, 2004, p. 65).

Esta indicado no livroReligibes ayahuasqueiras: uma balango bibliogmfic
(LABATE, ROSE; SANTOS, 2008, p. 23) que a “categorntropoldgica’religides
ayahuasqueiras brasileiragpareceu pela primeira vez e@® uso ritual da ayahuasca
(LABATE E ARAUJO, 2002), referindo-se aos movimenieligiosos de origem brasileira
gue tém como uma de suas bases 0 uso ritualizadyalaiasca: Santo Daime, Unido do
Vegetal (UDV) e Barquinha, em suas diferentes méz8. Em sua tese, Goulart (2004)
apresenta uma reflexdo sobre a génese da cate@mwiacordo com a antropologa, a
expressaoeligidbes da ayahuascau ayahuasqueiraoi inspirada em categorias e definicdes

dos préprios membros dos grupos em questao:

Afinal, independentemente dimha ou da divisdo a qual pertencem, todas
estas religibes se definem a partir do uso da agalal ou seja, é assim que
elas se auto-identificam, como também identificamas as outras.
Simultaneamente, €& comaeligibes da ayahuascaque elas séo
imediatamente conhecidas por demais grupos retigiona sociedade mais
ampla. Trata-se, portanto, de um termo que express@do como estes
cultos religiosos sé@o reconhecidos, seja por ekesmas ou por outros. A
nocdo aparece ainda nos primeiros trabalhos salbas ecligides, mesmo
gue definida ou utilizada de forma ténue e indinstate, para depois se
consolidar como uma referéncia conceitual nestgoate estudosikidem

p. 8).
Goulart (bidem) reconhece, contudo, que trata-se principalmesteirda categoria
analitica, podendo nao coincidir com a perspeaiv® membros dos grupos. De fato, como
indicam os resultados de seu trabalho etnografisantegrantes desses grupos geralmente

enfatizam em seus relatos as fragmentacOes eeasrdifs entre eles e ndo os elementos em

'® Encontrei uma referéncia anterior da categoriaissedtacdo de mestrado de Beatriz Caiuby Labai@0f20
sobre as novas modalidades de consumo da ayamesscantros urbanos.
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comum. Em um esfor¢o por compreender a construgdmatbgoria na literatura académica,
farei um recuo até os primeiros trabalhos sobreantds Daime, Barquinha e Unido do

Vegetal, com objetivo de mapear alguns elementosae no debate que contribuiram para
sua associacdo a uma tradicdo ayahuasqueira corAumnaior parte das pesquisas

mencionadas séo trabalhos sobre o Santo Daimenpéa¢€o um esforgco para contemplar a
literatura sobre a Barquinha e a UDV.

A escolha deve-se principalmente ao numero deiqagdles e a circulacdo dos
trabalhos no debate académico. Com efeito, a lilalfim académica especifica sobre os
grupos do Santo Daime, Unido do Vegetal e Barquprbduzida ao longo das décadas de
1980 e 90 pode ser sintetizada em: sete dissesta(@i&VA, 1983; COUTO, 1989;
GROISMAN, 1991; GUIMARAES, 1992; DIAS JR., 1992; IPEEZ, 1994; GOULART,
1996), duas teses (CUNHA, 1995; CEMIN, 1998) e likdes sobre o Santo Daime (FROES,
1986; MACRAE, 1992; GROISMAN, 1999), a maioria puadia por antropdlogos; trés
dissertacbes tematizando a Unido do Vegetal (ANDRADO95; BRISSAC, 1999; LUZ,
1999); e uma dissertacdo sobre a Barquinha (ARAUBY7) publicada posteriormente
(ARAUJO, 1999); além da dissertacdo de Soibelm@fz)lque compara os trés grupos.

O levantamento bibliografico que empreendi apontgucrescimento substancial no
namero de pesquisas entre 2000 e 2010, periodouenfoq produzido quase o dobro de
estudos em relacdo as duas décadas antéfioké® obstante o aumento nas pesquisas que
abordam a Barquinha e a Unido do Vegetal, o olgjgtartir do qual foi desenvolvida a maior
parte das pesquisas continua sendo o Santo Daartend® desse material, apresento a seguir
uma analise de temas e argumentos recorrentes gumad das principais producoes
académicas que contribuiram para a construcadiagéb do uso da ayahuasca no Brasil a

uma tradicdo de longa duracdo que remete ao usonatioeda ayahuasca.

O contexto so6cio-econdmico amazonico

Um elemento central no debate académico sobregense historicas do Santo Daime,
Barquinha e Unido do Vegetal — como no caswelgetalismo- diz respeito aos processos
sécio-econdmicos, frutos da ocupacéo promovidagdtacdo da borracha no final do século
XIX, e intensificados a partir da urbanizacdo dgide amazonica. A primeira pesquisa
desenvolvida no Brasil sobre o fen6meno, a dissgstade Clodomir Monteiro da Silva

' Dados referentes as pesquisas nas areas das siémgianas.
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(1983), argumenta que o Santo Daime € fruto de estodamento que ocorreu na Amazonia,
de uma transicao do rustico para o urbano. Montir8ilva define o Santo Daime como um
culto que responde a necessidades e pressfes thxtoomacro-social amazoénico, cuja
origem esta ligada aos grupos expulsos dos sesingai se deslocam para os centros urbanos
atraidos pela frente de ocupacgéo capitalista. @onto Santo Daime é também uito de
transcendéncia e despoluigaama forma pela qual o grupo transforma suas@etasociais,
construindo novas formas de coletivizacdo, intedpaaspectos que vao da subsisténcia
material & transcendéncia espiritual. O autor agguan que os Sistemas de Juramitfam
fazem parte da histéria e estrutura ecoldgico-ralltida Amazbnia, apresentando a
permanéncia de tracos ligados as populacdes mistcandigenas, enriquecidos com
elementos da recente cultura urbana.

A relagcdo entre o Santo Daime e as transformagdesontexto sécio-econémico
amazonico também é abordada na dissertacdo de rG@LE®6). A autora relaciona o
surgimento do Santo Daime a um conjunto de mudamg@sidas no mundo rural brasileiro,
momento em que se consolidava no pais uma novartarm sécio-cultural marcada por uma
intensificagéo dos processos de urbanizacdo etmalizacao e pela implementagéo de novos
padrdes de conduta. Dialogando com o estudo der@mu@alvdo sobre a religiosidade
popular no baixo amazonas (op. cit.), os estudbeesmessianismo de Maria Isaura Pereira
de Queiréz (1976), dentre outros, Goulart procuralaa a emergéncia do Santo Daime a
transformacdes sociais mais amplas, como a desamg@gla exploracdo da borracha, a
mudanca na organizacao social dos seringais, ogdesento de grandes contingentes para as
cidades e a intensificacdo do processo de urbawzdtara Goulart, algumas caracteristicas
centrais do periodo de surgimento do Santo Daimenigparte de um processo historico mais
amplo de reelaboracéo de alguns elementos preseosesitios e freguesias’ amaz6nicas
descritas por Galvdo, como as praticas de mutd@oc;ompadrio e as festas para 0s santos

catolicos:

Na verdade, a linha do Mestre Irineu — e, maisetaas subsequentes
“Barquinha” e “Unido do Vegetal” — exprime uma fame religiosidade em

'® Segundo Groismaribjden), os Sistemas de Juramidaemglobam o conjunto de vertentes ligadas a Raimundo
Irineu Serra e ao Santo Daime. Raimundo IrineuaSéambém é conhecido entre os membros do SantoeDai
comoChefe Império Juramidam

¥ Segundo Galvao (1955, p. 2): ‘heguesiaé o conjunto de seringueiros ou roceiros que thapalpara um
mesmo patrdo, cujas barracas ou tapiris ocupamntetelaarea ou situagao O sitio € a denominagdo mais
comum para o conjunto de roceiros. Entre os seginggsias habitagfes ficam distantes umas das @dgriango
de um igarapé. As barracas de roceiros séo agrsipaldsomo num povoado”.
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maior sintonia com as transformag¢6es do velho muadd amazdnico e, de
um modo geral, com as mudancgas que, principaln@eptetir da década de
trinta, vao instaurar uma nova realidade sécio-@cica no pais. A
emergéncia desta religido se relaciona, entdo,aaraorientacdo da cultura
popular frente a nova realidade mencionada. (GOULAG. cit., p. 19).

Com efeito, o tema das transformacfes na vida @meg, atreladas principalmente a
formacéo dos seringais e do contato da culturagegira com a indigena assume um papel
importante na literatura académica. As primeirasgpisas sobre a Barquinha (ARAUJO,
1999) e a UDV (HENMAN, 1986; ANDRADE, 1995; BRISSAQ999) ndo deixam de
apontar a importancia dos nordestinos migrantesa eoapulacdo cabocla, especialmente
daqueles que se empregaram na extracdo da bormharavarem contato com grupos
indigenas nos primeiros momentos da ocupacdo amcazofator determinante para a
transmissao e disseminacao do uso da ayahuaseagydpulacéo urbana:

Nesta regido [Amazbnia ocidental, na fronteira eerBolivia e Perul],
diversas sociedades indigenas — tais como os Ca&uiaa e Caxinaui —
faziam o uso ritual da bebida principalmente asagé seus xamas, que
eram o0s responsaveis pelo contato com o mundo rethral perante a
comunidade. Esse conhecimento sagrado foi passa@oqgs caboclos, e
desses para os fundadores das doutrinas do Sairtee @ada Unido do
Vegetal. (ARAUJO, op. cit., p. 32).

De fato, as pesquisas em questdo apresentamomadigportantes sobre a relevancia
do contexto sOcio-econébmico amazbnico e do papelogoontato entre o indio e o caboclo
assume na reconstituicdo historica do fendmeno ariqumovimento de circulacdo de
crencas, praticas e de elaboracdo de novas madisdicde consumo da ayahud&c&sse
plano de fundo historico € um dos pontos centrara p consolidacdo no debate académico

de uma origem comum entrerafigibes ayahuasqueiras
As matrizes culturaisdasreligides ayahuasqueiras
Nesse cenario de intensas transformag¢fes do mam@dzodnico, um conjunto de

elementos ganhou atencgéo especial nas pesquisasosBanto Daime, a Barquinha e a UDV,

consolidando na literatura académica a projecadandeconjunto de matrizes culturais das

%0 «“E assim os seringueiros, na medida em que maativenma troca de experiéncia com os indigenas,
‘funcionaram’ como um elo de ligacao entre indigeadcivilizados’. Em virtude dessa experiénciaeetfica

foi possivel a existéncia do cha no contexto dodlizados’, formando-se assim a Religiosidade Gddnocujos
principais representantes séo o Santo Daime, fundal mestre Raimundo Irineu Serra, no Acre, eiddJdo
Vegetal, fundada pelo mestre José Gabriel da Castd&gonddnia.” (ANDRADE, 1995, p. 119).
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guais os grupos séo herdeiros, cada qual com stieupaxidade. De fato, € comum encontrar
em trabalhos antropoldgicos referéncias aos pmigiplementos que compdem as matrizes
culturais dasreligides ayahuasqueirasa saber: a tradicdo indigena, principalmente o
xamanismo amaz0nico; o cristianismo, representatio gatolicismo popular; o espiritismo
kardecista; elementos afro-brasileiros; e elemedtssoterismo europeu (FROES, 1986;
HENMAN, 1986; MACRAE, 1992; GOULART, 1996, 2004; ARIJO, 1997; CEMIN,
1998; BRISSAC, 1999; GROISMAN, 1999; LABATE, 2002004; LUNA, 2002; ROSE,
2005; ALVES JR., 2007).

E consenso na literatura académica sobre o Samitoed que todas essas matrizes
estdo presentes em suas origens, porém com iradesidliferentes. O xamanisthé sem
davida um dos elementos mais destacados. Montai&ilda (1983) insere o Santo Daime no
contexto de praticas xamanicas amazoénicas; La Ro&puto argumenta que o ritual
daimista consiste em uramanismo coletivano qual todo membro do grupo seria um xama
em potencial; Groisman (1991; 1999) desenvolvecd@malepraxis xamanicasegundo a qual
praticas xamanicas sdo reelaboradas como partepeadrio e da cosmologia daimista, ndo
configurando, contudo, um sistema de conhecimeationido; o trabalho de MacRae (1992)
aborda as aproximacdes e rupturas entre o xamaniegetalistae o Santo Daime; Cemin
(1998) insere o Santo Daime enquanto parte de uwathcdio xamanica ayahuasqueira,
analisando o xamanismo daimista a partir da pradieaexcorporacdo, caracterizada na
literatura académica principalmente pelo “v6o xaiw@nELIADE, op. cit.).

O pdlo do catolicismo popular foi mais aprofundadodissertacdo de Goulart (op.
cit.). A antropologa aponta uma filiacdo do Santaini® a duas grandes tradi¢cdes:
vegetalismo amazonice o catolicismo popular (LABATE: 2004 [2002], p36). Como
apontei anteriormente, para Goulargutto do Santo Daimeompe com uma antiga tradicao
de uso do chd, inaugurando um novo modelo de canglanayahuasca que sé pode ser

! Apesar de me referir aos grupos do Santo Daimeeral, g necessario apontar que a maioria das esqui
foram realizadas junto ao CEFLURIS (Centro Eclétitap Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra),
dissidéncia fundada por Sebastido Mota de Melo ézadh de 1970. O CEFLURIS foi responséavel por
introduzir o Santo Daime no sudeste e centro-odst®rasil na década de 1980. Também é associado na
literatura académica as noc¢dessieretismo(DIAS, 1992; GUIMARAES, 1992; MACRAE, 1992)exletismo
(GROISMAN, op. cit.), sendo caracterizado como npgisneavel a influéncias de outros elementos @it
religiosos.

2 As referéncias que emergem ao longo do debate smhxamanismo e o Santo Daime s&o variadas,
englobando desde os trabalhos etnolégicos de Kasifap. cit.), Harner (op. cit.), Langdon (op. )kitas
pesquisas de Luna (op. cit.) e Dobkin de Rios ¢@p.sobre ovegetalismgeruano, os apontamentos de Mircea
Eliade (1998 [1964]) sobre o xamanismo, entre suitaas. N&o ha, portanto, um referencial teérafmidio na
literatura académica para o tema do xamanismo,ntan®, alguns trabalhos sdo mencionados com maior
frequéncia que outros.
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entendido a partir de um quadro mais amplo de pdzfs mudangcas na cultura rustica
brasileira. Nesse novo modelo, o catolicismo papetgresso principalmente nas praticas de
devocao aos santos catolicos, aparece como umatoergos centrais, ponto de partida para
as formas que vao assumir as ceriménias, bem camaocapelaboracdo do calendéario ritual do
Santo Daime.

Em um estudo comparativo, MacRae (2000) analisolheaancas kardecistas e
umbandistas no Santo Daime. O ponto de partidacénceito desenvolvido por Candido
Camargo para analisar os pélos mediunicos espgitasibandistascontinuum medidnico
brasileiro religioso. De acordo com MacRae, as epgges de evolugao espiritual, carma,
reencarnacao, doutrinacdo de espiritos, preseat8amio Daime, o aproximam mais do polo
kardecista dacontinuum mediunicalo que o umbandista. Vale lembrar que outros estud
apontaram a presenca de alguns elementos kardeast@o as nocgdes dearma
merecimentpeu inferiore eu superioma perspectiva dos adeptos do Santo Daime (COUTO,
op. cit.; GROISMAN, op. cit.; PELAEZ, 1994).

Poucos estudos adentram a interface com as tradigdetéricas, que remetem,
sobretudo, acCirculo Esotérico da Comunh&o do Pensam&htao qual Raimundo Irineu
Serra, fundador do Santo Daime, foi filiado duraalgum tempo. A ligagédo e o posterior
rompimento com Circulo Esotérico da Comunhdo des&®aento sdo analisados por Goulart
(1996) e Cemin (1998). De acordo com Goulart (199662), alguns elementos presentes
nos “trabalhos” de Santo Daime, como as ora¢gOess@&gracdo do aposento” e “Chave de
harmonia”, e a adocdo dos quatro lemas basicos idml€ Esotérico, “harmonia, amor,
verdade e justica”, sdo indicativos de uma fortacé® entre o Santo Daime e alguns
principios do Circulo Esotérico da Comunhao do &®mesto.

Devido a pouca quantidade de estudos, a matrizaafi também € dificil de ser
tracada. Em um esforgo por aprofundar a relac&e erdticas afro-brasileiras e as origens do
Santo Daime, Labate e Pacheco (2004 [2002]) foramm@deste, no municipio de Sé&o
Vicente Ferrer, terra natal de Raimundo Irineu &erm busca dasatrizes maranhensek®

Santo Daime. No artigo, os autores apontam alg@pasximacdes entre elementos do grupo

O Circulo Esotérico da Comunhao do Pensaméotdundado pelo portugués Antonio Olivio Dutra 809,

na cidade de S&o Paulo. Adotando como lema asrpal&iarmonia, Amor, Verdade e Justica, sua doutrina
apoiou-se inicialmente nas obras do americano iPeeMulford, autor do livroNossas Forcas Mentgigm
Elifas Levi, pseuddnimo do francés Alfonso Luis €t@mt, autor de textos importantes para estudidaasagia

em tempos modernos, e, posteriormente, em Swanek¥handa, cujos escritos foram importantes para a
difus&o da filosofia hindu. (MACRAE, 2000, p. 24).
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fundado pelo mestre Irineu e manifestacdes tiplcabaranhdo, como tambor de minaa
pajelancae afesta do Divino Espirito Santo

No caso da Barquinha, o antropdlogo Wladimyr Sereljad (op. cit., p. 74) destaca
as caracteristicas do xamanismo indigena, da urabdondCirculo Esotérico da Comunhéo do
Pensamento e do catolicismo popular. Segundo SemgoA a base doutrinal da Barquinha é
cristd, estando ligada ao catolicismo popular evchio aos Santos, como Sao Francisco do
Canindé. No entanto, a umbanda aparece como unerieroentral, principalmente a partir
das praticas de incorporacdo e dos atendimentdmatbss a aplicacdo de passes. O autor
apenas menciona o Circulo Esotérico da Comunhd@edsamento, porém, sem apresentar
nenhuma heranca especifica da instituicdo nacasatia Barquinha. O xamanismo indigena
completa oquadro religiosoapresentado por Sena Araujo, na medida em quieleique os
caboclos e também os fundadores das religides ancaztque utilizam ayahuasca obtiveram
parte de seus ensindbiflem p. 85-87). E possivel afirmar que, na literataméropoldgica,
dos trés grupos, a Barquinha é apresentada come eeqgebe maior influéncia da umbanda
(GOULART, op. cit.; Labate, op. cit.):

Ai convivem a ingestdo do Daime e a incorporacaentielades espirituais,
gue expressam os trés planos cosmologicos: o,asterkra e 0 mar. O plano
do astral é considerado o mais elevado, povoad@&midades com maior
grau de luz, tais como S&o Francisco das ChagasS&aastido e Sao José.
Nos planos da terra e do mar, ha entidades com rgmao de luz —
encantados como caboclos, pretos-velhos e indiesy bomo sereias,
golfinhos, polvos, cobras d’agua, principes e fadagre outros. As
entidades, como se vé, sdo proximas do pantedo ndisba e também
expressam a influéncia nordestina e amazorilzidef).

No primeiro artigo publicado sobre a Unido do Vagddenman (1986, p. 220) aponta
a UDV como uma recém-chegada no processo histdeamomplementacdo do uso indigena
da Oascapor praticas kardecistas, protestantes, elemeattdsiclore catélico barroco e do
animismo neoafricano, em um processo de sincretigingioso. Ao contrario de Henman,
Andrade (1995) nega que a Unido do Vegetal possueanater sincrético. Segundo o autor, a
UDV apresenta uma tendéncia a unificacdo e umaitasligacdo com o kardecismibiflem
p. 152). Andrade descreve a Unido do Vegetal ennquam fenbmeno deeligiosidade
caboclaassociado a heranca indigena — que remete tanto emaginario mitico incaico
guanto ao xamanismo praticado pelegetalistas-, enraizada na cultura amazonense. Para o
autor, “tanto a doutrina da Unido do Vegetal quaatalo Santo Daime sao ‘formas
cristianizadas’ da tradicdo xamanicabidem p. 126). Assim, mesmo negando o carater

sincrético o autor reconhece as herancas indigensiis e kardecistas. Em sua dissertacao,
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Brissac (1999, p. 10) afirma que a Unido do Vegatéitula elementos do catolicismo
popular, do xamanismo amazonico, do espiritismdd@ista e dos cultos afro-brasileiros.

Essa breve passagem por algumas das principags dmbre o Santo Daime,
Barquinha e Unido do Vegetal, possibilita apontareeorréncia com que os elementos
indigenas, cristdos, espiritas, africanos e esogrsdo abordados nas andlises sobre as
origens historicas dos grupos. De fato, a énfada gala literatura académica a esse conjunto
de elementos € um dos pontos fundamentais pa@dusdo dos trés grupos em uma mesma
tradicao religiosa(GOULART, 2004, 11), emmma matriz comur(LABATE, op. cit., p. 83).
Contudo, o contexto sécio-econdmico e os elemeaqiescompdem a matriz cultural ndo séao
0S Unicos eixos em que a literatura académica benos grupos em questdo enquanto
integrantes de uma mesma tradicéo religiosa ndgend de uso da ayahuasca. Com efeito, é
necessario empreender uma analise biogréafica, ono @ partir da literatura académica pela
trajetéria de vida dos fundadores do Santo Dainsrg®nha e Unido do Vegetal, para
completar essa breve passagem pela reconstituisiita dasreligibes ayahuasqueiras

brasileiras

Um recuo biografico: a trajetéria de vida dos mestes Irineu, Daniel e Gabriel

Farei agora um breve e resumido recuo biografita fpajetdria de vida de Raimundo
Irineu Serra, Daniel Pereira de Mattos e José €latla Costa, fundadores do Santo Daime,
Barquinha e Unido do Vegetal, respectivamente. igt®tias de vida construidas a seguir sdo
baseadas somente na literatura acadé&midéuitos dos trabalhos consultados apresentam
trechos de entrevistas e relatos de adeptos, amigmmtemporaneos aos fundadores dos
grupos em questdo. Nesse sentido, € comum encgrgrprenas — as vezes grandes —
discrepancias entre os dados apontados sobre alesd@s homens, contudo, ndo pretendo
concentrar-me nos detalhes, mas nas regularidadeselementos recorrentes apresentados
nas pesquisas, de modo a buscar subsidios paraoc@mparte biografica do quadro das

religides ayahuasqueiras brasileiras

* As trajetérias de vida de Raimundo Irineu SerraniBl Pereira de Mattos e José Gabriel da Costa, s

reconstituidas a partir das pesquisas de MONTEIR(BILVA, 1983; FROES, 1986; LA ROCQUE COUTO,
1989; MACRAE, 1992, 2000; ANDRADE, 1995; GOULART996; CEMIN, 1998; ARAUJO, 1999, 2004
[2002]; BRISSAC, 1999, 2004 [2002]; LABATE & PACHEL; 2004 [2002].
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Mestre Irineu

Raimundo Irineu Serra, negro, maranhense, filh@xiescravos, nasceu dia 15 de
dezembro de 1892 no municipio de Sao Vicente FdPmrco se sabe sobre sua infancia até a
sua mudanca para o Acre em 1912, passando ant®&elgon e Manaus. Chegou em Xapuri
(AC) com aproximadamente vinte anos, integrandoovimento migratorio de nordestinos
para trabalhar na extracdo do latex. Dois anosislepodou-se para Brasiléia para trabalhar
nos seringais, onde residiu por trés anos e, postante, transferiu-se para Sena Madureira,
la permanecendo também por mais trés anos. Nessa,épabalhou na “Comissdo de
Limites e Fronteiras”, orgao federal encarregaddelanitacao das fronteiras do Acre com o
Peru e a Bolivia (FROES, op. cit., p. 31-32). No®s que passou trabalhando na floresta
amazonica, aprofundou seu conhecimento sobre dggdioucabocla local, bem como teria
travado contato com os grupos indigenas Caxinawsilbiros e peruanos (MACRAE, 1992,
p. 61).

E nesse periodo que é atribuido o primeiro cordat®aimundo Irineu Serra com a
ayahuasca. Nao se sabe ao certo em que condicdeswo episodio. Dentre os relatos
recolhidos por antropdlogos, o mais recorrentereese a um ayahuasqueiro peruano com
quem lIrineu teria tomado a bebida, a convite de senterraneos, os irmaos Antonio e André
Costa (MACRAE, 1992; GOULART, 1996). Segundo Frfms. cit., p. 32), contudo, Irineu
teria aprendido a usar a ayahuasca com indios mmesudendo os irmaos Costa como
companheiros de iniciacio

Em um dos primeiros contatos de Irineu com a astay Antonio Costa lhe disse que
tinha uma mensagem de uma senhora chamada Clardhguacompanhara desde o
Maranh&o, dizendo para ele tomar a bebida no firsedeana seguinte (COUTO, op. cit., p.
49-50). Pouco depois de tomar a bebida, teve us@\de uma senhora ao olhar para a lua.
Essa senhora que se apresentou como a Virgem dziCam, também identificada como a
Rainha da Florestadisse a Irineu que tinha uma misséo para lhe emtretps que antes ele
deveria se preparar realizando uma dieta de o#&s thmando ayahuasca, somente se
alimentando de macaxeira insossa e agua, ndo podendcem se aproximar de mulher. A

iniciacdo do mestre Irineu tornou-se um evento paradigmdi#ea a literatura antropoldgica,

%> Goulart (op. cit.) dedica um capitulo de sua disséio para analisar a histéria do encontro do mésitreu
com a ayahuasca, enquanto um mito fundador do Jaaitme. A autora procura demonstrar, a partir das
diferentes versdes sobre o primeiro contato dedrzom a ayahuasca, como os aspectos historiexsoredos
a uma trajetoria de vida e a uma biografia assuomitornos miticos.

33



um dos principais pontos para as compara¢des camanismo amazonico e principalmente
com ovegetalismpcujas caracteristicas arroladas pelas pesquisadaen a recorréncia dos
periodos de iniciacdo, caracterizados por dietmseatares e interditos sexuais (COUTO,
1989; MACRAE, 1992).

Ainda na década de 1910, participouCieculo de Regeneracgéo e Héindado pelos
irmaos Costa, porém, devido a divergéncias com mmsnbo grupo veio a desligar-se.
Segundo Cemin (1998: 189), os registros apontamriogo de 1912 a 1920 como a fase de
seu processo iniciatico, em um primeiro momentadgyaoCirculo de Regeneracéo e /&
posteriormente, independente. Em 1920, Irineu Ssrrmmudou para Rio Branco deixando a
atividade de seringueiro para ingressar na antigarda Territorigf, onde permaneceu até
1932, dando baixa na condicdo de cabo (FROES:ibp.3%). A partir de 1932, passa a
dedicar-se a agricultura, em area de posse, na Ivilaete, colocagdo seringueira que
posteriormente transformou-se em um bairro de Ream& (CEMIN, op. cit., p. 190).

Irineu Serra iniciou seus trabalhos com o SantinBd a partir da década de 1930.
Segundo José das Neves, um dos primeiros discigalasestre Irineu, em depoimento a um

jornal local:

Foi no dia 26 de maio de 1931 que comecei estaltrabcom ele, e
trabalhamos até o falecimento dele, 41 anos e d4. tlaguele tempo, néo
havia farda e esse trabalho foi de concentragd@amHErés pessoas, ja faz
muito tempo. O nosso trabalho comegou como uma &jlmta quatro ou
cinco meninos, faz uma sala e vai ensinando e hejando mais criancas,
chega um ponto que tem 50 ou 100 alunos. Vai afimavai purificando os
ensinos cada dia que passa. O professor vai irdbhcaomo é, o aluno vai
aprendendo a carta do ABC. Naquele tempo era ogoaetudo. De 1935 a
1940 é que o Mestre vai desenvolvendo e recebendalores da doutrina, os
hinos, a musica que vem do astral, ndo é nada temen (JORNAL
VARADOURO n° 20, 04/81apudCOUTO, op. cit., p. 55-56)

Em 1945, méstre Irineu recebeu do entdo governadwolokcre, Major Guiomar dos
Santos, uma area na Col6nia Custédio Freire, fulmaCentro de lluminacéo Crista Luz
universal] o Alto Santo, como veio a ser conhecido, chegaadcongregar quinhentos
membros efetivos (FROES, op. cit.; CEMIN, op. ci&lgm de agregar um conjunto de mais
de quarenta familias em sua propriedade. Casaésedzes, tendo um filho com a primeira
esposa e outro filho de criag&®aimundo Irineu Serra faleceu no dia 6 de julhd @€l na

cidade de Rio Branco.

*® De acordo com MacRae (2000, p. 21), a Guarda ®eagiiseria equivalente hoje & policia local.

* A palavra Daime foi recebida da Rainha pelo Mesireeu e vem do verbo ‘dar’ mais a particula ‘nemo
um pedido, Daime for¢a, Daime luz.” (COUTO, op.,qt 31).
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Mestre Daniel

Daniel Pereira de Mattos nasceu em S&o Luis damd@o no ano de 1888. Era filho
de escravos e ainda crianca foi ligado a Marinmaleopermaneceu por um tempo como
aprendiz. Segundo Sena Araujo (2004 [2002], p.,=®ajetoria de vida de Daniel antes da
chegada ao Acre ainda € bastante obscura. Os msegistros de sua presencga na regiao
norte do pais datam da década de 1920 (ARAUJO,, J29%5). Ao chegar a Rio Branco,
trabalhou como barbeiro no bairro 6 de agosto, aedilia. Depois transferiu-se para um
bairro proximo ao centro da cidade conhecido corqudPo, local situado as margens do rio
Acre e famoso por ser uma zona de prostituigddgm p. 46).

Daniel era descrito nas entrevistas coletadasSeona Araudjoibidem p. 44) como um
senhor habilidoso, relatando-se frequentementesgh@ exercer doze oficios com bastante
propriedade: construtor naval, cozinheiro, masbt@arpeiro, alfaiate, carpinteiro, marceneiro,
artesdo, poeta, pedreiro, sapateiro e padeirccdfrsiderado, até 1945, um grande boémio na
cidade de Rio Branco. Gostava de beber, fumarpdgor cancées de amor. Apdés uma noite
de boemia resolveu descansar em um lugar conheddwm “poco das cobras”. Ainda
bébado, recebeu uma revelacdo na qual dois ang® a céu e lhe entregavam um livro
azul (bidem p. 46).

Segundo Sena Araudjob{dem p. 47), este episddio marca a iniciacdo de Daniel
Pereira de Matos como lider espiritual, que foicretizada quando este se encontrou
enfermo com problemas de figado devido ao abusalaml. Raimundo Irineu Serra, um
frequentador da barbearia de Daniel, convidou-@ pgazer um tratamento com o Santo
Daime. O tratamento foi iniciado em 1936, interr@shopogo que Daniel melhorou de saude.
Apoés seu tratamento, retornou a vida boémia. Unadaameceu as margens de um igarapé e
teve em sonho a mesma visdo dos anjos |lhe entegaido azul, dessa vez falando de uma
missao que deveria cumprir.

Um tempo depois adoeceu novamente, voltando p&leodSanto para se tratar. Por
meio do Daime, teve a revelacdo da missdo que idegfatuar. Apés o episddio, decidiu
desenvolver sua propria linha doutrinaria, inicarsgus trabalhos em um seringal chamado
Santa Cecilia, na zona rural de Rio Branco (ARAU2@D4 [2002], p. 542). Em uma casa
ristica de taipa que construiu, recebia ssalmos e fazia seu trabalho de atendimento,
designado por ele de obras de caridade. Eram desndriancas e adultos, principalmente os
cacadores da regido com suas familias. Posteritempassou a ser procurado com maior

frequéncia pelos moradores da zona urbana de RitcB(ARAUJO, 1999, p. 48).

35



O local de fundagéo da Barquinha passou a sdrecao pelos moradores de Rio
Branco pelo nome d€apelinha de S&o Franciscaevido ao fato de Sao Francisco ser
considerado um dos principais mentores espiritdaiBarquinha. No inicio, 0 numero de
freqlentadores era bastante reduzido e mestre ID@mdém conhecido pelos integrantes da
Barquinha como frei Daniel, era procurado por passtom problemas de saude, questbes
familiares e alcoolismo. Casou oficialmente com ié&Ferrugem” na década de 1950, tendo
seu primeiro filho. ApOs sua separacao, residivamm aproximadamente com outra mulher,
com quem teve seu segundo filhibidem p. 49-50). No ano de 1958, mestre Daniel faleceu

devido a um problema de salde em sua gargantaiggie BO ano anterior e que se agravou.

Mestre Gabriel

Em um capitulo de sua dissertacdo, Brissac (1988 ta trajetoria de vida de José
Gabriel da Costa, fundador da Unido do Vegetalacrehando-a com aspectos da
especificidade cultural brasileira. Segundo Brig#aidem p. 58), acompanhando o percurso
da vida de Gabriel, é possivel tecer uma ampla dedelacdes com diversas configuragdes
culturais presentes na sociedade brasileira. O ditmle a trajetoria do fundador da Unido
do Vegetal em seis momentadnsé, o menino do Coracdo de Maria capoeirista o
seringueiro do exército da borracha oga do terreiro de Chica Macaxejra sultdo das
matas e 0s xamas da fronteira boliviaea Mestre e autor da Unido do Vegetal

José Gabriel da Costa nasceu em 1922 no munidépiOoracdo de Maria na Bahia.
Era de uma familia numerosa, com treze irmaoscene® em um meio rural marcado
fortemente pelo catolicismo popular. Em 1935, amezet anos, se emprega em um
estabelecimento comercial. Aos dezoito, prestaigemilitar voluntariamente na Policia
Militar da Bahia, chegando em pouco tempo a patateabo de esquadra. Segundo Andrade
(op. cit.), frequentou sessbes espiritas kardecisgaBahia. L4 também se destacou como
cantador, repentista e também como capoeiristal 8, apds um desentendimento com as
autoridades policiais, José Gabriel e um amigdis&m no “Exército da Borracha” e vdo em
direcdo ao norte do pais, desembarcando primeiroMamaus e depois fixando-se no
Territério de Guaporé (RO), onde trabalhou commgaeiro {(bidem p. 576).

Depois de algum tempo trabalhando no seringak @abriel se mudou para Porto
Velho (RO), onde trabalhou como servidor publiceereendo o cargo de enfermeiro no

Hospital Sdo José. Além de atender pessoas enmasaa@abriel jogava buzios, tornando-se
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posteriormente Oga e Pai do Terreiro de Sdo Banatlkt Mde Chica Macaxeira. Até 1950,
ano em que teve que se afastar do trabalho deneifer morou em Porto Velho com

Pequenina, com quem se casou em 1947 e teve ltlos. Decidiu entdo voltar para as matas.
No seringal Orion, José Gabriel abriu um terreiboqual incorporava o cabociultdo das

Matas curando pessoas, indicando os melhores locaasgoaontrar cacabjdem p. 581):

Adaptando-se a um novo contexto socio-ecolégichiall José Gabriel
dirige um rito sincrético afro-indigena, no qualador simbdlico da floresta,
gue perpassa toda a vida dos seringueiros, fickeetd. Tal rito, designado
pelo filho de José Gabriel simplesmente como “mdm@im parece
assemelhar-se a pajelanca cabocla amazonica, uma fde xamanismo
nao-indigena na qual tem importancia fundamentel¢@io de incorporacao
do curador por entidades espirituais que agemesrdele para a cura dos
doentes.

Em 1959, em uma colocacdo denominada Capinzakegido da fronteira entre
Rondbnia e a Bolivia, José Gabriel conhece a agahupelas maos de um seringueiro
chamado Chico Louren€b Por apenas trés vezes Gabriel bebe o cha corehgmrviajando
em seguida para o Acre devido ao estado de saudm @l seus filhos. No retorno do Acre
trouxe um balde com cip06 e folhas que colheu nardamn dizendo a esposa que iria cozinhar
o marir?®. Segundo Brissac (ibidem, p. 583), no ano de 1@@byiel interrompe as préaticas
de incorporacédo dos cultos de caboclo, desenvotventdanse caracteristico da Unido do
Vegetal: aburracheira

Ainda em 1961, mestre Gabriel muda-se com sudifapara o seringal Sunta. No dia
22 de julho de 1961, reGne algumas pessoas pareeparp de Vegetd] declarando
restaurada a Unido do Vegetal, ja que ela terigtidgi no passado, momento em que ele
proprio viveu outra encarnacdo. No ano seguintermésabriel se reuniu em Vila Placido
(AC) com doze mestres de Curiosiddde, em uma sesséo, eles reconhecem Gabriel como
Mestre Superior. Em 1964, Gabriel afirma em uma&®esa confirmacao da Unido do Vegetal
no Astral Superior. No ano seguinte, mestre Gabdehuda para Rio Branco para consolidar

a sua instituicao, falecendo seis anos depois,Zede Zetembro de 197ibidem p. 583).

?® Segundo Brissadl{idem p. 582), Chico Lourenco representa uma tradigéfyena-mestica de uso xamanico
da ayahuasca espalhada por uma vasta regido daAmmacidental.

» Um dos nomes dadosBanisteriopsis caapi
** Nome dado & bebida pelos membros da Unido do Viegeta
*' Termo utilizado por adeptos da Unido do Vegetalapesferir-se aos ayahuasqueiros autbnomos, que

empreendem suas praticas de modo independente.
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Esse breve recuo biogréafico sobre a trajetorigide Raimundo Irineu Serra, Daniel
Pereira de Mattos e José Gabriel da Costa, temadidade de complementar as analises
anteriores, fornecendo elementos importantes pamgpeender a construcdo da categoria
religides ayahuasqueiras brasileira® debate académico. A origem nordestina, a lgaca
com a religiosidade popular catdlica, a carreirlitamj o trabalho na seringa, sdo alguns dos
principais elementos que permitem, a nivel biogoafinserir os fundadores do Santo Daime,
Barquinha e UDV em uma tradicdo religiosa amazéomaum. Assim, esses elementos
recorrentes confluem, conjuntamente com os refasnsocio-econbmicos e culturais
apresentados anteriormente, para a projecdo do Sanhe, Barquinha e Unido do Vegetal

enquantaeligides ayahuasqueiras brasileiras.

Religides ayahuasqueiras: uma tradicdo comum

Em todas elas o complexo cultural-seringueiro,eésimente vinculado ao
uso da ayahuasca, possibilita 0 aparecimento do ‘feaNto”, “doutrina” ou
“misséo”, fornecendo elementos essenciais para nstic@cdo de suas
cosmologias e, por outro lado, sendo uma das parcireferéncias para a
sua legitimacdo. Simultaneamente, os componenteguttara cabocla
seringueira do chad se combinam, nestas novas dedigia aspectos do
catolicismo popular, afro-religiosos, kardecistastre outros, implicando,
também, em alguns “messianismos”. Sua formacédo hexvembora em
menor ou maior grau, lideres e adeptos que vie@mmelo rural apés uma
série de migracdes, parecendo implicar num procgesmediacéo entre o
mundo da floresta e 0o mundo da cidade. (GOULARD42p. 12-13).

Procurei destacar ao longo dessa secéo a relevdmciantexto sécio-econdémico, das
diferentes tradi¢cdes culturais e da biografia dosl&ddores dos grupos enquanto elementos
centrais articulados no debate académico paraaxiag8o dos grupos em questdo a uma
mesma tradicdo ayahuasqueira de longa duragdo iadso@o uso amerindio e,
consequentemente, para a consolidacdo da categhgies ayahuasqueiras brasileira®
longo do debate académicBorém, a categoria hdo é a Unica a tornar-seresterna
literatura cientifica. A nogéo dimha®, apresentada inicialmente por Clodomir Monteiro da
Silva (op. cit.) para se referir ao Santo DaimergBmha e Unido do Vegetal, endossado
posteriormente por La Rocque Couto (op. cit.) e l@&bu1996; 2004), também € uma
categoria acionada para filiar os grupos em pauiena mesma tradicdo. Segundo Goulart

(2004, p. 8-9), tanto “Monteiro como La Rocque @oahtendem que a distingdo entre as

*> Como aponta Goulart (2004, p. 9) o termo tambétiliado por alguns dos grupos em pauta.
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linhas é feita através de diferenciagbes no tocaoteonteudo das narrativas miticas, as
formas rituais e ao conjunto de entidades queliategada pantedo”.

Além das categorias deligides ayahuasqueiras linhas cabe destacar também as
andlises em torno da nogéo de sincretismo. Did@2j18acRae (1992), Guimardes (1992) e
Soibelman (1995) sé&o alguns dos autores que senvdie nocdo de sincretismo para
referirem-se ao Santo Daime. Groisman (1991), parvez, propde a nocao de ecletismo, ou
melhor, ecletismo evolutiyoque possibilitaria a convivéncia entre sistemasmologicos
diversos, como o cristianismo, o espiritismo, a antta, 0 xamanismo. Sena Araujo (1999)
desenvolve, a partir de sua etnografia sobre auBdrg, a nocdo deosmologia em
construcao definida como um conjunto de “préticas religiospe tendem a formar uma
doutrina especifica, onde existe uma grande veldeidna incorporacdo e retirada de
elementos simbdlicos das praticas religiosas @sdficas que, combinadas, compdem uma
cosmologia” (bidem p. 74). Brissac nao utiliza especificamente ag@ia desincretismo
mas propde a nocao @mglobamento na forca da burracheicamo forma de apropriacéo
caracteristica da UDV dos elementos desse arcalmugoal amazénico. Segundo Labate
(2004 [2002], p. 240), trata-se de um conceito tmizvo da Unido do Vegetal,
caracterizando a sua propria experiéncia fundguiemeio da trajetoria de vida do mestre
Gabiriel, que transitou por diversas tradi¢coes itdaps e culturais.

De fato, a elaboracdo de concepcbes que dialogamigalmente com a nocdo de
sincretismo, seja para reafirma-la, nega-la ou pavgor uma nova categoria, aponta uma
tendéncia por parte da literatura académica ensatdaa das configuragcoes que os fendmenos
assumiram a partir de uma chave de leitura queulposiecessariamente o Santo Daime,
Barquinha e UDV enquanto resultantes historicasideamalgama de elementos culturais
presentes na regido amazonica no inicio do sécloCébe destacar que esses argumentos,
embora recorrentes em algumas das principais esjsobre o tema, ndo sdo consenso na
literatura académica. Como € o caso de Andradesfl@pontado anteriormente, que nega a
existéncia de sincretismo na Unido do Vegetal, @asdo o fenbmeno a religiosidade
cabocla. Ou a dissertacdo de Ferreira (2008), cuielgmatiza o papel central atribuido em
diversas pesquisas ao xamanismo para a formac&awkw Daime, afirmando que o eixo
central presente na constituicdo do grupo é salwetu cristdo, mais especificamente o
catolicismo popular. Nota-se, portanto, que asrdésmcias pautam-se nos mesmos elementos

desse arcabouco, porém, enquanto alguns podewjeitados, outros ganham forca.
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Com efeito, apesar das discrepancias em deterasrathlises, € possivel afirmar que
o debate parte, via de regra, dos mesmos elememtasnesma gramatica, contribuindo para
construir um cenario comum para a projecdo da rastdos grupos do Santo Daime,
Barquinha e Unido do Vegetal a partir da filiacadmaa mesma tradicdo amazonica de uso da
ayahuasca, que remete a tradi¢cdes indigenesgetalistas porém, que incorpora outros
elementos religiosos ligados ao cristianismo, duiro, religibes afro-brasileiras e ao

esoterismo europeu.

1.4. Osneo-ayahuasqueiros

A categorianeo-ayahuasqueirogpareceu pela primeira vez na dissertacdo de Beatri
Caiuby Labate (2000) sobrerainvencdo do uso da ayahuasca nos centros urba®oa
pesquisa analisa a emergéncia das novas modalidadasnsumo da ayahuasca nos centros
urbanos a partir de um trabalho etnogréfico redtizaa cidade de Sdo Paulo. Dentre 0s usos
gue Labate encontrou estdo: o uso da ayahuascarppos de teatro; ayahuasca com
meditacdes do Osho; ayahuasca para recuperacadorddares de rua; para musicos; para a
realizacdo de terapias corporais; ayahuasca emult@mss terapéuticos; vivéncias ou
terapias coletivas com ayahuasca; uso da ayahdast@ do candomblé; ayahuasca ligada a
terapia de florais; neoxamanismo dentro do CEFLURI&oxamanismo com outras plantas
alteradoras dos estados de consciéncia (LABATE4,20031).

Em um ambito mais circunscritor@invencédo da ayahuasca nos centros urbames
emergéncia doseo-ayahuasqueirodiz respeito, segundo Labate, a um desdobramento do
processo de expansdo dadigibes ayahuasqueirapara as grandes metropoles do pais
(ibidem p. 66). No entanto, em termos globais, o fenérmesté associado ao surgimento de
um determinado tipo de religiosidade caracterisdios: centros urbanos,n@va consciéncia
religiosa A autora aborda o fendmeno dialogando com a @é@cede Soares (1994)ova

consciéncia religiosague tem como expoentes:

individuos de camadas médias urbanas, em geraacesso a bens culturais
razoavelmente sofisticados, representativos detérégs identificadas, em
boa medida, com o programa ético-politico modeipicd — n&o raro com
passagens pelo divd psicanalitico e pela militapegidaria — e com
experiéncias existenciais que 68 consagrou e resuno imaginario
histérico; individuos, portanto, “liberados”, “litiérios”, “abertos” e criticos
da tradicdo — sobretudo do “fardo repressivo” dasgitbes religiosas -,
sujeitos exemplares do modelo individualista-lainie, sintonizados com o
cosmopolitismo “de ponta” das metrépoles mais “gagas”, [que] sentem-
se crescentemente atraidos pela fé religiosa, peiegrios do éxtase
mistico, pela redescoberta da comunhdo comunitpeiys desafios de
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saberes esotéricos, pela eficacia de terapiasatiteas e da alimentacao
“natural”. (SOARES, 1994, p. %)

Para Soaresiidem p. 5), o Santo Daime ocupa um papel importantgrdedo
fendbmeno mais amplo deva consciéncia religiosgoistrata-se de um movimento singular e
particularmente rico para o qual confluiu partengigativa das atencOes despertadas pela
redescoberta mistico-religi@§a0 trabalho de Soares fez parte de um conjunts araplo de
pesquisas voltadas para o estudo de fenémenosorgldos anova consciéncia religiosa
promovidas no final dos anos 80 pelo Instituto deu@ios da Religido (ISER), dentre as quais é
necessario destacar a dissertacdo de Beatriz GAesdi992), a primeira a empreender um
estudo comparativo entre a Umbanda e o Santo Daime.

Guimaraes realizou um trabalho etnografico em emreiro de Umbanda situado em
Laranjeiras na zona sul do Rio de Janeiro que prem@ unido com o Santo Daime. Para
Guimaraes, o terreiro possuia caracteristicas ipees) estando mais proximo de umava
consciéncia religiosa relacionada a “cultura alternativa” que permeimau parcela
significativa das camadas médias universitariamcas e possivelmente de outros centros
urbanos brasileiros. A autora parte da no¢ao deewd (1988) deultura alternativa que

possui quatro atributos:

Sua “consciéncia ecoldgica”’, que se expressa na i “natural”’; seu
“orientalismo”; sua religiosidade, dando preferé@néis formas misticas,
esotéricas e orientais em contraposicdo as graetigides do Ocidente; e,
por fim, “sua perspectiva escatoldgica ou milentatifOutro traco marcante
da cultura alternativa, tal como ele a define,.e@aralismo, pois ndo so ela
oferece uma grande quantidade de doutrinas e sisferomo também, para
uma mesma pessoa, elas ndo sdo mutuamente exekjdemtseja, ndo ha
muito radicalismo em relagdo a escolha de uma d@/dsHENA, 1988, p.
213,apudGUIMARAES, 1992, p. 2).

O interesse de Guimarédes é precisamente analisicdo daultura alternativacom
as formas de religiosidade, em uma tentativa depoeamder o surgimento recente de um
movimento caracterizado pela literatura académicaocum retorno as praticas simbalico-
religiosas entre individuos pertencentes as camauaiias urbanas intelectualizadas. A
autora procura indicios desse retorno na contrgreut no movimento hippie dos anos 60,
como o inicio de um regresso a busca do sagrade jenens da classe média dos EUA, cuja

* Disponivel em www.neip.info.

** Em um artigo publicado @ uso ritual da ayahuasc#ndrade (2004 [2002]) discorre sobre as contcibes e
os limites da Unido do Vegetal paraNava Consciéncia Religios&egundo o autor, a Unido do Vegetal
proporciona um espago para vivenciar as experiérapantadas por Soares como tipicadldea Consciéncia
Religiosa porém, oslogmasda UDV apontam seus limites para um movimentorgjgsta religides e dogmas.
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repercussao teria se ampliado em escala globag Bsyimento ndo se caracterizava, de
acordo com Guimaraes, pela procura de uma religi@oparticular, mas dizia respeito
especialmente a religiosidade de um modo geragndita pela autora como manifestacdes
ou préaticas religiosas, ou ainda como comportanseritetivos que possuem uma manifesta
dimensao religiosa.

A manifestacdo desse retorno ao tema simboliggisb, especialmente entre
individuos das camadas médias dos grandes centb@amos, seria constatada segundo
Guimaraes, pelas crescentes publicacbes na midia, gumento da producgdo literaria,
contando inclusive com a presenca de editoras iedipadas. Esse modismo também pode
ser diagnosticado, de acordo com a autora, pelstatagdo da crescente procura de praticas
alternativas de conhecimento esotérico, tais catrolagia, tard, numerologia.

Nessanova consciéncia religiosa universo déNova Erg adquire um papel central.
Para problematizar a relagéo entreoga consciéncia religiosa o universdNova Erg Labate
dialoga com as pesquisas de Magnani (1999) sobpeatisasneo-esotéricasa cidade de
Séao Paulo; o trabalho de Camurca (1996), que defimevimentoNova Eracomo um tipo
de religiosidade de caréater difuso fundamentadaienprincipio holista, caracterizado pelo
sincretismo e pela errancia pelas religides; odestle Amaral (2000) sobreespiritualidade
Nova Eraque gira em torno do conceito dmcretismo em movimento qual consiste no
deslocamento, na circulacdo e no fluxo de idenédad a pesquisa de Tavares (1998), que
propde a nocao desde terapéutica alternativ@para compreender o que diagnosticou como
uma tendéncia crescente tkrapeutizacdoa partir da década de 1980. Partindo desse
conjunto de referenciais, Labate descreve o fenérdanova consciéncia religioseomo um
universo amplo e difuso, cuja emergéncia estaiestrente vinculada a propria modernidade,
na medida em que € composta por redes de relagélescirculagdo de conhecimento e
praticas distintasifidem p. 87).

Nesse ambito, oseo-ayahuasqueiromterligam-se, segundo Labate, a estas novas
redes urbanas, como aso-esotéricag asredes terapéuticagjue vém ganhando autonomia
propria no interior do universo Nova Era. Por oukado, apresentam uma filiacdo as
organizacoes religiosas ayahuasqueiras tradicioni@smodo que o®ieo-ayahuasqueiros
formam uma interseccdo entre as redes urbanagaigies ayahuasqueiras tradicionais
Labate afirma que os usos urbanos da ayahuascaamalma sintese daeligides
ayahuasqueirascom a Nova Era, porém, vivem uma tensdo entretaejeis modelos

tradicionais de consumo da bebida, mas sem vincular-se as pgiee e estigmas
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relacionados ao uso de “drogas”. Nesse contextepsndipos de rituais sdo fabricados,
referenciais filosoficos, existenciais, terapéugia religiosos sdo elaborados simbolica e
discursivamenteljidem p. 96).

Com efeito, Labate descreve uma relacdo ambigesan@m-ayahuasqueirosom as
matrizes das quais derivam, na medida em que umesd rupturas, boa parte das vezes a
partir dos referenciais Nova Era, ao mesmo tempoagibuem sua legitimidade a uma
suposta continuidade com estes mesmos usos traigbidem p. 491). Para a
antropdloga, aeinvencdo do uso da ayahuasca nos centros urbespgsenta um processo
de segmentacao do uso da ayahuasca, fruto daugfiodia Unido do Vegetal e do Santo
Daime nos grandes centros urbanos a partir daglaeae 1970 e 1980. Essa insercao é
marcada por um processo de fragmentacdo e projagépla e crescente que promove a
criacdo de novos grupos, desmembramentos e fis8888n, osneo-ayahuasqueirosao
apresentados enquanto um desdobramento de umadendstrutural inerente da dinamica
cultural docampo ayahuasqueiro brasileffoque promove a reinvencdo continua das formas
de utilizacdo dessa bebida.

Nesse panorama, ogo0-ayahuasqueirosao descritos na dissertacdo de Labate como
novos agentes que integram umele urbanade consumo da ayahuascande hi uma
circulacdo constante de informacdes, conhecimeptssoas e substancidsidem p. 491-
492). Apesar da tensdo simbdlica com os gruposs tidomo tradicionais, osieo-
ayahuasqueirose inserem, de acordo com a antropdloga, dentrmadpo ayahuasqueiro
brasileiro, na medida em que os conflitos que fazem partdirdamica interna e das disputas
de poder em que se inserem, reforcam e explici@nmpsrtencimento simbdlico e material a
uma determinada posi¢cdo dentro do campo.n@s-ayahuasqueiroemergem no debate
académico, portanto, como novos personagens, agatitados nos grandes centros urbanos
que desenvolvem — a partir de uma apropriagcéoeseegitos do movimentdova Era dentre
outras referéncias — novas modalidades de conswamioeldida que abarcam desde o uso

terapéutico ao artistico.

BA nogéo de inspiragdo bourdieusiazaanpo ayahuasqueiro brasileirdesenvolvida por Labate, refere-se ao
campo que interliga os diversos grupos tidos camdidionais, porém, cujos limites atravessam astéitas
brasileiras, englobando curandeiros peruanos ommesrandeiros contemporaneos oriundos de outigega
Nesse campo, a Amazobnia é representante combbaums privilegiado do saber xamanicabiflem p. 492).
Nesse contexto, @de urbana de consumo da ayahuadaam dentre outros elementos que compdeanopo
ayahuasqueiro brasileiroSegundo Labate, campo ayahuasqueiresta associado a um mapa hierarquizado
com mecanismos de legitimacdo, enquantda ayahuasqueiraonstitui um espaco de transito e de fluxo.
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Na conclusao do trabalho, Labate indica, no eafajue os neo-ayahuasqueiros nao
se diferenciam substancialmente de suas matrizaBuagqueiras originais, e que, se
colocadas em perspectiva, tambémedigidoes ayahuasqueirgsodem ser consideradas “neo”
usos da ayahuascaéiflem p. 495). Mesmo esse esforco por uma aproximagao én
suficiente, a meu ver, para abolir os limites atieoas construidas ao longo da pesquisa entre
asreligides ayahuasqueiras osneoayahuasqueiro®© que pretendo destacar, no entanto, €
que, em um plano conceitual, a formulacdo da categoeo-ayahuasqueirosesta
indissociavelmente ligada a categomgigides ayahuasqueiras brasileiragque postula um
enquadramento do Santo Daime, Barquinha e Uniddedetal em uma mesma tradicdo n&o-
indigena de uso da ayahuasca.

Se, em um primeiro momento, a literatura académsmare o uso indigena da
ayahuasca possibilitou a filiacdo historica dospgsubrasileiros a uma tradicdo de longa
duracdo, a criacdo da categoreligides ayahuasqueiras brasileirasssume, no debate
académico, um papel analogo enquanto referenaialfpiar as novas modalidades de uso da
ayahuasca e oseo-ayahuasqueiroa uma tradicdo ayahuasqueira brasileira, devideamen
consolidada no debate académico. De fato, a fdiadds neo-ayahuasqueiroao campo
ayahuasqueiro brasileirodeve-se, segundo Labate, a sua ligagdo comrebigides
ayahuasqueiras brasileirag ndo ao uso amerindio. Tendo em vista 0s argosieRpostos,
€ possivel afirmar que, a partir de um jogo de regids, as filiacbes sdo construidas e
projetadas valendo-se de uma graméatica que enuaheecomplexa dindmica de mediagdes,
apropriagcfes e rupturas, ndo somente nas disgothdlEas entre agentes religiosos, como

demonstrou Dantas (1988), mas também no debatéracad

1.5. Uma historia do uso da ayahuasca no Brasil

Tentei expor ao longo do capitulo alguns dos ppeisi elementos presentes na
literatura académica, sobretudo antropologica, @mantes a reconstituicdo historica do uso
da ayahuasca no Brasil. Para isso, fiz um brewgoraos trabalhos pioneiros de viajantes,
missionarios, botanicos e etnodlogos, apontandoparit@ncia dessas obras para a filiacdo do
uso da ayahuasca a uma tradicdo indigena amazmicenga duracdo. Em seguida, detive-
me sobre o fenbmeno descrito pela literatura aatégra comovegetalismpcaracterizado
como uma fase de transicdo do xamanismo amazO®i@o @ contexto urbano, na qual o

ayahuasqueirdorna-se cada vez mais associado a um agentéusiappopular.
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Adentrei também a reconstituicdo histérica dopgsudo Santo Daime, Barquinha e
Unido do Vegetal, enfocando elementos recorrentediteratura antropoldgica como o
contexto socio-econdémico amazonico, as difereméeicbes culturais que se articulam nesse
cenario e a biografia de seus fundadores. Tenteodstrar que esses elementos assumem um
papel central no debate académico, contribuind@ gansolidar a concepcdo do Santo
Daime, Barquinha e da Unido do Vegetal como intdgsade uma mesma tradicdo de uso da
ayahuasca, expressa por meio da categeligibes ayahuasqueiras brasileiras

Em seguida, discorri sobre o fendmeno definidoladrate comaovas modalidades
de consumo da ayahuasca nos centros urhamosn o intuito de demonstrar que o0
enquadramento de uma vasta gama de praticas quiesée o uso artistico da ayahuasca ao
psicoterapéutico sob a rubrinao-ayahuasqueirossta necessariamente atrelado a concepc¢ao
do Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal ertquatigioes que compartilham uma
tradicdo comum, consolidada pela literatura acackrad longo das ultimas trés décadas.
Vale lembrar, contudo, que néo se trata de sobigess historicas, mas danstrucao de
filiacbes ao longo do debate académico. Nesse sentido, tadosssobre os fenémenos
descritos pela literatura como xamanismo indigeegetalistasreligides ayahuasqueiras
neo-ayahuasqueirggroliferam, seguindo diferentes direcdes.

Em uma recente pesquisa sobregetalismaem um contexto contemporaneo, Labate
(2011) analisa a relacdo de estrangeiros que via@arPeru em busca de experiéncias de
consumo da ayahuasca, daqueles que se tornararpré@pefscuranderos e também dos
ayahuasqueiros peruanos que viajam para ofereatshaps a clientes de classe média na
Europa e nos EUA. O foco da pesquisa, como noltralske Luna (op. cit.), sdo os centros de
ayahuasca em Pucallpa, onde os estrangeiros parntiaile ceriménias e dietas de plantas em
busca de estados alterados de consciéncia, auteaiorento, cura, experiéncias misticas,
por curiosidade, contato com a natureza e comu@asttradicionais”. O objetivo de Labate é
mapear o processo de expansao, diversificacdemationalizacdo deegetalismgeruano,
que, segundo a antropologa, institui redes e ¢osuransnacionais, promovendo a migracao
e o fluxo de pessoas e “tecnologias sagradas” eateeglobal.

Outro estudo de caso interessante é apresentades@ade Rose (2010) sobre o
processo de apropriacdo do uso da ayahuasca, deirias praticas, pelos Guarani da aldeia
Mbiguacu, situada no municipio de Biguacu, litwal de Santa Catarina. Rose reconstitui a
recente histéria do contato dos moradores destéaatdm a ayahuasca ao mesmo tempo em

que procura delinear a rede autodenominada “alidagamedicinas”, formada ao longo dos
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ultimos dez anos entre os moradores de Mbiguacuntegrantes de um grupo espiritual
internacional denominado Fogo Sagrado de ltzatnifit e membros da comunidade do
Santo Daime Céu do Patriarca S&o Jose, em FlopdsdRose mapeia em sua tese as
negociacoes entre estes diferentes grupos e aoeeem sua Otica, vém dando lugar a uma
intensa circulacéo de pessoas, substancias, imadeéias, rituais e estéticas.

Nessa alianca de medicinas, os Guarani conhecarayahuasca através do Fogo
Sagrado. De acordo com Roskidem p. 18), o didlogo entre estes dois grupos foi
fundamental para o processo de apropriacdo da ayedna aldei¥ynn Morothi Whera
viabilizando um projeto financiado pela Fundacgaccidi@al de Saude (FUNASA), que
possibilitou a realizacdo de cerimbnias com ayataudsrante quatro anos em pelo menos 10
aldeias Guarani, localizadas em trés estados dieegeO intercambio entre 0 Fogo Sagrado e
a comunidade daimista iniciou-se pouco tempo deppiando o dirigente do Fogo Sagrado
procurava uma fonte de ayahuasca para os ritogadas entre os Guarani. Em 2003, foi
oficializada, segundo Rose, a alianca entre o Saaime e o Fogo Sagrado de Itzachilatlan,
realizada em duas etapas: a primeira aconteceadead® Fogo Sagrado do Brasil em Santa

Catarina, e a segunda na sede do CEFLURIS, o CMad@, no estado do Amazonas:

Hoje os moradores de Mbiguagu participam de evernmagortantes
realizados na comunidade daimista, como a prodtt# da ayahuasca,
denominadafeitio, e 0os eventos chamadé&sncontros de Medicirg que
comecaram a ser realizados nesta comunidade ar paeti 2007.
Ocasionalmente, eles também podem realizar umdani@eia guarani” no
Céu do Patriarca ou em espacos ligados ao Fogad®agro mesmo tempo
em que alguns integrantes da comunidade daimisia €ogo Sagrado
costumam participar das cerimbnias realizadas daiaal A ayahuasca
consumida nos ritos realizados pelos trés grupmeduzida nofeitios que
acontecem na comunidade daimista, dos quais costyrasicipar, além de
membros do Santo Daime, pessoas ligadas ao Fogad®ag moradores da
aldeia de Mbiguacuikfidem p. 21).

Um ponto interessante na tese de Rose diz respedcente polémica, tanto entre os
proprios Guarani da rede de aldeias do litoraldaulSanta Catarina quanto entre agentes

externos, sobre 0 uso da ayahuasca entre os Guarahieia de Mbiguacu. De um lado, os

moradores de Mbiguacu tentam legitimar o uso dawagca e as outras praticas relacionadas

*® De acordo com Rose (2010, p. 17), o “Fogo Sagraditzdchilatlan foi oficializado no inicio da déeade
1980 nos Estados Unidos pelo artista plastico rmexicAurélio Diaz Tekpankalli, atual ‘chefe’ desseimp
espiritual. No Brasil, 0 grupo comecou a organgaas atividades no final da década de 1990, dirigielo
jovem médico e psiquiatra Haroldo Evangelista Vargia Ehekateotl, nome que este recebeu no Fogadtagr
Este grupo faz parte de uma rede internacionalinaica uma ligacdo comative American ChurctNAC) e
realiza rituais que combinam elementos que terisgem em diferentes tradices do continente amaoica
sendo influenciados principalmente pelas praticassgidupos indigenas das planicies norte-americanas”
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recorrendo a retdrica da “tradicdo” e afirmando oquenstituem costumes de seus
antepassados, porém, que agora estdo sendo “cesgjatBor outro, Rosahidem p. 337)
ressalta que alguns Guaranis do préprio grupo, pnasipalmente de outras aldeias, néo
concordam com o uso da bebida, chegando alguner@aafjue € “coisa de brancos”, ou até
mesmo acusando os moradores de Mbiguagu de “udmdas”.

Com efeito, quando jogados na complexidade daadgs” vegetalistasapresentados
por Labate e da rede “alianca das medicinas” mapgad Rose, torna-se dificil delinear
tradicBes originarias e filiagcdes de longa durag@mntudo, sempre que retomado o debate
sob o ponto de vista da reconstituicdo histéricdesh®meno no Brasil, a presenca dessas
tradicoes e filiacbes fazem-se novamente presentagribuindo para consolidar quatro
momentos diferentes na histéria do uso da ayahuascarasil: o uso indigena, o
curandeirismo amazonico vegetalismyy as religibes ayahuasqueiras e 0S neo-
ayahuasqueiras

E necessario ressaltar que meu objetivo ndoigsbrter sobre a historia do uso da
ayahuasca no Brasil, mas compreender como essadistu melhor, qual historia é contada
ao longo de décadas de trabalho académico. Para nsspeei um conjunto de temas,
elementos e argumentos recorrentes no debate prmmurapontar algumas genealogias
estabelecidas pela literatura antropoldgica aasamad fenébmeno a partir de uma perspectiva
historica. Cabe agora empreender um esforco pargpreender as imbricacdes entre essa
histdria, esse debate académico, eoatrovérsia publicasobre o uso religioso da ayahuasca

no Brasil.
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CAPITULO 2. Mapeando acontrovérsia publicasobre o uso da ayahuasca no Brasil

Seguindo a proposta de Tommaso Venturini (2010, marte do pressuposto de que
0s debates publicos constituem um ambiente propia a construgdo da vida social — na
medida em que os atores se engajam em criar dvdisselacdes, desenvolvendo categorias e
identidades, explicitando o tecer da existénciato@ — empreendo a seguir um esforco de
mapear aontrovérsia public¥ sobre o uso da ayahuasca no Brasil. Deste mod@deana
analise de um conjunto de documentos que compaaaplie dados da pesquisa, empreendo
um recorte tedrico querivilegia a analise de discursos, procurando nrap@@micas,
agentes, posicdes, temas e argumentos recorreateebate publico, com o intuito de
explicitar as diferentes configuracdes queoatroveérsia publicasobre a ayahuasca assume
nas ultimas décadas. Nesse ambito, o ponto delpandinsiste em abordar algumas analises
sobre o periodo de formacdo dos grupos do Santad)a@arquinha e Unido do Vegetal, e

sobre os estigmas atrelados as suas praticas.

2.1. Estigmas associados ao periodo de formacaoSinto Daime, Barquinha e Unido do
Vegetal

Como apontei no capitulo anterior, a conjuntusidhnica em questdo é descrita pela
literatura académica enquanto um periodo de degagiie da exploracdo da borracha, de
éxodo em direcédo as zonas urbanas e de estabelézideenovas formas de sociabilidade nas
cidades amazonicas (SILVA, 1983; GOULART, 1996). &mrdo com Goulart (2008, p.
257):

Este era um momento de refluxo do ciclo da borrarhdaoda a Amazoénia
brasileira, quando o contingente populacional queperiodos anteriores se
dedicava a esse extrativismo havia deixado as amntigolocacles
seringueiras e migrando para as capitais da reflase. periferias destas
capitais, estes seringueiros passavam a se dedipaguena agricultura,
geralmente como arrendatarios de terras do goveonm, parcos recursos
econdmicos e tendo que lidar com uma série deuttificles impostas por
uma infra-estrutura precéria destas cidades. &a situacéo de Rio Branco,
vivenciada tanto por Irineu Serra como pela maideaseus vizinhos do
bairro da Vila Ivonete.

7A nogao decontrovérsia publicaemete ao conceito habermasiancedpaco publiceenquanto arena onde os
procedimentos discursivos interagem, negociam putis sentidos, estabelecendo consensos quaseesempr
provisérios. Assim, pode ser entendida como um wtoj de praticas e producdes discursivas associadas
principalmente aos processos de producéo de lédgitta social, cujos requisitos fundamentais s&ibiidade

e publicidade.
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Analisando o periodo em pauta, Goulart assinala gquSanto Daime tem sua
configuracdo inicial como um “culto de cura’. A @pmologa procura apontar que a
infraestrutura deficitaria das cidades amazoénicespigiou uma conjuntura na qual a
utilizacdo do Santo Daime para o tratamento de @gaseara em geral mais valorizada do que
a medicina oficial, de modo que as praticas envaleeo uso da bebida passaram a ocupar
um papel central enquanto alternativa aos tratameentédicos convencionais, atuando
enguanto instancia terapéutica populaidéem.

A autora argumenta que a utilizacdo do Santo Daara finalidades terapéuticas
contribuiu para que seu fundador, mestre Irineahgsse notoriedade, assumindo o papel de
benfeitor de uma parcela carente da populacao (dmdem p. 258-259). Partindo de um
didlogo com Maria Isaura Pereira de Queiréz (1988pecialmente no que concernem
algumas caracteristicas da configuracdo das argass rbrasileiras, Goulart destaca as
referéncias feitas a Irineu Serra por integrantesSdnto Daime, como “pai”, “protetor” e
“padrinho” para associar sua figura aos santogpbeeezadores e milagreiros presentes nas
analises de Queiréib{dem).

O mesmo pode ser dito sobre as andlises acertenjdidria de vida dos mestres
Daniel e Gabriel, fundadores da Barquinha e UnidoVvegetal respectivamente. Goulart
imputa ao mestre Daniel um papel analogo ao derenkesteu enquanto benfeitor de camadas
sociais desfavorecidas de Rio Brandodem. Vale lembrar o trabalho de Sena Aradujo
(1999, p. 49), analisado anteriormente, o quallEsgue mestre Daniel era frequentemente
procurado por pessoas com problemas de saludedesid¢amiliares, alcoolismo, entre outros
problemas. Quanto ao mestre Gabriel, Brissac (19986) aponta que, apesar de contar com
poucos adeptos durante seu periodo de formacadécaaala de 1960, o centro dirigido pelo
primeiro também proporcionava uma alternativa parpessoas que buscavam auxilio e curas
em um contexto de extrema caréncia de recursos.

Com efeito, as analises acerca da atuacédo doadares do Santo Daime, Barquinha
e Unido do Vegetal junto a populacao local sdoedestdo, relevantes para o enquadramento
do uso da ayahuasca enquanto instancia terap@opcdar. Cabe ressaltar, como foi indicado
anteriormente, que o0 aspecto curativo € um dosopantis recorrentes na descricdo do uso
da ayahuasca pela literatura académica, ndo somentgpie concernem o Santo Daime,
Barquinha e Unido do Vegetal, mas também nas asaisbre o uso amerindio da ayahuasca,

assim como nos trabalhos que analisam a atuacaedetalistasdescritos enquanto agentes
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terapéuticos populares que desenvolveram uma waede medicindolk utilizando a
ayahuasca, entre outras plantas.

Goulart aponta que a questdo do consumo de umigabdéigada a populacbes
indigenas — utilizada principalmente para praticasativas as quais geravam “bastante
desconfianca e, muitas vezes, uma verdadeira pacdegaoculto daimistd (ibidem p. 257,
grifo meu) — somada ao papel de lideranca entneaeis sociais desfavorecidos, assumido
pelos fundadores do Santo Daime, Barquinha e UR¥b@u criando incobmodos junto as
autoridades e membros da elite local. Goulart emafatm episddio no qual a residéncia do
mestre Irineu foi invadida por soldados do exérdéwido a uma acusagdo que este havia
ajudado um de seus discipulos a roubar uma mulinavés de “feitico” e “macumba”
realizados com o Daime. A autora também menciopdasdo de mestre Gabriel em 1967,
citada em trabalhos académicos que analisam aitcogéed da Unido do Vegetal (BRISSAC,
1999; GOULART, op. cit.). Sobre o acontecimento questdo, Brissac aponta que, na
ocasido, o foco do inquérito policial dizia respeiaguele ajuntamento de pessbasm
caracteristicas deofganizacfes coletivagibidem p. 80). Ao recorrer a tais episodios, 0s
autores procuram evidenciar que os integrantesasthboSaime e UDV, assim como seus
fundadores, ndo eram apenas atrelados aos estapvasiados as praticas de “macumba” e
“charlatanismo”, mas também objeto de uma represedbtucional empreendida por
autoridades locais.

A associagdo do uso da ayahuasca enquanto instaragi@utica popular, assim como
os relatos sobre atritos entre ayahuasqueirosceidades locais, sdo pontos centrais para a
aproximacdo empreendida pela literatura antropcdogntre os estigmas concernentes ao
periodo de formacdo do Santo Daime, Barquinha @&dJdo Vegetal e os constrangimentos
impostos aos cultos afro-brasileiros no final dousg XIX e inicio do século XX. Com
efeito, Goulart compara o receio em relagcdo aadadhimista” com as perseguicdes sofridas
por praticantes da Umbanda nas primeiras décadasegione republicano brasileiro,
principalmente no que concernem as praticas casagvfitoterapicas, as quais eram taxadas
de “baixo espiritismo”, “curandeirismo” e “charlatamo”. A autora destaca, a partir de um
conjunto de entrevistas, que as categorias de dltraly “feitico” e “macumba” eram
frequentes nas acusacfes sobre as praticas dasasgahkiros, apontando inclusive para a
presenca de um “estigma de raca’, explicitado masagdes voltadas ao mestre Irineu de
“preto macumbeiro” (GOULART, op. cit., p. 261).
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Contudo, MacRae (op. cit.,, p. 292) argumenta quem#os de comparacdo dos
ayahuasqueiros com os cultos afro-brasileiros sdestringem a repressao institucional e aos
estigmas de “macumba” e “charlatanismo”, estendaed@os elementos de tradicdes
religiosas associados a ambos. De acordo com opafiigo, assim como a umbanda, a
consolidagédo das “religides ayahuasqueiras” éivalaente recente, combinando elementos
similares das mesmas tradi¢cdes religiosas, embe@tando outras modalidades de “transe”
(ibidem):

De forma similar a de outragsovimentos religiosode constituicdo recente,
como a umbanda e as religides neopentecostaigxeonplo, as estruturas
organizacionaisdoutrinarias e ritualisticas dos cultos ayahuasqueirose
encontram em fase de consolidagdo e s&o frequerstesisbes ou 0O
surgimento de novos grupos dotadogidatrinase rituais. (MACRAE, op.
cit., p. 292, grifos meus).

Deste modo, € possivel afirmar que os atritoseeas liderancas dos grupos
ayahuasqueiros e as autoridades locais apresemealdolteratura académica, e a perspectiva
de “movimentos religiosos” em formacgao servirameignento de comparacgéo entre o Santo
Daime, Barquinha e UDV e os cultos afro-brasileiros quais estdo categoricamente
consolidados na producdo antropologica enquanttigies”. Partindo, portanto, do
pressuposto que a constituicdo do Santo Daime,uBdrg e UDV, enquadra-se em um
processo historico mais amplo de estigmatizacdepeessdo a manifestagdes populares —
centradas principalmente em praticas terapéuticas lteratura antropoldgica traca uma
configuracdo das instituicbes em pauta enquanigides caracteristicamente de origem
popular. Nesse ambito, a forma como € analisaderiogio de formacdo dos cultos afro-
brasileiros serve de modelo para analise da géeesmnsolidacdo das instituicbes
ayahuasqueiras no Brasil, com aproximacdes e diataentos especificos, porém, com uma
gramatica comum.

Nesse debate, é possivel notar a recorrénciamdesecomo “macumba”, “feiticaria”,
“charlatanismo”, “curandeirismo”, “movimentos rebgos”, “grupos religiosos”, “tradi¢ao”,
“transe”, “praticas terapéuticas”. A frequéncia coune tais categorias sdo acionadas nas
analises sobre o periodo de formacdo do Santo Ddaeuinha, e Unido do Vegetal,
evidencia o direcionamento da abordagem da literatcadémica, enquadrando a historia do
uso da ayahuasca no Brasil enquanto uma conjurdargperseguicdo e repressao a

manifestacdes religiosas populares caracterislegasgiao amazonica.
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2.2. O estigma daslrogas

[...] a perseguicdo dawaticas religiosasorganizadas pelo Mestre Irineu, e
talvez em menor escala pelo Mestre Daniel, em Ran®, da década de
trinta aos anos cinquenta, evidenciava uma teatdtgvcontrole social de um
grupo desfavorecido, uma minoria discriminada] ho momento atual
vivido pelasreligibes ayahuasqueirasstas acusacdes deutandeirismg,
“macumbg feitico’ e “charlatanism® perdem importancia, enquanto um
novo estigma e uma nova acusacao ganham forca.efogia, estegrupos
religiososséo alvo de recriminacéo e repressao principaknemforme a
bebida utilizada nos seus rituais é acusada deurser ‘drogd’, isto €,
“substancia alucindégefia “toxicd’, “entorpecente e outras nocles
assemelhadas. (GOULART, op. cit., p. 262, grifosishe

As analises sobre os desdobramentos do uso daassyahno Brasil apontam para uma
transformacéo dos estigmas atrelados ao fendmendltmaas décadas, apresentando indicios
de que o enfoque desontrovérsia publicadeixou de centrar-se nas praticas, deslocando-se
para a bebida em si, a qual passou a ser ass@@agma dagdrogas(GOULART, op. cit.,
2004; MACRAE, op. cit.). Deste modo, é possivel cgriar na literatura académica
argumentos que apontam tal deslocamento como unfattr®s responsaveis por tornar a
bebida foco de processos normativos, culminando sra proibicdo em 1985, e,
consequentemente, em politicas publicas deseneglvigelo Conselho Federal de
Entorpecentes (CONFEN) e pelo Conselho Nacion&alitica sobre Drogas (CONAD).

Com o intuito de compreender como a dindmica emtap@ apreendida pela literatura
académica, abordarei a seguir um conjunto de eventemas apontados em livros, teses e
artigos cientificos na tentativa de identificar iguargumentos sdo apresentados nas analises
enquanto fatores determinantes para a progresssagiacdo nas ultimas décadas do uso da

ayahuasca ao estigma dhegas

O contexto historico brasileiro

Goulart (op. cit.,, p. 262) procura demonstrar geepancipais transformagdes nas
acusacoes sofridas pelas “religides ayahuasqumiaadeiras” comecaram a manifestar-se de
modo mais evidente a partir da década de 1970tdaapresenta o periodo em pauta como
uma época de recrudescimento politico propiciada pé@adura militar, cenario no qual

surgiu um novo tipo de desviante, caracterizada figlra do “drogadd®. A antropéloga

% Segundo Goulart (op. cit., p. 263): “A categorieusatéria ‘drogado’ sintetiza esplendidamente as
preocupacdes dos setores dominantes sobre a mggutéostatus quoe da moralidade que Ihe era implicita.
Ela era emblemética de todo um conjunto de novbi#dsadas geragdes mais jovens, ou seja, um sincoofo
alto poder de expresséo de uma juventude que ecsprcontrolar”.

52



associa a emergéncia da categoria ao cenario actenal de combate as substancias
psicoativas que, impulsionado pelo governo dos désta Unidos, culminou no
estabelecimento de tratados internacionais visamdpedir o acesso a determinadas
substancias psicoativas tornando-as ilicitas. Gbaksinala que, ao mesmo tempo, eclodia
em solo norte-americano 0 movimento da contra-ltcaracterizado, dentre outros
aspectos, pela procura por novas experiéncias dee@@o e consciéncia orientadas,
sobretudo, pelo uso dkogas(ibidem p. 263).

Segundo Goulart, os desdobramentos em pauta afetarconjuntura histérica do
Brasil, principalmente no que concerne o posiciaram do governo brasileiro sobre a
questdo dadrogas De acordo com a autora, entre o final da décadd960 e meados da
década de 1970, foram empreendidas reformulacOogmriamtes nas leis brasileiras,
expressando um esforco no sentido de definir cleanééno que deveria ser penalizado,
destacando as leis de 1968, 1971 e i®Moulart argumenta que, no mesmo periodo,
evidenciou-se nos centros urbanos uma popularizig@&onsumo de um conjunto deogas
ilicitas entre membros das camadas médias urbamthsando a emergéncia, na sociedade
brasileira, de novas atitudes culturais em tornoudo de substéncias psicoativas. A
antropdloga argumenta, portanto, que a década de fb® marcada pela construcdo de um
conjunto de novos mecanismos de controle, norngd@tiza penalizacdo do uso di®gase,
ao mesmo tempo, pelo florescimento de movimentaogestatorios, politicos e culturais,
associados em certa medida ao consumo de subst@si@aativas ilicitaskfiden).

Quanto a conjuntura especifica da regido amazodrBrmulart também indica
mudancas no cenario institucional repressivo corecge as substancias ilicitas. Baseada em
um conjunto de tratados realizados entre o Brgsily, Venezuela e Bolivia, a autora aponta
gue o inicio dos anos 70 foi marcado pelas primméam&iativas contundentes do governo
brasileiro com relagdo ao combatedasgase ao narcotrafico na Amazonia, expressando um
alinhamento entre a politica antidrogas brasileira cenario internacional de repressao ao
trafico internacional ddrogas(ibidem p. 264).

Nesse sentido, a antropdloga procura demonstrar aquelacdo entre os “cultos
ayahuasqueiros” e as instituicdes governamentaisfédada pelos esforcos empreendidos
pelo governo brasileiro em reprimir dsogasilicitas na regido amazonica, assinalando que
no ano de 1974, um ano apOs se instalar na cautahna, a Policia Federal comecou a

manifestar o interesse em investigar o0s “gruposgiosbs ayahuasqueiros” locais,

%9 para um panorama das politicas salrogasno Brasil, ver Fiore (2006).
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convocando seus dirigentes para prestarem depamerformais ipidem). A partir de uma
entrevista com Antonio Geraldo, dirigente de um gagos da Barquinha, Goulart assinala
que as acoes da Policia Federal em Rio Branconuss1®70 deram énfase especial a bebida
e sua associacdo a alguma substancia quimicacaledtaque a PF iniciou um conjunto de
“avaliacOes” para investigar como o cha era fe#topartir de que, como as pessoas se
comportavam apoés terem consumido a bebida, deatrasoquestfes. A antropdloga cita um

trecho da entrevista com A. Geraldo:

“Eles me chamaram 14", disse Antonio Geraldo, ‘e um monte de
perguntas [...] queriam testar o Daime. Fizerarnogé&estes e comprovaram
que a Luz ndo era mesnoxico NOs temos esse documento até hoje,
provando que ndo usamiganenhuma”. ipidem p. 265, grifos meus).

De acordo com Goulart, em 1976, outro delegado al&i® Federal conduziu uma
nova investigacao acerca do uso do cha em Rio Bhianto as instituicbes que faziam uso da
bebida, dentre os quais 0 CEFLURSjue foi uma das mais visadisidem 266). A autora
enfatiza, baseada em depoimentos public&insgsta do 1° Centenario do Mestre Imperador
Raimundo Irineu Serra(1992), que o psicélogo Paulo Roberto Silva atemguanto
intermediador entre o CEFLURIS e a Policia Fededikpondo-se a fornecer os

esclarecimentos necessarios ao 0rgao:

Fui 14 pra dizer que, como psicélogo, tinha tomadBaime e feito um
estudo dadoutrina que considerava um absurdo a proibicdo da bepita,
nao ter caracteristica nenhumatdeca Naoviciava nao erdraficado nao
havia comércio. REVISTA DO 1° CENTENARIO DO MESTRE
IMPERADOR RAIMUNDO IRINEU SERRA992,apud GOULART, op.
cit., p. 267, grifos meus).

Partindo da obra de Mortimer (2000), Goulart apogtie 0 depoimento de Paulo
Roberto acabou se transformando em relatério, cjgesmentos procuravam provar que o
cha consumido na instituicdo fundada por Sebaddata de Melo ndo apresentava as
caracteristicas proprias de udh@ga Deste modo, um dos objetivos da antropdloga stisi
em demonstrar que, mesmo em um ambito local, aneel®s e no¢cbes usadas nessas
discussdes envolviam categorias associadas primapge ao debate em torno do tema das

substancias psicoativas, como a utilizacdo dosorftoxico”, “droga”, problematizacoes

** Como foi indicado no capitulo anterior, 0 CEFLURS a primeira dissidéncia do Santo Daime. Em 1974,
Sebastido Mota de Melo, conhecido como Padrinh@$iéo, retirou-se do Alto Santo, levando consigo u
nimero de aproximadamente cem seguidores, desendahos trabalhos com Santo Daime em sua residéncia
na Coldnia 5.000.
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sobre questdes como “dependéncia” e “trafico”, alden preocupacdo por parte das
autoridades com a composicao do cha, seus priscfios e efeitos.

Tendo em vista 0os argumentos expostos, é possivelar que o deslocamento do
enfoque dado por parte das autoridades oficiaigntagdo pela antropdloga, é entendido a
partir de uma associagdo com 0s rumos que o dsbhte a questdo ddsogasassumiu no
Brasil a partir da segunda metade do século XXcpgralmente a partir da década de 1960,
inserindo-se em um panorama internacional de cardmirogas Assim, as transformacoes
nos estigmas e os atritos com 6rgaos institucianaisegrantes do Santo Daime, Barquinha e
Unido do Vegetal estéo inseridas, segundo Gowartim plano de fundo histérico associado
a um conjunto de medidas repressivas de alcangenahgue passaram a dar um enfoque

maior a questdo da repressdo ao uso de substpe@aativas ilicitas no Brasil.

A Cannabise o CEFLURIS

Principalmente a partir dos Udltimos anos da dédmdelasetenta, muitos
hippies, viajantes vindos de vérias partes do Boasde outros paises [...],
os “mochileiros” e “andarilhos” que integravam aaggio “pé na estrada”,
foram atraidos pela comunidade organizada peldrgaalSebastido em Rio
Branco, e muitos destes novos visitantes com odgapsaram a integrar o
seu culto. Este fato tornou-se uma marca da comunidade doinpa
Sebastido. O ingresso de sujeitos com esse tippedé no CEFLURIS
acabou dando a esse grupo todo um carater pedaliando com que ele
passasse a incluir varios novos elementos em s ou praticas e
provocando altera¢des na sua dindmica organizdc{@@ULART, op. cit.,
p. 268, grifos meus).

Como apontei no capitulo anterior, 0 CEFLURIS gcd&o como uma das instituicoes
mais permeaveis a insercdo de novas praticas eemfesnculturais, sendo frequentemente
caracterizado pelas nocdes slacretismo(DIAS, 1992; GUIMARAES, 1992; MACRAE,
1992) e tambénecletismo(GROISMAN, 1999). Tal caracteristica € atribuida, literatura
académica, principalmente a postura de seu fungd&dirastiao Mota de Melo, apontando
que este distinguia-se de outras liderancas I@maiser uma “postura de maior abertura com
relacdo a adesdo, no sauto, de um novo tipo déel, que ndo sé vinha ‘de fora’ da regido
amazobnica, mas também era bastante desvinculadoomtexto sociocultural da regidao”
(GOULART, op. cit., p. 267, grifos meus).

E partindo da conjuntura histérica da década d® 1® Brasil, da figura do padrinho
Sebastido e de sua postura receptiva, que a litaratadémica assinala a inser¢cdo de uma

série de caracteristicas associadas ao imaginaricodtra-cultura no CEFLURIS, como a
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valorizac@o de um estilo de vida mais proximo daneaa, a mudanca de habitos alimentares
e a introducdo de outras substancias psicoativasuespraticas, principalmente anmbabis
(GOULART, 2005, 2008; MACRAE, 2005). Pautado nalmagéo de Mortimer (op. cit.) e
em relatos do padrinho Sebastido (ALVERGA, 1998pcRae descreve a insercao da
Cannabisentre integrantes do CEFLURIS, discorrendo sobrepizsédio em que Lucio

Mortimer apresentou a planta a Sebastiao:

Padrinho Sebastido pediu ao seu jovem seguidomuicopdeCannabispara
“estudar”. [...] Finalmente chegou a concluséo ule, @nquanto a ayahuasca
trabalhava com a energia espiritual de Cristdaanabisveiculava a energia
da Virgem. Como entre oBippies havia trés chilenos que costumavam
chamar a planta dmarihuang esta passou a ser conhecida cddamta
Maria. Padrinho Sebastido explicou que havia sido iftktra tirar a erva da
boca do dembnio e retorna-la a sua dona verdadeiimgem Maria. Assim,
comecgou uma série de instrucdes que transmitiseus seguidores, sobre a
maneira correta, sagrada, de us&aanabis diferente da maneira profana
de quem, simplesmente, busca um “barato”. (MACRZED5, p. 470).

MacRae enfatiza a questdo do “uso religioso’'Cadanabis apontando que Santa
Maria ndo era considerada “droga” pelos integrantes do CERBURpesar de indicar que
seu uso se tornou frequente, procura demonstraratpienas regras se consolidaram,
sublinhando “o aspecto grupal do ritual e marcasulms diferencas em relacdo as maneiras
hedonistas e individualistas de usar a maconbafgim). Deste modo, 0 antropélogo assinala
uma mudanca nos termos utilizados para designenéapseu uso e cultivo, assim como um
conjunto de prescricdes adotadas para 0 consumaaeto aspectos caracteristicos de uma
utilizagéao ritual da planta.

Cabe destacar um episddio bastante citado natliter académica sobre o uso da
cannabis por integrantes do CEFLURIS, o qual teria contdiousubstancialmente para
associar o uso da ayahuasca aos estigmas atrélagiesstdo dadrogas bem como para
fomentar disputas e acusacbes entre membros daerdds instituiches ayahuasqueiras
(GOULART, 2004, 2008; LABATE, 2005; MACRAE, 2005Em setembro de 1981, um
jovem que frequentava a Col6nia 5.000 foi preso ooma garrafa de Daime e uma pequena
quantidade d€annabisem Rio Branco, fazendo com que a policia se dg&ysara o local,
encontrando uma plantacdo com cerca de dezoitdgpetanta MACRAE, op. cit., p. 475).
Um tempo depois, padrinho Sebastido e outros mesmdwayrupo se apresentaram a policia
para explicar o uso que faziam 8anto Daimes daSanta Maria respondendo ao processo

em liberdadeibidenm). Segundo Goulart (op, cit., p. 268, grifos meus):
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A adogdo do uso de uma planta entdo consideradita ifiela legislacéo
brasileira causou muitos problemas para o grup€EBLURIS, inclusive
nas suas relacées com outros grupos ayahuasqieifo®evido ao uso
desta planta, por um lado o0 CEFLURIS e seus intégsdoram alvo de uma
marginalizacdo no interior do propr@ampo religioso ayahuasquejrpor
outro todos os grupos deste campo passaram a sgemat&zados ou
perseguidos ao serem associados ao consumidasilegais e marginais.
Diante deste cenario, o CEFLURIS comprometeu-seliqaubente a
abandonar o0 uso daannabis sativaéem seugituais embora mesmo assim
tenha ficado associado a esta substancia e actmaie marginalidade que
ela remete.

A antropologa enfatiza que a introducadG#mnabisno CEFLURIS e as repercussoes
do episddio em questdo, geraram uma série de toanftliferenciacdes e acusacgbes de que a
instituicdo em questdo e seus integrantes estgpi@mdicando a “imagem dagligides
ayahuasqueirapor estar fazendo uso de uma substancia psicoka” (ibidem 381, grifo
meu). Dialogando com MacRae, Goulart argumentaagutensées em torno da questdo da
Cannabisinserem-se em um processo mais amplo de “dispat@gosas” (bidem p. 386,

grifos meus):
E nesse sentido, alids, que Edward MacRae afirreaaguacusacoes feitas
por outros grupos religiosos ayahuasqueirosom relacdo ao uso da
Cannabisno CEFLURIS — ai denomina@&anta Maria— reproduziriam um
processo bastante corriqueiros emputas religiosasquando um grupo
tentaria desmerecer sacramentoslos outros grupos. No caso em questéo,
um dossacramentosio grupo do CEFLURIS — 8anta Maria— é visto e
transformado erfdroga” por outros grupos dasligides ayahuasqueiras.
Apesar de Goulart inferir que a adocdo @annabis pelo CEFLURIS esteve
relacionada a uma maior estigmatizacdo acerca daasayahuasca, a antropéloga afirma
que o préprio consumo do cha ja constituia uma @aéda estigma ao ser associado as
nocdes de “toxico”, “droga” e “dependéncia’. No aib, € possivel argumentar que 0s
desdobramentos do uso @annabispelo CEFLURIS sdo apontados pela literatura acamemi
como alguns dos principais fatores responsaves gedociacdo da ayahuasca a questdo das
drogas e, por um aumento da visibilidade do fendmeno megs de comunicacdo. Vale
lembrar aqui a indicacdo de MacRae (op. cit., p)Aque destaca o fato do episodio da batida
policial na Colbénia 5.000 ter sido objeto da prirmenoticia divulgada pela midia em um

ambito nacion4t.

“ MacRae refere-se a reportagem veiculada em agestt982 pela Folha de S&o Paulo, intitulada “Seita
Acre usaria drogas em cerimdnias”, que menciona omohilizacdo por parte do departamento da Policia
Federal do Acre para apurar denuncias sobre aéegiatde uma seita misteriosa, a “seita da maconba”
estado do Acre, cujos adeptos consumiriam alucimggem larga escala durante os cu|8ita no Acre usaria
drogas em cerimdniagn: FOLHA DE SAO PAULO, 17/08/1982).
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O episédio em pauta também é apontado como oimsfiIya uma série de medidas
governamentais posteriores com o intuito de ingastos usos da ayahuasca, dentre elas, a
iniciativa do Ministério da Justica, em 1982, dstitoir uma comissd— composta por um
psicélogo, um antropologo, uma historiadora e umdsngo — para averiguar as praticas do
CEFLURIS (MACRAE, 2005; LABATE, 2005). Além dissa, proibicdo da ayahuasca em
1985, com a inclusdo d#anisteriopsis caapna lista de substancias proscritas da Divisdo de
Medicamentos (DIMED), também é atribuida, em paterepercussées que a questdo da
Cannabisadquiriu em um ambito nacional (MACRAE, 2005; GAART, 2005; LABATE,
2005).

Deste modo, é possivel afirmar que a introducaosdodaCannabisno CEFLURIS é
encarada pela literatura académica como um doeefatentrais para associacdo do uso da
ayahuasca e dos integrantes das instituicbes a@lneitas aos estigmas associados a questdo
das drogas assim como para uma série de iniciativas goveenéns com 0 intuito de
averiguar os usos da bebida. Nao obstante, outoy & apresentado nas analises que
problematizam a associacdo do fenbmeno ao debdte s drogas e aos processos
normativos concernentes a ayahuasca: a dissemina@gdoSanto Daime — mais
especificamente do CEFLURIS — e da Unido do Vegedasl regides centro e sudeste do

Brasil e a insercdo do fenbmeno nos meios de caaca.

A expansao do CEFLURIS, da Unido do Vegetal e os me de comunicagéo

Notamos claramente, que, neste periodo, em printegar asreligides
ayahuasqueirazomecam a manifestar um movimento de expansao e, em
segundo, que esse movimento implica numa diveagdic dessa®ligides

em relagdo ao conjunto de crencas, de praticas pedid dos seudiéis.
(GOULART, op. cit., p. 267, grifos meus).

E comum encontrar na literatura académica sobresam da ayahuasca no Brasil
analises que apontam o CEFLURIS e a Uniédo do Vegetpanto instituicdes expansionistas
(LABATE, 2005; GOULART, op. cit.; MACRAE, 2008). lbate (op. cit., p. 436) apresenta

*> De acordo com Mortimer (2000), a comissao foi fatengelo Procurador Geral da Republica no Acre, o
delegado regional da Policia Federal e o comandnRegido Militar sediada em Rio Branco. Segunéator,
integraram a comissao o psicélogo Paulo Robeftstariadora Vera Frées — a qual publicaria posterénte o
primeiro livro sobre o Santo Daime (FROES, 1983 -psiquiatra Dr. Joaquim Carvalho e o antropdlogo
Fernando La Roque Couto — autor de uma das prisndisaertacdes sobre o Santo Daime (COUTO, 1989). N
época, 0 grupo de teatro Oficina, que estava damidm a producdes de documentarios cinematogmgfico
demonstrou um interesse sobre o Santo Daime, torse responsaveis pela parte das filmagens, de meel
foram convidados a compor a equipe de documentalghoPolari e Saulo Peteaibidern). Cabe destacar que
Paulo Roberto, Alex Polari, Fernando La Rocque Qotgirnaram-se, posteriormente, dirigentes de aerde
Santo Daime no Rio de Janeiro, Visconde de Maudasilix respectivamente.
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dados de 2002, indicando que o CEFLURIS e a UD\sydasn na época, trés mil e sete mil
membros respectivamente. No entanto, analisandmseg;do nos meios de comunicacgéao, a
antropologa afirma que mesmo sendo numericamergerieyy, a UDV gozou de pouca
visibilidade na midia. Labate atribui uma postuiscigtta & instituicdo, argumentando tratar-
se de uma opcédo politica, atrelada a sua estrbtararquica e burocratica, que restringe
declaracées publicas por parte de seus meffibfo8BATE, op. cit., p. 437). Quanto ao
CEFLURIS, Labate (2005, p. 436) indica uma relagiferente com os meios de
comunicacao:
A relacdo do CEFLURIS com a midia ao longo dosnd$ vinte anos foi
marcada, por outro lado, por um enorfrisson sobretudo relacionado a
adesdo feita ao grupo, na década de 1980, de akveedebridades, como
Lucélia Santos, Ney Matogrosso, Buza Ferraz e Mait&nca, entre outros.
Na verdade, desde os primérdios o CEFLURIS sempaenou a atengéo
dos meios de comunicacdo e a relacdo entre amhosdicada pela
polémica. A citacdo de algumas manchetes pode arosnda ideia: “Divina
piracao”; “Seita no Acre usaria drogas em cerimghi&A seita do barato”;
“As pocdes da alucinacdo”; “O barato legal”.

Labate argumenta que os conflitos entre o CEFLURI& imprensa ocorreram de
forma intermitente, em funcdo de alguns episodgmarsos. Nessa relagdo, a antropdloga
aponta alguns personagens que ganharam destaque,Adex Polari, atual vice-presidente
do CEFLURIS. De acordo com Labate, Polari foi abjéé reportagens, principalmente por
causa de seu passado de militancia politica canditadura militar. Além de Polari, a autora
também destaca os casos de Jambo, um jovem corstainstérico de abuso de drogas que
se suicidou na Vila Céu do Mapia — atual sede dBLCRIS — e Verdnica, filha de uma ex-
integrante do Santo Daime que se mudou para a ¢dadendaimista de Visconde de Maua,
tendo sua guarda pleiteada na justica por su&'ribielen).

Partindo dos personagens em pauta, a antropojfmmaaaa existéncia de uma certa
incompreensao por parte da imprensa com relacE&QURIS. Labate argumenta que esta
incompreensao — assim como 0s estigmas atrelad@3E&QURIS — deve-se em parte a
atuacao da imprensa, que tratou o tema de fornganética, apresentando um gosto perverso
pela diversidadelfidem). No entanto, atribui uma parcela de responsauiedela criagéo de

uma imagem estigmatizada do CEFLURIS a propriaitingdio, indicando que essa

“organizacdo religiosatem demonstrado inabilidade nas mediacfes conituigdes da

3 Segundo Labateéhjdem), tal restricdo se estende também a reportagpesciisas.

* Labate {pidem p. 437)destaca que ambos os casos geraram publicacesT [GAS 1995; MOURAO,
1995).
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sociedade”ibidem p. 438, grifo meu). Goulart também aborda a @eedt relacdo entre as
instituicbes ayahuasqueiras e os meios de comudmcagsinalando que € possivel apreender
a “imagem dessaseligides na sociedade brasileira ao observarmos a forma oela®
aparecem na midia” (GOULART, 2008, p. 269, grifoune\ autora aponta que em artigos
de jornais, revistas, e matérias de televisdo,&échdentificado como tfroga alucinégena
perigosa’, enquanto asuariossdo, normalmente, vistos como membrossedas exoticd’
(ibidem grifos meus).

Contudo, cabe destacar que Labate aponta paranwmdanca na abordagem dos
meios de comunicacdo com relacdo as instituicoeparta a partir do final da década de
1990, indicando a publicacdo de reportagens meroszantes que “oferecem um olhar
quase antropoldgico sobre o tema”iljidem p. 439, grifo meu). A autora refere-se as
reportagens “A bebida das visdes”, “Festa na ftafeSinquietude no coragao da floresta” e
“Cha sem fronteiras”. De acordo com a antropOldgdém grifos meus):

Sdo destacados ai, por exemplo, questBes como gmatidade e o
sincretismopresentes neeligido do Santo Daime, as motivagdes que levam
a adesdo dos membros, como a procura por terafiExmativas para
problemas de saude e o fascinio queilto exerce sobre estrangeiros, entre
outros.

A autora afirma também que o processo de expasgiitn e crescente, iniciado pelo
CEFLURIS em meados da década de 1980, fez com oqeeessidade de padronizacéo e
institucionalizacdo se tornassem preocupacdes\eanais centrais. Paralelamente, afirma
que a institucionalizacéo, tanto da Unido do Vdgpianto do CEFLURIS, permitiram uma
abertura maior ao dialogo dos ultimos com 6rgaogad@rno e com a imprensa em particular
(ibidem p. 439). Labate parte da hipotese, portanto,exqiste uma relacéo estreita entre a
expansdo do consumo da ayahuasca, 0os processostitiecionalizacdo e legalizacdo, e o
aumento da visibilidade do fen6meno nos meios deiocacaoipidem p. 440).

Nesse ambito, Goulart afirma que muitos dos tewhestacados em acusacgoes,
denuncias ou resolucdes do governo, nos anos ¥38p “diretamente relacionados a
expansdo de algumas destatigides (ibidem p. 270, grifo meu). De acordo com a
pesquisadora, quanto maior a visibilidade, assadiachbém a quantidade crescente de filiais
em varias regiées do Brasil e em outros paisesis“todos essesultos tém sua imagem
associada ao tema daiwgasou toxicos (ibidem grifos meus). Com efeito, a concepc¢ao que
a expansdo do Santo Daime e da Unido do Vegetdtoesem um aumento da visibilidade

do fenbmeno nos meios de comunicacao e, consequamie a associagcdo com a questao
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dasdrogas culminando com a proibicdo da ayahuasca, tamisténpeesente na analise de

MacRae (op. cit.). De acordo com o antropdlogo:

[...] em 1985, a expansédo desta [Santo Daime]auttasreligidesusuarias
da ayahuasca entre membros da classe média de polegonéo
Amazonicas, a publicidade envolvendoanverségpara o Santo Daime de
celebridades de TV, e o generalizado alarmismoesobuso de drogas
levaram o Ministério da Saude a colocar a ayahuasdsta de substancias
proibidas. (MACRAE, 2005, p. 465).

Novos regimes de circulacdo e o estigma das drogas

Partindo das analises presentes na literaturapaifigica, € possivel afirmar que o
deslocamento dos estigmas atrelados a ayahuascaescente associacdo do fendbmeno a
questdo dadrogasé imputada ao contexto histérico brasileiro dassal®70, ao acirramento
governamental com relacdo a politica diegas a questdo do uso d@annabis pelo
CEFLURIS e a relagéo entre a expansdo do uso dmasea e a crescente visibilidade nos
meios de comunicacéo. Estes sdo alguns dos primtgraas apontados enquanto relevantes
para a associacao da bebida e das instituicOea gtikzam com os estigmas relacionados as
substéancias psicoativas e, consequentemente, amrrgdo do fendmeno enquanto objeto de
politicas publicas, a partir da proibicdo da aysbaaem 1985 pela Divisdo de Medicamentos
(DIMED).

Com efeito, os fatores apontados pela literatged@mica como responsaveis pela
associacdo do fendbmeno ao estigmadiagasnéo devem ser analisados isoladamente. Deste
modo, argumento que 0s elementos em paldégionam-se, em uma perspectiva mais ampla,
a insercdo do fendbmeno enovos regimes de circulacgA@uando uma pratica pouco
conhecida e geograficamente circunscrita a regidite ndo Brasil inseriu-se em novas
dindmicas, adquirindo um nowtatuse visibilidade crescente. Tal conjuntura engendima
mudanca na configuracdo dantrovérsia publicasobretudo a partir do posicionamento de
novos agentes no debate, dentre eles, institugdesrnamentais como a Policia Federal, a
Divisdo de Medicamentos do Ministério da Saude @oaselho Federal de Entorpecentes,
meios de comunicacdo, principalmente a midia ingare€omo 0s jornais de grande
circulacdo comoA Folha de S&o PauJoO Estado de Sao Paule O Globg além dos
integrantes das instituicdes ayahuasqueiras entisdtuais.

Consequentemente, a nova configuracaccalatrovérsia publicarearranjou alguns
elementos e inseriu outros, dando énfase a nowsagdes e categorias que passam a adquirir

maior visibilidade. Além da recorréncia de categratreladas aos fendbmenos religiosos,
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apontadas anteriormente, comudto, ritual, fiéis, conversapas no¢des dmacumbafeitico,
charlatanismg curandeirismoperderam forca e deixaram de ocupar uma posicatrate
dando lugar as categorias relacionadas ao debateremndo uso de substancias psicoativas,
comodroga, téxico, entorpecentetrafico e dependénciaAssim, é possivel argumentar que a
mudanca dosegimes de circulagatem como consequéncia o deslocamento dos estigi@as
mudanca na compreensao do tema pela literaturémezal producdo midiatica e 6rgaos
governamentais, passando a enquadrar o fenbmenasooda ayahuasca a partir da

perspectiva do debate sobre as substancias psaati

2.3. O uso da ayahuasca enquanto tradicéo cultural

Estamos no terreno daslturas todas elas partem da enorme diversidade de
praticas, representagdes, simbolos e artes queumebiBrasil. Para o bem e
para o mal, asdrogas sdo e estdo neultura Ou melhor, nasulturase,
portanto, ndo podem ser entendidas fora delds€E$sa diversidade de usos

7

e consumos € o espelho da nossa préginarsidade cultural Nossos
pesquisadores e nossa legislagdo devem, em algwedalan levar em
consideracdo a dimensamiltural para cunhar politicas publicas mais
eficazes e mais adequadas a contemporaneidade. KERREIRA, 2008, p.
11, grifos meus).

O recente pedido feito ao Instituto do Patrimonicstblico e Artistico Nacional
(IPHAN) por representantes de entidades ayahuasgueiolicitando o reconhecimento do
uso da ayahuasca em rituais religiosos como Patianfinaterial da Cultura Brasileira,
permite assinalar uma mudangca na forma como o fenémé apreendido e,
consequentemente, possibilita apontar para novsisippamentos nas analises concernentes
a ayahuasca e as instituicoes que a utilizam. Camtudto de compreender tal deslocamento
do enfoque da&ontrovérsia publicavoltada agora para a questdo da protecdo e inoemt
tradicbes culturais, € necessario empreender umoreom o objetivo de analisar os
desdobramentos concernentes as politicas publtaie a ayahuasca no Brasil. O objetivo é
localizar os argumentos e mediacdes que possibititaa configuracdo atual dantrovérsia
deslocando o estigma dasogas e pautando-se no reconhecimento da ayahuasca e das
entidades que a utilizam enquanto manifestacoegioss integrantes de uma tradicdo

cultural de origem amazonica.
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As primeiras politicas publicas sobre a ayahuasca

Em 1985, a ayahuasca foi colocada entrdragasda lista de produtos proscritos a
partir da Portaria n° 02/85 da Divisdo de Medicam#n 6rgéo atrelado ao Ministério da
Saude responsavel por elaborar a lista de subatipcoscritas e de uso controlado no
Brasil*®. A ayahuasca permaneceu proibida até o inicio986,1quando o grupo de trabalho
instituido pelo CONFEN encaminhou um parecer qugersa a suspensao provisoéria da
inclusdo da ayahuasca na lista, até que seushoabfalssem concluidos (resolugéo n° 06/86).
Apoés alguns meses de avaliacdo, periodo em quenfogalizadas visitas, observacdes e
entrevistas com integrantes das entidades que fasenda ayahuasca, o CONFEN liberou
provisoriamente o consumo do cha. Em 26 de agesi®87, foi apresentado o relatério final
do grupo de trabalho, redigido pelo jurista Dommdgernardo Sa, entdo conselheiro do
CONFEN, com um parecer favoravel a exclusdo defmitla ayahuasca da listagem de
substéancias proscritas da DIMED (LABATE, op. @t.409).

De acordo com o relatorio, grande parte das irgiEgaformuladas pelo Grupo de
Trabalho ao longo das investigacdes sobre os us@yahuasca aludiam a dois termos em

especialalucinégence culturas

Estes quase dois anos durante os quais a “ayalufiécabjeto das
preocupagbes do Grupo de Trabalho, em que forantidnaninimeros
contactos conusuariosdos mais diversos estratos sociais, como no Rio de
Janeiro, na Capital da Republica ou no interior sgdva Amazobnica,
numerosas indagagdes foram formuladas, mas queahdade, implicavam

j& um juizo prévio e condenatorio. Essas indagagasitaram, mais
frequentemente, em torno de duas palavralsicinogend e “culturas’. A
“ayahuasca” € &lucinégend? E possivel admitir seu uso pelo homem da
cidade, tendo em vista as diferentesulturas, urbana e rural?
(RELATORIO FINAL DO GT, CONFEN, 1987, p. 29, grifoseus).

Partindo do documento, é possivel afirmar que estqo do uso da ayahuasca é
polarizada a partir de duas frentes, a questadadmgs explicitada pela énfase no termo
“alucindgeno”, e a tematica daultura, especialmente no que tange a inser¢cdo do uso da
ayahuasca nos grandes centros urbanos do Brasil. €¥eito, € frequente nos primeiros
pareceres e resolugcbes do CONFEN, preocupactes chsseminacdo do uso da ayahuasca

> Posteriormente, tal competéncia foi transferida paAgéncia Nacional de Vigilancia Sanitaria.

6 E consenso na literatura antropolégica que o djgis®m pauta levou o CONFEN (RESOLUCAO n° 04/85) a
constituir uma comissédo, formada por especialidtasliversas areas do conhecimento, para avaliasas da
bebida empreendidos pelas instituicdes ayahuasgu&OULART, 2008; LABATE, 2005; MACRAE, 2008).
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em um ambito nacional, problematizando principat®es possiveis implicacées da inser¢ao
de um fenbmeno atrelado a configuracdo culturategéio amazonica nos grandes centros
urbanos do Brasil, tanto no que concerne uma palgsigliferacdo desenfreada de usuarios,
guanto aos supostos riscos da utilizacdo da ayehdiaig de seu contexto de origem. No que
concerne a questao em pauta, cabe citar a falatdgppéloga Regina Abreu, apresentada no

final do relatorio de 1987:

Resta, ainda, acrescentar outras consideracbegsidquque apontamos
anteriormente, relativa @onverséoa Doutrina de segmentos da sociedade
urbano-industrial, fato que gera temores por pdeegrupos religiosos,
autoridades civis e militares e setores da soceedadl. A adocdo da
Doutrina do Santo Daime nas cidades tem, evidentementactesisticas
peculiares a vida urbana. Nao encontraremos neléaraente, os trabalhos
préprios do meio rural [...]. Mas eonversdoa Doutrina pode levar os
convertidosa préticas rituais e de vida que guardem as caracteristicas
basicas dasomunidades religiosas rurai$...] De tudo resulta que estas
comunidades, do campo ou da cidade, que adotaBoatrina do Santo
Daime”, podem parecer, aos olhos de muitos, gruptoaeexdticos, mas a
convivéncia com esta diversidade somente poderdnsguecedora para 0os
individuos e para sociedade como um toidwdém p. 31-32, grifos meus).

A colocacdo da antropéloga parte de nocdes coomversdg praticas rituais e
comunidades religiosas ruraipara inferir que a presenca das instituicdesumsjueiras nos
grandes centros urbanos do Brasil insere-se em umcegso de disseminacdo de
manifestacfes culturais. Vale lembrar que a Ultitegdo do relatorio € um trecho Baca e
Histéria de Lévi-Strauss, no qual o antropélogo afirma gerehamacultura esta plenamente
s6, sendo sempre capaz de se coligar a oatdasras edificando séries cumulativas, de
modo que a Unica fatalidade que pode afligir unpgrbiumano é de impedi-lo de realizar
plenamente sua natureza, obrigando-o a sebisieif). A concepc¢do da disseminagédo do uso
da ayahuasca nos grandes centros urbanos a partiint perspectiva culturalis@
reafirmada no Parecer do CONFEN de 1992, tambéitmomddo pelo jurista Domingos
Bernardo de S4, o qual contou com a assessoriatdugpélogo Edward MacRae, estudioso
das tematicas que envolvem o uso da ayahuascageedtio ds psicoativos, dentre outros
pesquisadores das areas de psiquiatria e psicafalogia:

Importante, ainda, é o que diz MacRae sobre o muéfisaria restringir as
praticas rituaiscom a ayahuasca ao interior da floresta: “Takig&: seria
equivalente a proscricdo daservicos religiososmais importantes das
diversasseitas ayahuasqueirague, conforme j& foi visto, sdo e sempre
foram predominantemente urbanas. [...] Assim, €oimapte reiterar que

restringir arbitrariamente a celebracdo dosltos ayahuasqueirosa
determinada regido geografica significaria hegabgdo de que o Brasil é
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um todo juridico e culturalmente integrado, e seria tdo insensato e
contraproducente quanto tentar confinar o candoaléhia, o luteranismo
as colbnias alemas do Sul ou o pentecostalismaesrendentes de norte-
americanos. (PARECER CONFEN DE 1992, p. 26-27¢gnifieus).

Nota-se, portanto, que argumentos provenientesdorso académico e, sobretudo, a
concepcdo apresentada pela literatura antropologica encara o fendbmeno do uso da
ayahuasca enquanto manifestacao religiosa oriuadara tradicdo cultural amazonica, mas
inserida em um contexto urbano, tornou-se paregiahte dos argumentos presentes nas
politicas publicas. Outro elemento recorrente nadygdo académica, incorporado pelas
politicas publicas, diz respeito & concepcdo de apientidades ayahuasqueiras possuem
alicerces éticos e culturais que tornam o uso @mavos socialmente integradores. Com
efeito, Bernardo de Sa procura assinalar que o dasa@yahuasca apresenta uma clara
dimenséo social e ritual valendo-se da argumentde&dlodomir Monteiro da Silva — autor
da primeira dissertagdo sobre o Santo Daime, er® 498a qual o antropdlogo aponta que “o
uso do Santo Daime é quase exclusivamsatial o que implica sempre uma sequéncia de
atos ouitos a observar-se’ijidem p. 16, grifos meus). Ainda no Parecer de 1992a8&se

novamente da analise de MacRae sobre a questao:

A proposito é oportuno verificar 0 que diz MacR&guanto ao interesse
cultural da ayahuasca ter unso ritual urbanono Brasil h4 quase 70 anos,
lembra-se que esse € aproximadamente o mesmo t@enpaisténcia da
umbanda e que, assim como no caso delsoaeligiosodo cha psicoativo
ensejou a criacdo de instituicbes que provém aagpiessoas 0s arcaboucgos
éticos sociais e culturais, em torno dos quais construiram suas vidas. Os
diversos estudos antropoldgicos e historicos raddig sobre esse uso da
bebida tem ressaltado a conduta pacifica e ordesadeptosdas diversas
seitas cujos valores basicos coincidem com aqueles dersios
embleméticos dasociedades cristas ocidentaisonge de levar a um uso
abusivo e destrutivo daubstancias psicoativaa tendéncia mais notada € a
de promover estilos de vida recatados e austeod®dos para @ulto a
espiritualidadee aos valores familistas e comunitaristasidem p. 12-13,
grifos meus).

Em uma analise recente sobre as politicas pubticasernentes a ayahuasca no
Brasil, o antropologo sublinha que os aspectososidiurais foram fatores determinantes
para a decisdo do CONFEN apresentada no Relatén@ He 1987, argumentando a
relevancia das “regras”, dos “valores” e dos “lisuligiosos” para que fosse fundamentada
a referida decisdo do CONFEN de liberar a ayahupata fins religiosos. De acordo com
MacRae (2008, p. 293, grifos meus):
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O relatorio de 1987 reconhecia queeRides ayahuasqueiraontribuiram
para o reforco de valores considerados emblematdmssociedades
ocidentais influenciadas pelo cristianismo, alénpenover sentimentos de
coesdo social tais como a disciplina, a generosidadamor familial, o
sentimento comunitarista e o respeito a naturezge,Hbs antropologos
também consideram essadtoscomo ‘titos de ordem” e aso religiosoda
ayahuasca um bom exemplo de reducdo de danosoreddos ao uso de
psicoativos por promover um quadro de regras e valatksis religiosose
sociais para o uso, estrutura de vida para os da@s e controle da
disponibilidade da substancia.

Partindo da analise dos documentos em questasesévpbafirmar que o discurso das
ciéncias humanas, principalmente o antropolégi@sumiu uma posi¢cdo estratégica na
elaboracdo das primeiras politicas publicas sobreiso da ayahuasca no Brasil e,
consequentemente, para a liberacdo do uso da @&yahusxclusivamente para fins
“religiosos” ou “rituais”, bem como para o0 enquadeato das instituicbes em pauta enquanto
religidesetradicaocultural.

Vale lembrar que boa parte das informacgfes presers primeiros relatorios acerca
da ayahuasca, seus usos e componentes, bem coro@ d@eonstituicdo histérica do Santo
Daime e Unido do Vegetal basearam-se principalmeatemergente producdo académica
sobre o tema, que nao estava definitivamente dodasial, mas que ao longo das décadas
seguintes, como procurei demonstrar no capituleriant tornou-se de extrema importancia
para sedimentar no debate académico a concepcamsiagicbes em questdo enquanto
manifestacdes religiosas integrantes de uma tradigAazonica de longa duracdo. Com
efeito, no Relatorio Final do CONFEN de 1987, palids informagdes historicas levantadas
sobre o padrinho Sebastido e o CEFLURIS séo ortudddivro da historiadora Vera Froes,
Historia do povo Juramidam: a cultura do Santo Daifh985). Quanto a histéria da UDV, a
fonte é o artigo de Henman (1986), primeira pubbliceacadémica sobre o grupo. Além disso,
o volume XLVI do periddicoAmérica Indigeng1986) — apresentado no capitulo anterior
enquanto importante referéncia para a literatusgl@mnica na medida em que foi a primeira
publicacdo dedicada exclusivamente ao uso indiget@ananico da ayahuasca — € assinalado
como leitura indispensavel para um aprofundamemtotema e para a compreensao do
relatério em pauta. Quanto ao Parecer de 1992 dbIRE®, é interessante notar as
observacbes de Labate sobre o documento redigid®@gmardo de S&. De acordo com a

antropologa (2005, p. 413):

O texto elaborado por Domingos Bernardo de Sa é&equan manifesto
sobre aolerancia religiosae contra o “medo dalucinacad. O jurista cita
diversos autores classicos das ciéncias humamasssaatolicos, passagens
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biblicas, especialistas médicos e psiquiatricos eafre outros, 0s
antropo6logos Clodomir Monteiro e Edward MacRae; crame, ainda, os
congressos medicos organizados pela UDV.

Partindo dos documentos concernentes as polfiidacas e das analises presentes na
literatura antropologica, € possivel argumentar guecorrente a polarizacdo do debate a
partir de um duplo viésirogase cultura. No que concerne o polo ddiogas 0s termos mais
utilizados sao “alucinégeno” e “substancias psivaal; quanto ao polo daultura, as
categorias mais comuns sao “rito”, “culto”, “seftascomunidades religiosas”, “rituais
religiosos” e “religidao”. Nesse ambito, vale lembgue algumas dessas categorias foram
apropriadas pelas instituicoes ayahuasqueiras.

Em dezembro de 1991, foi elaborada, por iniciati@dJDV, uma Carta de Principios
das Entidades Usuarias da Ayahuasca (LABATE, 2005809). O documento foi consagrado
na Primeira Conferéncia Internacional da AyahuasgaRio Branco no ano de 1992, ocasiao
em que sete das principais entidades que faziandaistyahuasca se reuniram firmando um
compromisso comum, além de expor aspectos de sudues, historia e praticagp{dem). A
Carta de Principios estabeleceu que o preparo @dadse feito a partir dB. caapie P.
viridis, sem a adicdo de qualquer substancia; seu uscialewanter-se restrito atuais
religiosos sendo vedada a associacadregasou quaisqueplantas psicotropicasO texto
também apontou algumas restricoes: a proibicadcodercializacdo, inclusive para adeptos;
proibicdo da pratica deurandeirismg sendo utilizada apenas de formedigiosa, de modo
que os beneficios advindos do uso devem ser emsamdlusivamente do ponto de vista
espiritual; deveria ser vedada a participacdo desgas incapacitadas, em estado de
embriaguez ou sob efeito de qualquer ouraga Por fim, sublinha como objetivo
permanente das entidades signatarias a regularéerdaqiso da ayahuasca por meio de lei.

Tendo em vista 0s principais pontos expostos noumento, fica claro que as
entidades ayahuasqueiras absorveram categorianf@eso debate, como “curandeirismo”,
“droga”, “plantas psicotropicas”, “rituais religios’, pautando seu posicionamento na
controvérsia publicaa partir de um dialogo com oOrgdos publicos e valeswl de
determinadas nocbes para apresentar propostas stéo gge suas praticas baseadas em
principios de auto-regulagéo.

Desdobramentos recentes das politicas publicas
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Apesar do posicionamento favoravel do CONFEN maadas de 1980 e 90, a questdo
do uso religioso da ayahuasdai reexaminada na década seguinte pelo CONADentre os
fatores responsaveis pela medida, apontados natlite académica, cabe destacar o
surgimento de novas denuncias de uso inadequabehida, fomentadas pelo crescimento e
a internacionalizagcéo de algumas instituicOes asdueiras, algumas delas veiculadas pela
imprensa, outras direcionadas aos orgaos do Padiic® (MACRAE, 2008, p. 295). Para
MacRae, tal conjuntura levou o0 CONAD a estabeladeesolucdo n°® 26, de 31 de dezembro
de 2002, determinando a criagdo de um grupo dalb@lcom o objetivo de estabelecer
“normas de controle social referente ao uso doaehuasca’™. E necessario sublinhar que o
texto da Resolugcdo n° 26 indica “que o uso rittiabsdo ‘cha ayahuasca’ constitui-se em
manifestacao cultural e religiosa regiond¢ ha muito reconhecida pela sociedade brasileira”
(RESOLUCAO n° 26 DO CONAD, 2002, grifo meu).

Segundo MacRae, a resolucdo em questdo foi emmtdiltimo dia da administracédo
do Presidente Fernando Henrique Cardoso e o Gra@pdrdbalho acabou ndo sendo
constituido. Contudo, em marco de 2004, o CONADicsol a sua Camara de
Assessoramento Técnico Cientifico (CATC), a elatfwvade um novo estudo e parecer-
técnico acerca dos diversos usos da ayahuasca.TAL Cdalizou discussdes sobre a questéo,
contando com a participacdo de antropdlogos, deslee Edward MacRae, e teve como
assessoraad hog as antropologas Sandra Lucia Goulart e Beatrinh@d_abate, estudiosas
do tema (MACRAE, op. cit.). De acordo com o anttogd, as discussdes da CATC
resultaram em um parecer aprovado e promulgadoesaliR;do n° 5 do CONAD, de 04 de
novembro de 2004.

Dentre os pontos especificos da resolucédo, éadadmo reconhecimento juridico da
legitimidade do uso religioso da ayahuasca, cujcesso de legalizacdo iniciara-se ha
dezoito anos com a suspensao provisoéria das plgagaa compdem da lista de substancias
proscritas da DIMED. A resolucdo reafirmou a imaodia de garantir o direito
constitucional ao exercicio do culto, indicando gsée deve ser alicercado em uma ampla
gama de informacfes, provenientes de profissiodaidiversas areas do conhecimento,
orgaos publicos e pela experiéncia comum. Por ifistituiu um Grupo Multidisciplinar de

* Em 1998, o decreto n° 2.632 promoveu uma alterarstitucional, criando a Secretaria Nacional Artighs
(SENAD) e o Conselho Nacional Antidrogas (CONAD)rnhando juntos o Sistema Nacional Antidrogas cuja
meta € planejar, coordenar, supervisionar e camtra$ atividades de prevencdo e repressédo aootrddic
substancias ilicitas, ao uso indevido e producéam aftorizada de substancias “entorpecentes” oug&do
causadoras de dependéncia fisica ou psiquicaneopes a atividade de recuperacao de “dependerfiéORE,
op. cit., p. 32-33).
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Trabalho (GMT) para: empreender um levantamentocoenpanhamento do uso religioso da
ayahuasca, assim como para pesquisar sobre a¢ihizerapéutica em carater experimental;
promover o cadastro nacional de todas as insti#sigiue adotam o uso da ayahuasca; e a
elaborar um documento que traduza a deontdfbgia uso da ayahuasca, como forma de
prevenir o seu uso inadequado (RESOLUCAO N° 5 DONED, 2004).

A composicdo do GM¥F incluu membros das 4&reas: antropologia,
farmacologica/bioquimica, social, psicologia, pstpua e juridica. Também integraram o
grupo, representantes das instituicoes que utilaayahuasca. Segundo MacRaelém p.
296), os peritos e cientistas do GMT Ayahuascanicsalecionados entre pesquisadores que
ja haviam prestado assessoria a0 CONFEN e ao CO&ADcasides anteriores, contando
inclusive com a presenca de estudiosos que pant#ip da elaboracdo de relatérios do
CONFEN sobre a ayahuasca. De acordo com o antigmd&oescolha dos representantes das
entidades ayahuasqueiras ocorreu em um semin@@miaado pelo CONAD em marco de
2006 em Rio Branco, Acrébfdem.

O Grupo Multidisciplinar de Trabalho publicou uml&ério Final, em novembro de
2006, gque reitera a liberdade de uso religioso yhumsca, partindo do argumento da
inviolabilidade de consciéncia e de crenca e a ngarade protecdo do Estado as
manifestacdes das culturas populares, indigenfis-brasileiras, com base nos arts. 5°, Vl e
215, § 1° da Constituicdo do Brasil. No que coneerguestdo do uso religioso da ayahuasca,
o documento aponta que o “uso ritualisticoAdahuasca[...] tem sido reconhecido pela
sociedade brasileira como pratica religiosa legitijroem como manifestacdo cultural. Como

consta no relatério:

Trata-se, pois, de ratificar a legitimidade deo religiosoda Ayahuasca
como rica e ancestralanifestacédo culturadjue, exatamente pela relevancia
de seu valohistorico, antropolégico esocial é credora de protecdo do
estado [...]. Devem-se evitar praticas que possaraip risco a legitimidade
do uso religiosotradicionalmente reconhecido e protegido pelo dfsta
brasileiro, incluindo-se ai o uso da Ayahuasca @ado asubstancias

* Como indica o relatério, deontologia remetéean do grego: “o que é preciso fazerlogos também do
grego: “estudo”.

* Como consta no Relatério Final do GMT, os membmgyaipo, de acordo com as areas de conhecimento,
foram: Dr. Edward John Batista das Neves MacRaetrg@amlogia), Dr. Isac Germano Karniol
(farmacologia/bioquimica), Dra. Roberta Salazarddcfsocial), Dr. Dartiu Xavier da Silveira Filhcs{guiatria)

e Dra. Ester Kosovski (juridica). Quanto aos regmentes das entidades ayahuasqueiras convidatios pe
CONAD, constam: Alex Polari de Alverga (linha dodAaho Sebastido Mota de Melo), Jair Aradjo Facsnele
Cosmo Lima de Souza (linha do mestre Raimundouriderra), Edson Lodi Campos Soares (linha do mestre
José Gabriel da Costa), Luis Antonio Orlando Pareiwilson Roberto Gonzaga da Costa (linha indegreejl
(RELATORIO FINAL GMT AYAHUASCA, 2006).
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psicoativas ilicitasou fora doambiente ritualistico (ibidem p. 7, grifos
meus).

Consta no relatério que o GMT reconhece o caréegioso de todos os atos que
envolvem a ayahuasca, desde a coleta das plargesparo, 0 armazenamento e ministracao,
tratando-se de “ato de fé e ndo de comércio”, ddongue o consumo com a finalidade de
obtencéo de lucro é incompativel com o uso rel@i@ntretanto, 0 documento estabelece a
legitimidade do custeio, que pode variar de ac@alo a regido, incluindo as despesas que
envolvem a coleta de plantas, seu transporte eafre@abe destacar também a questdo da
proibicdo de “turismo” envolvendo a obtencdo dedu®© documento indica que as entidades
tém o direito de promover eventos dentro dos ligniégais estabelecidos, devendo-se evitar
que uma pratica religiosa responsavel’” venha a se transformar em “mercamiii de
substancia psicoativeenriquecendo pessoas ou grupos, que encontraangnmento da fé
apenas o escudo para praticas inadequaitédeh p. 9, grifos meus).

Quanto a difusdo de informacdes, o relatorio apgoe a “publicidade da Ayahuasca”
tem sido alvo de deturpacdes e abusos, principaémen Internet. Nesse ambito, estabelece
que o ‘Uso ritual responsavel € incompativel com a publicidade &daode promessas de
curas milagrosas, de transformacdes pessoais t@debas [...]" bidem p. 9, grifo meu).
Assim, o parecer recomenda que as entidades tdaéama com discricdo, sem fazer alardes
quanto aos efeitos da substancia. No que tanggaminacdo das entidades, recomenda que
estas contem com a presenca de pessoas expergmtesaibam lidar com os diversos
aspectos que envolvem o uso da ayahuasca, e gskticam-se em “organizagdes formais,
com personalidade juridica, consolidando a ideiaedponsabilidade, identidade e projecéo
social, que possibilite aos usuariopratica religiosaem ambiente de confiancabidem p.

11, grifo meu).

Partindo dos pontos apresentados no relatériapfaprovados enquanto principios
deontoldgicos para o uso religioso da ayahuaseesoorestrito aos rituais religiosos, sendo
vedado seu uso associado a substancias psicadititas; a proibicdo de comercializacdo da
ayahuasca; busca de auto-sustentabilidade por gastentidades; evitar o oferecimento de
pacotes turisticos; evitar a propaganda; recom@edpara 0S grupos se constituirem em
organizacdes juridicas; exercer controle sobrestersia de ingresso de novos adeptos,
mantendo-se fichas cadastrais dos participantagedeutros.

O GMT sugeriu ao CONAD que fosse estudada a pbdaille de fixar mecanismos
de controle quanto ao uso descontextualizado erin@alistico da ayahuasca, solicitando

apoio institucional para a criagdo de uma ins@étoigepresentativa das entidades religiosas,
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formada por livre adesdo, com o intuito de exemeontrole social no cumprimento dos
principios deontologicos tratados no relatorio. fenas conclusbes do relatorio, cabe
destacar a apreciacdo da consideracdo da INCBn@tienal Narcotics Control Board) da
Organizagcdo das Nacdes Unidas, que afirma que lauasea e as espécies vegetais que a

compdem nao sao objeto de controle internacionaltiMo ponto da conclusdo afirma:

Considerando, por fim, que wso ritualistico religiosoda Ayahuasca, ha
muito reconhecido como prética legitima, conssimanifestacao cultural
indissociavel dedentidadedaspopulacdes tradicionais da Amazéreade
parte da populacdo urbana do Pais, cabendo aocobEs#adsd garantir o
pleno exercicio desse direitar@anifestacdo culturalmas também protegé-
la por quaisquer meios de acautelamento e prevenc¢adibidem p. 13,
grifos meus).

Em janeiro de 2010, o CONAD aprovou a resolugaalnyue dispbe acerca da
observancia, pelos 6rgdos da Administracdo Pubtlea, decisbes do CONAD sobre as
normas e procedimentos compativeis com o0 uso esbigda ayahuasca, assim como seus
principios deontoldgicos. A resolucao determinailalipacao na integra do Relatorio Final do
Grupo Multidisciplinar de Trabalho, fazendo-o pamtdéegrante da resolucéo, decidindo
também dar ampla publicidade ao relatério, encaamdb-o a todos os conselheiros
integrantes do CONAD e as instituicées que fazerdasayahuasca.

Partindo dos argumentos presentes nas politidalicas, € possivel apontar que as
primeiras medidas tomadas pelo CONFEN na décadd986 enfocavam basicamente a
guestdo da inclusdo de um dos vegetais que com@Ey@halasca na lista de substancias
proscritas da DIMED e os aspectos referentes aupémde consumo da bebida. Deste modo,
em um primeiro momento, a questdo centrava-se gibigio ou legalizacdo da ayahuasca.
No entanto, a partir da década de 2000, as resdudd CONAD j& reconheciam a
legitimidade das entidades ayahuasqueiras, tida® aeligibes herdeiras de uma tradicédo
cultural amazonica. Nao tratava-se, portanto, @stipnar sua legalidade e legitimidade, mas
de estudar mecanismos sociais e legais para sahdaguo “uso responsavel da ayahuasca”,
entendido como religioso, estritamente ritual e $i@s lucrativos. Tal concepgao culminou
na iniciativa de estabelecer principidsontolégicosdo uso da ayahuasca, apresentando um
conjunto de recomendagcbes com a finalidade de impeddesenvolvimento de usos
descontextualizados da ayahuasca, preservandanfmra legitimidade do que foi definido

enquanto manifestacao cultural e religiosa. Naisadle Goulart (2008, p. 273, grifos meus):

Vale notar, ainda, que a ideia de uso da ayahysaseafins religiosos,
colocada no primeiro documento que um 6rgao puliiesileiro (o parecer
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do CONFEN de 1987) emitiu sobre essa bebida, ésbaeeafirmada na
resolucdo de 2004, mas é um pressuposto desta regudamentacao.

Assim, enquanto a recomendacao do uso da ayahpasfas estritamente

religiosos aparece, no parecer de 1987, como conclusédo dballips e

avaliagfes da comissdo do CONFEN, na resoluca0@é la parece ter se
tornado um consenso. O texto deste novo documemega reconhecendo
a “legitimidade do uso religioso da ayahuascBste ndo é, portanto, um
aspecto questionado, mas apenas 0 ponto de padidase destacar a
necessidade de controle de novos fatos relacionadosonsumo desta
bebida, com o objetivo de se evitar seu uso “inadéq’. O que se torna
claro, nesta resolucao, € que este uso inadeqaaalgatiuasca € identificado
a situagdes entendidas coméo religiosas

Goulart sublinha que, na Resolucdo n° 05 do CON&D2004, a expressao “uso
religioso da ayahuasca” é constantemente citadeard® de lado a expressao “uso ritual”,
recorrente em pareceres e documentos govername&oiadernentes a regulamentacdo da
ayahuasca produzidos nas décadas de 1980 e 19@@oRk com a antropdloga, a partir da
resolucdo de 2004, a concepcao da necessidaderalgigalo uso da ayahuasca para fins
religiosos foi incorporada definitivamente nas fcdis publicas, deixando de lado as
alternativas possiveis que a nocdo de “ritual” padabranger ibidem). E necessario
ressaltar, como apontei anteriormente, que é @meste nesse periodo que a categoria
religibes ayahuasqueiras brasileirasemerge na producdo académica, tornando-se
amplamente utilizada na literatura antropologica lawgo da década de 2000, sendo
fundamental para a consolidacdo da concepc¢ao gailigdes que fazem uso da ayahuasca
enquanto manifestacdes religiosas que remetem aranigdo cultural amazoénica de longa
duracéao.

Além disso, é necessario sublinhar a participagéoestudiosos especialistas na
tematica da ayahuasca oantrovérsia publicando limitando-se a producdo académica e as
publicacdes, mas também organizando congressos tificiesi® e inserindo-se
progressivamente nas discussoes, comissoes e glepbalho constituidos com o objetivo
de investigar questdes concernentes a ayahuaseaseusos. Nesse ambito, o antropélogo
Edward MacRae (2008, p. 302) — que prestou ass@sspCONFEN na década de 1990 e foi

> E digno de nota o | Congresso sobre o Uso Rituahdduasca (I CURA), organizado por Beatriz Caiuby
Labate, em 1997. O evento, realizado na Unicamtpoocom a presenca dos principais pesquisadorestin
incluindo antropélogos, historiadores, médicos,cqisigos, psiquiatras, representantes do CONFEN e de
diversas entidades ayahuasqueiras. De acordo corgaaizadora, foram discutidas questdes concemente
regulamentacdo da ayahuasca no Brasil, além dectasppsicoldgicos, éticos, legais e sdcio-cultupie
envolvem o seu uso. Um dos principais frutos dJR® foi a publicacdo da primeira coletédnea sobtenta no
Brasil, “O uso ritual da ayahuasca” (LABATE; ARAUJ[rgs.], 2002), que teve uma sessdo dedicada
exclusivamente asréligides ayahuasqueiras brasileirastornando-se uma das principais referéncias na
literatura académica sobre a ayahuasca.
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membro do GMT Ayahuasca do CONAD - destaca o papelintelectuais no processo de
regulamentacédo da ayahuasca no Brasil, compargndohasive, as articulagcdes de médicos

e antropologos para a legitimacgao dos “cultos bfesileiros”:

[..] as tentativas de regulamentacdo dso religioso da ayahuasca
apresentam numerosos pontos em comum com o prodeskmitimacao
dos cultos afro-brasileiros. Entre eles figura tmta importéncia do papel
desempenhado por intelectuais estudiosos ou sap#éts do tema,
especialmente médicos e antropdlogos [...], lentwa&® que em muitos
casos eram também associados em diferentes grawdgiéa dageligibes
em questdo. Da mesma forma como Nina RodriguebpARamos, Edison
Carneiro, Gilberto Freyre, Jorge Amado e outrosarforde grande
importancia em legitimar os cultos afro-brasilejrognstituindo um campo
de estudos em seu torno e organizando eventosficienoliticos como os
Congressos Afro-Brasileiros realizados na décade2d6, também médicos
e cientistas sociais com Elisaldo Carlini, Dartiavier da Silveira, Glacus
de Souza Brito, Wilson Gonzaga da Costa, Vera Hréesandes, Clodomir
Monteiro da Silva, Anthony Henman, Luis Eduardo &urEsther Jean
Langdon, Fernando de La Roque Couto, Luis EduardareS, Alberto
Groisman, Walter Dias Jr., Geovana Cunha, Cristt®aéz, Afranio
Andrade, Sérgio Brissac, Lucia Gentil, Arneide GemBeatriz Caiuby
Labate, Sandra Lucia Goulart, Wladimyr Senna Aralfantos outros, sem
esquecer o jurista Domingos Bernardo Gialuisi deaSta e o poeta Alex
Polari de Alverga, tém contribuido para ampliaiferdlir os conhecimentos
sobre o tema. Alguns destes participaram de foensiva do proprio GMT
Ayahuasca, outros organizaram eventos cientificogroduziram reflexdes
importantes.

Dentre os nomes citados por MacRae, a maioriacgiedéistas sociais, principalmente
antropologos, de modo que é possivel argumentaacaieacao de intelectuais, sobretudo
antropdlogos, ocupou uma posicao estratégicaontroversia publicasendo de fundamental
importancia para dar Vvisibilidade, amplitude, bemmo para inserir concepcoes
desenvolvidas no debate académico nas politicdgasibarticulando em um ambito legal a

legitimidade do uso da ayahuasca no Brasil enquaatofestacéo religiosa e cultural.

Ayahuasca como Patriménio Cultural

Em abril de 2010, a Assembleia Legislativa do Ammacedeu os titulos de
cidaddo do Acre a Raimundo Irineu Serra (fundadorSaénto Daime),
Daniel Pereira de Mattos (fundador da Barquinhdaps Gabriel da Costa
(fundador da Unido do Vegetal) (ALEAC, 2010). Teg®s antes, em abiril
de 2008, essas trés vertentes religiosas haviarmadentom um pedido de
reconhecimento da ayahuasca como patriménio clltederial brasileiro
junto ao Instituto do Patrimbnio Histérico e Aritst Nacional (IPHAN)
[...]. Em setembro de 2006, as instalacdes da ntertdo Santo Daime,
denominada Centro de lluminacdo Cristd Luz UniversaCICLU-Alto
Santo — foram tombadas como patrimdnio histériculeural do Acre por

73



um decreto do governador Jorge Viana e do prefdimmundo Angelim.
Este processo representa uma importante conquastastoria dos grupos
ayahuasqueiros, que tém sido, desde a sua origeguehtemente
perseguidos. A relacdo destes grupos com o poddicpido Acre e a
transicdo da ayahuasca do estigma de droga perigasastatus de

patrimdénio cultural regional e nacional representama importante
transformacdo, e muito pouco foi escrito sobre iaté o momento.
(LABATE, 2010c, p. 1).

A antropdloga refere-se a um dos principais desgobntos recentes concernentes a
controvérsia publicao pedido levado a cabo em 2008 por representaggesmsaveis pelas
Fundacdes Culturais do Estado do Acre e do MumiaipiRio Branco, a partir de um dialogo
com representantes do Santo Daime, Barquinha e WbNGitando ao entdo ministro da
cultura, Gilberto Gil, que, através do Instituto Batriménio Historico e Artistico Nacional
(IPHAN), fosse instaurado um processo de recontetiondo uso da Ayahuasca em rituais
religiosos como Patrimdnio Imaterial da Culturadeara. Em novembro de 2011, o IPHAN
deu inicio a avaliacdo do pedido, abrindo umadgéb para que fosse empreendido um
levantamento preliminar do INRC (Inventario Nacioda Referéncias Culturais) sobre os
bens e referéncias culturais associados ao usal da ayahuasca no Estado do Acre. De

acordo com a solicitagao feita ao IPHAN:

[...] a atuacdo destes trés mestres fundadoremeu)rDaniel e Gabriel —
estabeleceu as bases doutrinarias de uma nmdicdo religiosa,

sincreticamente brasileiree tipicamente amazénicaque possibilitou a
formacdo deomunidade®rganizadas em torno diso ritual da Ayahuasca
e que passaram a ter importante papelitico, social e culturglna prépria

formagdo da sociedade brasileira na Amazb6nia Ottde(PEDIDO DE

TOMBAMENTO DA AYAHUASCA, 2008, grifos meus).

O texto indica que as instituicbes em pauta tomasa parte indissociavel da
sociedade brasileira, sendo aptas a receber ohetiomento como patrimonio cultural. Nesse
ambito, consta na solicitagdo que a utilizacaaakila Ayahuasca em doutrinas religiosas
preenche os quesitos que caracterizam a noc¢dpatienonio imaterial na acepcao de
“praticas, representacdes, expressodes, conhecimeritecnicas que comunidades ou grupos
reconhecem como parte integrante do seu patrinotioral”.

Nao obstante, como aponta Labate (op. cit, p. &8)guestbes que envolvem o
reconhecimento do uso da ayahuasca enquanto paipirodtural, por parte do IPHAN, séo
consideravelmente complexas, implicando articulac@ negociacdes que envolvem
representantes das entidades ayahuasqueiras, iddasiccivil e do Estado, sendo “produto

de uma construcdo social e histdrica ou, em oyatevras, da disputa entre determinadas
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versdes, onde algumas vencem e outras perdénderf). Em um recente artigo (2010), a
autora aborda alguns dos principais elementos alcepso que levou a concessao dos titulos
de cidaddo acreano a mestre Irineu, Frei Danietgtne Gabriel, apresentando uma reflexéo
sobre como o reconhecimento do patrimonio culteséh ligado a escolha de determinados
aspectos do repertorio simbdlico de cada institupgra finalidades de representagéo publica.
Labate também procura compreender por que a Igi@j&ulto Eclético da Fluente Luz
Universal Patrono Sebastido Mota de Melo — ICEFbWaIftigo Centro Eclético da Fluente
Luz Universal Raimundo Irineu Serra — CEFLURIS)iaaido excluida das discussdes

Nessa conjuntura de discussdes sobre a questagataasca enquanto patrimonio
cultural é necessario destacar a realizaca&mmntro da Diversidade Ayahuasqueiem
outubro de 2011, no Rio de Janeiro. De acordo ama carta do representante daimista Alex
Polari, o evento contou com a participacao de rateggs de diversas instituicoes daimistas,
entidades independentes, representantes do IPHAdNMinistério da Cultura, e teve como
objetivo identificar e registrar a “diversidade layasqueira” de modo a ampliar o pedido de
salvaguarda da ayahuasca como patriménio cultnaterial feito pelas entidades religiosas
do Estado do Acre. Segundo Polari, o Ministério Gldtura e o IPHAN consideraram
necessario incluir, além das principais entidages@asqueiras — o Santo Daime, Barquinha
e UDV —, as diversas instituicées que nao integravacialmente o debate.

Apesar das divergéncias e disputas, € possivielaisque o reconhecimento do uso
da ayahuasca enquanto religido e cultura, consiaidea literatura académica na ultima
década e absorvida pelas politicas publicas do GDNE CONAD, foi de fundamental
importancia para o recente deslocamentocdatrovérsia publicapara a associacdo do
fendmeno enquanto patriménio cultural imatéfiaCom efeito, a estabilizacdo da concepcéo
do fenbmeno enquanto manifestacdo cultural é fdatsua insercdo emovos regimes de
circulagcdg com uma progressiva participacdo de érgdos gawentais e de pesquisadores
nacontrovérsia publicaTal configuracdo permite assinalar, mais uma gezlevancia e o
papel estratégico do discurso académico e da masdos intelectuais no debate, néo
somente ao estudar os fendmenos, mas ao mediarproaessos de disputas e articulacdes,
contribuindo para construir agetigibes ayahuasqueiras brasileiragnquanto fenémeno

cultural e desenvolver normatividades com o intdéaegulamentéa-las e preserva-las.

*1Ver Labate (2010).

°2 Apesar da solicitacéo de reconhecimento do usaydhuasca em rituais religiosos como Patriméniddria
da Cultura Brasileira ainda estar em processo d&agédo, argumento que tal desdobramento por Bidida
para a consolidacédo da configuragdo do uso da ageaenquanto “cultura” mantrovérsia publica
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2.4. De ‘macumbd a “cultura”

Procurei ao longo do capitulo apresentar um mapetdacontrovérsia publica
em torno da ayahuasca no Brasil. Para isso, engiraenrecorte tedrico no qual discorri
sobre trés configuracbes especificas: a associa@giouso da ayahuasca enquanto
“macumba” e “feiticaria”; o deslocamento para odigesas atrelados a questdo das
“drogas”; e, por fim, a consolidacdo da concepcaoagahuasca enquanto manifestagéo
cultural. Em uma perspectiva mais ampla, o objetisanapeamento foi demonstrar que o
deslocamento nos estigmas associados a ayahuaseaseusos € fruto da insercdo do
fenbmeno emmovos regimes de circulagdoesponséaveis por introduzir novas dinamicas e
agentes no debate, culminado em mudancas na cagégudaontroversia publica

Entretanto, os desdobramentoscdatovérsia publicague culminaram com o pedido
de reconhecimento da ayahuasca enquanto Patrinraierial da Cultura Brasileira ndo
implicaram em uma superacédo de elementos recosrguriacipalmente no que concerne a
polarizacdo do debate a partir dos eixos drogaieultPelo contrario, € comum encontrar
argumentos e temas recorrentes ao longo das dedade330 e 90 em um olhar atual do
debate.Um exemplo recente foi o programa de sdeviMTV Debate”, veiculado em
marco de 2010, que enfocou a questdo do uso daas@hno Brasil. Intitulado “Daime:
droga ou religido?”, o programa contou com a prgsetle profissionais da area da
psicanalise, psiquiatria, psicologia, antropolog@icologia, alguns deles membros de
entidades ayahuasqueiras ou estudiosos do tema. damauestdes centrais do debate
centrou-se na polarizagdo em torno de dois temagdsa questdo dadrogas e das
manifestagdes religiosagoi sublinhada a legitimidade do carater religiesda liberdade
de culto, porém salientando que a legalizacédo daumgca poderia abrir precedentes para a
legalizacdo de outragibstancias psicoativaforam destacadas algumas medidas adotadas
pelo CONFEN e, posteriormente, pelo CONAD em ralagdayahuasca, assim como as
implicagbes concernentes aos mecanismos de comistieicionais acerca dos psicoativos,
destacando que o processo de legalizacdo da agaht@sou com investigacdes por parte
de instancias juridicas, médicas, dentre outragst@as sobre as possibilidades de uso
terapéutico, bem como a acdo da ayahuasca no smganiseus principios ativos e
contraindicacdes do ponto de vista farmacolégioctbtam foram problematizadas. Por fim,
um dos temas visitados no programa diz respeitoeatgo do uso da ayahuasca enquanto
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tradicdo e manifestacdo cultural, seja no conteémttigena e caboclo, seja no uso da
ayahuasca por parte do Santo Daime, Barquinha e. UDV

Em fevereiro do mesmo ano, a revikstto E publicou uma reportagem — logo ap6s a
publicacdo da resolugcéo n° 1 do CONAD de 2010 +d#mulo as recomendacdes do GMT
Ayahuasca, problematizando a legalizagdo da ayeaupara uso religioso no Brasil.

Segundo indica a reportagem:

Tudo comecgou no inicio do século passado, no coragd Amazonia.
Caboclos nordestinos atraidos pela extracdo dadi@rmergulharam na
cultura secular dos povos da floresta, inevitavelmenterabado muito de
sua esséncia. Logo nasceram as chanratigibes ayahuasqueiragrupos
em sua maioria cristdos que incorporaram o consw®oum cha
alucinégenoutilizado pelos indigenas em seitsais. Hoje, essas mesmas
seitasestdo no centro de uma polémica que envolve cemstélicadas e
perigosas, como o respeitoliberdade de crengatrafico de drogase
morte>® (A encruzilhada do Daimein: REVISTA ISTO E, 05/02/2010,
grifos meus).

A reportagem sublinhou os possiveis riscos da iEgElo da ayahuasca abrir
precedentes para a criacdo de religides que in@rpdrogas ilicitas como a maconha e a
cocaina, criando um problema de saude publica. @amémpreendeu um breve recuo na
historia dos grupos, apontando que o Santo Daimboganotoriedade na década de 1980
guando chegou aos centros urbanos do sudested® frasil, época em que ocorreu uma
mudanca no perfil dos adeptos, principalmente coadesdo de artistas, universitarios e
profissionais liberais de diversas areas. Por fielatou dois casos de morte recentes,
supostamente relacionados ao uso da ayahuascavam pue morreu afogado horas depois
de ter ingerido o cha em um “culto independented, @aso de um rapaz, que supostamente
tinha um histérico de uso de substancias psicatiwvaqual morreu de ataque cardiaco no
intervalo de uma cerimdnia com a ayahuasca em @oian

Outra reportagem que gozou de grande visibilidatediculada pela Revistejaem
margco de 2010, apds a morte do cartunista Glaucgendte de um centro daimista em
Osasco: “A loucura e o Daime”. O texto d& énfasecjpalmente aos riscos de pessoas com
distirbios mentais ingerirem a bebida, apontandtbém o risco da interacdo da DMT

presente na ayahuasca, com outras substanciasitpsiso E destacado também o fato da

>>http://www.istoe.com.br/reportagens/48304_A+ENCRLHADA+DO+DAIME+PARTE+1?pathimagens=&
path=&actualArea=internalPag@\cessado em 09/04/2010).

** A DMT (Dimetiltriptamina) é um dos principios atiy de uma das plantas que compdem a ayahuasca, a
Psychotria viridis
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DMT ser uma substancia proibida, porém, as plagtas possuem pouca quantidade da
substancia ndo o sédo. A reportagem aponta queisideto CONFEN de retirar a ayahuasca
da lista de substancias proscritas da DIMED, libgoaa para uso religioso em 1987,
constituiu “o primeiro de uma sucessao de errosayinou com a consagracao do cha
como bebida sagrada titulo concedido a&ubstancia alucinégenpelo estado brasileiro em
janeiro passado’A loucura e o Daimgn: REVISTA VEJA, 24/03/2010, grifos meus).

Em contrapartida, alguns intelectuais se pronuaciaproblematizando o enfoque
dado a algumas reportagens que abordam a questipalzacdo da ayahuasca. Nesse
contexto, trés artigos de Labate (2009; 2010a; 046bre as reportagens das revistas “Isto
E” e “Veja” procuram apontar supostos erros gressena abordagem sobre o uso da
ayahuasca, dentre os quais, um pauta-se, em us@Eepiva mais ampla, no tratamento dado
pela midia a questédo das drogas e nos dilemastdipalogo diante da imprensa (LABATE,
2009).

Outra iniciativa digna de nota durante o periodogemstao diz respeito ao Projeto de
Decreto Legislativo 2491/10, de autoria do deputédes de Lira (Partido Trabalhista
Cristédo-SP) visando revogar a resolucdo do CONAMD celacédo ao uso da ayahuasca, o
qual, apés ser duramente criticado por estudiosotemha e juristas que participaram das
discussbes que envolveram o processo de legalizic@gahuasca no Brasil, acabou sendo

arquivado em janeiro de 2011. De acordo com o deatwrapresentado por Paes de Lira:

E de suma importancia o direito amploedigiZio, mas todos os dispositivos
constitucionais elencados deixam claro que a Gaigdo almeja extirpar da
sociedade o uso indevido deogas Ante o aparente conflito de normas
constitucionais, a saber, direito amplordligido, e vedacdo do uso e
comércio dedrogas deve-se tomar 0 seguinte raciocinio: qual delae é
interesse da sociedade, da coletividade. O ful@sted raciocinio é o
principio da supremacia do interesse publico solpavado. O uso mesmo
gue religioso de umadroga, no caso em tela o “chd do santo daime” ou
“ayahuasca”, deve ser vetado quando gera maldédigaide do individuo,
esse € 0 motivo de se proibird®gas o direito a saude, a vida. Estes sédo
indisponiveis e sabe-se que ndo somente o usudition@ de seu uso, mas
toda a sociedade. (PROJETO DE DECRETO DE LEI 2491 3-4,
disponivel em http://www.camara.gov.br/sileg/inesi756337.pdf, acesso
em 24/04/10, grifos meus).

Por fim, destaco o recente programa da série dal@atGeo “Tabu”, veiculado em
margo de 2012, cujo tema foi a ayahuasca. A fataaindo episédio tem como plano de
fundo, imagens da floresta Amazonica, indigendsgrantes do Santo Daime, o processo de

feitura da bebida. Enquanto as cenas mudam rapidaraenarrador introduz o tema:
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A sabedoria indigena transformada egtigido. Para alguns um caminho
para a espiritualidade, para outros, apenas dnoga consumida por
fanaticos. A ayahuasca, uma bebida com propriedddemdgenasteria o
poder de abrir as portas da percepc¢éo. [...] Osndefes da ayahuasca
acreditam que o ch& tem o poder de abrir novadeiras da mente. Mas
algumas pessoas consideram o ché&ntarpecent@erigoso, que pode levar
ao descontrole e até provocar tragédias. Uma bebiderosa, polémica, um
tabu. (PROGRAMA TABU AYAHUASCA, veiculado no CandhtGeo em
28 de marco de 2012, grifos meus).

Nota-se, portanto, que o debate em torno dart@dade do uso da ayahuasca, longe
de configurar um consenso, continua objeto de thspgimbdlicas, se estendendo entre varios
segmentos, inserindo-se em articulacdes politifasientando debates nos meios de
comunicacao e em circulos académicos. No entaata,g¥ém de determinados argumentos e
elementos recorrentes atrelados a associacdo tassga com a tematica ddeogas €
possivel afirmar que a consolidagcdo da concepcédousio da ayahuasca enquanto
manifestacéo religiosatrelada a umé&adicdo cultural amazoénica de longa duragé&eja
através da normatizacdo da ayahuasca para ugarastite religioso pelo Conselho Nacional
de Politica sobre Drogas (CONAD), seja atravéseatbdm, em avaliacdo, de reconhecimento
do uso da bebida enquanto Patriménio ImaterialWieufa Brasileira. Partindo dos elementos
expostos, portanto, defendo o argumento que aiag8ocayahuasca/religido/cultura passou a
ocupar uma posicéo preponderante na atual confior@econtrovérsia publica
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CAPITULO 3. A controvérsia publicaa partir de um estudo de caso: €entro e Pronto
Socorro Espiritual Raimundo Irineu Serra

O escopo do presente capitulo é partir de umltral@nografico em um “centro” que
faz uso da ayahuasca para pensar a relacdo eritberas de apresentacao da instituicédo, de
justificacdo das praticas e alguns elementos preseacontrovérsia publicaanalisados nos
capitulos anteriores. O trabalho de campo foi zadb junto aoCentro Pronto Socorro
Espiritual Raimundo Irineu Serr€CEPSERIS), um “centro” de Santo Daime, localizado
estado do Acre e que possui atualmente cinco ‘@&hfiiados em Sao Paulo, Minas Gerais,
Ceard e Santa Catarina. Os dados apresentadosi\gm do capitulo sdo fruto de visitas
empreendidas nos ultimos trés anos a sede do P8wdorro no Acre, e aos “centros”
localizados no Ceara, Minas Gerais e Sdo Paulo,quas tive oportunidade de realizar
entrevistas, além de participar de “feitios” do tBaaime e das demais atividades
empreendidas nos “centros”.

A sede do CEPSERIS situa-se na Vila Carneiro, zomal de Rio Branco-AC,
proximo a Colbnia Cinco Mil. Os moradores da Vilar@eiro compdem-se basicamente de
um nucleo familiar. L& residem o padrinho Raimuridlonato Teixeira de Souza, vice-
presidente da instituicdo, e sua esposa, a maduiaina da Graca, juntamente com parte de
sua familia. A estrutura fisica da Vila Carneiroognposta pela casa grande — onde ficam os
visitantes, a residéncia do padrinho Nonato, de de seus filhos, e de um integrante do
CEPSERIS que mudou-se recentemente de Minas Gé&arte dos moradores da Vila
Carneiro reside e trabalha no préprio local. Raidaudunior, filho mais novo do padrinho
Nonato e 1° tesoureiro do CEPSERIS, trabalha comcudigira e Renato Teixeira, também
membro da familia, possui uma criacdo de animaitbéan na Vila Carneiro. Parte da
producédo, tanto da horta quanto da criacdo de #)idadestinada para a alimentacdo dos
moradores da Vila Carneiro. O presidente da ingéity Robson Nascimento Teixeira, filho
do padrinho Raimundo Nonato, reside no local, malsatha na cidade como policial no
presidio de Rio Branco.

A rotina de trabalho para os moradores e visigardwide-se basicamente nas
atividades voltadas para a horta e para a criagdandnais, para 0s homens, enquanto as
mulheres cuidam da casa e da alimentacdo. Apesamdétuir um nucleo familiar, € comum
a presenca de visitantes na Vila Carneiro. Em tadaxasidoes em que estive 14, me hospedei

junto aos visitantes, alguns deles retornandopsytassando uma primeira estadia. Pessoas
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do Ceara, Minas Gerais, Sdo Paulo, todos integralteSanto Daime, passando semanas,
meses, ajudando nas atividades e participando tlakathos” na “sede”. Nao é cobrada
hospedagem nem alimentacdo e todo trabalho é adalide carater voluntario. O ritmo de
trabalho é intenso e geralmente sdo poucos oantisit que passam temporadas mais longas.

A rotina de trabalhos na Vila Carneiro sé alterasggnificativamente quando séo
realizados os feitios do Santo Daime, que costumennrer quatro vezes ao ano na sede do
CEPSERIS. Geralmente, os “feitios” costumam estesgdede uma a trés semanas,
produzindo uma média que pode girar em torno demtog a quatrocentos litros de Santo
Daime por “feitio”, dependendo da quantidade detémal’, tempo e pessoal. Todos os
processos que envolvem a feitura do Santo Daim&€BBSERIS sao feitos a partir de
trabalho manual sem a utilizacdo de maquinas. Cantentodo o material utilizado na
feitura do Santo Daime — o ciptagube(B. caap) e as folhas dd®Rainha (P. viridis) — é
proveniente da propria Vila Carneiro, contudo, enas ocasides, o cip6 nativo é coletado nas
matas préximas & Rio Braréo O maior feitio realizado na sede do CEPSERIS recor
anualmente no més de julho, época em que é cetebr&ticontro dos Pronto Socorros e
Centros Filiados O Santo Daime produzido nos “feitios” é consumigopréprio centro e
também distribuido para os centros filiados, seqo® estes bancam os custos do repasse da
bebida®.

Além da sede, os centrBsonto Socorro Céu do Cearfpcalizado em Caucéia-CE, e

o Pronto Socorro Catarina Mendgsproximo a Ouro-Preto-MG, ambos filiados ao

°° Para transportar as espécies vegetais coletagieseésario que a instituicdo possua uma ATPF (iaigfo

de Transporte de Produtos Florestais) concedida IBAAMA (Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e do
Recursos Naturais Renovaveis). De acordo com apiBAMA-ACRE 4/2001: “Art. 1°. A expedi¢cdo de
ATPF do cipé Jagube/Mariri (Bannisteriopsis caapidda folha Psychotria viridis (Rainha/Chacronah fic
condicionada a comprovacdo prévia mediante cadastrtBAMA/AC, por parte requerente, de tratar-se de
entidade regularmente constituida na forma deiv@iem vigor, que faca uso da bebida Ayahuascecerater
estritamente religioso, obedecendo a critériosisggara as areas de converséo e nas areas dedRlesgaV’.

*® “25 O GMT reconhece o caréter religioso de todesims que envolvem a Ayahuasca, desde a coleta das
plantas e seu preparo, até seu armazenamentosragép, de modo que seu praticante de tudo perti@m a
convicgao de que pratica ato de fé e ndo de coméddeii decorre que o plantio, o preparo e a magsio com o

fim de auferir lucro € incompativel com o uso rnelsp que as entidades reconhecem como legitimo e
responsavel. 26. Quem vende Ayahuasca ndo prdticdeafé, mas de comércio, 0 que contradiz e asilta
legitimidade do uso tradicional consagrado pelasades religiosas. 27. A vedacdo da comercialzalsd
Ayahuasca ndo se confunde com seu custeio, conmgaga das despesas que envolvem a coleta dassplanta
seu transporte e o preparo. Tais custos de mam@iteognforme seja 0 seu modo de organizacado estafigdo
suportados pela comunidade usuaria. E é evidardém, que a producao da Ayahuasca tem um cusdo, qu
pode variar de acordo com a regido que a prodgaaatidade de adeptos, a maior ou menor facilidadeque

se adquire a matéria prima (cip6 e folha), seata tte plantio da propria entidade ou se as plaat@asbtidas na
floresta nativa, e tantas outras variaveis”. (REODRIO FINAL GMT — AYAHUASCA, CONAD, 2006, p. 7-

8).
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CEPSERIS, ja realizam sua proépria producdo do Saatme. O primeiro feitio realizado no
Céu do Cearéocorreu em maio de 2009, ja em Minas Gerais, @of@augural foi em
setembro de 2011. Em todas as ocasides, contamana@resenca do padrinho Raimundo
Nonato, que coordenou os “feitios”, e de uma pegusamitiva composta geralmente por
dois de seus filhos, mais alguns poucos integral@#esde.

A institucionalizacdo do CEPSERIS data de 199&nda foi construida a sede da
instituicdo na Vila Carneiro. Além dos “trabalhoficiais”®’, o calendario do CEPSERIS
conta com os seguintes “trabalhos”: dias 15 e 36adia mésJrabalhos de Concentracéo
aos sdbados que antecedem o dia 15, “trabalhotadaEse aos sdbados que antecedem o dia
30, “Linha de Arrochim”, Quarta-feira de cinzas,agdo € cantando o hinario “O
Mensagerio” de Maria Marques; Festejo das Maes eio;n26 de junho, falecimento do
Padrinho Wilson; 6 de julho, falecimento do mestireeu; Encontro dos Prontos Socorros e
Centros Filiadosde 10 a 20 de julho, com comemoracao do aniverdarPadrinho Wilson e
do Padrinho Raimundo Nonato; 3 de outubro, S&ocisem

Apesar da recente institucionalizacdo, é necessdeistacar que a historia do
CEPSERIS é atribuida a meados da década de 1@804 associada a trajetoria de Wilson
Carneiro de Souza, o padrinho Wilson Carneirogratiete do Santo Daime desde 1962. Para
compreender, portanto, as formas de apresentacé@spa;o publicoda instituicdo em
questao, faz-se necessario empreender um recucafitogsobre a trajetoria de vida de

Wilson Carneiro, a partir dos dados obtidos comgrantes do CEPSERFS

3. 1. O CEPSERIS e &amilia Carneiro

Um ser divino entrou aqui nesse saldo
Com a bandeira do meu pai Juramidam
Para curar os cristdos necessitados
Que vem ao Daime buscar sua salvacéo

Wilson Carneiro do meu Mestre recebeu
Pronto Socorro para ele comandar

* Discorro brevemente sobre “trabalhos oficias"abimlhos de concentracdo” e os “trabalhos de cur&amto
Daime ainda nesse capitulo.

%8 Além das entrevistas com dirigentes e integramte€EPSERIS, analisei dois artigos ligados a irigéib em
questao. O primeiro € um artigo sobre a vida desdMilCarneiro de Souza, de autoria de Eduardo §2966),
engenheiro florestal, escritor, video-documentaridBayer € idealizador do Projeto Museu Virtual da
Ayahuasca, do qual a revista virtdalArca da Unidponde foi publicada o artigo em questéo, é patagrante.

O segundo é voltado para a histéria do CEPSERISws#érecente institucionalizacdo e é de autoridutia
Moura (no prelo), gedgrafa e 12 Secretaria datingdio.
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Com muito amor, com muita dedicacao
Ele vem cumprindo a sua missao

Meus irmdos vamos todos se amar

Pensar em Deus para sempre se firmar
Pedindo ao Mestre dai-me forg¢a, dai-me luz
Nesse caminho Jesus Cristo nos conduz

*k%

(Ser Divino — Hinario Caminho da Verdade, Ferna@l@mnabara, Pronto
Socorro Céu do Ceara)

Wilson Carneiro de Souza nasceu no estado do Aag, proximidades do Rio
Tarauaca, no dia 19 de julho de 1920. Filho de padsenses que se mudaram para o Acre
por ocasido do ciclo da borracha. Ainda criancaeeios pais, de modo que ele e seu Unico
irmao Nelson, tiveram que trabalhar pela propriareavéncia desde jovens, tornando-se
seringueiros. Casou-se com Zilda Teixeira no inficialécada de 1940 tendo seis filhos: José
Teixeira, Terezinha, Francisco das Chagas, Raimilwhato e Gecila e Ramiro, que faleceu
ainda beb®. Também tiveram dois filhos de criacéo, Tania Barum de seus netos: George
Washington, filho de Chagas, que se mudara parmazAnas, deixando-o aos cuidados dos
avos (BAYER, 2005, p.1). O periodo da mocidade disaif Carneiro é narrado por Bayer
(ibidem):

Da juventude, Wilson Carneiro recordava sempreseiag o capricho que
tinha com suas coisas, dizendo que apesar da ofddasde seringueiro
sempre gostou de apresentar-se impecavel paracamsiincias de festa,
com um bom traje e um bom perfume. Sua paixdo descente teria sido
uma certa Violeta, mas veio a se casar foi com hela cabocla, Zilda
Teixeira, ndo antes de mostrar seu valor trabathgedado para o pai desta
na derrubada de arvores para a abertura de rogedeosata, o que era
comum nos noivados do sertdo. O casamento foi @ pasa Wilson se
desenvolver na vida, deixando a seringa para trababmo "magarefe", ou
seja, comprando animais de corte (bois e porcasyolacacdes e abatendo-
0s para vender a carne na cidade de Tarauaca, oés degp capital, Rio
Branco, para onde se mudaram na década de 50.

Segundo Bayer, Wilson Carneiro chega com sua i@armafh Rio Branco em 1951,
guando monta um pequeno comércio. Como o estalmaptth ndo obteve éxito, decidiram
fixar-se em um seringal nos arredores de Rio Bra@mntudo, na década de 1950 os
seringais estavam em declinio e a economia do f&cigrava em torno da agricultura e

pecuaria de subsisténcia. Aos poucos deixaranvi@lade com a seringa e comecaram um

pequeno comércio ambulante em Rio Branco. AssinksdfVitrabalhou durante uma década

9 Ver Anexo 1.
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comprando animais de corte nas coldnias da zoahdearRio Branco para vender a carne na
cidade. Nesta época, ja no final da década de t&&Qara a negociar com mestre Irineu, que
possuia uma criacdo de suinos na sua propriedadendados da década de 1960, Wilson
Carneiro abriu um comércio de alimentos e outrapipeos artefatos no Bairro do Aviério
(ibidem).

De acordo os relatos de integrantes do CEPSER&aade conhecer o mestre Irineu
desde os anos 1950, tendo inclusive feito negamas ele, foi apenas no ano de 1962 que
Wilson Carneiro teve o seu primeiro contato conmant® Daime, por motivo de doenca sua e
de um de seus filhos. Este participou de um “tlaidalealizado na sede do Alto-Santo,
acompanhado de seu filho José, que encontravasseengente doente. A chegada do
padrinho Wilson no Alto Santo do mestre Irineu emsda de tratamento € descrita a seguir

por Moura (no prelo, p. 4):

Em julho de 1954, Wilson adoece, tossia muitotavasintoxicado de tanto
remédio que estava tomando. Sofreu por oito aneserdjanado por
médicos. Em 1961, seu filho mais velho também azloegravemente,
levando a familia ao desespero, e nao teve nenhésicande Rio Branco
gue desse jeito. Quando ndo tinha mais dinheiroupon as Macumbas,
como Padrinho Wilson dizia, e mesmo as tentativasutas espirituais
haviam falhado. Wilson ouviu o conselho do Majorldéoness Maia, seu
amigo, militar que conhecia o Mestre Raimundo lirfeerra desde os
tempos da Guarda Territorial do Acre, de buscamrsocnho trabalho
espiritual do Daime. Foi em 23 junho de 1962 quecymou pela primeira
vez o Centro de Irradiagdo Mental Luz Divina, busltauma cura para a
sua enfermidade e de seu filho mais velho, Joséeifai Na comunidade
daimista estabelecida no Alto Santo o filho obtaveura. Agradecidos,
Wilson e sua esposa Zilda, foram aos poucos seafutn) fardados, nas
fileiras do batalhdo da Rainha da Floresta, trazetmhsigo os filhos.
Wilson contava que ndo havia se curado no pringaime porque “eu era
muito cheio de maldade”. No segundo Daime que tonamsistiu em
miracdo quando foi operado espiritualmente.

O episddio em questdo, o dia em que Wilson Carrteinou o Santo Daime pela
primeira vez, junto com seu filho que encontravaeente, € relatado em entrevistas, assim
como descrito nos artigos que analisei, tornandesseevento importante para a construcao
de sua trajetéria de vida. Com efeito, os elemeotoeernentes a tematica da “cura” e da
“doenca”, vao aparecer de modo recorrente ao ldagmarrativas acerca de sua trajetéria no
Santo Daime, tornando-se um elemento central masaf de apresentacdo do CEPSERIS.

Tomando a narrativa de Bayer (op. cit., p. 1-2j,gop@mplo:

Wilson Carneiro ja havia muitas vezes cruzado [drada da Colbnia
Custddio Freire, onde ficava o Alto Santo e a cdsaMestre Irineu,
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tangendo varas de porcos que comerciava por ahegara a negociar
suinos da propria criacdo de Irineu Serra. Nuncdrento, tomara
conhecimento da Doutrina fundada e cultivada pte, es foi apenas em
1962 que chegou ao Centro de Irradiagdo Mental Rivina, trazendo

consigo o filho José para ser curado. O que pamgassivel se realizou
entdo: o filho obteve a cura, e Wilson e Zilda,adgcidos, aos poucos
ingressariam para as fileiras dos fardados da RailehFloresta, trazendo
consigo os filhos.

A chegada de Wilson Carneiro ao Santo Daime, dagoor Moura e Bayer, enfatiza
justamente a questdo da doenca, relatando que N\dlseu filho José, desenganados pela
medicina local, curaram-se no trabalho realizadlm peestre Irineu, integrando o Santo
Daime em seguida. Além dos relatos sobre o prine@rgato com o Santo Daime, a entrega
do Pronto Socorr8” pelo mestre Irineu & Wilson Carneiro, no ano dé61%ambém é
frequentemente narrada. donto Socorroconsistia no atendimento aos que procurassem o
Santo Daime para “trabalhos de cura”, porém, guetim@am condic6es de chegar ao Alto
Santo, de dificil acesso no periodo das chuvasimAss mestre Irineu mantinha um dos
integrantes do seu centro como responsavel poistranio Santo Daime na cidade de Rio
Branco. Os desdobramentos que o levaram a seponssvel por ministrar o Santo Daime

na cidade, séo relatados pelo préprio padrinhodfjlem uma entrevista concedida em 1993:

Esse Pronto Socorro era na méo do Chico Ferraie,egsogro da minha
filha. Ele era quem tomava conta do Pronto Soceridy Daime na cidade.
Mas ele nunca entendeu nem o mestre nem o Dain&o Ele andando em
Manaus, encontrou um Circulo Esotérico. Achou mhbdnito, ai convidou
0 mestre para unir o Circulo Esotérico com o Daithenestre: “Pois ndo.”
Ai 0 mestre nomeou ele como presidente. Até uma@uhigmestre o coronel
[...] ndo queria. Ele disse: N&o. Ele é o presilehtas ele ndo conseguia
nada, a ndo ser com o nome do mestre na frente.ddaseguir qualquer
coisa para o centro, se ndo fosse com o nome divemes frente ele néo
conseguia. Todo mundo chegava |a, as autoridadps, dke fora, era sé o
mestre, olhe para mim, mestre olhe para mim, med#e pra mim, e ndo
falava com ele. Porque ele pensava, que ele comssidpnte teria algum
privilégio a mais que o mestre. Mas como 0 povo dieia atencao pra ele,
era s6 0 mestre, ele criou aquela inveja do meste centro cresceu
estupidamente. Com a entrada do Circulo. Ai o Girctesceu, cresceu
muito, a ter uns 600 soOcios de quadro na paredepé&hsava que aquela
multiddo toda fosse por causa do Circulo. Ai cequela inveja do mestre e
pediu ao mestre para desligar o Daime do CirculmtéEiso. No dia que
fosse o Daime era s6 o Daime. No dia que fosseaulGj era sé o Circulo.
“O mestre disse: pois ndo, compadre. Foi o senhemae trouxe o Circulo.
Vocé néo quer mais junto com o Daime, vocé fica oddirculo que eu fico
com meu Daime”. Ai no primeiro trabalho que iagem Daime, o primeiro

60 ¢ interessante notar a descricao de Froes sobrramo Socorrade Santo Daime: “Os membros graduados
tinham autorizagdo do mestre Irineu para fazeréamarem o Santo Daime em suas proprias casas;gemsal
casos, este procedimento recebia o0 nome de Proot+® do Daime, para o atendimento de qualquentdde
(FROES, 1986: 45).
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trabalho esotérico, [...] sem Daime, ele disse:d‘Sénhor. Eu nem obrigo ir
e nem empato ir. Quem quiser ir da sua livre ergépea vontade pode ir, e
guem nao quiser ndo é obrigado”. Eu digo: “mesrado eu fico com o
senhor.” Eu ndo me curei com o Circulo Esotérice.nie curei com o
Daime. Ai o povo em geral ficou com o mestrENTREVISTA COM
PADRINHO WILSON29/08/1993, p. 3).

Como apontei no primeiro capitulo, o Circulo Esotéda Comunhéo do Pensamento
€ apontado pela literatura académica como umandaszes culturaigjue compdem o Santo
Daime, associadas principalmenteesoterismo europeuE interessante destacar que o relato
de Wilson Carneiro aponta a separacédo do Santoebamrelagdo ao Circulo Esotérico da
Comunhdo do Pensamento — tendo o dirigente do IGiEsotérico, Chico Ferreira, que
também era responsavel pelo Pronto Socorro, sadetdo Santo Daime — como o fator que
levou mestre Irineu a necessitar de alguém paaa fesponsavel por seu Pronto Socorro na
cidade de Rio Branco. Wilson Carneiro narra o efis@m que recebeu do mestre Irineu o
Pronto Socorro:

Ai quando ele tirou o centro da cidade para a da#s, o Chico Ferreira
renunciou ao Daime. Entregou o Daime ao mestrenfAdia eu andando 14,
estava com quatro anos de servi¢o, andando l&digde: “Meu filho, eu
preciso de uma pessoa para tomar conta do meu Dé@ingerua, na cidade.
Vocé quer assumir essa responsabilidade?” Eu tigestre, eu ndo sei se
eu mereco. O senhor € que sabe, se eu merecos&whor achar que eu
mereco eu abraco de coracdo.” Ele disse: “é pesadiasdo, vocé quer?”.
Eu digo: “E como eu disse pro senhor. Se o sentiwrajue eu mereco eu
guero”. Entdo ele disse: “Pois bem, olhe, primeir@aime de Porto Velho
vai daqui. Quando for para ir Daime para Porto Wethsenhor vem apanhar
o Daime aqui, leva no aeroporto, pde dentro docagi&06 sai de la depois
gue o daime voar. Outra, 0 pessoal de Porto Veliamdp vier em festejos
aqui, vem para sua casa. Ai quando sair daquimtooceai para sua casa. O
senhor vai também cuidar dos doentes que acrediiaime. Nao ofereca
Daime a ninguém, mas quem procurar ndo negue dderde pode ir na sua
casa, 0 senhor atende na sua casa, se ndo puslemhor vai a casa do
doente, da o Daime e da pelo menos duas horassiéasia”. Essa é a
causa de eu, em concentracdo e trabalho de clg#, @ypovo dentro do
centro 2 horasilgiden).

Assim, Wilson Carneiro de Souza ficou responspetd Pronto Socorrana cidade de

Rio Branco atendendo aqueles que procuravam o &mitoe em busca de “curas”, a partir
de 1966. A entrega em definitivo 8wonto Socorrgoelo mestre Irineu a Wilson Carneiro em
1971, também é narrada recorrentemente nas etaievi®e acordo com padrinho Wilson,
em uma visita ao Alto Santo no dia anterior aocialento do mestre Irineu, em julho de
1971, este lhe entregou a zeladoriaRdonto Socorrg dando Ihe instrucdes finais, de modo
gue continuou o responsavel por administrar odélleos de cura” com o Santo Daime na
cidade:
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Quando ele estava para desencarnar, eu fui vedgano dia 5 de julho de
1971. L4 conversei com ele, na hora da saida quensei a bencgédo, disse:
“Bencéao papai!” Ele disse: “Deus te abencoa meofil “Meu filho vocé
guer trabalhar?”. “Quero”. “Quer trabalhar?”. “Qoesim senhor”. “Entdo o
pronto socorro fica em suas méos”. Isso foi noXdde julho, no dia 6 ele
desencarnou. Ai Lebncio perguntou: “Peregrina, cdicep esse Daime la
pela cidade?”. Ela disse: “Lebncio, eu vi quandoestre disse que o Pronto
Socorro ficava na méao do Wilson”. E ele: “Entdo dsso ninguém mexe”.
(ENTREVISTA COM PADRINHO WILS(O28/08/1993).

Em uma entrevista com seu filho Raimundo Nonatie, e=data a ocasido em que seu
pai, em uma visita corriqueira ao mestre IrinetAfto Santo, acabou sendo incumbido de ser
o responsavel em definitivo pela zeladorigRdonto Socorrce por ministrar o Santo Daime a
quem procurasse, funcdo que ocuparia até 1997argedor ao seu falecimento, quando Ihe
entregou a administracdo dos “trabalhos de cur&’.abordo com o padrinho Raimundo

Nonato:

Quando foi dia 5 de julho de 1971, meu pai foidé gle sempre levava uma
sacolinha de rancho pro mestre Irineu. Quando ehiEgarreou as sacolas:
“Bencgdo papai”. Ai o mestre: “Deus abencgoa”. JAi]meu pai conversou
mais um pouco e foi despedir-se e o mestre Iritesed“N&o senhor, hoje o
senhor vai passar o dia comigo, vai almocar coreig®d vai a tarde”. Ai
meu pai ficou conversando com ele o resto da makinocou com ele e
conversou um periodo durante a tarde. Quando faisumeras foi embora
pra casa. Antes de dele sair, nisso ele [mestmeufiagarrou a mao dele
novamente e disse assim:

Mestre Irineu: “Meu filho, quer trabalhar”?

Wilson Carneiro: “Quero, sim senhor”.

M. L.: “Quer trabalhar™?

W. C.: “Quero, sim senhor”.

M. L.: “Quer trabalhar, Wilson?

W. C.: “Quero, sim senhor”.

M. L.: “Pois meu Pronto Socorro fica nas suas méassordens sdo as
mesmas”.

Ai meu pai ficou com o Pronto Socorro na mao dele.

Nota-se que os relatos concernentes aos primainos da trajetéria de Wilson
Carneiro no Santo Daime ressaltam sua filiagdo @stren Irineu, de quem recebeu a tarefa de
zelar peloPronto Socorroe, concomitantemente, a tematica da “cura”, prestnto nos
acontecimentos concernentes a sua chegada aolZnte, como em decorréncia de tornar-
se o responsavel por administrar os “trabalhosula” ma cidade de Rio Branco. Assim, é
possivel afirmar que a relacdo do padrinho Wilsmm o mestre Irineu, bem como a temética
da “cura” e da “doenca” ocupam um papel de destagaaarrativas sobre sua trajetoria.

Além dos acontecimentos concernentes a trajei@rid/ilson Carneiro no Alto Salto,
outro momento que é frequentemente destacado dieite ao periodo que sucedeu o

falecimento do mestre Irineu, em 1971, especialenamartir de 1975, quando foi fundado o
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CEFLURIS, primeira dissidéncia do Santo Daime. ifea de Wilson Carneiro foi uma das
familias que acompanharam o padrinho Sebastiatigaledo-se da sede no Alto Santo e
dando continuidade aos “trabalhos” na Coldnia Ciktid™. Bayer (op. cit., p. 2) aborda os
fatores que levaram a separacdo e aponta a amerace Wilson Carneiro e o padrinho
Sebastido como um fator determinante para quenoepn acompanhasse, juntamente com

sua familia, Sebastido no novo centro fundado nén@oCinco Mil:

Em 1974, a diretoria do Centro buscou obrigar S&lmadlota a entregar

todo o Daime que produzisse na Col6nia Cinco Miapa sede do Alto

Santo, suspendendo com isso a possibilidade delguyeidesse realizar por
sua propria conta servigos espirituais com a bebidlson Carneiro pbs-se
ao lado de seu melhor amigo, e retiraram-se coraspectivas familias das
fileiras do Centro. Muitos outros fardados, inchesiamiliares do Mestre,

discordaram da posicdo da diretoria representadaritasiamente pelo

grupo da familia Gomes, e ajudaram a criar na Galémco Mil uma nova

igreja, a qual batizaram como Centro Eclético daefe Luz Universal

Raimundo Irineu Serra e cuja data de fundacao rfticedeclarada como
sendo a 6 de outubro de 1969, quando de um hieémidhomenagem ao
aniverséario de Sebastido Mota (o primeiro servigilalo autorizado pelo

Mestre Irineu a ser realizado naquela localidadsuderesidéncia).

De acordo com Moura (op. cit, p. 6), no inicio décabla de 1980, @adrinho
Sebastido pede a Wilson Carneiro que deixe o cémnér@entre para a vida comunitaria
mudando-se da cidade para a Colénia Cinco Mil. Basido, Sebastido Ihe entregou um
grande lote de terra para que Wilson obtivesssussiento e de sua familia. O casal, padrinho
Wilson e madrinha Zilda, que na época encontravaeseseus 60 anos de idade, passou a
viver da aposentadoria, da horta e criagbes cdbivgpela familia na Colbnia Cinco Mil.
Quando padrinho Sebastido mudou-se da Colénia Qwticcom o intuito de fundar uma
comunidade afastada dos centros urbanos, partmddcio da década de 1980 para o Rio do
Ouro, e posteriormente para o local em que foi didada Vila Céu do Mapia, atual sede do
CEFLURIS, junto com uma grande parte das familiae @ntegravam a comunidade,
Sebastido entregou a direcdo do centro ao padiiilleon Carneiro. A mudanca para a
Colbnia Cinco Mil e o episodio no qual recebe a iaibtracdo séao relatados por Wilson
Carneiro:

Quando foi a 15 de fevereiro de 1981 eu cheguea[pmrar] na Cinco Mil.
Ai eu fiquei 14 na casa de um fazendeiro, na casmel genro. Fiquei, e
guando foi no fim de junho ele [padrinho Sebastiie]lchamou para tomar

®1 Dentre os que integraram a mudanca, é necesstaicambém Francisco Oliveira, o Padrinho Chifain
que frequentava no Alto Santo desde a década deel§be posteriormente assumiria o cargo de Caziselha
Colbnia Cinco Mil. Ap6s o falecimento de Wilson @airo, o padrinho Chiquinho assumiria, a convite de
Raimundo Nonato, o cargo de presidente do CEPSERL#Ial ocupou de 1997 até julho de 2009, gozando
posteriormente do titulo de presidente de honra agu falecimento em abril de 2012 (MOURA, op: 6i}%.
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conta da igreja. Eu disse: Padrinho, eu ndo queaode diretor da igreja, eu
ndo tenho capacidade disso. “Mas é o senhor oledopb senhor ndo tem
pra onde correr”. “Padrinho, mas eu reconheco d@ wpue nado tenho
capacidade de dirigir um centro espirita”. “Aprerueno eu aprendi, mas
ndo tem pra onde correr: 0 escolhido € o senhdréuAfui com o Alfredo
[filho de Sebastido], que é o comandante geral dautriha, e
disse: “Alfredo, o Padrinho quer que eu fique cadirggente da igreja, eu
conheco de mim que ndo tenho capacidade de dingicentro espirita”.
“Padrinho, mas é o senhor o escolhido, ndo ad@ortar que o escolhido é
o senhor. Olha, papai pegou no timao, eu pegueiaago senhor”. [...] Ai
nisso, quando eles me entregaram a chave da igréjdredo me entregou
um hino que fala “Agora tu recebes esta chave d&”okoi o hino que me
entregaram quando entregaram a chave da igvigia.que a minha missao
mesmo é cuidar dos doentes, essa foi a missdo fleswe me deixou. Eu
vivo dirigindo a igreja mas a minha missdo mesmuuiélar dos doentes
(BAYER, op. cit, p. 4, grifos meus).

No final da década de 1980 o CEFLURIS, foi re-fohml no Estado do Amazonas,
tendo como sede nacional a igreja do Céu do Mapi@o criado na Colbnia Cinco Mil, em
1988, o CEFLUWCS (Centro Eclético da Fluente Luzversal Wilson Carneiro de Souza)
(ibidem. O padrinho Wilson havia enviuvado dois anos @r#ecomecava a sentir o peso da
idade, pois tinha um problema pulmonar cronico atlndiabetes, de modo que optou por
ficar como presidente honorario e fez de sucegsofiko mais novo, Raimundo Nonato, que
se tornara feitor de Daime, Ihe entregando a adtmagiédo do centro.

Moura (op. cit., p. 9) relata que, em 1989, o jpdudr Sebastido chamou Raimundo
Nonato para o Céu do Mapia, ocasido na qual lregou a administracdo da Colénia Cinco
Mil. Segundo o padrinho Nonato, o cargo de dirigethd Colonia Cinco Mil foi ocupado
durante sete anos, até pouco antes do falecimergeuwlpai em 1998. Assim, no ano de 1997,
0 padrinho Raimundo Nonato entrega a administrat@d@olénia Cinco Mil, passando a
dedicar-se a€entro e Pronto Socorro Espiritual Raimundo Iringarra No mesmo ano, da
inicio & construgdo da sede da instituicdo, ao taloesidéncia do padrinho Wilson, que é
inaugurada no dia 3 de junho de 1997. Wilson Cesrfaleceu em 26 de junho de 1998, e seu
tumulo localiza-se na Vila Carneiro, em frente deséo CEPSERIS.

A partir dos relatos apresentados, € possiveluporue a histéria do CEPSERIS é
atribuida a meados da década de 1960 e ao fatdlsenVCarneiro de Souza ter recebido do
mestre Irineu a funcdo de zelar p8lmnto Socorrana cidade de Rio Branco. Ao longo das
narrativas sobre a trajetoria de Wilson Carneirdsaaoto Daime, a tematica da doenca e da
cura assume um papel central, tornando-se um dwseatos principais nas formas de

apresentacdo do CEPSERISespaco publicoCom efeito, os elementos ligados a tematica
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em pauta sdo apresentados recorrentemente, omgélwrios integrantes do CEPSERIS em
entrevistas, ora nos artigos analisados.

O processo de institucionalizacdo do CEPSERIS

Apesar dos relatos e narrativas sobre a histddaPdbnto Socorro estarem
intrinsecamente associados a trajetoria do padiivilteon Carneiro no Santo Daime — em um
primeiro momento em meados dos anos 1960, aindsdtadSanto com o mestre Irineu, e a
partir da década de 1970, com o padrinho Sebastid&olonia Cinco Mil —, 0 CEPSERIS sé
se constituiu oficialmente enquanto centro no fidaldécada de 1990, de modo que sua
institucionalizacdo é relativamente recente. O ggsc de institucionalizacdo do CEPSERIS
se efetivou principalmente a partir da iniciativa ghdrinho Raimundo Nonato Teixeira de
Souza, que assumiu a administracdo dos “trabakasih” de seu pai no ano de 1997, apds
deixar a administracdo da Colonia Cinco Mil. Coraprélatado anteriormente por Moura, 0
padrinho Nonato entregou o cargo de dirigente dotrceem questdo, dedicando-se
unicamente a®ronto Socorrce a administracao dos “trabalhos de cura” commidcSRaime.
Raimundo Nonato relata o episddio em que recelz@ladoria dos “trabalhos de cura” de seu
pai:

Ele me entregou esses trabalhos de cura, eu ndia gaeeber porque o
mestre Irineu quando entregou para o irméo Ledimjo, logo, foi embora.
Padrinho Sebastido quando entregou para o compadiedo, demorou
muito pouco, também logo foi embora. [...] Entdonéio recebi. Recebi a
administracdo da Colbnia 5.000 totalmente, masegaidicou com ele. Mas
chegou uma altura que ele disse assim: “Bem corapadsenhor vai ficar
tomando conta de tudo”. E eu: “N&o, senhor, agw gue o padrinho
entregou pro senhor, é o senhor”. Ele disse: “Mi@éo,fmas eu sei a quem
estou entregando”. Eu disse: “Nao, senhor”. Enélinsentava aqui e ele
sentava na cadeirinha dele. Ai chegaram umas pesdmsadas e eu fui
servir o Santo Daime. Quando eu voltei, que proconiaha cadeira, ele
estava sentado na minha cadeira. Disse: “Hoje énbos e € o senhor
mesmo”. Ai eu peguei e fiz a administracdo do tiadg...] Eu ndo quis,
passou, passou. Um belo dia minha esposa dissa: &&i. Wilson, o
senhor ndo disse que ja entregou os trabalhos prath’. Ele disse:
“Entreguei”. “Pois eu néo sei se 0 senhor entregtRdis eu vou entregar
novamente”. Chamou o sr. Chiquinho e ela, a prdprica, e disse assim:
“0 mestre Irineu entregou o Santo Daime na minha endisse assim: ‘Vocé
abre o trabalho e dé duas horas de assisténci@ jpaeente. Se o paciente,
depois de duas horas, ndo estiver licido, o sgmatsnga o trabalho. Se o
paciente ndo puder ir na sua casa, 0 senhor vasw dele, pegue uma
garrafinha de Daime, convide duas ou trés pessémgmeo mesmo trabalho
gue o senhor faz na sua casa’. Meu filho, as ors@nsis mesmas. Tudo que
0 mestre Irineu me passou, estou entregando tiglsuas maos”.
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De acordo com presidente do CEPSERIS, Robson iNestw, a consolidacdo da
instituicdo enquanto centro autdnomo de Santo Ddete do ano de 1997, quando € iniciada
a construcao da sede da instituicdo na Vila Carngiesmo ano em que o padrinho Nonato
assume a administragcdo dos “trabalhos de curatinBarde relatos de integrantes do
CEPSERIS, Moura narra os desdobramentos que levarsoessidade de construir uma sede
para o centro no final da década de 1990. Notd@r4evamente a tematica da “cura”’ e da
“doenca’, que aparece como um elemento central araativa, sendo um dos fatores
determinantes que levaram o sucessor de WilsoreCamma administracdo dos “trabalhos de
cura”, seu filho Raimundo Nonato, a dar inicio &astoucdo de uma sede pardPmnto

Socorra

Certa vez Wilson recebeu em sua casa a visita dgoavajor Holderness
Maia, que sugeriu que a casa ficava impregnadaasoforcas do trabalho
de cura. Ele dizia que Wilson conseguia tirar a&ndas das pessoas, mas as
doencas ficavam como que rondando a casa e pqrsiesgpre 0 proprio
Wilson ou familiares estavam doentes. Assim, jéimel da década de 1980
comeca-se a pensar na construcdo de uma sedeappgya o Pronto
Socorro e para a realizacdo dos trabalhos de D@al966 até 1997 os
trabalhos aconteceram na casa do Padrinho Wilson3 Be maio de 1997
teve inicio a construcdo da sede, gracas a coig@ibuwlada por irmaos de
Minas Gerais que vinham acompanhando o PadrinhsoWillesde o inicio
da década de 1980, sobretudo Paulo Sarvel e famila através de um
Livro de Ouro, conseguiram arrecadar uma quantisn @purado senso de
construcdo e economia, Raimundo Nonato orientou bea. oMesmo
inacabada, espantou muitos colegas com a velocilg@delico recurso com
que foi erguida. Em 3 junho de 1997 estava sendbzaglo o primeiro
trabalho de cura da Linha de Arrochim na sede datBrSocorro. De 1997
até 2007 o Pronto Socorro funcionou nesta prinssicee. (MOURA, op. cit.,

p. 7).

Vale ressaltar aqui que a institucionalizacdo 8 SERIS € atribuida a um momento
relativamente recente, datando do final da décadB980, marcada principalmente por dois
eventos, a entrega da administracéo dos “trabalaasira” ao padrinho Raimundo Nonato e
a construcdo da sede ékvonto Socorro Outro momento importante apontado acerca do
processo de institucionalizacdo do centro, dizekspao desligamento do CEPSERIS em
relacdo ao CEFLURIS, oficializado nd Encontro dos Pronto Socorras centros filiados,
realizado em julho de 2009 na sede do CEPSERIS emBRanco. A separagcdo do
CEFLURIS e também a constituicdo do atual calendéual do CEPSERIS — que passou a
realizar ostrabalhos oficiaisapds a separacdo do CEFLURIS — sdo descritas paraM
(ibidem p. 9-10):

Em julho de 2007 houve uma grande festa de inaggarda nova sede do
Pronto Socorro Espiritual Raimundo Irineu Serfa.] No ano de 2008, o
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Pronto Socorro se desliga oficialmente da coléniac& Mil e do
CEFLURIS e passa a realizar, além dos trabalhoEstiela e Linha de
Arrochim, os trabalhos oficiais deixados pelo Medtineu, iniciando na
noite de S&o Jodo do dia 23 de junho de 2008. Nmdaido o Sr.
Francisco, o Padrinho Chiquinho passou a presidé&wiPronto Socorro
para Robson Nascimento Teixeira de Sousa. [.. 3l@ente sdo realizados
por més, dois trabalhos de cura, sendo o primeiebalho de Estrela
(organizado pelo Padrinho Sebastido) para ajutiarpar o ambiente e os
aparelhos, e o segundo um trabalho de cura Lin#ardehim (organizado
pelo Padrinho Wilson). Em outros casos, no intdioajudar os doentes
que procuram o Centro, podem ser agendadas seds08s 6 ou 9
trabalhos dentro de um espaco curto de tempo, ttel&®u Linha de
Arrochim, dependendo do caso.

Nesse ambito, é possivel afirmar que a narrativaMidara sobre o processo de
institucionalizacdo do CEPSERIS destaca um movimeert autonomizacdo em relacdo ao
CEFLURIS, o qual implicou a constituicdo de um odkgio ritual préprio, que inclui a
realizacdo dos “trabalhos de concentragcédo”, osbdthes oficiais”, e a realizagdo dos
“trabalhos de cura”: “Trabalho de Estrela” e “Linti@ Arrochim”. E necessario ressaltar que,
apesar da institucionalizacdo da instituicdo, qags@u a contar com a realizacdo mensal de
dois “trabalhos de cura”, o tratamento com o S&dne continua a fazer parte das praticas

da instituicdo. De acordo com Mourhidem p. 11):

De 2008 até 2011 foram mais de 20 pessoas de \mtiados brasileiros que
vieram buscar o convivio com a comunidade e assquaiga suas doencas
materiais ou espirituais. Felizmente muitas pessbéigseram éxito na sua
busc&’.

Nota-se, portanto, que o elemento da “cura” ésgmtado recorrentemente nas falas e
descricbes sobre o0 CEPSERIS, seja ao se referiteajetoria de vida do padrinho Carneiro
de Souza, seja ao abordarem o periodo atual dé&uiggb. No entanto, para apreender a
centralidade que a tematica da “cura” assume magmde apresentacdo e de legitimagéo do
CEPSERIS noespago publicoé necessario abordar o “trabalho de cura” “Linfen d

Arrochim”, desenvolvido pelo padrinho Wilson Carmoei

3.2. O CEPSERIS e a “Linha de Arrochim”: acura enquantocultura

O trabalho de cura‘Linha de Arrochim” foi desenvolvido por Wilson Geiro de
Souza ao longo de sua trajetéria no Santo Daimeurfrprimeiro momento, este costumava

realizar os “trabalhos de curafm sua residéncia, ou na casa do “paciente”. Asstoryiam

%2 Nao consegui obter dados especificos sobre os easguestio. Contudo, em minhas passagens pala Vil
Carneiro, o caso mais frequente que me depareitfatamento de “dependéncia quimica”.
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esporadicamente, apenas em solicitacdo no caso odecal Contudo, a partir da
institucionalizacdo do CEPSERIS, o “trabalho deatuiLinha de Arrochim” passou a

integrar o Calendario da instituicdo, sendo realizado mensalmente nowdsdb que

antecedem o dia 30. Eduardo Bayer apresenta unnatimarsobre o desenvolvimento do
“trabalho de cura” em questdo, que remete ao perod que Wilson Carneiro integrava o
Alto Santo do mestre Irineu. Segundo Bayer, antesleésenvolver o “trabalho de cura”
“Linha de Arrochim”, padrinho Wilson costumava figat os “trabalhos de cura” cantando

seu hinario favorito, “O Mensageiro” de Maria Maegwu Maria Dami&d:

Para ostrabalhos de curaWilson Carneiro chamava a senhora Clicia
Cavalcante, esposa de um proeminente advogadodddece fardada na
Doutrina h4 mais tempo que ele, para prestar adaemto aosdoentes
cantando o hinario por ele preferido, que era &dea Damido. Ao saber
disso, Dona Percilia, chefe ddual no Centro, corrigiu-o dizendo ser
necessario que este comecasse sempre pelos hindsdlie Irineu, pois
este era o tronco daoutrina, e seria sempre preciso principiar a “subida”
pelo tronco e ndo pelas ramas. Assim, Wilson Cayreamecou a formar
um caderno de hinos para sdrabalhos de curacaderno este que hoje
conhecemos como da “Linha de Arrochim”, recordamake, quando de seus
aniversarios, o hinario cantado em sua residémaia de Raimundo Gomes,
o0 qual ali comparecia com sua familia todos os grara esse servico
espiritual, e onde Arrochim era citado mais de wea como espirito
curador “que vem como um beija-flor”. (BAYER, ojit.cp. 2).

“Linha de Arrochim” consiste, assim, em um “himagie cura” que é cantado a capela,
com um conjunto de hinos direcionados para a temdt “cura’. O trabalho é aberto com o
sinal da cruz, depois se rezam trés Pai-NossoseAwé-Maria. A primeira dose de Santo
Daime € servida, em seguida reza-se a oracdo “G@tse do Aposento” e a “Prece de
Cura” do padrinho Raimundo Nonato. Canta-se o 8w, lua, estrela” do mestre Irineu e
“VYou chamar Juramidam”, sendo realizada na segaé&mgia “concentracdo de cura” que
dura entre trinta e quarenta minutos, com todosdes em siléncio em suas cadeiras. Apos a
concentracao, é retomado o hindrio e os hinosrooentin sendo cantados a capela, sendo que
apenas nos trés hinos finais é permitido tocarunsntos. Ao longo do trabalho séo servidas
mais duas doses obrigatérias de Santo Daime, mus m° 8,Eu invoco meu Mestredo
padrinho Sebastido, e no n° 3D,Daime é o Daimedo padrinho Alfredo. Dependendo da

ocasiao, drabalhopode ser estendido, cantando-seAp@ndicede hinos acrescentados pelo

% Atualmente no CEPSERIS e nos centros filiadosindrio “O Mensageiro” é cantado na Quarta-feira de
Cinzas, dando inicio adsabalhos de curaque séo realizados mensalmente. O “trabalho del&S nos
sabados antes do dia 15, e o “Linha de Arrochis sabados que antecedem o dia 30. De acordo com o
padrinho Raimundo Nonato, o “Trabalho de Estrelpag dimpeza enquanto ¢grabalho“Linha de Arrochim”
€ para xura.
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padrinho Raimundo Nonato. Ao término do traballmane-se novamente trés Pai-Nosso e

trés Ave-Maria, &@rece de CaritasaPrece de Curalo padrinho Nonato e $alve Rainha

Apoés a formula de encerramento, os integrantesnfagesinal da cruz e é encerrado o

trabalho.

Partindo de relatos de integrantes do CEPSERISyrd¢op. cit.,, p. 10) discorre

brevemente acerca de alguns elementostrdbalho de cura“Linha de Arrochim”,

enfatizando principalmente os aspectos relacionadeshinos e a auséncia de instrumentos

musicais, a forma como estes devem ser cantadssn &®mo a postura adequada no

trabalha

De acordo com a instrucdo do Padrinho Wilson Cewnegido se toca
nenhum instrumento, nem mesmo maraca durante odité cura “Linha
de Arrochim”. Os instrumentos s6 serdo introduzidqgsartir dos hinos de
encerramento. Os hinos sdo cadenciados, o que igéaiica “lento”,
segundo palavras do préprio Padrinho Wilson Caonedeve-se manter
sempre 0 vigor no canto e na postura do trabalho.

Cabe enfocar aqui também uma das falas do padRalroundo Nonato, que discorre

sobre determinados elementos tabalho desenvolvido por seu pai, esclarecendo sobre

algumas instrugdes, indicacbes e sobre os procathsxecom relagdo aodoentesque

procuram arrabalho de curaAlém disso, também aborda a questdo apontadilpora da

énfase no ritmo em que sao cantados os hinos etrabaiho de cura

Respeito todos ostuais de trabalho sendo com Deus. Masabalho que
recebi do meu Pai e que dirijo ndo tem misturas. $ddtoca naloente ndo

se faz massagem. Na hora que alguém cai perdergintidos ndo se deve
tocar a pessoa porque muitas vezes esta receberadocura ou operacao
Deve-se apenas amparar para que nao fique desémelpdeixando que o
proprio Daime manifeste na pessda preciso ter atencdo aos hinos, néo
cantar acelerado para entender seus ensinameptaeepd-los em pratica.

A corrente de curaexige total concentracdo e atencdo no objetivo do
trabalho para que odoentespossam se entregar com toda confianca e
destrinchar espiritualmente suas visées solieeaca suas causasarmicas

e as transformacfes exigidas, para gqumira possa ocorrer e se manter.
Deve-se também permanecer no lugar pelo menos ftas, sé sair em
caso de necessidade. O entra e sai atrapalhaemtgorbDurante o trabalho
nao se deve beber dgua porque corta a miracdoriMeim trabalho que
participei foi para tirar minhas duvidas. Dentro Baime fui operadq
tiraram o intestino velho e colocaram um novo. Eiquradopelo Mestre,
depende de confiafibidem grifos meus).

Nota-se na fala do padrinho Raimundo Nonato, aeqagéio do Santo Daime enquanto

agente, como responsavel pela “cura”, de modo gunecéssario deixar que o Daime se

“manifeste” na pessoa. Contudo, para isso, € mrecater-se no lugar, ter atencéo aos hinos,

cantando-os no ritmo adequado. Cabe destacar tamghéno padrinho Nonato vale-se da
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nocdo de “carma” para explicar aspectos dos prosgsslos quais passa um “doente” que

recorre ao Santo Daime. Com efeito, as no¢desaten&’, “merecimento” — entre outras que

dialogam com elementos comumente atribuidos acekemo — sdo recorrentes nas falas de

integrantes do Santo Daifftecomo é possivel notar a partir da fala do padridifilson

Carneiro:

Cada cura é conformemoerecimentala pessoa, ndo é todos que recebem. A
cura é, eu dou o Daime, faco as minhas obriga¢cfes puefele [mestre
Irineu] me ensinou, e se a pessoa tiverasecimentoecebe. Porque tem um
hino que fala assim: “Nem todos estdo na gracaspasacuras receber”.
Entdo que, tem vezes quecsgam como estd aqui essa senhora, ela veio da
Argentina cancerosa. Tai a mulher curada gracasus.¥DEPOIMENTO
WILSON CARNEIRO DE SOUZA, programBocumento Especial: Santo
Daime 1988).

Partindo dos relatos sohmabalhos de curdLinha de Arrochim”, é possivel afirmar

que o cha do Santo Daime, a bebida em si, € caleeabiqguanto agente potencialmente

transformador, capaz de realizamras Apesar da centralidade da bebida, € necessario

também ter uma postura adequada, uma conduta "fiue consiste na adocdo de certa

educacao corporal, um ritmo correto no cantar dlessh de modo que @ura possa ocorrer.

Além disso, a questdo do “carma” e do “merecimerdotiestacada como um elemento

fundamental para o reestabelecimento do doentedoTem vista os elementos destacados

acima, partindo da andlise dos relatos em torntirdbalho de cura” “Linha de Arrochim”,

proponho, a seguir, um breve recuo na literatued@mica, apresentando resumidamente

algumas caracteristicas basicas elencadas solanet@ [3aime, com o intuito de construir um

panorama para a discusséao sobre o “trabalho dé emrpauta.

A doutrina, abebidae os trabalhosdo Santo Daime

Inicio meu recuo até uma das primeiras dissersagdre o Santo Daime, para

pontuar alguns elementos sobre a forma como o fenéré descrito. De acordo com Couto
(1989, p. 45, grifos meus):

7

Esse império espiritual, recebido da Virgem da E@éo, €
instrumentalizado e convencionalizado na forma meritual que envolve
canticos bailadose a ingestdo da ayahuasca comowgitulo sagradae
fundamental para@doutrina

® para uma anélise aprofundada sobre as nogéesmtes'; “merecimento”, dentre outras presentes midSa
Daime, ver Couto (1989), Pelaez (1994) e Groisrh889Y).
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De acordo com Coutabjdem p. 38), € comum encontrar, entre os integrantes d
Santo Daime, relatos apontando a bebida — de mesme — enquanto algo “sagraffo”
Contudo, o antropdlogo apresenta uma diferenciagie o CEFLURIS, instituicdo na qual a
visdo do Santo Daime como um “ser divino” esta s com maior intensidade, e 0 os
centros associados ao Alto Santo, nos quais a dé&babsociada principalmente a figura de
um “professor, uma luz, um livro’iidenm). Segundo a argumentacdo do antropélogo

(ibidem p. 38-39, grifos meus):

Podemos notar varios aspectos com relacdo aoisagiifda bebida dentro
dessadoutrina religiosa A bebida ésagrada o contato com ela inspira
cuidado. Ela é umveiculo de comunhdo entre pessoas e seres esjdritua
Ela éobjeto de veneracéo, revelacdo e conhecimgradendo ser entendida
comoum processo cognitivo, abrindo as portas para mawdnhecimento
para uma dimensédo interna, dialética, onde a bebiftmte de saber e
agente do conhecimentBodemos compara-la também asanramento da
religido cristd A bebida temvalor transcendenteela € umelemento
material revestido de grande poder simbdlico e deséo socialpoisem
torno dela se estrutura um rituaé os rituais sdo momentos de ordenacéo,
levando o sistema como um todo para a sua estryiara a sua coesao.

Assim, Couto caracteriza a bebida como um veicel@amunhdo entre pessoas e
seres espirituais, objeto de veneracgao, revelag@mleecimento, fonte de saber, abrindo as
portas para o auto-conhecimento, possui um vadmstendente, e € em torno dela que se
estrutura adoutrind® do Santo Daime. Partindo dos argumentos apresentpeto
antropdlogo, é possivel afirmar que a bebida érii@somo um alicerce para a construgcdo do
Santo Daime enquantoutrina Além da bebida, otrabalhostambém ocupam um papel
central nas analises, sendo apontados como o nditlabem torno do qual se desenvolve a

doutrina®’. De acordo com a historiadora Vera Frées (198831L%. 39, grifos meus):

Com o passar do tempo @tual iniciado pelo mestre Irineu vai se
aperfeicoando, através da criac@o de diferentes tiptrabalho espiritual
asFestas OficiaisTrabalho de Concentracadissae Trabalho de Cura

As Festas Oficiais acompanham algumas datas dodzio cristdo (FROES, op. cit.,

GOULART, 1996), iniciando &alendario de Trabalhoa partir do dia 6 de janeiro, dia dos

% De acordo com Groisman (1999, p. 100): “O Daimema bebida sagrada, e, a0 mesmo tempo, é um ser da
floresta contido na substancia. Seu poder de nevedaduzir, curar e proteger os seres humanosioizi, o

faz elo, veiculo, mensagem, transcendéncia. E ésrdele que se descobre, se revela, desabrochargeem
divino. Por uma impregnacéo tao ao gosto de Dunkhelie energiza e é energizado pelo social”.

% O termodoutrina, também é utilizado pelos integrantes do SantaBai

®" para uma descricdo detalhada acercardbslhosdo Santo Daime, ver Froes (1986 [1983]), Cout@@)9
MacRae (1992), Cemin, (1998) e Groisman (1999).
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Santos Reis. Além do dia dos Santos Reis, as F@$i@iais contam com as seguinte datas:
20 de janeiro, Sado Sebastido; Sexta-feira Santage24unho, Sdo Jodo Batista; 2 de
novembro, Finados; 8 de dezembro Virgem da Conop&g24 de dezembro, Natal (FROES,
op. cit.). As Festas Oficiais também sdo chamaddsbalhos de hinaripocasides em que
sdo realizados obailados nos quais os integrantes do Santo Daime tocanacdasre
acompanham okino£® bailando de acordo com o ritmo, que pode ser raarchlsa, ou
mazurca. Nestas ocasifes, 0s integrantes do SamtoeDcostumam atravessar a noite
tomando a bebida e bailando, parando apenas pateralo realizado no meio dmbalho.

Ostrabalhos de concentrac&ho realizados nos dias 15 e 30 de cada més.dbdoac
com Froes ibidem p. 40), o objetivo ddrabalho de concentracdé o desenvolvimento
espiritual dos participantes. ApOs a ingestdo dotdG®aime, os participantes iniciam a
concentracapque consiste em permanecer sentado, de olhcsdieshem siléncio, entre uma
e uma hora e meia. Em seguida, repete-se a doSamto Daime e sdo cantadoisios
Dependendo do centro, ¢snos cantados no trabalho de concentracdo podem véar.
exemplo, enquanto nos centros filiados ao CEFLURESNtado urhinario de concentracgo
que consiste em uma sele¢do de hinos especificdSERSERIS cantam-se quatro hinos do
padrinho Sebastido, seguido de uma selecdondsdo mestre Irineu. Missg por sua vez,
consiste em untrabalho espiritualem beneficio daqueles que morrerabidém p. 41), na
qual sdo cantados dez hinos a capela, a maior ¢gh@anteestre Irineu, sendo que no intervalo
entre ohinosséo rezados trés Pai-Nosso e trés Ave-Maria.

Partindo do relato de dona Percilia Matos, integralo Alto Santo, Fréesb{dem)
indica que foram dois osgabalhos de curadeixados pelo mestre Irinegoncentracéoe
oracdq ou trabalho de mesaO trabalho de concentracdcé igual ao apresentado
anteriormente, contudo, cantam-se hinos especifiotiados para a “cura”. @abalho de
mesaé realizado, segundo Froes, apenas a partir géewa tem o objetivo de exorcizar os
maus espiritos e para o “descarrego” de vibrac@&gmtivas. O CEFLURIS por sua vez
realiza doistrabalhos de cura“Trabalho de Estrela” e “Sdo Miguel”. O “Traballde
Estrela” foi desenvolvido pelo padrinho Sebastidmtdvde Melo no final da década de 1980.

No trabalho é cantada uma selecéoldeosvoltados para a “cura”, com uma concentracao de

% De acordo com Groissman (1999, p. 62-63): “O Hiem trés tipos de compasso: a valsa, a marcha e a
mazurca. [...] E considerado uma mensagem espifitJaO carater sagrado do hino reside no seuetmo e

na sua origem espiritual, pois, segundo a visdgrdpo, a pessoa ndo compde o hino, ela o recelpado
espiritual. [...] Segundo a concepgédo grupal, drdwiesta toda contida no hina Cruzeirg de Raimundo
Irineu Serra”.
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aproximadamente meia hora entre a primeira e andegparte do hinario. Segundo MacRae
(1992), otrabalho de “Séo Miguel” € de origem mais recente, e sgeatiob consiste na
“desobsessao” e “doutrinacdo de espiritos sofretloi@e acordo com o antropdlogo, o
trabalho de “S&o Miguel” possui uma forte influéncia umbatai notada, entre outros
elementos, pela ocorrénciaideorporacdeso longo ddrabalha

A “cura” enquanto cultura

E necessario assinalar que, do ponto de vistd legzonselho Nacional de Politicas
sobre Drogas(CONAD) veda qualquer possibilidade de uso terap@uda ayahuasca.
Contudo, ostrabalhos de curadesenvolvidos por algumas instituicbes que fazem da
ayahuasca, sao encarados pela CONAD a partir dpgmtiva de um “ritual religioso”,
inserido no contexto da fé, estando dissociadoefiaigéo deterapia adotada no Relatério
Final do GMT Ayahuasca:

Para fins deste relatorio, “terapia” é compreendidano atividade ou
processo destinado a cura, manutencdo ou desaneolid da saude, que
leve em conta principios éticos cientificos. Tramialmente, algumas linhas
possuem trabalhos de cura em que se faz uso daids@d inseridos dentro
do contexto da fé. O uso terapéutico que traditiomate se atribui a
Ayahuasca dentro dos rituais religiosos ndo € i@grap sentido acima
definido, constitui-se em ato de fé e, assim semrdoFEstado ndo cabe
intervir na conduta de pessoas, grupos ou entidauledazem esse uso da
bebida, em contexto estritamente religioso. Emeoctindicdo se encontram
agueles que se utilizam da bebida fora do contestigioso. Isto nada tem
gue ver com uso religioso, e tal pratica ndo estanhecida como legitima
pelo CONAD, que se limitou a autorizar o uso dastticia em rituais
religiosos. (RELATORIO FINAL DO GMT AYAHUASCA, 2006p. 9-10).

Na concepcdo do CONAD, dsabalhos de curadesenvolvidos pelas diferentes
instituicdes que utilizam o Santo Daime tratam léenentos caracteristicos de manifestacao
religiosa tradicional que nada dizem respeito aggfo de praticas terapéuticas apresentada
no relatério. Como apontei no primeiro capituldcara” € um tema importante da literatura
sobre ayahuasca, remetendauao amerindiala bebida, principalmente aamanismaom a
ayahuasca, cuja utilizacdo da bebida era voltadagdiagnodstico e cura de doencas (LUNA,
1986; MACRAE, 1992). Com efeito, 0 uso terapéutta ayahuasca € descrito como a
principal heranca dauso amerindio da ayahuascpara as praticas dogegetalistas
aproximados pela literatura académica a agentempéeticos populares. As praticas
terapéuticas com o Santo Daime, por sua vez, mtegno plano das filiagcbes e herancas

apresentadas pela literatura académica, uma apgépride um elemento caracteristico da
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“tradicdo” ayahuasqueira amerindiavegetalista— a “cura” — porém, acrescida de novos
elementos associados ao catolicismo popular, kardeaentre outras tradicoes.

Com efeito, as praticas terapéuticas com o Saraon® foram extensivamente
pesquisadas, sobretudo por antropologos. Uma dawmipas dissertacbes sobre o Santo
Daime (COUTO, 1989) versa sobre a utilizacdo s@miapéutica da bebida. Dentre os
elementos analisados pelo autor, € possivel eleszarras espirituaiscom o Santo Daime,
osritos de exorcismaoperacdes astrajsa ingestdo da bebida como formaod&culo. Couto
também aborda as nocfes perddg merecimentoe as causas ddoencana concepgao
daimista, tragcando um paralelo conclaa xamanisticaPara o antropdlogabfdem p. 161,
grifos meus):

[..] o Santo Daime é tido na regido como um reméeio Seuuso
terapéutio pode ser consideraddolk medicing como tantos outros
“remédios do mato”, que pertencem ao dominio dadaia popular. Para
as doutrinas religiosasque trabalhamitualmentecom a “bebida”, assim
como as sociedades indigenas, alénugto medicinalela € um importante
recurso para a diagnose, e um poderoso instrundentomunicagdo com o
mundo espiritual.

Pelaez (1994, 2004 [2002]) aborda a capacidadegestes psicodélicate gerarem
sentimentos ddranscendénciaos quais possibilitariam aura de desequilibriodisicos
mentaisou espirituais propriedade que estaria presente também na beébiSanto Daime. A
autora também analisa as concepcdes daimistas @alare doencga além de outras nogdes,
como eu inferior e eu superior De acordo com a antropélogdidem p. 474): “Para o0s
daimistas, o Santo Daime seria um instrumento 2fieacura das doencas, fundamentalmente
dadoenca espirituatjue seria a origem real e verdadeira das doefsjeasf ou mentais”. Tal
analise é partilhada também por Groisman (199918, grifos meus), a partir de um dialogo
com um trabalho anterior de Silva (1985):

A doengae acura sao temas centrais daultura daimista Estas duas
dimensdes da vida humana funcionam como dois lddaaesma moeda, a
relacdo do ser humano com o cosmos. Silva defomeepcao daimista da
doencaressaltando seu caratalisticq integrativa Nas palavras do autor,
para os daimistas, “doencaé mais que a simples manifestacdo de uma
disfuncdo organica individual, na verdade, insci®venum quadro de
referéncia cosmico”.

Goulart (1996), por sua vez, associa 0 uso tetapédio Santo Daime as praticas dos
vegetalistascomparando noc¢des apresentadas em estudos st#seie categorias presentes

no Santo Daime. Contudo, indica que ocorreram agumpturas com relagaotradicdo
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vegetalista mas que ndo permitem abolir a conexdo entre ascgs terapéuticas de

vegetalistag daimistas De acordo com a antropéloghidem p. 156-157, grifos meus):

O tema dacura era central naradicdo do vegetalismo amazoénjcw qual,
como j4 foi dito, a ayahuasca representava um papebrtantissimo.
Evidentemente, doutrinado Mestre Irineu, ao enfatizapoder terapéutico
do ch& do Santo Daime, estd expressando suasdigyagin aquelaadicao.

Cabe destacar também a andlise da autora (GOULA&08), apontada no segundo
capitulo, sobre a configuragdo inicial do Santo ni#ai enquanto “culto de cura”,
argumentando que a infraestrutura deficitdria dmldes amazbnicas propiciou uma
conjuntura na qual a utilizacdo da bebida parat@irento de doengas ocupava um espaco
consideravel com relacdo a medicina oficial, de anqde as préticas envolvendo o uso do
Santo Daime passaram a ocupar um papel centralaetoqalternativa aos tratamentos
médicos convencionais, atuando enquanto instamsipéutica popularilidem). Deste
modo, a recorréncia com que a tematica da curagdo&mbordada, seja como objeto central
de pesquisas, seja tangencialmente, apontandora” “camo parte dacultura daimistd
(GROISMAN, 1999), é fundamental para a consolidag@ialebate académico da concepcéo
do uso terapéutico da ayahuasca no Santo Daimeuetaqpratica integrante de uma tradicédo
religiosa e cultural amazénica de longa duracd® mpmete axamanismo indigena
também aosegetalistas

Assim, a forma como o CONAD se posicionou perapge“trabalhos de cura”
desenvolvidos por algumas entidades ayahuasqueoasiderando-os “atos de fé” e “ritos
religiosos”, associando-os a uma tradicdo ayahestsgamazonica de longa duracao, parece
convergir com a hipotese defendida no capituloramtele que a concepcédo do uso da
ayahuasca enquanto “religidao” e “cultura”, consadid no debate académico nas ultimas
décadas, foi incorporada nas politicas publicastd®rma, ndo € possivel compreender os
desdobramentos das politicas publicas sobre a ayedusem ter em vista a estruturacdo de
trés décadas de debate no Brasil sobre a ayaheiasts usos.

E necessario ressaltar, contudo, que os processosomstrucdo de legitimidade
associados a ressignificacdoptéaticas terapéuticaa partir de uma roupagem religiosa ndo é
algo novo noespago publicobrasileiro. Com efeito, as primeiras décadas do regime
republicano foram marcadas pela eclosdo de uma dérconflitos em torno da autonomia e
da legitimidade de manifestacdo publica de divepsaticas populares. Tais conflitos tiveram
por plano de fundo um debate que englobou médjanstas, jornalistas, quadros da igreja

catolica e outros intelectuais. De fato, a situagéiorou-se com a promulgacdo do Codigo
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Penal de 1890, tendo em vista que diversas pragcasanifestacdes populares foram
classificadas e enquadradas sob os rétulos dereirssmo”, “charlatanismo”, “pratica
ilegal da medicina” (arts. 156, 157, 158 do CP/@82omo aponta Montero (1985, p. 36), a
criacdo do charlatanismo enquanto desvio implicava,uma perspectiva mais ampla, na
guestdo da hegemonia da medicina enquanto prétigpéutica Unica, tendo em vista que a
partir do Codigo Penal de 1890, uma série de pstierapéuticas populares, como
meizinhas, garrafadas e benzeduras tornaram-saloi@nte desacreditadas e alvo de
perseguicao estatal, apesar de continuarem amplamegitas nas camadas populares.

Assim, com o intuito de evadir-se a essa regulagsatal intensificada, diversas
manifestacdes nado-oficiais passaram por processo®myvolveram mediacdes, negociacoes,
acomodacdes, supressdo de algumas praticas emmetdtyide outras menos ofensivas aos
novos padrées médicos, legais e sanitarios da Repdblica. De fato, alguns grupos, cujas
praticas eram constantemente associadas as noedebadatanismoe curandeirismo
puderam adquirir legitimidade ao utilizarem umangdtica religiosa convergente com o
modelo catdlico, se reinventando simbolicamenteccoefigides e adquirindo, dessa forma,
legitimidade no ambito da esfera publica, como éaso do espiritismo e da umbanda
(MONTERO, 2009b).

A construcdo do espiritismo enquanto religido redera publica brasileira é
particularmente interessante. Até o inicio do secpassado, seus praticantes nao se
consideravam adeptos de uma religido. Pelo coofrdruscavam se afastar tanto do
pragmatismo da ciéncia quanto do dogmatismo dgi&sli instituindo-se enquanto doutrina.
Porém, o combate exercido em torno do espiritidsaseado em preceitos do Codigo Penal,
efetivou-se no que tange a pratica ilegal da meaieindo devido a aspectos doutrinarios. No
entanto, os praticantes do espiritismo articulasua insercdo e producédo de legitimidade
social mediante a adocao de uma roupagem religigsesar do intuito inicial de se afastarem
do termo religido, foi a partir da liberdade det@ugarantida pela constituicdo de 1824, que
muitos intelectuais espiritas procuraram inseriregpiritismo no panorama brasileiro,
redefinindo-o a partir de um estatuto religiosoguelo Giumbelli (2008), a resposta dos
porta-vozes espiritas aos ataques, seja em dé@feszais, ou em manifestacbes na imprensa,
procurava enfatizar o enquadramento de suas Eaicategoria de “religidao”. De acordo

com o antropélogal§idem p. 84),

Para tanto, a categoria “caridade” foi crucial. érac proporcionada por
meios medilnicos — argumentavam 0s espiritas e agorriam livremente
os mais diversos individuos, tinha como meio e céimoa caridade. Nao
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esperava pagamento de qualquer tipo como conti@dgarhaterial e
significava o exercicio de um principio inerentenecesséario a religido
professada.

Em outro artigo de sua autoria, Giumbelli (198Bdrda como as praticas e doutrinas
espiritas mobilizaram o pensamento médico, numodepipreendimento intelectual e de
intervencao social durante a primeira metade daleé¢X. O autor analisa textos de Nina
Rodrigues, Leonidio Ribeiro, analisando e localitanupturas na definicdo de espiritismo.
De acordo com o autor, o espiritismo e 0s cultopogsessao em geral comegam a ser
tratados a partir da década de 1930 tendo porérefier categorias sociolégicas e
antropoldgicas, em detrimento de concepcdes médindgcando assim uma mudanca
fundamental no seu estatuto.

Deste modo, tendo em vista 0s argumentos expasfusssivel afirmar, portanto, que
a ressignificacdo de determinadas praticas corsldera principio “terapéuticas”, a partir de
uma roupagem que se enquadre na categoria deid&cdlig também de “cultura” € um
elemento central para a construcdo da legitimidbeleleterminados fenémenos espaco
publico brasileiro e que a consolidacéo de tal configurag@mfez-se sem a contribuicdo de
intelectuais e do debate académico. Nessa perspegtconsolidagéo da associacéo da “cura”
enquanto “religido” e “cultura” n@spaco publiccé@ fundamental para que a concepc¢édo do
CEPSERIS enquanto “casa de cura” — associada gdbrattrajetoria do padrinho Wilson, e
ao trabalho de curaque desenvolveu — seja considerada legitima noopldas
normatividades, convergindo com o que foi definidoquanto “uso responsavel da
ayahuasca”, entendido como estritameméfigioso e ritual. Nao obstante, pretendo
demonstrar que, apesar do elemento da “cura’” examse papel fundamental para a
construcdo da legitimidade e dos modos de apresentia instituicdo em pauta Bepaco
publico é necessério atentar também para as dindmicasngolvem o estabelecimento de
filiagcbes e herangas entre instituicdes ayahuasxgiej consequentemente, entre determinada

“tradicdo” do uso da ayahuasca.

3.3. Fronteiras, filiacdes e genealogias

Em sua tese de doutorado Goulart (2004) abordiee entras questdes, 0 processo de
construcdo das fronteiras entre os grupos ayaheiasgu A autora foca sua andlise nas
relacbes de contraste e continuidade estabeleeldas as instituicbes que fazem uso da

ayahuasca enquanto elemento central para o estiabeteo das fronteiras entre si. Como
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apontei no primeiro capitulo, a autora vale-se dgda de “linha”, utilizada tanto em um
ambito académico desde meados da década de 19BUA(SIL983; COUTO, 1989;
GOULART, 1996), quanto pelos integrantes dos grugpygshuasqueiros. Nesse sentido, o
Santo Daime, a Barquinha e a Unido do Vegetal sémidos por Goulart como as trés
principais linhas ayahuasqueirasque compdem o conjunto definido conmreligides
ayahuasqueiras brasileirgd ABATE, 2000, 2004). De acordo com Goulart (2005363):

E importante esclarecer que, conforme estas trémdi vdo crescendo,
crescem também as dissidéncias no interior das aseshssim, cada uma
delas se organiza através de uma fragmentacdo femerdes tipos de
grupos. Por exemplo, veremos que no interior daalido Santo Daime, a
fragmentacdo é bastante complexa, com uma diviséalmente em dois
grupos maiores que se distinguem por uma sérismBrtos, e se organizam
diferentemente, embora ambos reivindiguem o perfemto a uma mesma
linha. Esses dois grupos constituem, a meu veeralifessegmentosia
linha do Santo Daime: Alto Santoe 0 CEFLURIS(CENTRO ECLETICO
DA FLUENTE LUZ UNIVERSAL RAIMUNDO IRINEU SERRA).

A antropologa argumenta que o processo de fragip@mtdocampo ayahuasqueiro
brasileiro® a partir de rupturas e dissidéncias, permite elgtedediferentes fases da histéria
do fenbmeno através das quais se efetivam a casetie fronteiras tanto externas quanto
internas dos grupos ayahuasqueiros. Segundo Gouiaitialmente, as religides
ayahuasqueira se contrapunham a comunidade mais ampla, seval@alestigmas e até de
perseguicdo por parte das autoridades locais. ioatente, com a fragmentacédo dos grupos
originais, a autora diagnostica o surgimento dereifcas, disputas e acusacdes internas
(ibidem p. 367). Transpondo a questao para o caso do Sanhe, Goulart argumenta que a
oposicao entre osegmentoslo CEFLURIS e dAlto Santoestabelece-se a partir de uma
série de caracteristicas assumidas pelo CEFLURISuais os centros classificados como
pertencendo ad\lto Santondo compartilham. A autora assinala que, embordisgmitas
estabelecidas entre essEgmentosejam mais ou menos acirradas, em um ambito geral,
todos se afirmam pertencentebnda espiritual criada pelo mestre Irineu, ou sejinida do
Santo Daime, se proclamando herdeiros do cultada@rigelo mestre Irineu, procurando
legitimar-se através da ligacdo com esta herabgdeM p. 366-367). A antropdloga aponta
que esse jogo de oposi¢cbes assume um papel ceat@nstrugdo das fronteiras entre os

grupos. Segundo Goulart:

% Como apontei anteriormente, a nogadadmpo ayahuasqueiro brasileifoi desenvolvida por Labate (2000,

2004). De acordo com a antropdlogacampo ayahuasqueiro brasilei® caracterizado por um processo de

fragmentacdo que promove a criacdo de novos griipe8es e desmembramentos (LABATE, 2004, p. 492).
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As diferencas entre essas trés linhas religiosante os Varios grupos
ligados a elas, muitas vezes podem ganhar a foensardlitos, num jogo de
acusac0es e aliancas temporarias. Assim, contiastesa de representacdes
cosmoldgicas, modelos diversos de éxtases relgjiosides opostas sobre
“evolucdo” e “doutrinacao” espiritual, e até mesoumcepcgdes diferentes
sobre a prépria bebida que é central nos cultosSdoto Daime, da
Barquinha e da UDV, séo os conteudos a partir dagsae constréi o jogo
acusatorio.ipidem p. 374).
Goulart aponta que atualmente existem acusac@gzape de integrantes dlaha do
Santo Daime com relacdo a outlaas ayahuasqueiras, no caso a Barquinha, de haver um
excesso de proximidade com as préticas e crengabrafileiras, recorrendo a termos como
“macumba” ou “macumbeiro”, que em um momento aotesram utilizados para caracterizar
as praticas e os integrantes dos grupos ayahuessjeen um ambito geral. De acordo com a
antropologa, outra questdo que também tem assumdpapel de destaque na construcéo
das fronteiras entre 0os grupos ayahuasqueirosedpeito a utilizagdo daannabis sativae
dos estigmas em torno da questao do “uso de macdste modo, a autora argumenta que
“a logica de acusacao entre os adeptos das redigighuasqueiras e a sociedade mais ampla

se reproduz posteriormente, no interior dessaciiiadieligiosa” ipidem p. 368):

Nesse processo, ho qual o universo das religiGsuagqueiras parece estar
sendo constantemente recriado, a definicdo doseBnmternos e externos
dos seus grupos é fundamental. Os conflitos, ezagbes e mediagfes entre
estes Ultimos remetem, portanto, a demarcacaordpsigs fronteiras deste
campo religioso. [...] Dessa forma, os grupos iedigs ayahuasqueiros,
qguando se opdem e se diferenciam através de umeadséacusacoes, estéo,
ao mesmo tempo, cada um deles, definindo-se etedrando-se. Por outro
lado, podemos notar que esse processo de constitagidionteiras internas
da religiosidade ayahuasqueira refere-se a relap#® esses grupos
religiosos mantém com a sociedade mais amipiaefm p. 389).

Partindo de um dialogo com Goulart, pretendo aasla questdo da construgcédo de
fronteiras e do estabelecimento de filiacdes arpadot caso especifico dBentro e Pronto
Socorro Espiritual Raimundo Irineu Serr®arece ser possivel afirmar que o processo de
constituicdo da instituicdo em questdo converge oogue Goulart diagnosticou como um
recente processo de rupturas, fragmentacOes eé&hssas. Nesse ambito, se, por um lado, a
institucionalizacdo do CEPSERIS é relativamentents; institucionalizando-se no final da
década de 1990, a trajetéria do fundador e dogedites da instituicio remete a meados da

década de 1960, sendo atreladas tantal@oSantd’, quanto, em um segundo momento, ao

" Tendo em vista que atualmente existem diversgsogrque se denominam e s&o denominados Alto Santo,
necessario apontar que refiro-me em geral ao cémdado por Raimundo Irineu Serra e dirigido pa gidva,
dona Peregrina Gomes, quando abordo a filiagdoitb®M\Carneiro de Souza.

104



CEFLURIS, de modo que a construgcéo das filiacbe<CH®SERIS agrega elementos de
ambos 0s grupos.

A ligacdo com OAlto Santoassume uma posicdo mais distante, porém, marcante.
Como apontei anteriormente, a construcao da hasttriCEPSERIS, pautada na trajetoria de
Wilson Carneiro, remete a heranca Ao Santoe a sua relacdo com o mestre Irineu,
apresentada recorrentemente na fala dos integreaté@sstituicdo, assim como nos artigos
sobre o padrinho Wilson Carneiro ePoonto Socorro Aléem disso, cabe destacar que, em
uma recente iniciativa, o CEPESERIS iniciou um dthb de retomada de alguns aspectos
rituais, retomando inclusive um estudo dos hindoiagais — o hinario do mestre Irineu e os
hinarios dos quatro falecidos —, conforme é cantamocentros do Alto Santo, evidenciando
assim uma tentativa de resgatar elementos da ¢&adoriginaria” do Santo Daime. Em
entrevista realizada com Robson Nascimento Teixpresidente do CEPSERIS, este aponta
como se passou esse processo de retomada dossfiniais de acordo comAito Santo

Ao sairmos do CEFLURIS, passamos a fazer visitasigiejas do Alto
Santo, até fazer alguns hinérios oficiais com eMisto isso, a mae
[madrinha Maria da Gracga] solicitou que nés fizéss® 0 estudo de como
se canta €ruzeiroe osHinarios dos MortosEssa ideia foi repassada para o
Sr. Chiquinho [presidente de honra da instituigéigjara o pai [padrinho
Raimundo Nonato, vice-presidente do CEPSERIS],dgupronto aceitaram
gue retomassemos o estilo do cantico das igrejadtddanto.

Cabe destacar aqui que a retomada das “raizesltal®@anto, do retorno a “tradicao”,
ndo diz respeito apenas a iniciativa de retomagra@bados aspectos rituais dos centros
ligados diretamente a heranca de Raimundo IrineuaSemas também a apropriagdo de
elementos simbdlicos e do estabelecimento de d#isccom uma tradicdo do uso da
ayahuasca. Parece-me relevante estabelecer aqui um cont@gom a andlise de Labate
(2000, 2004) sobre os processos de construcdogiienidade doCaminho do Corac&g,
instituicdo etnografada pela antropologa e quegiate® fendmeno por ela definido como

novas modalidades de consumo da ayahuasca no®semtranos

' E necessario ressaltar, contudo, que a questaetaimo a tradicdo diz respeito, sobretudo, a unestgo do
imaginario e da apropriacdo de determinados elamesimbdlicos na elaboracdo dos modos préprios de
visibilidade da institui¢do. Iniciativas similarBsam analisadas por Beatriz Goes Dantas (1988uagesquisa
sobre os terreiros da cidade de Laranjeiras. Adpatoga abordou os processos de construcédo dinieigitle de
determinados terreiros a partir da reivindicacdoud® “pureza nagb” e do estabelecimento de filiacde

determinados elementos simbdlicos que remetemiaaginario de pureza africana.

2 De acordo com Labate,@aminho do Coragdé um grupmeo-ayahuasqueitentdo liderado pelo terapeuta
holisitico Janderson e inspirado em um modelo peiapéutico de consumo da ayahuasca, produto elfaice
entre referéncias do Santo Daime e da Nova Era ATAB 2004, p. 489).
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No caso d&Caminho do Coragdd_abate argumenta que um dos elementos centrais da
construcdo da legitimidade envolveu o estabeledionéa umacontinuidade com a tradicao
que se efetivou tanto via CEFLURIS — tendo em wvigta Janderson, terapeuta holistico e
fundador doCaminho do Coragdorecebeu uma autorizagdo do padrinho Alfredogélivie
geral do CEFLURIS, para realizar seus trabalhosantp pelo Alto Santo, através da alianca
com das dissidéncias. Partindo do casoCaminho do Coracagara uma reflexdo mais
abrangente, Labate argumenta que o processo deicimdle legitimidade dos grupos
ayahuasqueiros se efetiva de duas maneiras: erlielgitle através datinizacdo do carisma
e alegitimagéo pela tradicdo No que concernelagitimacao pela tradicdoa autora indica
que esta pode ocorrer tanto através da apropriacaceteninados elementos simbdlicos,
como também através do estabelecimento de filiagdekescendéncias com o0s mestres
fundadores daeeligibes ayahuasqueiras brasileiras Santo Daime, a Barquinha e a Unido
do Vegetal:

Vimos, portanto, que a&onexao com a origentem a ver com uma
legitimacdo pela tradi¢cadterritorialidade, simbolos originais, etc.). Gutr
forma de legitimag&o pela tradicdo, ligada a estaquela garantida pelos
mecanismos de transmissdo patriménio espiritual, ou, em outras palavras,
a relacdo com os Mestres fundador@@aimundo Irineu Serra, Daniel
Pereira de Matos e José Gabriel da Costa). Evopaisntesco, seja ele
filiacdo ou descendéncia. (LABATE, 2004, p. 269).

A antropdloga chega a falar dimhagens valendo-se de dois casos como exemplo, 0
do mestre Virgilio do CECLU (Alto Santo) e seu diJjhe, do padrinho Alfredo, filho e
sucessor do padrinho Sebastido na lideranca do UER. Estabelecendo um didlogo com
as conclusbes de Labate, € interessante notar juearaativas sobre a constituicdo do
CEPSERIS destacam a filiagdo de Wilson CarneirdcSdeza ao mestre Irineu, de quem
recebeu sua “missdo”, e que as liderancas dauigsiit constituem-se basicamente de
membros ligados a uma parte da familia de Wilsam&ia. Como assinalei ha pouco, antes
de falecer, Wilson entregou os “trabalhos de cer& administracdo deronto Socorroao
seu filho mais novo, Raimundo Nonato, vice-predieledo CEPSERIS. Atualmente, o
CEPSERIS é presidido por Robson Nascimento Teixkr&ouza, neto de Wilson Carneiro e
filho do padrinho Nonafd, de modo que o nlcleo administrativo da institiéaformado
principalmente a partir de um nudcleo familiar. Assé possivel argumentar que 0 processo

de institucionalizagdo do CEPSERIS se efetivounpeio de uma configuracao tierhagem

" para um quadro genealdgico da Familia CarneiroAnexo 1.
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analoga as apresentadas por Labate, nas quaisegarfiemos de transmissdo patriménio
espiritual” (bidem) se efetivam no interior do nucleo familiar.

E necessario destacar também que apesar do CER®&&Rhdicar a pertenca ao Alto
Santo e a heranca ligada ao mestre Irineu, també&prspria de elementos do CEFLURIS ao
longo de seu processo de institucionalizagdo. Us gtncipais elementos do CEFLURIS
presente no CEPSERIS diz respeito ao “trabalho steelg”, desenvolvido pelo padrinho
Sebastido no final da década de 1980, o qual fae ga calendario dBronto Socorrosendo
realizado uma vez por més, no sabado que anteagidels. Contudo, o “trabalho de Estrela”
realizado no CEPSERIS apresenta algumas diferezigaselacdo aos centros filiados ao
CEFLURIS. Nesses centros, geralmente € realizadaaancentracdo de meia hora entre a
primeira e a segunda parte do hinario. Enquantm, iss CEPSERIS, nesse momento do
“trabalho”, canta-se alguns hinos do hinario “Odgeno”, do padrinho Raimundo Nonato.

Além do aspecto central da incorporacdo do “ttabale Estrela” no calendario de
trabalhos do CEPSERIS, outros elementos indicam intermiteat@sicas e trocas entre
Pronto Socorroe CEFLURIS. Ambas as instituicbes ainda mantémuhscentre si e, em
2011, o padrinho Alfredo, dirigente geral do CEFUBRvisitou, com sua comitiva, um dos
centros filiados ao CEPSERIS, a igreja Céu do Cdacalizada na cidade de Caucéia-CE.
Ainda em 2011, o presidente do CEPSERIS, RobsomrilNasto, acompanhado de uma
comitiva, foi a sede geral do CEFLURIS no Amazonaslizar o trabalho “Linha de
Arrochim”. Vale lembrar que a comemoracao do asi@&eo do padrinho Wilson Carneiro €
celebrada anualmente Emcontro dos Pronto Socorros e Centros Filiadogs também no
Céu do Mapia, atual sede do CEFLURIS, e na ColGimao Mil, ocasido em que € cantado
“O Justiceiro” e “Nova Jerusalém”, hinarios do pado Sebastido Mota de Melo. A
separacao do CEPSERIS em relacdo ao CEFLURISyadtatiem 2008, nao implicou,
portanto, uma ruptura com a instituicdo, pelo Goidr ndo apenas alguns elementos
simbdlicos foram incorporados e determinados stdaram mantidos pelo CEPSERIS em
seu processo de institucionalizacdo, mas tambéamiadaproximacao entre as liderancas das
instituicoes.

Deste modo, para compreender a institucionalizalgh€ EPSERIS e as formas de
apresentacao nespaco publicala instituicdo, € necessario levar em conta osegsws de
estabelecimento de filiagbes e genealogias com sirenérineu, via Alto Santo, e com o
CEFLURIS, porém, considerando a particularidaderda roupagem propria enquanto “casa

de cura” (MOURA, op. cit.), ligada, sobretudo, ajaétéria do padrinho Wilson Carneiro e,
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posteriormente, de seu filho, o padrinho Raimunamdtio. Assim, no estudo de caso em
questdo, a dinamica das filiagcdes, genealogias estlbelecimento de conexdes com as
“tradicfes” do uso da ayahuasca apresentam, a Brewma grau de porosidade que tanto a
concepcao de um “jogo de acusacdes”, quanto aaraede “fronteira”, parece nao abarcar
por completo. No caso em questéo, tudo indica guarticulacdes entre o CEPSERIS e as
instituicbes abordadas nao se explicitam por uro pg acusacdes e contrastes, mas atraves
da apropriacdo de alguns elementos simbolicosiaisiientro de um acervo especifico e da
construcdo de filiagbes e genealogias com tnadicdo do uso da ayahuasca previamente
reconhecida como legitima mspaco publico

3.4. O CEPSERIS e &ontrovérsia publica

O objetivo do presente do capitulo foi problenaatia partir de um estudo de caso, as
formas de apresentacédo espaco publicode justificacdo das praticas, e 0s elementos que
constituem a producéo de legitimidade de uma uiglib que faz uso da ayahuasca. Em um
primeiro momento, abordei a trajetéria do padrinWdson Carneiro de Souza e a sua
relevancia nas narrativas sobre a constituicio B®SERIS. Procurei destacar que o0s
elementos da “doenca” e da “cura” aparecem de farunarrente, desde as narrativas que
discorrem sobre sua chegada ao Alto Santo em Hlé2aquelas que referem-se aos anos
finais de sua vida na década de 1990. Partindeedessio biografico, procurei apresentar
como a histéria da instituicdo € concebida a pdatinarrativa de seus integrantes.

Em seguida, discorri sobre o desenvolvimento dab&lho de cura” desenvolvido
pelo padrinho Wilson, “Linha de Arrochim”, apontansua centralidade para o CEPSERIS e
sua relevancia para as formas de apresentacaostimigdo. Procurei demonstrar que a
convergéncia da gramatica e dos elementos adotpelos CEPSERIS com o modelo
estabelecido pela normatividade, no caso a comfggiar religido/cultura, é condicdo para o
reconhecimento da legitimidade da instituicioespaco publicoAssim, argumentei que a
auto-apresentacédo do CEPSERIS enquanto “casa d@éwvairde encontro com a concepgao
consolidada pela literatura académica e incorponadgpoliticas publicas deso terapéutico
da ayahuasca enquanto parte integrante de umaestaigéio religiosa e cultural amazoénica.

Por fim, abordei a questdo do estabelecimentalidedes e genealogias, partindo de
um didlogo com a literatura académica. Apresendec@nexdes entre o CEPSERIS e os

grupos do Alto Santo, através da relagdo entre dWilSarneiro e o mestre Irineu, e do
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CEFLURIS, por meio da trajetéria do padrinho Wilsalo padrinho Nonato, pontuando a
apropriacdo de determinados elementos simboligdsas que ocupam um papel relevante
nas formas de apresentacdo da instituicdo. Alésodmpresentei brevemente algumas das
recentes articulacdes entre as instituicoes e Iglexancas. Dialogando com Goulart (2004,
2005), argumentei que, no caso do CEPSERIS, a poacale um “jogo de acusacdes” e a
nocdo de “fronteiras” ndo sdo suficientes para calpaa porosidade das dinamicas que
envolvem o estabelecimento de genealogias, filmgjeconsequentemente, “tradicées” do
uso da ayahuasca.

E necessario ressaltar que se tratou aqui de tuticede caso mas, ao que tudo indica
— tendo em vista a consolidacdo da concepcéo donfemo enquanto “religido” e “cultura”
na atual configuracdo deontrovérsia publicasobre o uso da ayahuasca no Brasil —, é
possivel afirmar que o processo de construcaogittmédade e da elaboracdo das formas de
apresentacdo naespaco publicodas instituicbes que fazem uso da bebida implica
necessariamente a elaboracdo e/ou apropriacédo edeerdbs rituais e simbdlicos, e o
estabelecimento de conexdes e filiacdes com umadi¢&o” do uso da ayahuasca

previamente reconhecida como legitimaespaco publico
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CONSIDERACOES FINAIS

O objetivo central da presente pesquisa consstildesenvolver dois pontos centrais
que se conectam e que nortearam a elaboracdosgataisio: 0 mapeamento aantrovérsia
publica sobre 0 uso da ayahuasca no Brasil e seus destwiies; e a problematizacao, a
partir de um estudo de caso, das formas de apagdentjustificacdo das praticas e de
construcdo de legitimidade espaco publicale uma instituicdo que faz uso da bebida.

No primeiro capitulo enfoquei o0 modo como a hist@lo uso da ayahuasca é
formulada pela literatura académica e como o dedi@démico ocupou um papel central na
construcdo do uso da ayahuasca no Brasil enquaamdestacao religiosa enraizada em uma
tradicdo cultural caracteristica da regido amazdnid partir de um levantamento
bibliografico e de um mapeamento inicial da literat académica, principalmente a
antropoldgica, analisei temas, elementos e arguseatorrentes no debate, responsaveis por
estabelecer genealogias e filiacbes entre o Samitod) Barquinha e Unido do Vegetal a uma
tradicdo indigena originaria de longa duracéo stgumrmente, entraeo-ayahuasqueiros
asreligibes ayahuasqueiras brasileiras

Para isso, fiz um breve recuo aos trabalhos piosaile viajantes, missionarios,
botanicos e etndlogos, apontando a importanciaadesebras para a filiagdo do uso da
ayahuasca a uma tradicao indigena amazoénica da thirgcdo. Em seguida, detive-me sobre
o fenbmeno descrito pela literatura antropolégiomna@ vegetalismo(LUNA, 1986, 2002,
2005; DOBKIN DE RIOS, 1972; BIANCHI, 2005), caractado como uma fase de transicao
do xamanismo amazo6nico para o contexto urbanoyabog@yahuasqueirdorna-se cada vez
mais associado a um agente terapéutico populardaba reconstituicdo historica dos grupos
do Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal, emfdc elementos recorrentes na
literatura antropolégica como o contexto sécio-éomico amazoénico, as diferentes tradicoes
culturais que se articulam nesse cenario e a biagta seus fundadores, demonstrando que
esses elementos assumem um papel central no dabat€mico, contribuindo para
consolidar a concepgéao do Santo Daime, Barquintie @nido do Vegetal como integrantes
de uma mesma tradicdo de uso da ayahuasca, expessaeio da categorieeligides
ayahuasqueiras brasileirg®dRAUJO; LABATE, 2004 [2002]).

Analisei também o fendmeno definido por Labate 0(202004) comonovas
modalidades de consumo da ayahuasca nos centrasaglzom o intuito de demonstrar que
o0 enquadramento de uma vasta gama de praticasdquéegde o uso artistico da ayahuasca

ao psicoterapéutico sob a rubriceeo-ayahuasqueiro®esta necessariamente atrelado a

110



construcao de filiagbes com os grupos denominaeosligides ayahuasqueiras brasileiras

o Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal —eddamente consolidados na literatura
académica enquanteligides que compartilham uma tradicdo comum. Em uma petsfa
mais ampla, procurei demonstrar que 0s quatro mmReue apontei — 0 uso amerindio da
ayahuasca, ovegetalismo amazonico, asreligibes ayahuasqueiras brasileirag 0s
neoayahuasqueiros- nao dizem respeito a sobreposicbes histéricas miegram a
construcao de filiagbeao longo de trés décadas de debate académico.

Em seguida, propus um mapeamentaa@rovérsia publicem torno da ayahuasca
no Brasil. Para isso, empreendi um recorte tedénicoqual abordei trés configuracdes
especificas: a associacdo do uso da ayahuascanemdumacumba” e “feiticaria”; o
deslocamento para os estigmas atrelados a questddrdgas”; e, por fim, a consolidacao
da concepg¢éo da ayahuasca enquanto “cultura”. €iabjdo mapeamento foi demonstrar
que o deslocamento nos estigmas associados a agateigeus usos é fruto da inser¢do do
fendbmeno emmovos regimes de circulacacesponsaveis por introduzir novas dinamicas,
categorias e agentes no debate, culminado em masglengesdobramentos na configuracao
dacontrovérsia publicano Brasil.

Observei que o debate em torno da legitimidadeustm da ayahuasca, longe de
configurar um consenso, continua objeto de dispsitabolicas, se estendendo entre varios
segmentos, inserindo-se em articulagbes politifasentando debates nos meios de
comunicacao e em circulos académicos. No entaata,g¥ém de determinados argumentos e
elementos recorrentes atrelados a associacdo thaasga, como a temética ddogas
assinalei que a consolidacdo da concepcdo do usayalauasca enguantoanifestacao
religiosa atrelada a umaradicdo cultural amazénica de longa durac@ossibilitou uma
associacdo entre ayahuasca/religido/cultura, gssopaa ocupar uma posi¢cao preponderante
na atual configuragdo deontrovérsia publica principalmente com a normatizacdo da
ayahuasca para uso estritamente religioso peloeBunNacional de Politica sobre Drogas
(CONAD) e com a avaliacao pelo IPHAN do pedido rdmximento do uso da ayahuasca
enquanto Patriménio Imaterial da Cultura Brasileira

Procurei apontar que o debate académico e a atdagatelectuais, sobretudo da area
da antropologia, ocupou uma posicao estratégicacard@rovérsia publica sendo de
fundamental importancia para dar visibilidade e lgoge, bem como para a consolidacéo de
concepcbes desenvolvidas na esfera académica htsapopublicas, articulando em uma

esfera legal a legitimidade do uso da ayahuasdarasil enquanto manifestacéo religiosa e
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cultural. Nesse ambito, foi possivel assinalar pgiquiatras, juristas, médicos, antropélogos,
historiadores, ndo apenas estudam os fendmenos, smamserem nos processos de
negociacdo, articulacdo, mediacdo e traducdo, iboimdo para construir a “religido”
enquanto fenbmeno social e a regula-la. Nessedsensi proposta de compreender a
controvérsia publicaem torno da bebida contribuiu, em uma perspectias mmpla, para a
compreensao dos modos de conhecimento que saozad@s e visibilizados em torno da
ayahuasca.

Por fim, propus uma reflexdo sobrecantrovérsia publicaa partir de um trabalho
etnografico realizado junto &entro Pronto Socorro Espiritual Raimundo Irineurr@e O
escopo foi analisar as formas de apresentacaoisticpcao das praticas e de construcao de
legitimidade noespaco publicode uma instituicdo que faz uso da ayahuasca. Em um
perspectiva mais ampla, procurei problematizarossipeis relacdes entre as normatividades
concernentes a regulagdo da ayahuasca, decorrdateontrovérsia publica e suas
repercussdes nas praticas e na forma de apresedtaEPSERIS nespaco publico

Em um primeiro momento, detive-me sobre a trajeta@e vida do fundador do
CEPSERIS, o padrinho Wilson Carneiro de Souza.irfélartde depoimentos, entrevistas e
artigos, procurei pontuar eventos relevantes ssimedrajetoria no Santo Daime, ressaltando a
recorréncia do elemento da “cura” e da “doenca’ masativas em torno de sua vida, e,
consequentemente, sobre a constituicio do CEPSERIS. seguida, abordei o
desenvolvimento da “trabalho de cura” “Linha deo&trim”, assinalando sua centralidade
para as formas de apresentacdo da instituicdo etogquana “casa de cura’. Procurei
demonstrar que a convergéncia da gramatica e dogertos adotados pelo CEPSERIS com o
modelo estabelecido pela normatividade — no casonaepcao consolidada pela literatura
académica e incorporada nas politicas publicasistoterapéuticada ayahuasca enquanto
parte integrante de uma manifestagao religiosdteralamazoénica — é condicdo fundamental
para o reconhecimento da legitimidade da instituigdespaco publicoTambém abordei a
questdo do estabelecimento de filiacbes e genealogiartindo de um dialogo com a
literatura académica, principalmente com a obraGimlart (2004, 2005). Defendi o
argumento que, no caso do CEPSERIS, a concepgéim d@go de acusacdes” e a hogdo de
“fronteiras” ndo sao suficientes para abarcar agdade das dinamicas que envolvem o
estabelecimento de genealogias, filiacbes e, caes¢gmente, de “tradicdes” do uso da

ayahuasca.
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Deve-se considerar, contudo, que se trata um @stadcaso, e, que @ntrovérsia
publicaé uma construcéo tedrica, ndo um dado empiricamAssndo, procurei ao longo da
dissertacéo construira@ntroversigpublica, mapeando-a e tragcando seus contornos a partir do
debate publico e seus desdobramentos. Ao longoagkid, me pareceu nitida a polarizacao
dacontrovérsianas ultimas décadas no eixo droga/cultura, e queducdo académica e 0s
intelectuais que inseriram-se nas discussfes tivenm papel central na consolidacdo da
concepcéao do uso da ayahuasca enquanto manifesttigéasa e cultural.

Quanto as conclusdes provenientes dos dados éfitogr embora ndo possam ser
estendidas para outras instituicbes, podem comtripara a compreensao das formas de
apresentacdao, justificacdo das praticas e prodiedegitimidade das instituicdes que fazem
uso da ayahuasca. No caso, dois elementos me parecentrais: a construcao de uma forma
de apresentagcdo no espaco publico convergente amtalos previamente consolidados; e o
estabelecimento, no plano do discurso e das psatieafiliacdes a uma “tradicdo” do uso da
ayahuasca. A meu ver, portanto, o reconhecimentemfimeno enquanto “cultura” implica
necessariamente, para as instituicbes que fazemdasbebida, que sejam construidas
herancas e conexdes com elementos dessa “culyahdliasqueira.

Defendo a hipétese, portanto, que os processtegiienacdo da ayahuasca espago
publico brasileiro, bem como de reconhecimento das ingfies que utilizam a bebida
enguanto integrantes de uma manifestacao religi@sdtural de origem amazonica implicam,
em contrapartida, que determinados elementos qued@®m as praticas e as formas de
apresentacdo nespacgo publicodas instituicbes convirjam com a concepcado de “uso
religioso”, desenvolvida no ambito académico e obdada nas politicas publicas. Deste
modo, pretendi demonstrar, ao longo da dissertagée, 0 reconhecimento do uso da
ayahuasca enquanto ‘“religido” e “cultura” Bgpago publicogarante a legitimidade das
instituicbes ayahuasqueiras, mas ao mesmo tempodeimma configuracao particular ao
fendbmeno atrelada a concepcdo de “uso responsavesto €, inserido em um “contexto
ritual”, sem fins lucrativos, sem a associacdo caubstancias ilicitas — consolidada na

controvérsia publica
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ANEXO 1

Familia Carneiro

1920 - 1998
1920 - 1986

Wilson

Carneiro Zilda

de Souza Teixeira

José Terezinha Francisco Gecila Ramiro Raimundo Maria das
Teixeira das Nonato Teixeira gracas

Chagas de Souza Nascimento

O [O|| O O O 0O

Ramiro Rejane Recislene Renato Robson Raimundo
Janior

Os integrantes destacados em amarelo integranmcleonéamiliar ligado a Wilson
Carneiro de Souza, que esta relacionado a ingtitaizacdo do CEPSERIS. Os cargos de
presidente, vice-presidente, 2° secretario e Idutesro, sdo ocupados respectivamente por:
Robson, Raimundo Nonato, Rejane e Raimundo Junior.
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ANEXO 2

Figura 1 - Padrinho Wilson Carneiro de Souza segurado uma garrafa de Santo Daime dada pelo mestre
Irineu ™.

Figura 2 - A frente, da esquerda para direita: madinha Gecila, padrinho Raimundo Nonato e madrinha
Graca.

" http://www.afamiliajuramidam.org/os_companheirotgam_carneiro.html (acesso em 11/06/2012).
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Figura 3 - Sede do CEPSERIS na Vila Carneiro. Ao o, o timulo do padrinho Wilson Carneiro.

Figura 4 - Tamulo do padrinho Wilson Carneiro de Saoiza.
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Figura 5 - A esquerda, o falecido presidente de homdo CEPSERIS, padrinho Chiquinho. Ao seu lado, o
presidente do CEPSERIS, Robson Nascimento Teixeira

Figura 6 - Maceracéo do cipé Jagube no saldo de legfio.
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