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Trajetos, Fronteiras e Reparações

Alberto Groisman(
Introdução: sobre projetos de salvação em entrecruzamento

Minha intenção neste trabalho é abordar elementos e acontecimentos associados aos diversos trajetos que compuseram o quadro da expansão do Santo Daime - conhecido como uma Religião Ayhauasqueira Brasileira
, para a Europa - e particularmente da presença dos agrupamentos daimistas na Holanda. Procuro analisar a singularidade e os desdobramentos deste processo como resultado de um entrecruzamento de projetos, e assim das experiências que os inspiraram, do ponto de vista que formularam e constituíram os trajetos, estabeleceram as fronteiras e indicaram reparações como forma de expressar o reconhecimento da relevância dos saberes do “outro”, e de intenção e interesse de partilhar este saber.  

Neste sentido, as categorias trajeto e fronteira são empregadas como recurso heurístico, já que não fazem parte de um vocabulário êmico sobre o processo. Sua inserção na análise procura evocar os momentos de deslocamento, fluxo, limite e separação territorial, assim como de busca, encontro e intersecção entre diferentes localidades geográficas e simbólicas. Pensar nos trajetos e nas fronteiras desta forma implica em pensar em encontros e desencontros, e em itinerários e entrepostos compartilhados pelas pessoas envolvidas. 

Os encontros e desencontros que abordo aqui têm como um primeiro cenário histórico a segunda parte do segundo milênio, quando cidadãos europeus trouxeram para as Américas, práticas e idéias religiosas motivadas pela expansão econômica, legitimadas e inspiradas pelo Cristianismo. Em sua trajetória, este Cristianismo - configurado predominantemente pelo Catolicismo – se auto-atribuiu motivações “salvacionistas” e “civilizatórias”, acompanhadas por iniciativas de “conquista”. Para “salvar” as almas – e conquistar seus territórios e recursos - estes cidadãos europeus projetaram sua empreitada. Taussig (1993) retratou a abordagem que os europeus fizeram do “selvagem” como sendo de um lado auto-refexiva, de certa forma narcisista. O selvagem neste sentido é um outro demarcatório de fronteiras e desejos. De um lado constitui o “eu” do desejo e o motiva, e de outro o ameaça, pois tem poder destrutivo. A relação que se projeta acaba por ser predatória porque ao mesmo tempo em que fustiga a existência mútua, estimula as iniciativas de invasão e jugo, de dominação e auto-proteção. 

Na concretização do motivo civilizatório, incluía-se de forma central um projeto de salvação, com características e agenda que continham como uma de suas estratégias a conversão religiosa e outra o recrutamento para o modo de produção. Este projeto foi considerado posteriormente responsável pela aniquilação de vastas populações. É somente na primeira metade do século XX que se intensifica e torna-se eloqüente entre europeus a autocrítica sobre as iniciativas de conquista e colonização. Nos anos 80, sob a bandeira da Nova Era e da globalização, ares de um movimento de reparação começam a se fazer sentir.

É talvez neste movimento de reparação que se abriga, nas últimas décadas do século XX, uma nova iniciativa que se poderia considerar “salvacionista”. Neste caso, portadores de uma forma particular de Cristianismo, e portadores de um saber sobre o uso da ayahuasca, refizeram no sentido inverso o caminho daqueles que, no passado remoto, importaram para as Américas, idéias e práticas inspiradas no Cristianismo. 

Estes cidadãos encontraram em seu destino contemporâneo um contexto favorável, no qual formas de perceber, experimentar e persuadir têm sido tratadas como bens a serem trocados, e fronteiras – estas de dimensões territoriais, mas também simbólicas – como limites a serem efetivamente transpostos. Este contexto envolve estoque e ofertas para o que Pierre Bourdieu (2004), por exemplo, chamou de mercado simbólico, e que aqui podemos acrescentar contemporâneo.  Este é um mercado fluente, e considerado por seus participantes, “característico do Terceiro Milênio”. Este contexto produziu também - em sua constituição histórica - expectativas de que as atividades a ele associadas fizessem com que novidades e excelências, no campo do conhecimento e da experimentação de técnicas e idéias, passassem também a tornar-se bens com alto valor simbólico e econômico.   

Este artigo em suma é uma reflexão no sentido de compreender uma pequena partícula, embora de grande densidade, deste movimento, que se configura fundamentalmente no final do século XX, ou seja, da expansão do Santo Daime para a Europa, e particularmente para a Holanda. A consolidação deste processo de expansão, enquanto fenômeno característico de época se sustenta no fato que ele dissemina uma forma particular e peculiar de religiosidade, e repercute extraordinariamente as inspirações, as práticas e os conteúdos das buscas espirituais, principalmente de camadas urbanas das chamadas sociedades industriais no momento em que ocorre. Mas também porque ele propõe - de forma a princípio inversa em muitos aspectos - o caminho da conquista salvacionista. Esta “conquista” neste momento está circunstanciada pode outras agendas e agências e se contextualiza em condições simbólicas e sociais de uma sociedade “globalizada”. Procuro aqui então tomar a inscrição semântica da ação como forma de legitimar num campo de “busca cultural", no sentido mais amplo que possa ter esta busca, como inserção e atuação num contexto de práticas e pensamento recortados e delineados pelo uso de uma substância psicoativa. 

1. Breve nota sobre as demarcações de um campo de estudos num contexto de globalização
A expansão de grupos religiosos na sociedade contemporânea tem sido considerada parte do processo de ressignificação das fronteiras nacionais e culturais, como resultado da disseminação de uma ideologia de globalização. O fenômeno que vem sendo chamado de globalização
 tem sido considerado, de um lado, motivador da abertura de mercados, e de outro um processo de incorporação de uma forma de vida “globalizada”, que implicaria na homogeneização de pensamentos e práticas cotidianas. Concepções e práticas “locais” ou “tradicionais” não são aniquiladas, ao contrário, são resgatadas e revalorizadas. Neste sentido, abrem-se novas possibilidades de fontes de produção e troca. Há neste sentido reações que transcendem o meramente mercantil. Assim, embora pudéssemos contemplar e tratar idéias e práticas religiosas como commodities, ou serviços e produtos, sua disseminação parece se dar muito mais efetivamente no campo deste mercado simbólico. Este mercado simbólico é recortado por um processo de segmentação, que articula palavras-chave, pessoas e relações. O fenômeno do processo de expansão de uma das denominadas religiões ayahuasqueiras brasileiras, insere-se no que poderia se chamado de o campo da ayahuasca, com base no conceito de campo elaborado por Bourdieu (2004).  

2. O campo da ayahuasca 

A categoria campo sugere e implica em pensar em interação e articulação entre noções, coisas e pessoas que implicam na própria constituição do estatuto e da posição que estas noções, coisas e pessoas ocupam no universo de possibilidades que compartilhar um espaço simbólico suscita.  Neste sentido, no campo da Ayahuasca a palavra Ayahuasca torna-se uma noção e passa assim a transcender seu poder evocativo de uma coisa, para circunscrever e dar sentido a uma série de concepções, relações e articulações. Ayahuasca é uma palavra considerada como originária do quechua, idioma corrente em parte do Peru, e tem sido traduzida como “cipó das almas”, numa referência à planta Banisteriopsis caapi, que serve de base para a preparação de bebidas utilizadas pelas populações desta região. Esta denominação torna-se então gradativamente consagrada pelo uso nativo entre as populações das encostas da cordilheira dos Andes, e, posteriormente, é apropriada pelos pesquisadores, que passam também a identificar pelo termo ayahuasquero, as pessoas que fazem uso da bebida. 

Embora eu não tenha aqui a intenção de aprofundar um questionamento sobre a classificação de grupos religiosos usuários da Ayahuasca no Brasil, gostaria de registrar que a expressão religiões ayahuasqueiras brasileiras, como toda a generalização de idéias e práticas similares, é adequada enquanto emblemática deste campo de estudos, o que, entretanto, não a torna necessariamente adequada como forma de definição dos sistemas/redes religiosas que tem sido consideradas “abrigadas” sob esta categoria analítica. 

É relevante penso considerar que no centro das elaborações rituais e cosmo-teológicas das religiões ayahuaqueiras brasileiras, não está uma composição bioquímica genérica, mas estão substâncias sacramentais - que com rigor etnológico devem ser tratadas no plural para corresponder às diferenciações êmicas significantes. “Estas” bebidas produzem experiências de modificação dos estados de percepção e cognição, e recebe(m) diferentes denominações conforme o contexto de uso: daime entre adeptos do Santo Daime e d'A Barquinha, e vegetal ou oasca entre adeptos da União do Vegetal, apenas para considerar as denominações em três dos grupos religiosos mais conhecidos. A existência de diferentes denominações significa mais do que simplesmente o resultado de iniciativas eventualmente idiossincráticas. Ao que parece, são tentativas de distinção e demarcação de fronteiras simbólicas, que em alguns casos, sustentam, ao menos no discurso, argumentos a favor da idéia de que a bebida utilizada não tem somente outro nome, mas é ontologicamente diferente das outras. Esta abordagem que problematiza a similirização parte também do princípio que emicamente estas bebidas atraem - pela forma com que são fabricadas e constituídas social e ritualmente - forças (e valores) espirituais fundamentalmente diferentes.

Em síntese, na abordagem que estou tentando delinear, a ayahuasca é menos uma coisa ou um commodity, e mais um ícone semântico que demarca um amplo campo de possibilidades (VELHO 1999).  A palavra evoca e dá significado a diversas coisas, práticas, idéias e relações, e torna-se também um demarcador, e paradoxalmente, um recurso para a transposição de fronteiras de diversas naturezas. Por outro lado, é observar o trânsito e a trajetória de informações e pessoas portadoras das informações associadas a este ícone semântico, que no auxilia a compreender o sentido mais amplo da expansão de seu uso. Deste ponto de vista, a diferenciação e particularização dos agrupamentos têm então como sentido fundamental o recorte dos campos de atuação e o estabelecimento de marcos, normas e agendas para mantê-lo e controlar (no sentido de restringir ou ampliar) a transposição de fronteiras sociais, simbólicas e sensíveis da experiência do uso. 

Goulart (2004), analisando a complexa relação entre as religiões ayahuasqueiras no Brasil, registra a profusão de considerações, acusações e elaborações que sugerem rupturas radicais e instransponíveis, mas que sob um olhar sistemático podem ser vistas num continuum (GOULART 2004), o destaque aqui é para a complexa dinâmica de negociações simbólicas desencadeadas desde o surgimento dos primeiros agrupamentos em torno do uso ritual e cristianizado da ayahuasca no Brasil. Neste sentido, menos do que enfatizar a existência de um continuum, o que quero enfatizar é que a formação destes grupos obedece a um processo intenso e dinâmico de busca - antes de diferenças, do que de similaridades - que transcende à co-existência de grupos distintos, e acaba por se estender para a própria formação de tendências no interior destas organizações. São estas tendências (aqui entendidas também como emblemas que associam idéias e grupos de pessoas), e que, em última análise, influenciam e compõe o estoque, e direcionam as escolhas, dos caminhos e fluxos possíveis dos itinerários de expansão. 

3. Trajetos, tendências e agendas
 

A trajetória da constituição da rede religiosa
 que é hoje reconhecida por Santo Daime tem sido abordada por diversos autores com diferentes ênfases (Balzer 1998; Carioca 1999; Goulart 1996; GROISMAN 2000; LABATE & ARAÚJO 2002; Nakamaki 1994), mas com interessantes demarcações e registros de trajetos. Estas demarcações representam parâmetros significativos para compreender também a configuração contemporânea do fenômeno dos agrupamentos organizados sob inspiração religiosa da experiência com a ayahuasca.  
Com base nestas abordagens, é possível considerar que a disseminação do uso das bebidas derivadas do uso da ayahuasca, no Brasil, inicia-se provavelmente no início do século XX, na fronteira entre o então território federal do Acre, hoje estado do Acre, a Bolívia e o Peru. Neste período, imigrantes vindos de outras regiões do país em busca de novas perspectivas de vida, tomam conhecimento da existência da bebida, e passam a utilizá-la para fins oraculares, divinatórios e recreativos
 (LABATE & ARAÚJO 2002). A idéia de fronteira aqui parece perpassar as experiências destes migrantes e parecer também ter um denso papel simbólico na suas motivações, caracterizando itinerários e práticas sociais como fruto da vivência do que se poderia chamar de uma “cultura de fronteira” (HARTMANN 2004). Nesta “cultura de fronteira”, as tensões, os conflitos e a exploração das possibilidades pessoais e coletivas de ocupação de territórios parecem se intensificar e as experiências e narrativas sobre elas parecem tomar a fascinação, motivo de ação. Até o final dos anos 60, a disseminação das propostas de incorporação do conhecimento adquirido no processo obedece ao que se poderia chamar de dinâmica regional
.
No início dos anos 70, entretanto ocorre uma modificação significativa nesta dinâmica. Um dos eventos marcantes é a criação da Colônia Cinco Mil, vila localizada nos arredores da cidade de Rio Branco, criada pelo grupo organizado em torno da liderança do amazonense Sebastião Mota de Melo, conhecido como Padrinho Sebastião, como espaço para a organização grupal. A Colônia Cinco Mil passa então a atrair pessoas de outras regiões do país e de outros países interessadas em tomar o daime. Estabelece-se então um fluxo cada vez mais constante de visitantes, e estas iniciativas estimulam a abertura de centros do Santo Daime em outras localidades. Este fluxo caracteriza a Colônia Cinco Mil, como importante “entreposto”, que oferece uma infra-estrutura para a reunião de pessoas e a organização dos trabalhos espirituais.   

No início dos anos 80, são criados os primeiros centros do Santo Daime em localidades mais distantes da região amazônica: o Céu do Mar, no Rio de janeiro, o Céu da Montanha, na cidade de Mauá (RJ) e Céu do Planalto, em Brasília. Há então uma intensificação do fluxo de visitantes de outros países para estas e outras comunidades do Santo Daime. 

É ao longo dos anos 80 que se inicia efetivamente o processo de expansão internacional, com proporções bastante significativas, considerados:  (1) o número crescente de aderentes em outros países, e também e principalmente (2) as circunstâncias desta expansão que juntamente com o que é projetado influencia o processo de implantação de grupos. Este processo foi levado a efeito em vários países da Europa, Américas e Ásia. Estes contingentes de novos adeptos passam a demandar para si e para seus países, a criação de centros daimistas “locais”. Associada a esta demanda passa a ser requisitada a assistência das organizações brasileiras para a implantação destes centros. 

Dentre as diversas motivações que sustentam esta expansão, um aspecto importante é o caráter “salvacionista” que assumem os fundamentos doutrinários do Santo Daime ao longo da trajetória de seu principal expoente, Raimundo Irineu Serra (1892-1971), conhecido como Mestre Irineu, e de sua trajetória como movimento religioso, ao longo dos anos de existência. Este movimento é sintetizado e referido pelos daimistas pela menção de um verso de um hino que convoca "doutrinar o mundo inteiro"
. Devo acrescentar então que busco perceber o fenômeno da expansão do Santo Daime do ponto de vista de que este movimento é sustentado teológica e ideologicamente por um ou mais projetos de salvação, e mediado por concepções  contemporâneas de espiritualidade, motivadas pela idéia de "doutrinar" que emerge a partir da expansão no Brasil do espiritismo kardecista e das doutrinas esotéricas que tem como base a teosofia (GROISMAN 2000).

4. Paradoxos de uma expansão: tradição e contracultura

Para situar especificamente a reflexão que procuro elaborar aqui, inicio por descrever sumariamente o fluxo das pessoas associadas a este projeto salvacionista. Assim, nos anos oitenta, iniciam os primeiros movimentos mais decisivos para permitir que o daime chegasse a Europa, e que são atribuídos aos pioneiros. Estes pioneiros eram participantes e líderes de núcleos brasileiros que, ou foram efetivamente convidados, ou foram apresentados aos europeus como “receptivos ao convite”, passando assim a visitar centros europeus para levar o daime e orientar a realização dos trabalhos espirituais
. Do ponto de vista de um número significativo destas pessoas, há uma convicção - mais ou menos explicitada – de que eles estariam trazendo um tesouro espiritual para a Europa, e que alguns classificaram como o “verdadeiro” El Dorado
.

Esta circulação ocorre informalmente no final dos anos oitenta. Na época, o Centro de Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS), organização civil sediada no Brasil e criada para inscrever e organizar as atividades de funcionamento do Santo Daime, passa por um processo de consolidação “institucional”. É também neste período que algumas garrafas contendo a bebida são embarcadas no Céu do Mapiá
 para o exterior.  

Estas primeiras iniciativas de expansão têm como antecedentes mais imediatos, o desdobramento dos movimentos associados ao que ficou conhecido como contracultura, que tiveram como desencadeadores eventos que ocorrem nos anos 50, principalmente os depoimentos de W.Burroughs e A.Ginsberg, que vieram à América do Sul para conhecer a telepatina
, relatando suas experiências, e os livros de Aldous Huxley, sobre suas experiências com a mescalina. Já nos anos 60 e 70 são Thimothy Leary e Carlos Castañeda que vão marcar a época respectivamente com relatos extraordinários sobre suas experiências visionárias com o peiotl, o cogumelo psylocibe e o ácido lisérgico. 

No início dos anos 70, um grande contingente de pessoas inseridas no fluxo estabelecido pela formação do que se poderia chamar de comunidade de interesse, passa a explorar regiões remotas do planeta em buscas espirituais, tendo como base as promessas de transcendência que motivaram o uso das substâncias consideradas "expansoras" da consciência.    

Assim, é no fluxo deste movimento, que cidadãos europeus e norte-americanos vêm para a América do Sul em busca de oportunidades de experiência, onde tomam conhecimento das iniciativas exploratórias dos migrantes chegados na Amazônia no início do século XX. É Raimundo Irineu Serra, um destes migrantes, que entre 1910 e 1920, depois de transitar por diferentes locais na região da fronteira entre Brasil, Bolívia e Peru, e utilizar a ayahuasca com moradores da região
, vai organizar, e institucionalizar, um dos primeiros núcleos de uso coletivo e sistematizado da bebida no Brasil.

Os relatos sobre a experiência de Irineu Serra e seus desdobramentos, e as informações sobre a existência de centros do Santo Daime, fascinaram os estrangeiros que acabavam por permanecer na Amazônia, hospedados em comunidades daimistas no Acre e no Amazonas, participando dos rituais. Até o final dos anos 70, o fluxo de visitantes estrangeiros para os Andes e através das fronteiras entre o Brasil, a Bolívia e o Peru era bastante intenso. Estes estrangeiros, muitos deles pessoas inquietas com o materialismo, as conseqüências da industrialização e a cultura do consumo, estavam a caminho de Macchu Picchu e Cuzco, no Peru. Assim, estes cidadãos percorriam regiões pouco exploradas do planeta, motivados por idéias de auto-conhecimento e busca espiritual, estimulados pela cultura beatnik, ou pelo contato com conhecimentos “tradicionais”. 

Alguns centros de uso da ayahuasca no Acre possuíam um ambiente favorável para atrair e receber estes viajantes, considerados peregrinos chamados pela própria bebida. Principalmente nos anos 70, com a criação da Colônia Cinco Mil, localidade nos arredores da cidade de Rio Branco que abriga a primeira igreja e o primeiro agrupamento organizado em do que poderia ser chamada tendência liderada por Sebastião Mota de Melo, o interesse de estrangeiros por experimentar a bebida recrudesce e torna-se bastante comum para a população local ver pessoas vindas de países da América do Sul e da Europa percorrendo a comunidade e participando dos rituais. Vera Fróes Fernandes (FERNANDES 1986) registra de forma bastante consistente este fluxo, assinalando que até o final de 1980, no “livro de registros” da Colônia Cinco Mil, havia 1201 assinaturas de pessoas que haviam tomado o daime pela primeira vez
. Segundo Fernandes, as assinaturas indicam várias procedências, incluindo Argentina, Bolívia, Peru, Colômbia, Venezuela, Inglaterra, França, Itália, Suíça, Alemanha, Portugal, Japão, Israel e Canadá. Esta movimentação vai aumentar nos anos 80 e se consolidar como fluxo constante nos anos 90, quando, por exemplo, são criados agrupamentos daimistas nos Estados Unidos e na Europa. Posteriormente, estes centros passam a ampliar suas atividades e atrair mais participantes, o que exige uma infra-estrutura mais efetiva. Assim, como tentativa de consolidação da presença daimista na Europa, é realizado em 1996, do I Encontro Europeo de Centros Daimistas (I EECD), na Espanha.  

5. Uma agenda para a expansão: “Institucionalização” e cidadania planetária 

O I EECD ocorreu no final de outubro, início de novembro de 1996, numa pousada nos arredores da cidade de Girona, na Catalunya. Participaram do encontro representantes de agrupamentos daimistas de dez países europeus. Na oportunidade, os representantes do CEFLURIS propuseram, entre outras, duas teses centrais: (1) a busca de uma “institucionalização” do CEFLURIS agora “internacionalizado”, e das relações entre a entidade, os núcleos de poder irradiadores (localizados na época no Céu do Mapiá), e os agrupamentos europeus. Neste sentido, foi proposta a normatização com base na padronização dos procedimentos rituais, e no estabelecimento de um fluxo mais sistemático do controle financeiro das atividades dos agrupamentos; e, (2) incluir na agenda do movimento pensar a expansão do Santo Daime no âmbito de uma luta pela constituição de uma cidadania planetária. 

Neste período, segundo dados coletados neste encontro, havia ao redor de 500 pessoas participando com regularidade das atividades do Santo Daime na Europa, destes em torno de 300 eram membros dos agrupamentos organizados, que totalizavam 28, em 10 países
. Estes dados embora demonstrem que a adesão ao Santo Daime envolvia um número não tão expressivo de participantes, se compararmos com o contingente de adeptos de outras religiões, demonstra por outro lado, a quantidade significativa de países onde havia agrupamentos daimistas. 

O processo de implantação dos agrupamentos europeus nos anos 90 segue e repercute, de certa forma, o que ficou conhecido como processo de institucionalização da doutrina, desencadeado a partir do primeiro grande encontro de centros daimistas ocorrido no Céu do Mapiá em 1989
. Esta simultaneidade de acontecimentos evidencia também que as lideranças daimistas reunidas em torno do CEFLURIS somente investiram na expansão, após a iniciativa de consolidar política e administrativamente a organização do Santo Daime no Brasil, sugerindo que o caráter das iniciativas de expansão e salvação foi influenciado também por uma preocupação pragmática. 

É importante ressaltar aqui que os participantes holandeses, juntamente com os participantes espanhóis, tiveram papel central nas negociações e na consolidação da existência dos agrupamentos daimistas europeus. Um momento crucial deste processo de inserção de participantes europeus na organização institucional, ocorre em maio de 1997, quando num encontro em Mauá (RJ), a líder da igreja Céu da Santa Maria, é eleita para fazer parte do Conselho Fiscal do CEFLURIS, selando o reconhecimento de sua inserção e engajamento, e criando um vínculo mais evidente e consistente entre os grupos europeus e o CEFLURIS.

6. A consolidação da presença do Santo Daime na Europa: encontros e circunstâncias 

Até a primeira metade dos anos 80, as relações entre os daimistas brasileiros e os europeus eram baseadas em iniciativas pessoais e individualizadas de contato, aprendizado, e participação em sessões do Santo Daime no Brasil. Estas pessoas visitavam os agrupamentos daimistas e depois de passarem um período de tempo hospedados em uma casa de família, participando dos rituais, levavam consigo ao retornar aos seus países uma pequena quantidade de daime. Um padrão estruturava os eventos de entrega do daime para o visitante que retornava para seu país. Num encontro formalizado por um convite para despedir-se, um membro da comunidade ofertava uma garrafa de daime “para tomar e para compartilhar com amigos”. Esta ritualização da entrega produzia uma situação de compromisso e estabelecia controle, estimulando a organização de pequenos grupos. Este padrão não se modificou significativamente por longo período, e as relações entre daimistas europeus e brasileiros se amalgamou até a década de 80, a partir de relações de vínculo, amizade e aprendizado e reciprocidade. 

Na segunda metade dos anos 80, o interesse de organizar sessões mais sistemáticas e similares com as que participaram no Brasil, multiplicou as iniciativas para que lideranças e os experts viajassem para outros países no sentido de orientar e transferir a coordenação dos rituais para os participantes locais. Neste período daimistas brasileiros viajaram para outros países e sustentaram com seu conhecimento, experiência e reputação a realização dos rituais. 

É somente em 1989, que o encontro entre lideranças daimistas e interessados em participar de rituais na Europa acontece mais formalmente, abrindo caminho para as iniciativas “oficiais” de implantar agrupamentos do Santo Daime em território europeu. Nesta época, há um encontro entre um membro do Céu do Mar
 e um psicólogo chileno que já havia feito um estudo com a ayahuasca. O chileno é convidado para participar de rituais no Céu do Mar. Depois da sessão, este convida então participantes do Céu do Mar para coordenarem sessões do Santo Daime na Espanha. Estes trabalhos ocorrem na Semana Santa de 1989, Na oportunidade, um pequeno grupo de daimistas é responsável pela coordenação dos trabalhos rituais em localidade nos arredores da cidade de Caravaca. Este é considerado o primeiro trabalho oficial da linha de Sebastião Mota de Melo na Europa.  

A realização do ritual na Espanha cria e consolida uma aliança importante e os participantes dos eventos subseqüentes vão apoiando e investindo na criação de uma infra-estrutura que permite viagens regulares de lideranças daimistas, músicos e outros membros do CEFLURIS considerado competentes para realizar e sustentar - em termos de conhecimento e performance - os rituais.

Em janeiro de 1990, Sebastião Mota de Melo morre subitamente, trazendo grande consternação entre seus seguidores
. No final de 1990, a publicação de uma entrevista com Alex Polari de Alverga, uma das principais lideranças do CEFLURIS. A matéria é denominada The Santo Daime Doctrine, e é publicada na revista norte-americana Shaman’s Drum. A publicação circula entre os membros de um grupo de holandeses, ex-participantes do movimento de Osho, liderados por Hans Bogers. Este é um momento fundamental da constituição de um interesse mais consistente dos holandeses pelo Santo Daime. Impressionados com o conteúdo da entrevista de Polari, e com a peculiaridade das experiências que ele descreve – uma religião “amazônica”, criada por um homem negro no início do século, que usa uma bebida psicoativa em seus rituais, e que é considerada “xamânica” – estes holandeses logo iniciam um movimento para fazer contato com os brasileiros e conhecer a bebida e a doutrina daimista. 

Em abril de 1993, um grupo liderado por Bogers participa na cidade de São Francisco, EUA, da celebração dos 50 anos da descoberta do ácido lisérgico pelo químico suíço Albert Hofmann. É importante assinalar que o grupo de Den Haag ainda nos anos 80 já explora o potencial terapêutico-espiritual do uso de substâncias psicoativas. Durante anos, eles realizam sessões coletivas de uso do MDMA (ecstasy) e de LSD, aplicando sua experiência com outros métodos de terapia em grupo, inclusive convencionais, aprendidos em instituições e comunidades terapêuticas para usuários de drogas nas quais trabalharam. Além disso, seu vínculo com o os grupos ligados a Osho permitem utilizar técnicas utilizadas nos ashrams de Osho para lidar com as experiências.

Neste evento em São Francisco, o grupo faz contato com uma pessoa que estava organizando sessões do Santo Daime na Alemanha, e um encontro é agendado. Dois membros do grupo de Den Haag viajam para a Alemanha em meados de 1993. Sua experiência reforça a convicção de que o grupo deve estreitar os laços com os daimistas. 

Estes desdobramentos são simultâneos com outra linha de acontecimentos que ocorre na Holanda. Em Amsterdam, uma cidadã holandesa, Geraldine, recebe um diagnóstico de um tumor considerado incurável e letal por médicos que a atendem. Geraldine, depois de tomar conhecimento das alternativas terapêuticas convencionais, passa a buscar outras formas de tratamento no campo dos terapeutas alternativos e das workshops New Age.. Através de outros freqüentadores, fica sabendo da existência do Santo Daime e passa a buscar formas para tomar a bebida. Inserida nas reais formadas sob a inspiração da ideologia da Nova Era, ela passa a ter experiências e trocas com terapeutas e seus grupos. Recebendo e transmitindo informações sobre as experiências, Geraldine toma conhecimento de duas informações que vão fazer grande diferença em sua busca. Uma primeira, foi saber da existência do grupo de Bogers, que era conhecido nestes círculos tendo especial interesse no uso ritual de substâncias psicoativas, e particularmente no uso da ayahuasca, sobre a qual escrevera um livro
. Geraldine descobre também que há um grupo do Santo Daime na Itália e que haverá um ritual naquele país em outubro de 1992, no qual participará o principal líder do CEFLURIS, Alfredo Gregório de Melo. Gregório de Melo viaja pela primeira vez para a Europa com uma comitiva
, promovendo encontros rituais e políticos com pessoas interessadas em tomar o daime. Geraldine faz um contato preliminar com Bogers, e se dirige para a Itália a fim de tomar a bebida. 

A  experiência de Geraldine é arrebatadora, e na mesma ocasião, ela é informada que em dezembro de 1992 será comemorado no Brasil o Centenário do nascimento de Raimundo Irineu Serra. Geraldine viaja então para o Brasil, para participar do Centenário, como fica conhecido o evento, e para conhecer o Céu do Mapiá, onde residem as principais lideranças daimistas. Uma garrafa de daime lhe é entregue com a recomendação que tome uma colher de sopa todos os dias de madrugada. 

Meses mais tarde, Geraldine se sentido beneficiada pelos efeitos terapêuticos da ingestão do daime, convida Bogers e seu grupo, para a organização de um encontro para tomarem juntos a bebida que restou de seu tratamento. 

A primeira sessão reuniu pessoas que se tornariam centrais na constituição dos agrupamentos holandeses. Havia só um litro da bebida e os participantes não sabiam ainda cantar os hinos daimistas. Assim, organizaram um círculo, tomaram quantidades muito pequenas da bebida e entoaram mantras. 

Em setembro de 1993, acontecem em Amsterdam sessões coordenadas por daimistas brasileiros atraindo muitos participantes. Em setembro de 1993 ocorre a segunda viagem de lideranças daimistas a Europa, com uma comitiva que é chamada Luz do Firmamento. Em outubro do mesmo ano, em Madrid, Geraldine, acompanhada de Bogers se farda
. Neste período, Geraldine se associa também com uma brasileira que vive em Amsterdam e que é fardada. Em novembro de 1993, mais três sessões são organizadas na Holanda.  

Em dezembro de 1993, Bogers e um grupo viajam pela primeira vez para o Céu do Mapiá. No hinário da passagem do ano, há também o fardamento de todo o grupo. Em seu retorno, Bogers e Geraldine se associam. Pouco tempo mais tarde, divergências sobre a condução das atividades do agrupamento estimulam a criação de duas igrejas. O grupo de Geraldine passa então se chamar Céu da Santa Maria e o de Bogers, Céu dos Ventos. 

7. A consolidação da presença daimista na Holanda

Em 1993 e 1994, as duas igrejas até então existentes consolidam sua existência e passam a organizar os rituais, cumprindo o calendário oficial do CEFLURIS, condição para que tivessem o status de “Igreja”. Em 1995, é criada outra igreja na Holanda, denominada Luz da Floresta, que nasce da iniciativa de um brasileiro, músico e morador do Céu do Mapiá, conhecido como Veríssimo, e que tendo estado na Holanda anteriormente, resolve retornar liderar a organização de um agrupamento. 

Assim, havia, em 1998, três agrupamentos do Santo Daime no Holanda. Estes agrupamentos foram se constituindo de forma diferenciada. Esta diferenciação, porém, não produziu experiências de aglutinação absolutamente peculiares. Há neste sentido padrões que se repetem na constituição de muitos grupos daimistas. Uma vez constituído um grupo embrionário, com potencialidades para tornar-se uma nova Igreja, é estabelecido contato com o CEFLURIS, que se configura em troca de conhecimento, acompanhamento e controle. A partir daí, a trajetória do grupo passa a ser monitorada por visitas de representantes oficiais, ou pessoas vinculadas de uma forma ou de outra com a entidade. Nestas visitas estas pessoas procuram transmitir seus conhecimentos sobre procedimentos rituais e sobre a doutrina daimista – aqui considerada no seu mais amplo sentido, ou seja, princípios teológicos e cosmológicos, normas e regras ritualísticas, normas e regras para o comportamento esperado. Este controle de um lado dá suporte para a constituição e crescimento do agrupamento, de outro, constrange significativamente a invenção e a criatividade dos participantes. A demonstração de que o agrupamento busca uma ortodoxia ritual e doutrinária, neste sentido, passa a ter um valor a ser altamente considerado nas avaliações que são feitas sobre o agrupamento. Para as Igrejas Céu dos Ventos e Céu da Santa Maria, esta busca de uma ortodoxia presumida gera metodologias de aprendizado ritual configurada na organização de eventos denominados “Ensaios”, em que o cântico dos hinos daimistas e os procedimentos rituais são executados antes da data indicada do calendário, para a familiarização e habilitação dos participantes dos rituais. 

A noção de projeto, como já abordei em outro trabalho
, parece caracterizar adequadamente o éthos e a visão de mundo das pessoas que tem participação mais ativa e cotidiana na fundação e no funcionamento destas duas igrejas. Neste sentido, os grupos se organizam sistematicamente em torno de objetivos e em busca de eficácia, envolvendo todos os membros em tarefas inseridas num planejamento a curto, médio e longo prazo, estruturando antecipadamente formas de financiamento, e também a divisão das tarefas de organização e realização dos rituais e de manutenção do agrupamento. Neste sentido, há um contraste com uma motivação missionária que parece inspirar daimistas brasileiros que viajam para a Europa a fim de “ensinar” e “doutrinar” os europeus, e que sustentam sua atuação na convicção de que há forças espirituais que os impulsionam e sustentam.   

No caso mais específico dos agrupamentos que formaram as igrejas daimistas da Holanda, há em sua trajetória, elementos recorrentes e singulares que permitem afirmar que os processos de formação e consolidação destes agrupamentos como “Igrejas Daimistas” são representativos de formas modelares de aglutinação no campo da chamada Nova Era (MALUF 2002). Ao mesmo tempo, a constituição de um agrupamento localizado não implica numa restrição ao surgimento de conexões e influências entre os grupos e seus participantes. Ao contrário, a existência de grupos diferentes parece estimular o trânsito de participantes, que encontram, nos rituais dos grupos aos quais não estavam associados, formas de intercâmbio e espelhamento.

Parece ser recorrente que a formação dos três agrupamentos foi iniciada por pessoa, que motivada por algum acontecimento significativo em sua vida, ou por ter sabido da existência do Santo Daime, toma a iniciativa, ou sustenta pessoalmente, a realização dos trabalhos espirituais, ou que se associa a outras pessoas para tal. Assim após aglutinar pessoas em seu entorno, e avaliar a oportunidade e a consistência adquirida pela organização do agrupamento, resolve formalizar um vínculo com o CEFLURIS. Um segundo elemento que é recorrente é que depois de decidir vincular-se ao sistema religioso, a pessoa ou seu grupo formaliza verbalmente sua intenção, e desejo para um representante do CEFLURIS que arranja um encontro com a principal liderança do CEFLURIS, que tem prerrogativa para aceitar ou não o pleito.   

8. Igrejas Daimistas na Holanda: Singularidade e Ortodoxia 

Como mencionei acima, havia em 1998 três grupamentos do Santo Daime em território holandês, o Céu dos Ventos, na cidade de Den Haag (The Hague), o Céu da Santa Maria, em Amsterdam, e Luz da Floresta, na cidade de Alkmaar. Um estudo sobre a configuração destes agrupamentos nos permite notar que, de um lado, os protagonistas procuraram reproduzir padrões preconizados e presumidos de organização, mas também, por outro lado, por outro, as trajetórias pessoal e coletiva de cada segmento vão se constituir em experiências idiossincráticas de interpretação e adaptação das idéias e práticas transpostas. 

Desta forma, a trajetória constitutiva do Céu dos Ventos vai incluir uma convivência grupal anterior em relação a sua formação como Igreja daimista, e que fora motivada pela criação de um grupo de convivência que utilizou e explorou por extenso período uma grande variedade de técnicas terapêuticas vinculadas à experimentação de estados modificados de consciência. Entre as décadas de 70 e 80, conforme abordei em outro trabalho (GROISMAN 2000), o núcleo de pessoas formadoras desta igreja participavam de uma experiência de vida em comunidade e posteriormente passaram a fazer parte do movimento liderado por Bhagwan Shree Rajneesh. A morte de Rajneesh em 1990 marca um período de decadência do movimento que liderava, e é um pouco depois desta época que este grupo adere ao Santo Daime para continuar sua trajetória. A adesão ao Santo Daime se dá num momento de impasse e se constitui numa oportunidade de viver uma experiência que inclusive vai recuperar para eles, de um lado, valores de um passado cristão “abandonado”, e de outro, a concretização de uma intenção de aprofundar conhecimentos sobre o xamanismo amazônico, considerado inserido implicitamente no uso ritual sistemático da ayahuasca. 

A vinculação do grupo com a experiência de terem sido ligados a Osho é reafirmada, e a entidade que criam é denominada Eclectic Centre of Fluent Universal Light Osho - CEFLUOSHO. Em 1997, participavam do Céu dos Ventos em torno de cinqüenta pessoas. Fotos de Osho e das lideranças daimistas mais proeminentes faziam parte dos altares que encontrei nas casas dos membros
, e nos rituais. A participação e o vínculo com centros vinculados a Osho, neste sentido, ainda está presente. 

Por outro lado, o grupo desenvolve uma sofisticada estrutura para incorporar os valores e as práticas daimistas, com destaque para o aprendizado dos hinos, dos procedimentos rituais, e do idioma, português, em que cantavam os hinos
. Uma promoção de formas de adaptação dos métodos daimistas de trato da bebida e de fluência das concepções cosmológicas e políticas é estimulada, e transcende uma transposição automática. O consumo do daime nos rituais, por exemplo, é cuidadosa e precisamente registrado, inclusive com o cálculo minucioso das quantidades consumidas coletiva e individualmente. O vínculo com daimistas brasileiros é estabelecido por um critério de alianças fundamentado num sistema de troca bem delineado, no qual as reciprocidades são também cuidadosamente tratadas. Neste sentido, são estabelecidas alianças com base num critério de simetria, como por exemplo, com a tendência daimista chamada Umbandaime
, que de certa forma não faz parte do núcleo do poder do CEFLURIS, como o Céu dos Ventos, e tem em seus membros pessoas receptivas a estabelecer relações recíprocas. Além disso, o grupo associa ao sistema ritual tradicionalmente utilizado, aprendido nos contatos com daimistas brasileiros, e nas viagens de seus membros ao Brasil, a uma abordagem ritual configurada em sistema peculiar de organização dos hinos para serem utilizados nos trabalhos espirituais. Este sistema pode ser exemplificado pela edição de um livro de hinários chamado Santo Daime Verzamelbundel.  A publicação se estrutura de forma peculiar, com coleções de hinos selecionados que exigem uma concentração redobrada para sua execução (que se dá em forma de canto ou instrumentação nos ensaios e trabalhos oficiais). Os cadernos de hinos daimistas até então reúnem coleções de hinos compostas, ou pelo critério do “recebedor” (ou hinos recebidos por uma pessoa do plano espiritual) ou pelo critério da escolha temática (hinos de cura, hinos da oração), com fins de estruturar o formato de sessões. Este formato de apresentação de hinos selecionados representa diferente intenção, já que os hinos são cantados por escolha intempestiva do coordenador do ritual (em contraste com a forma seqüencial utilizada com base nas coleções por recebedor e por tema) exigindo do participante do ritual muita atenção e concentração para acompanhar o roteiro de escolha dos hinos feita unilateralmente pela pessoa que coordena o ritual. Este procedimento permite uma exploração da tensão de estar sob o efeito da bebida, e ter acuidade em identificar o hino a ser cantado durante o ritual, o que se configura em um estímulo ao desenvolvimento espiritual e ao controle da experiência
.
No Céu da Santa Maria, o processo de constituição vai se consolidar em torno da líder Geraldine. Sua trajetória vai significar uma conversão mais clássica a uma visão que preconiza a idéia de investimento num vínculo intenso e institucional com o CEFLURIS. Assim, o Céu da Santa Maria, por esta razão, e, de certa forma, por estar localizado na cidade de Amsterdam - local de afluência de um grande número de pessoas associadas individualmente aos círculos e serviços da New Age - reunirá um número um pouco maior de pessoas que o Céu dos Ventos, com uma presença mais expressiva de mulheres que vivem sozinhas, e que vão se aglutinando em torno da liderança, consolidando o grupo dirigente. 

Esta aglutinação se dá paralelamente ao estabelecimento de um vínculo simbólico com as tradições dos índios das pradarias norte-americanas, cujo expoente mítico mais representativo é a liderança Sioux, Sitting Bull, que inclusive empresta seu nome ao local onde ocorria parte significativa dos trabalhos espirituais do grupo. Estes trabalhos ocorriam num centro, nos arredores de Amsterdam, cujo proprietário era também admirador destas tradições, tendo decorado o local com fotos de líderes indígenas e ícones significativos evocativos desta tradição. Por outro lado, no Céu de Santa Maria, a liderança feminina também se expressa significativamente, e se configura de forma eloqüente num procedimento inovador e se considerarmos as práticas e concepções tradicionais transgressor entre daimistas, que é atribuição de servir o daime a uma mulher
.
Luz da Floresta, a outra igreja daimista existente no final dos anos 90 na Holanda, coloca também uma situação particular em torno da liderança de um brasileiro. Veríssimo, patriarca de uma importante família que vivia no Céu do Mapiá, depois de ter estado na Holanda, tem um insight de que deveria compor um grupo na Holanda, conhece uma mulher holandesa com quem se associa e deixa sua família. Veríssimo constitui seu grupo na cidade interiorana de Alkmaar e reúne em torno de 20 pessoas. Na motivação para a formação do grupo, a convicção de que ele é um representante autêntico do saber “amazônico” sobre o uso do daime. De certa forma, seu grupo se aglutina em torno de sua concepção "mais tradicional" de condução dos rituais, que paradoxalmente contrasta com a busca de ortodoxia nas outras igrejas. A marca desta condução parecia ser a busca de uma execução ritual e de um estilo de vida associados a uma presumível “tradição” dos ayahuasqueiros brasileiros. Neste sentido, a performance ritual de Veríssimo comportava de forma bastante sistemática discursos nos quais ele mencionava suas experiências, e os ensinamentos deixados por Raimundo Irineu Serra e Sebastião Mota de Melo, figuras centrais no imaginário daimista. Neste sentido, Luz da Floresta representava mais uma forma peculiar de composição de uma Igreja daimista, na qual a experiência e a performance de Veríssimo eram centrais.    
As configurações das três igrejas daimistas na Holanda no final dos anos 90 demonstram aspectos que podem ser generalizados, mas que em sua essência representam a marca da singularidade da formação dos grupos espiritualistas contemporâneos que Sônia W. Maluf descreveu (MALUF 2002). Para demarcar esta singularidade, destaco nesta resumida descrição, o entrelaçamento de motivações e conteúdos de diferentes origens, como um indício da inserção do processo de expansão do Santo Daime neste contexto, às influências tanto do que se chamou de pós-modernidade, quanto mais especificamente dos parâmetros ideológicos do movimento da New Age, que administra “mitos coletivos e narrativas pessoais”, conforme a abordagem de Maluf (op.cit.). 

No Céu dos Ventos, há o encontro entre um estilo de vida marcado pela adesão a técnicas das escolas de psicologia alternativa ou de anti-psiquiatria, ou a concepções espiritualistas oriundas, da Índia. Este encontro é desenhado neste sentido pelas experiências com métodos psicoterapêuticos, é influenciado pela vivência em comunidades nos anos 70 e 80, e pelo elo de um significativo número de participantes com o movimento fundado por Osho, e, por último, pela intenção de associar-se a uma tradição que procura promover a cosmologia e as práticas adaptadas de um contexto “xamânico”. 
No contexto construído pela trajetória dos participantes do Céu da Santa Maria, fica clara a intenção de vínculo com a tradição xamânica dos índios das pradarias norte-americanas. Já entre os participantes da Luz da Floresta, a intenção é associar-se a uma concepção particular, mas considerada autêntica e tradicional, da cultura ayahuasqueira amazônica, que seu líder procura representar. 

Estes vínculos são desdobrados na constituição de iniciativas de “ajuda” aos brasileiros. Estas iniciativas (criação de ONGs para arrecadação de fundos e organização de eventos exaltando o saber considerado tradicional sobre o uso da ayahuasca e o xamanismo amazônico) abordam, e buscam “reparar” os danos da exploração estabelecida no passado pela atuação colonialista, considerada predatória, dos europeus em relação às populações nativas das Américas e da África. 

Por outro lado, as continuidades existem fundamentalmente na relação entre os agrupamentos e o que ficou conhecido como linha do Mestre Irineu, que supõe (1) um repertório simbólico-ritual, que seria efetivado pelo vínculo ao sistema, identificado como sendo fruto das concepções peculiares elaboradas sob a liderança de Sebastião Mota de Melo; (2) o uso ritual do daime (ou da ayahuasca) com uma inspiração cristã-espiritualista, e (3) contextualizado por uma espécie de "vínculo divinatório" com a Floresta Amazônica. Este vínculo implica em última instância, na medida em que repercute as idéias e práticas dos movimentos preservacionistas, em uma motivação de sentido reparatório. 
9. Considerações Finais
As trajetórias de consolidação de cada agrupamento do Santo Daime na Holanda como provavelmente em outros países, de um lado, demarca de forma peculiar o uso de uma substância psicoativa no campo religioso, com ênfase na busca de uma ortodoxia e de uma tradição presumida. Paradoxalmente
, o fluxo nos trajetos, as formas de atravessamento das fronteiras, o estoque de conhecimento dos participantes, assim como as implicações e responsabilidades sintetizados pelo propósito reparatório podem ser analisados eventos de certa forma tipificados pelas práticas validadas pelos círculos da New Age, e dentro deles, do segmento que tinha especial interesse no chamado “conhecimento xamânico”. Neste sentido, faz parte também do processo de consolidação destes agrupamentos, que eles significam, num mundo globalizante, importantes entrepostos de relações simbólicas e sociais que criam, amalgamam, tornam consistentes estas relações e seus desdobramentos. Estes desdobramentos se configuram em laços políticos ou afetivos, alianças matrimoniais, transações no campo das diversas formas implicadas de negociação. Num contexto em que os processos migratórios, e o trânsito trans-fronteiriço se intensificam, a presença destes entrepostos em forma institucionalizada, comprometida e controlada por uma organização centralizada, a qual é possível se associar, significa uma importante base de apoio.         

Há reveses e fronteiras neste movimento expansionista, que ocorrem mais genericamente no campo da comunicação, já que muitos idiomas se entrecruzam e muitas vezes pouco se comunicam. Há também reveses que se manifestam em outros campos mais específicos. Em outubro de 1994, por exemplo, é publicada na revista alemã Der Spiegel, uma reportagem chamada Brüder im Schmerz (Irmãos em sofrimento), que, sensacionalista, narrando eventos rituais com substâncias psicoativas como perigosos, repercute negativamente para os daimistas. 

Mais tarde, em 1999, daimistas são presos simultaneamente na Alemanha, na Espanha, na França e na Holanda, acusados de “tráfico de drogas”. Estas prisões motivadas por iniciativas de repressão ao uso da ayahuasca, acabam por configurar-se em oportunidades de reivindicação da legalização do uso da bebida. Estas iniciativas tiveram êxito, pelo menos na Holanda e na Espanha, e possibilitaram a legitimação do Santo Daime como alternativa socialmente aceita de expressão religiosa.   

Este estudo sobre a expansão do Santo Daime
 procurou articular processos diferenciados e circunstanciados numa determinada época. Por outro lado, esta abordagem sintetiza o que se poderia chamar heuristicamente de entrecruzamento simbólico e trans-histórico de projetos salvacionistas, inspirados por circunstâncias e concepções contrastantes entre si. A salvação, nos dois projetos, enquanto categoria de motivação, neste sentido, produz o convencimento de si e dos outros. De um lado, há duas aplicações diferentes do que se poderia considerar um projeto clássico de salvação: pessoas “iluminadas” ou “tocadas” pelo divino “trazem a boa nova”, e procuram dentre os viventes: (1) aqueles escolhidos para compartilhar e usufruir de seus benefícios e (2) dispostos a assumir as responsabilidades e deveres decorrentes. De outro, supõe-se projetos que incorporam formas contemporâneas de religiosidade, que ressemantiza a salvação no campo performático e a auto-salvação reparadora, numa tentativa de síntese. No projeto contemporâneo, se mantém talvez a idéia de remissão dos pecados, mas não mais pelo sacrifício e a caridade redentora, mas pela busca do conhecimento e de relações adequadas – “eco-centradas” - com os demais seres humanos e o cosmos. É menos uma remissão subsumida pela auto-punição. No projeto daimista, há um campo fértil de exploração de uma espiritualidade voltada para o cultivo do self, da resistência às iniciativas consideradas destrutivas do planeta, e assim para a promoção e a disseminação da idéia de uma “cidadania planetária”, tão ao gosto do que vem sendo chamado de meta-revelação (cfe. CARVALHO 1991).   

Esta tendência tem sido observada a partir de um ponto de vista que considera uma disposição ímpar de ampliar horizontes de conhecimento e experiência, e de ensejo de uma “cidadania” que transcende peculiarmente as fronteiras. No mesmo sentido, consolida-se neste contexto o que se tem chamado de globalização, com uma relativização simbólica das fronteiras nacionais e culturais. A globalização torna-se, antes diagnóstico sociológico ou econômico dos movimentos populacionais, mas força propulsora, palavra de ordem e motivação para que pessoas, idéias e práticas se desloquem no campo de uma disposição concentrada para uma exploração do potencial dos contatos transculturais e da perambulação planetária. 

Exploração e perambulação convertem-se em migração internacional, e assim em prática social de adaptação e conquista, mediada eticamente. Por outro lado não é frutífero enfocar de forma simplista as iniciativas de ampliação do uso do daime como movimento inspirado por uma “ampliação do mercado”. Neste particular, não se pode ignorar numa abordagem como a que estou procurando delinear aqui o caráter extraordinário e arrebatador da experiência de tomar o daime. Seria no mínimo ingênuo e injusto considerar estas fascinantes e transformadoras experiências - conduzidas pela construção de um saber milenar, como resultante de uma motivação ilegítima de luta pela sobrevivência a partir da apropriação de saberes tradicionais. 

Talvez seja preciso parcimônia metodológica e epistemológica para assumir que toda e qualquer prática social é, em última análise, uma apropriação. Que autenticidade e tradição são apenas categorias norteadoras e distintivas de territórios de abordagem, e muitas vezes de delimitação de feudos ou monopólios de pesquisa, e que, neste sentido, configuram-se em categorias que não tem valor heurístico.

A mitofonia
 da gênese do Santo Daime enquanto forma religiosa é eloqüente ao destacar a importância do evento do encontro motivado pela busca pessoal com saberes já existentes e consolidados, e reflete muito mais seu sentido de projeto de salvação. Nas narrativas sobre o surgimento do Santo Daime, é um negro extraordinário, alto e forte, descendente de escravos africanos, libertário e clarividente, com uma liderança política evidente, que descobre no meio da mata sombria, um tesouro. No mito, contado e recontado, Irineu é considerado por alguns de seus seguidores aquele que converte a ayahuasca para o Cristianismo. Para os europeus que compartilharam comigo suas preocupações, certezas e interrogações, e que escolheram dedicar-se a aprender o saber sistematizado e ressignificado por Irineu Serra em forma de sistema religioso organizado, o Santo Daime se constitui na escolha de uma forma peculiar, e ao mesmo tempo desafiadora, de busca espiritual na qual encontraram elementos estruturantes para o que pensam ser o desenvolvimento de novas relações sociais no planeta.  
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� A expressão Religião Ayahuasqueiras Brasileira embora careça de uma abordagem mais extensiva como classificação de grupos organizados cuja emergência ocorre em território brasileiro, e que usam a ayahuasca em contexto ritual-religioso, demarca de forma interessante e útil este campo de estudo, configurando-se como “operacional do ponto de vista analítico” (ROSE 2005).    


� Ver por exemplo ARIZPE 2001.


� O termo agenda aqui refere-se aqui ao estabelecimento de percursos e prioridades a serem consideradas no momento de fazer escolhas pessoais e grupais.


� Utilizo aqui a categoria rede religiosa para me referir ao amplo conjunto de genealogias, constituições, articulações e distinções (principalmente as auto-atribuídas) que compõe o campo de possibilidades (VELHO 1999) simbólicas e sociais, que abriga um número crescente de pessoas, grupos e organizações, internacionalmente, em torno do uso ritual-religioso da bebida conhecida como daime.  


� O termo recreativo tem sido usado precariamente para evocar experiências que não podem ser classificadas como motivadas por algum propósito específico. O uso da expressão neste sentido é problemático, já que muitos contextos que poderiam ser considerados “recreativos”, envolvem uma série de motivações que embora movidas por uma intenção do lúdico, envolvem promoção da otimização de processos cognitivos e  mecanismos de sociabilidade.   


� O que chamo aqui de dinâmica regional procura caracterizar a forma mais usual de constituição dos grupos então existentes: pessoas das circunvizinhanças (grupos existentes no estado de Rondônia, por exemplo) entram em contato com os agrupamentos existentes, resolvem criar centros em suas localidades, e estabelecem relações de camaradagem e troca, mantendo pequenos núcleos que seguem os parâmetros doutrinários e rituais oriundos dos centros irradiadores.


� Hino no. 78 – Das virtudes, do conjunto de hinos conhecido como O Cruzeiro, considerados recebidos do plano espiritual por Raimundo Irineu Serra.


� A expressão trabalho espiritual tem entre os daimistas a conotação análoga a de correntes espiritualistas, nas quais “trabalho” evoca o engajamento pessoal e ritual da pessoa na agência de iniciação e transformação que as escolas espiritualistas propõem. Para uma abordagem consistente do tema, ver MALUF 2002. 


� Numa referência metafórica ao El Dorado, expressão que evoca a busca que motivou conquistadores a aventurar-se além-mar nos séculos XIV e XV. Neste caso, diferentemente do caráter das motivações manifestas (tesouros, cidades feitas de ouro, etc.) para a busca do El Dorado entre os conquistadores medievais, El Dorado neste caso é uma referência à bebida psicoativa ayahuasca, que tem uma coloração avermelhada que pode se aproximar do dourado.


� Pequena vila no interior do município de Pauini, estado do Amazonas, e que fica às margens do Igarapé Mapiá, um afluente do Rio Purus, que se torna principal centro desta linha no Brasil.


� Telepatina é a uma denominação conhecida na época para o princípio ativo da Banisteriopsis caapi, que sugeria um dos principais efeitos esperados do alcalóide respectivo. 


� Podem ser incluídos aqui indivíduos e populações indígenas e não-indígenas.


� Há entre os agrupamentos e linhas daimistas iniciativas de registro formal das pessoas que tomam a bebida. 


� Para mais dados sobre o encontro e a presença de agrupamentos do Santo Daime na Europa, ver GROISMAN 2000. 


� Este encontro reuniu representantes dos centros brasileiros e tomou importantes deliberações.


� Um dos três primeiros centros ligado à linha de Sebastião Mota de Melo localizado fora da região amazônica, neste caso, no Rio de Janeiro.


� Relevante ressaltar aqui que simultaneamente na mesma semana morre também Bhagwan Shree Rajneesh, o Osho. A coincidência passa a ser considerada como um evento sincrônico significativo tanto para daimistas que conheciam a trajetória de Rajneesh, quanto para os seguidores de Osho, que em número crescente freqüentam os rituais do Santo Daime.


� BOGERS, H. & Hans Plomp & Stephen Snelders. 1994. De psychedelische (R-)Evolutie. Amsterdam: Bres.


� Comitiva é a palavra utilizada pelos daimistas para definir os grupos organizados que acompanhavam Gregório de Melo em suas viagens. Particularmente nesta primeira, esta comitiva visita Espanha, Itália, Bélgica e Alemanha. 


� O ato de “fardar-se”, ou usar a “farda” pela primeira vez no ritual, representa o ingresso “oficial” no Santo Daime.  A “farda” é indumentária para uso pessoal nos trabalhos espirituais. É chamada desta forma em evocação do vínculo simbólico estabelecido entre daimistas e militares provavelmente pela experiência do fundador Irineu Serra como guarda de fronteiras, no início do século XX.    


� Ver GROISMAN 2003.


� É relevante registrar que, similar a práticas encontradas entre daimistas brasileiros, estes holandeses compunham altares pessoais em suas casas, concebidos de formas idiossincráticas e arranjados com cuidado, contendo em geral objetos que representavam de alguma forma suas trajetórias de vida, com ênfase em suas experiências espirituais. 


� Posteriormente, os membros do grupo passam a “receber” hinos em holandês.


� Uma abordagem deste vínculo pode ser encontrada em GROISMAN 2000.


� Para uma abordagem mais extensa deste procedimento ver GROISMAN 2000: 132-139.


� Há que se considerar neste particular que esta mulher á a que no ritual serve o daime para as mulheres participantes. 


� Na sociedade contemporânea, parece que as situações e os comportamentos paradoxais atraem mais do que no passado, talvez por significarem oportunidades criativas e performáticas mais evidentes. Os stands em feiras turísticas nos quais as pessoas se paramentam com roupas do início do século, num cenário correspondente, podem também exemplificar esta busca de um paradoxo criativo e performático.


� Neste artigo, a expressão Santo Daime evoca agrupamentos e organizações que se consideram seguidores e seguidoras do que ficou conhecida como a “linha do Mestre”, denominação que referencia o vínculo histórico e teológico com a tradição de uso da bebida daime, cujo principal fundador foi Raimundo Irineu Serra, também conhecido como Mestre Irineu.


� Palavra que utilizo para me referir à profusão extraordinária de referências às trajetórias e experiências empolgantes daqueles protagonistas centrais, de eventos que os nomeiam e legitimam como figuras centrais do complexo modelar daimista.   





