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Parddia Sacra

Carlos Alberto Afonso

A gquestdo gque eu quero abordar é a relacdo entre a disseminacdo de novas culturas religiosas e a
expansdo das culturas de consumo no Brasil. O material etnografico deriva do trabalho de campo

com Santo Daime, no Rio de Janeiro e na Europa.

Santo Daime € a religido fundada, na regido de Rio Branco, pelo maranhense Raimundo Irineu
Serra (1892-1971), designado com o epiteto mistico de Mestre Irineu, que emigrou para 0s
seringais do Acre em 1912. A diaspora nordestina, em diferentes &reas da Amazdnia, iniciou-se no
final do século xix e conheceu muitas vagas, nomeadamente os ‘ soldados da borracha nos anos 40,
na sequéncia do acordo do governo de Getulio Vargas para o fornecimento de latex aos Estados
Unidos durante a guerra. A cultura e a estética da devogdo popular cabocla so caracteristicas
cruciais do Santo Daime. Mas 0 seu elemento proverbial é o consumo de uma bebida halucinégena,
conhecida na tradicdo amazonica com diferentes designacdes. Na regido da Amazonia Ocidental,
peruana e boliviana, na fronteira com o Acre, tem 0 nome mais comum de ayahuasca. E ddformaa
uma tradicdo xamanista particular entre xamans mesticos (ayahuasqueros) que sobretudo aplicam

este conhecimento em préticas de cura.

O mito fundador diz que Irineu Serra tomou contacto com esta tradicéo em seringais do Pert ou
daBolivia, conforme as versdes, por volta de 1918. Mas o processo de formagao doutrinaria e ritua
€ longo e apenas nos anos 40 a religido amadureceu a forma que hoje se conhece. Mais
recentemente, na década de 80, este culto teve uma significativa expansdo nas grandes cidades do
Sul do Brasil. E, nos anos 90, algum incremento transnacional em pequenos grupos nos Estados
Unidos e sobretudo na Europa. Estas disseminacfes nacionais e transnacionais estdo associadas a
dissidéncia formada por Sebastido Mota de Melo (1920-1990), ap6s a morte de Irineu Serra,
referido como Padrinho Sebastido, considerado o perpetuador da pureza origina da doutrina do

fundador e também, segundo alguns, are-encarnacdo de S&o Jodo Baptista.
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Na interpretacdo que vou desenvolver, o Santo Daime ndo € representado como um dos ‘ novos
contextos do xamanismo ayahuasca’ (Peter Gow), mas como uma nova invencdo. Na verdade, o
problema seminal é por que essa invencdo ndo aconteceu antes. Como referi, muitos aspectos
emblematicos do Daime derivam do catolicismo rustico caboclo. Todavia, a interactividade entre
catolicismo rustico e xamanismo, incluindo o consumo de halucindgenos, ndo era uma realidade
nova na Amazonia brasileira (Galvao, 1954). O Santo Daime representa uma formulagdo mistica
gue ndo existia no lado brasileiro da fronteira e ndo existia também no xamanismo ayahuasca. Caso
contrério, podia ter-se tratado apenas da importacdo do servico de ayahuasqueros ou da reproducdo
da cultura ayahuasquera no Brasil, semelhante ao que acontece hoje com a umbanda e o candomblé

brasileiros na Argentina.

Na verdade, o Daime ndo surge numa periferia remota de indios e cabocl os, mas numa sociedade
de fronteira internacionalizada pela economia da borracha e urbanizada pela cultura comercial e
vérias hierarquias de deslocacBes internas (seringueiros, militares, comerciantes, burocratas,
politicos), o que inspirou a disseminacdo, em Rio Branco e noutras localidades, de casas modestas
de candomblé, umbanda e espiritismo kardecista, segundo o modelo do comércio religioso das
cidades do litoral. E, de facto, todas estas religides apresentam influéncias importantes no Daime. O
Acre era, em particular, o espaco de trafegos inter-culturais entre a sociedade diaspérica que se
formava, no lado brasileiro, e 0 multiculturalismo tradicional da Baixa Amazonia, nomeadamente o

xamanismo dos ayahuasgueros.

O artigo de Peter Gow (1996) ‘River People: Shamanism and History in Western Amazonia', é
uma poderosa re-apresentacdo etnografica do xamanismo ayahuasca fundamentada numa visao
histérica. O autor refere que a persuasdo de muitos antropélogos, segundo a qual esta pratica
xamanica teve origem na cultura indigena da floresta e depois foi importada por populagdes das
pequenas cidades na orla da selva, constitui uma transposicéo literal de uma narrativa cultural para
uma explicacdo antropol6gica. Na verdade, aquela pretensdo de origem €, normalmente, uma auto-

afirmacéo de autenticidade caracteristica de xamans mesticos que reclamam ter aprendido este
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conhecimento directamente da cultura indigena. A ironia etnograficamente interessante, porém, é
gue, segundo evidéncias da literatura antropol6gica, povos indigenas que ndo sofreram processos
profundos de aculturacdo confiam mais nestes mesticos das cidades do que na sua proépria tradicdo
indigena ou nos xamans de outras populacdes ainda mais no interior da floresta. O xamanismo
ayahuasca €, na verdade, frequentemente uma importacdo da cidade para a floresta. No fina do
século xix, tem lugar aintegracdo da floresta no espaco do capitalismo internacional da borracha. O
autor avanca a ideia de que, nestas novas condi¢cdes, 0 xamanismo ayahuasca apenas se tornou
importante nas zonas de exploracdo de borracha, € menos significativo entre as populagbes que
foram mais marginais ao processo e virtualmente inexistente nas populagdes que se mantiveram

fora da economia dos seringais.

No caso do Santo Daime brasileiro, a co-implicacéo entre borracha e as religides do ayahuasca
parece-me uma explicacdo muito fértil. Mas em relacdo com o envelhecimento do espaco
emblematico da borracha. O gedgrafo Pierre George (1983) cunhou o conceito de envelhecimento
do espaco para caracterizar a des-industrializacdo ou a obsolescéncia de espacos que foram
importantes noutros momentos da economia industrial, especificamente, mas que se tornaram
destituidos e sem utilidade diante de novos processos tecnologicos e financeiros. O destino das
indUstrias do carvéo na economia electronica € um caso emblemético. Kathleen Stewart (1996)
desenvolve uma poderosa andlise sobre uma situacdo contemporanea deste tipo nas comunidades
mineiras dos Apaaches na Virginia Ocidental. Na minha leitura, a sobreposicdo identificada por
Peter Gow entre xamanismo ayahuasca e borracha ganha forma sobretudo conforme o espaco
envelhe, na medida em que a histéria da economia da borracha caracteriza-se, precisamente -
antecipando a situac8o caracteristica da des-industrializacéo no final do século xx - pela oscilacdo
entre rdpidas febres de euforia e largos periodos de fata de procura no mercado externo, uma
letargia manifestada pelo préprio Gow: “hoje a floresta esta cheia de borracha e as pessoas dizem:

‘Isto valia dinheiro, mas agora ninguém quer mais' “(pag. 102). A questdo importante € que 0 Santo
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Daime ndo surge numa época de triunfo, mas na era de declinio econémico e desintegracdo social, a

partir de 1910, quando a borracha amazonica perde a hegemonia no mercado internacional.

Assim, a emergéncia do Santo Daime esta ligada, em particular, a0 destino daqueles que
deixaram os seringais. Muitos tornaram-se ‘colonos’, quer dizer, integraram os programas oficiais
de povoamento agricola e assentamento de populagdes. Estas colénias eram formadas, sobretudo,
pelo desmatamento dos seringais ‘envelhecidos proximos das povoacdes, em particular Rio
Branco. A instalacdo de comunidades agricolas era, assim, uma terapia para o envelhecimento do
espaco. E 0 mesmo esforco hoje de tentar injectar vitalidade em regides des-industrializadas e em
des-populacdo. O Daime é a doutrina para uma re-colonizagdo sagrada, uma terapia sagrada para a

cura da doenca daterra que envelheceu e a promocado dos destinos dos seus personagens.

Um daqueles assentamentos era a Colénia Custédio Freire, na periferia de Rio Branco,
designacdo que indica a atmosfera patrimonialista do Acre. Irineu Serra mudou-se para esta
localidade em 1945, quando a religido do Daime tomou uma estrutura mais formalizada com um
grupo de conversos, uma metafisica e uma organizacao ritual. Todavia, 0s rituais nunca foram
reduzidos ao grupo local, atraindo assistentes de Rio Branco em particular. O lugar passou a ser
conhecido com o nome mistico de Alto Santo. E interessante a fabricagdo deste simulacro
abraénico. Um assentamento agricola toma a conotacdo de uma ‘ comunidade agréria’, liderada por
um patriarca que inaugura uma nova religido auto-reificada como cristd, mas, a0 mesmo tempo,
transgressiva e psicodélica. No Alto Santo, a floresta ndo estava, porém, presente in corpore. A
floresta é sobretudo o espaco mistico que ndo envelhece, a fonte da cura e da expansdo. O mar e 0
céu, outras invocacdes prediletas do idioma do Daime, sdo representacBes desta mesma
transcendéncia do espaco natural. A dissidéncia de Sebastido Mota, por sua vez, formou-se,
precisamente, com a deslocacdo dos seus seguidores de uma outra colénia na periferia de Rio
Branco para o interior da floresta, nos anos 80, em resultado da concessdo de terras em novos

programas de povoamento, no Sul do estado do Amazonas. Este grupo fundou o povoado do Mapi4,
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mais tarde mitificado como a Nova Jerusalém. O sentido desta transposi¢cdo é a mudanca para o

coracdo da cura, uma nova fronteira que prepara a renovacdo do mundo que envel hece.

O contacto de Irineu Serra com o ayahuasca ndo foi, porém, um acontecimento singular. De
resto, as outras religides brasileiras também baseadas no consumo do ayahuasca - a Unido do
Vegetal e a Barquinha - sdo derivagdes independentes e que produziram a sua prépria invencéo
estética e ritual. O Daime surge no quadro de um multiculturalismo religioso subalterno, com
inspiragdes vagas de espiritismo, umbanda, candomblé e do discurso esotérico e teosofico,
influéncia do consumo religioso nas culturas urbanas do Sul do pais, a partir do final do século xix.
Estas religiosidades hibridas invertem o catolicismo tradicional, mas ndo constituem tanto uma
recusa anti-catélica como uma expansao de relacdes multiculturais do catolicismo. O Santo Daime
ndo €, assim, uma re-figuracdo do xamanismo ayahuasca, mas parte de um sistema de |égicas
inventivas caracteristico da imaginacdo religiosa no Brasil, entre a cultura de urbanizacéo e a

tradicdo popular, sertangja, cabocla ou rastica, em permanente re-significacao.

Um destes elementos € a sincretizacdo do halucindégeno com referéncias cristol 6gicas. Peter Gow
enfatiza que a matriz do xamanismo ayahuasca € a escatologia cristd do céu e do inferno,
domesticando os espiritos da floresta para favorecerem a cura. Mas, a0 mesmo tempo, os espiritos
da floresta ndo sdo simplesmente absorvidos. A figura do espirito-mde da floresta
(ayahuascamama), nomeadamente, € mantida no seu sentido silvano. O importante no Santo Daime
€ a hibridagdo incorporativa. As duas invocagdes fundamentais - a Rainha da Floresta e Juramida -
sdo referidas, respectivamente, a Nossa Senhora da Conceicao e a Jesus Cristo. O mesmo fenémeno
haveria de ser operativo, mais tarde, num aspecto que a dissidéncia de Sebastido Mota iria assumir,
guando o ayahuasca foi combinado com o consumo de maconha, outra ‘planta sagrada’, re-
nomeada de Santa Maria. Jesus Cristo € o Daime (ayahuasca) e Nossa Senhora é Santa Maria (a

maconha).
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Uma dimensdo importante destas naturalizaces € a producdo de um simulacro indigena. Na
verdade, o Santo Daime dissolve a realidade material do indio. Ao contrario, o indio constitui um
dos elementos formativos do xamanismo ayahuasca. As comunidades indigenas, apesar de
subalternizadas, sdo elementos estruturais do quadro multicultural do Perd, Bolivia e Colémbia, o
gue Peter Gow designa como a ‘hierarquia tripartida’. Ou dito por outras palavras, um sistema
nacional estruturalmente marcado por mediagfes ambiguas entre supremacia branca e alteridade
indigena representadas pelo ‘meio termo’ ocupado pelo mestico. O xamanismo dos ayahuasgueros
€, precisamente, uma destas intermediacfes. A questéo € que, no Brasil, aguela triade ndo tem a
forma quase-oficia caracteristica dos paises hispéanicos da bacia amazonica. O caboclo, no Acre,
ndo &, tecnicamente, ‘mestico’, porque o indio ndo foi reconhecido como uma populagdo estrutural
na sociedade nacional brasileira. O Santo Daime explora, retoricamente, a autentificacdo na origem
indigena da bebida e nos seus mistérios quintessenciais. Mas, a0 mesmo tempo, o indio esta
removido, no sentido em que esta religido pratica a mesma negacado da coevidade caracteristica do
colonialismo. A essencializacdo da natureza pristina do indio origina que o nativo indigena deixa de
ser real e um personagem activo na préatica contemporanea. Esta coevidade negada é semelhante,

por exemplo, aimaginacdo que produziu ‘o indio’ e as simulagdes da floresta na umbanda.

Mas o aspecto crucia da inscricBo da cultura naciona brasileira no Santo Daime é a
incorporacdo dos simbolos e das narrativas do estado nacional. A presenca do estado no Acre tinha
expressdo através do exército, da burocracia e da escola priméria. O incremento desta presenca, nas
regides remotas do interior do Brasil, foi uma preocupacdo particularmente enfatizada no periodo
entre guerras e o clima ideol6gico na época da instauracdo do Estado Novo. Precisamente, os anos
formativos do Santo Daime. Na minha opini&o, a linguagem e a estética do Daime tém, em parte,
origem na mimese das préticas ideoldgicas da escola e do exército, numa época em que se
enfatizava a vocacdo comum do exército e da escola para doutrinar a ordem, a disciplina e a
obediéncia alel. Por outro lado, aretérica do culto da patria, caracteristica das versdes autoritarias

do estado secular, divulgava a veneracao religiosa dos seus simbolos estéticos - a bandeira e o hino
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- a celebracdo do espirito de heroismo, sacrificio e rendncia patridtica (Horta, 1994). A
mentalidade marcial e a disciplina escolar do Daime expressam os temas da virtude do soldado e do

aluno, medida pela subordinagéo moral e a exaltagdo do Brasil.

Precisamente, Irineu Serra foi seringueiro menos de dez anos, porque em 1920, ainda antes dos
trinta anos de idade, mudou-se dos seringais para Rio Branco e pouco depois ingressou na guarda
militar, chegando a cabo. Parece um caso emblemético da identificacdo do individuo de pequena
patente com a ‘grande tradicdo’ marcial, reflectido na visdo que Irineu Serra autorou de uma
comunidade ritual que instancia a nacdo armada e celebra o temor herdico, a disciplina e o
cumprimento do dever. A farda - o uniforme compulsorio dos conversos (os fardados), farda azul,
para as cerimonias ordinarias, e farda branca, nas cerimonias festivas - é uma interseccéo
ideoldgica entre um uniforme militar (‘honrar a farda que se veste’) e um uniforme escolar. Na
verdade, a aternancia entre o uniforme azul quotidiano e o uniforme branco de gala é uma
conhecida militarizacdo da escola publica brasileira de outros tempos. A farda azul, no Daime,
lembra os uniformes sdbrios e austeros das escolas de ha cinguenta anos atras. Mangas cumpridas €,
no caso das mulheres, saias de maior cumprimento do que o habitual hoje em dia. Incluindo
também o interdito de cortar o cabelo, um icone de feminizagdo na cultura popular patriarcal. A
farda branca é particularmente exotizante no caso das mulheres, coroadas de Nossa Senhora, como
nas procissdes catdlicas. Ao contrario, a farda branca masculina lembra os factos brancos da
burguesia dos paises de climatropical, agora forade moda, uma expressdo de como a estetizacdo no

Daime eleva o caboclo marginalizado até aos simbolos e préticas de consumo da cultura dominante.

Por outro lado, no jargéo do Daime, o professor € uma evocacdo do poder pedagdgico da bebida
para 0 aargamento da compreensdo da vida e da consciéncia. Algumas das expressdes
caracteristicas, por exemplo, sdo que ‘0 Daime é o professor’ e é necessério compreender e seguir
‘os ensinos do professor’. A estrela - a medalha que os conversos recebem no dia do seu
fardamento - lembra as medalhas de honra que se usavam nas escolas, outrainequivoca interseccéo

entre estética militar e simbolos escolares. Por sua vez, os hinos, 0os canticos rituais, ndo sdo
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continuagBes dos icaros, os canticos das sessdes de cura dos ayahuasqueros. E, de resto, neste
campo, da musica e do ritmo, que reside uma das expressdes mais conspicuas da cultura popular
cabocla no ritual e algumas influéncias mais directamente nordestinas. Por outro lado, a palavra
hino ndo é apenas um tipico vocabulo religioso, mas encontrava-se muito em voga, no vocabulario
chauvinista brasileiro dos anos 20 a 40, onde ressoam sobreposi¢des de cantico sagrado, cantico
patriético e hino nacional. A dissidéncia de Sebastido Mota, em relagdo ao Alto Santo, iniciou-se,
em 1974, com a ac¢do simbdlica de levantar a bandeira do Brasil. A bandeira brasileira aparece nas
igrejas desta derivacdo com o mesmo caracter religioso da bandeira do Santo Daime (sol, lua e
estrela sobre verde e azul). E alguns hinos séo directas declaragbes do destino messianico da

bandeira nacional.

A expressdo igreja € a designacdo vernacular dos templos deste culto. Todavia, na incorporagéo
de discursos autoritarios referida acima, a igrgja catdlica constitui, precisamente, a auséncia
estratégica importante. Isto porque a igreja era, na época formativa do Daime, um dos trés campos
datradicéo autoritaria brasileira, junto com o exército e a escola, a pulsacdo que José Silvério Baia
Horta (1994) designou como ‘o hino, o serméo e a ordem do dia’. A primeiravista, 0 Santo Daime
constitui um mimetismo da narrativa escolar e marcial, mas, ab mesmo tempo, uma recusa das
tecnologias do poder daigreja romana, do aparelho eclesiastico e até do monoteismo cristéo. O que

sobretudo parece existir, na verdade, € uma parodizacao do messianismo catdlico.

O catolicismo espera 0 regresso de Cristo através do seu corpo representante, a igreja. No
vocabulario do Daime, porém, esta comunhdo da espera € o proprio corpo de irmaos fardados no
trabalho (o jargéo daimista para o ritual). Peter Gow (1996) sugere que a sessado de cura no
xamanismo ayahuasca, entre o cliente e o curandeiro, ‘implicitamente parodiza a missa catélica
(pag. 107). Esta intengdo parddica faz ainda mais sentido no exemplo do Daime, articulada com
outra ideia, também referida por Gow, que 0 ayahuasca ndo é considerado um meio consagrado de
acesso aps espiritos, mas considerado um espirito em si préprio. Esta €, naminha opini&o, o aspecto

crucial do Santo Daime. A bebida ndo constitui um sacramento (a0 contrério de MacRae, 1992),
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mas é uma epifania associada com as plantas sagradas da floresta, de cuja fusdo se confecciona a
bebida. A refutacdo da eclesiologia catdlica é, assim, conseguida por uma anulacdo do poder da

representacdo que vem do monopdlio do sacramento.

Desta forma, o Daime ndo possui, em rigor, qualgquer legado xamanico, seja dos indios ou dos
curandeiros do ayahuasca. A mudanca estratégica de paradigma em relacdo ao catolicismo
hegemonico reside na anulagdo da liturgia sacramental. Em lugar do sacramento, o Santo Daime
propde uma religido reflexivista e psicodélica. O halucindgeno é considerado um catalista que
permite ao individuo descobrir a presenca do sagrado no interior de si préprio. E, através do estado
alterado de consciéncia, experimentar passagens ou confrontos com a identidade, a suposta
expansdo da consciéncia e o auto-conhecimento. A questdo, porém, é que o reflexivismo ndo
aparece aqui como uma pratica emancipatéria. Ao contrario, a meditagdo no Daime toma mais a
forma de um exame de consciéncia e uma confissdo catdlica por outros meios. A vigilancia
fundamental aqui é a exortacdo da austeridade, o espirito de peniténcia e a sobriedade do
comportamento no ritual, aspectos onde a rigidez militar desta religido e a antipatia contra a
individualidade excessiva tomam particularmente forma. O processo é regulado por fiscais que,
também sob o efeito do Daime, garantem a ordem na cartografia do ritual. O espirito da
performance articula disciplina com obediéncia e o reconhecimento intimo da culpa e do dever em
relacdo ao poder (o mundo divino, que é o préprio Daime), adoutrina (a expressdo designativa para
esta religido) e ao padrinho. O reflexivismo aparece, portanto, como no catolicismo, ao servico de

uma cultura da autoridade patriarcal.

Repare-se nesta ambiguidade complexa. O Daime € uma sensibilidade que confronta um
contexto historico de injustica e despossessdo. Nesta mitologia re-inventada, pessoas subalternas
sd0 elevadas como participantes de uma reconstru¢cdo sagrada do mundo e da aventura da
transformacdo de s proprias. Mas € também um exemplo interessante de que a rejeicdo da
despossessdo e da objectificacdo subalterna ndo € necessariamente a mesma coisa que uma

consciéncia contra-hegemonica. E evidente aqui a natureza metaficional. A ficcdo sagrada (no
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sentido de uma criag&o) é feita por uma incorporagéo da ficcéo do poder e ndo como um modo de
reflectir acerca da opressdo e uma critica emancipatoria do poder. A transgressdo de tomar drogas €
re-disciplinada pela obediéncia. E o imperativo da transformagdo da consciéncia inscreve o
sentimento de absoluta dependéncia em relacdo a autoridade patriarcal e suas vigilancias

ideol 6gicas, estéticas e politicas.

Na minha leitura, a metafisica do Daime ndo €, na origem, uma resposta religiosa a deslocacéo
opressiva, social, geografica e ecolégica do nordestino e do caboclo acreano em geral, mas
sobretudo uma comunicacdo ndo-linear entre subaternidade e hegemonia. Neste sentido, a
incorporacdo estratégica do idioma autoritdrio do estado nacional parece congtituir,
simultaneamente, uma recusa e uma re-apropriacdo do discurso da autoridade supremacista. Uma
comparagdo com areligido Rastafari € iluminante (Lipsitz, 1997: 100-105). H& muitos pontos em
comum entre as duas persuasdes. Em particular, o Rastafarismo também produz uma combinacdo
eclética entre tradicdo e transgressao (incluindo o consumo espiritual de marijuana) e € estetizado
com uma formulacéo musical propria, de que o reggae jamaicano € a mais popular. Por outro lado,
da mesma forma que o Daime transp8e a mitopoese crista para um ambiente silvano amazonico, o
Rastafarismo transpde a mitol ogia judaico-crista para o contexto africano etiope. Todavia, a pratica
ideol6gica Rastafari € essencia mente contra-hegemonica, anti-opressiva e anti-racista, na geografia

multicultural e diaspoéricado Atlantico Negro (Gilroy, 1993).

Uma explicacdo formulaica que poderia ser dada para o quietismo no Santo Daime é a
concentracdo de falsas consciéncias caracteristicas de situacGes em que o subalterno adere a
discursos opressivos e, participando da sua propria opressdo, recebe, compensatoriamente, o poder
sobre a subordinacéo de outros. O Daime seria, assim, a conjuncado de diferentes niveis ou camadas
de relagOes patriarcais do poder. Eu prefiro ver o problema do ponto de vista, segundo o qual o

Daime inscreve uma articulacdo parddica entre cidadania, cultura de mercadorias e envelhecimento

do espaco.
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Mas o que € a parédia? Nao € muito claro o que Peter Gow quer dizer com a afirmacao referida
acima de que a pratica do xamanismo ayahuasca € uma parédia implicita da missa catdlica. O autor
parece sugerir que a ingestdo do ayahuasca € semelhante a ingestdo da hostia ou do vinho
eucaristico. O catolicismo e 0 xamanismo ayahuasca sdo ambas religides consumistas de produtos
(con)sagrados. E o consumo numa parodiza 0 consumo na outra. Mas este € um uso
desprofissionalizado da nocdo de parddia. O Santo Daime ndo constitui apenas uma parédia
psicodélica da missa catélica, mas uma parédia sacra mais geral de diferentes formas de autoridade
carismatica secular e religiosa. Michael Bakhtin (1994) refere a expressao latina parodia sacra
como a designacdo de textos e dramaturgias medievais que constituiam a ‘ parddia de textos e rituais
sagrados’ (pag. 71). Por exemplo, parédias da missa (como as missas de bébados) e parddias do Pai
Nosso, da Ave Maria e do Credo. O importante é que ndo se trata de blasfémia, nem do uso da
narrativa e do ritual religioso como eficacia persuasiva para falar de outras coisas. A parddia era
exercida sobre o proprio tema sagrado, sem, ao mesmo tempo, constituir a suaridicularizacdo. Esta
complexidade quer dizer que se inverte, mas ndo se subverte o objecto. O Daime relaciona-se com
as forgas hegemonicas do estado, a cultura comercia e o sagrado de uma forma que inverte a todas,
mas ndo subverte a nenhuma, no sentido de produzir a sua recolocagdo ao servico de uma critica da
opressdo. Neste sentido, precisamente, o Rastafarismo ndo é uma parddia sacra, porque nao
preserva o principio de que os simbolos que critica sdo sagrados. O sagrado Rasta surge,

precisamente, daimploséo da crenca nas qualidades sagradas da supremacia branca e colonial.

A expressao fundamental da parddia e do sagrado no Santo Daime € a propria re-conversao do
l&ex no Daime. Esta transposicdo entre diferentes formas de liquidez da floresta parodiza a
decadéncia da borracha amazénica, a destituicdo da cidadania e o poder hegemodnico da cultura de
mercadorias num espaco que envelhece. O que eu quero enfatizar € que o envelhecimento do
espaco €, inerentemente, uma crise na légica de mercadorizacdo e da cidadania e o desgjo do
marginalizado de participacdo na sociedade nacional. Precisamente, € 0 que ocorre hoje na

associacdo entre des-industrializac8o, capital transnacional, diaspora, racismo, desigualdade e
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cultura comercial. No cen&rio contemporaneo do final do século xx, todavia, este desgjo de uma

cidadania participatoria esta articulado com uma crise do mito nacionalista.

No caso do Santo Daime, o desgjo de participacdo na cidadania nacional tomou, ha cerca de
cinquenta anos atréas, aforma de uma reinvencdo da mitologia nacionalista, onde o subalterno vive a
transsubstanciacéo de colonizado, numa diaspora capitalista, em colonizador, numa missdo sagrada
de re-novacéo (e todo o colonialismo fetichiza o caracter sagrado da sua missdo civilizatoria). O
‘essencialismo estratégico’ (Spivak, 1993) do discurso nacionalista, produzindo unificacBes da
diversidade ao servico de formacdes hegemonicas que falam pelo subalterno (Spivak, 1988), é aqui
refigurado como captura de identidade nacional, numa época de fraca visibilidade nacional. A
visibilidade nacional deste projecto surgiu mais tarde e éproliferacdo da cultura de mercadorias,
mas que representava uma economia da escassez e fraca visibilidade nacional para o subalterno. A
visibilidade nacional deste projecto surgiu mais tarde e é o acontecimento emblemaético dos dias de

hoje.

Desde hé cerca de vinte anos, 0 Santo Daime tornou-se um dos cultos da proliferagdo de novas
religides no cendrio urbano do Sul do Brasil. Os aderentes sdo sobretudo pessoas das classes médias
escolarizadas e jovens em particular. E ha vérias re-leituras pessoais com inspiragdes da
espiritualidade New Age, misticismo oriental e ecoldgico, em particular por parte de um publico
flower-power. A transnacionalizacdo € outro desenvolvimento, sobretudo importante na Holanda e
na Espanha, também maioritariamente um publico constituido por classes médias com niveis de
escolarizacdo. A mitologia do envelhecimento do espaco continua a constituir uma questdo
fundadora deste imaginério. O problema ndo € mais, porém, como a mitificacéo da floresta permite
tratar a autoridade e a identidade em populacdes afectadas por diversos modos de exploracdo e
objectificacdo. O uso mitolégico do espaco € agora referido a litania da decadéncia da sociedade
pos-industrial, as culturas de consumo e a deplecdo da natureza. Na minha visdo, todavia, ndo foi o
tema do espaco envelhecido de ha cinquenta anos atrés que foi re-significado para uma linguagem

acerca da decadéncia contemporanea, mas o contrario. Os temas contemporaneos € que foram re-
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situados na histéria sagrada da doutrina, constituindo, simultaneamente, a sacralizacdo de um
momento da histéria do Brasil no século xx e a elevacdo mitoldgica das vidas de pessoas com
destinos modestos - 0s caboclos e os emigrantes nordestinos diaspéricos que sdo os herdis do
Daime - produzindo uma inversdo na figura do herdi brasileiro, branco e catdlico, mas sem

subverter aldgica supremacista.

A adesdo ap Santo Daime implica o aprendizado de uma cultura folk, provinciana e, a primeira
vista, primitiva, nomeadamente, o vernacular caboclo, o jargéo, a danca, as colec¢des de hinos, a
re-tradicionalizacdo da mulher, o beijaaméo ao padrinho. O que leva pessoas do Rio de Janeiro,
Séo Paulo, Porto Alegre, Belo Horizonte e Brasilia a se identificarem com o clima rustico, a
austeridade e a ética de submissdo do Daime, elementos, de resto, particularmente exorcizados na
cultura liberal das classes médias urbanas no Brasil? A resposta a esta questdo € complexa demais
para 0 espaco deste artigo. De qualquer forma, o problema aparece hoje noutros casos de novas
consciéncias religiosas. O exemplo do Budismo Tibetano € emblemético. A disseminagcdo desta
persuasdo entre audiéncias ocidentais conduz a um investimento nos simbolos, estéticas e
conhecimento do Tibet tradicional (anterior & invasdo chinesa em 1959), prostracdes rituais, a
relacdo de subdito com os lamas e uma mentalidade de frugalidade, puritanismo anti-erético e
maceracdo, ainda que, como no Daime, esta austeridade segja contraditéria com frequente

hedonismo, arrogancia e materialismo espiritual.

A minha atencdo € sobretudo dirigida para a forma particularmente fascinante que assume a
relacdo do Santo Daime com as culturas de consumo contemporaneas. A situacdo parece, a partida,
derivar simplesmente de uma circunsténcia prética. Esta experiéncia mistica depende,
incondicionalmente, do consumo da bebida. O que aconteceu com a disseminacdo de igrejas fora
da Amazonia, nas cidades brasileiras e no exterior, é que a bebida tem de ser exportada. Antes de
integrar um ritual, o individuo recebe uma senha comprovando gque pagou o direito ao consumo da
bebida, consumida duas ou mais vezes, ao longo do ritual, de acordo com o tipo de ceriménia. A

guestdo crucial que eu quero enfatizar, todavia, € que o Santo Daime € uma religido consumista (a
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ingestdo da bebida) e a ‘forma da mercadoria constitui a estratégia natural da sua disseminag&o.
Estarelacdo entre religido consumista e cultura de consumo € instanciada no facto de que a bebida
nao € como a hostia e o vinho eucaristicos (a oferta eucaristica do corpo e do sangue consagrados),
mas uma epifania sagrada em si prépria (o Daime é o poder). Assim, 0 que se paga e mercadoriza
no ritual do Daime é o proéprio divino ndo-mediado, uma soberba expressdo de que o significado
profundo da mercadorizagéo do sagrado, no cenario contemporaneo, ndo reside numa intensificacéo
do comércio de servicos e bens religiosos, mas na extingdo de campos da subjectividade e auras

humanistas colocadas fora do comércio.

Mais do que isso, a minha énfase € dirigida para a circunsténcia de que o Santo Daime foi, de
inicio, sedimentado numa cultura de mercadorias. O que eu quero dizer é que, a partir dos anos 20,
o0 conceito de Brasil é crescentemente um conceito mercadorizado (Lorenzo e Costa, 1997). Uma
|6gica de expansdo da sociedade nacional através da mercadorizacdo gque dissemina a diversidade
na cultura publica e que se pode chamar a disseminacao do Brasil no Brasil. O Estado Novo € ja
largamente produzido neste contexto. O cenario onde o Daime se desenvolveu é o nomadismo da
economia da borracha, diasporas nordestinas, incremento das vigilancias do estado central,
disseminacdo de mercados culturais, em particular a invencdo de novas identidades do sagrado.
Outras regifes brasileiras, como certas &reas do Nordeste de onde vieram 0s seringueiros como
Irineu Serra, mantinham-se, na mesma altura, no cenario estratégico de feudalismo e capitalismo,
ou melhor, de relagBes feudais do capitalismo, onde o subalterno é mercadorizado, mas ele préprio
colocado fora da mercadorizacéo da identidade. O Acre, ao contrario, é parte do contexto onde o
Brasil € .disseminado através do trafego de mercadorias comerciais que incentivam a
mercadorizacdo cultural (como a religido). Desta forma, o Santo Daime constitui, na origem, um

modo de lidar com a mercadorizacdo do Brasil e tomar parte nela

A questdo teoricamente importante, assim, € que o Daime ndo congtitui a histéria de um
movimento do remoto e do pristino subalternos para a cultura de consumo, transnaciona e

tecnoldgica do final do século xx. Precisamente, aideia que eu antecipel no inicio deste artigo € que
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0 pés-moderno ndo constitui uma transi¢do para uma condicdo contemporanea, mas uma circulacdo
ndmade historicamente constituida. No tempo de Irineu Serra, 0 consumo do halucinégeno era a
demarcacdo diacritica em relagdo a outras derivacdes do catolicismo. Hoje, a bebida € um sina
diacritico negativo que, em vez de demarcar des-marca a diferenca, enquanto passagens ao longo
da mesma circulagdo. N& um circulo fechado, mas um tipo de movimento que Gayatri Chakravorti
Spivak (1999) designa ‘o circuito do mesmo’ (pag.79), referindo que o movimento ilimitado do
capital ndo conduz a um processo infinito de possibilidades, mas sobretudo a permanéncia do
proprio capital num regime de dispersdo da diferenca. A mutacdo do latex (uma mercadoria do
capitalismo internacional, no inicio do século) no Dame (a epifania como mercadoria
transnacional, no final do século) constitui o icone desta diacritica negativa. O Santo Daime é uma
cultura némade - na populacdo e na transmutagdo cultural - situada no nomadismo das mercadorias

e na fragmentacdo mercadorizada da sociedade nacional brasileira.
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