(Des)afetar e compreender. Uma
(curta) retrospectiva psicodélica

Juan Scuro'
Abrir um campo etnografico

Comecei a descobrir o mundo das plantas sagradas em 2010, quando iniciei
minhas investigacdes etnogrdficas sobre a transnacionalizacdo do Santo
Daime para o Uruguai. Hoje penso naquele jovem pesquisador, absoluta-
mente alheio ao campo em que entrou, e misturam-se a nostalgia, a auto-
percepcio de um rico processo de amadurecimento pessoal e intelectual e
a confirmacao absoluta de um desenvolvimento exponencial do campo dos
psicodélicos e da producio cientifica em torno do tema. Fui afetado pelo
campo desde o inicio, e foi essa ideia de afetacio de Favret-Saada (2005) que
me acompanhou desde o primeiro momento na busca por possiveis inters-
ticios metodolégicos em meu percurso etnografico. Mais de uma década se
passou desde entdo e, claramente, nem o campo nem quem escreve sio 0s
mesmos. O que aconteceu nesses anos?

A partir do momento em que comecei a fazer etnografia em uma igre-
ja do Santo Daime no Uruguai, ficou claro que estava diante de uma tarefa
bastante nova, niao sé para mim, o que certamente era, mas também parao
ambiente académico mais amplo, porque aquilo, naquela época, era ainda
muito mais desconhecido pela populacdo em geral do que € hoje. Estava
claro que um novo campo etnografico abria-se entdo.

1 Professor na Universidad de la Republica, Montevideu.
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Eraoanode 2010. Euestava iniciando meu mestrado em Antropologia,
em Porto Alegre, sob a orientacdo do professor Ari Pedro Oro. Nessa época,
tomei conhecimento da existéncia da religido Santo Daime, uma das cha-
madas religides ayahuasqueiras brasileiras (Labate, 2004), ou seja, institui-
¢oes religiosas que comecaram a formar-se nas primeiras décadas do sécu-
lo XX na regido do Acre e que vivenciaram gradativamente um importante
processo de transnacionalizacdo, muito particularmente notdvel a partir
da década de 1990. O Santo Daime rapidamente me chamou a atencio, pois
percebi nele uma grande convergéncia de temas que me seduziram. O Santo
Daime reuine temas em torno de religido, drogas, estados de consciéncia e
xamanismo amazonico. Morei em Porto Alegre, onde fiz mestrado e dou-
torado, mas sou proveniente do Uruguai, pais onde nasci, morei e concluf
minha graduacdo. Saber da existéncia de uma igreja do Santo Daime em
meu pafs gerou em mim um grande entusiasmo. Uma igreja do Santo Daime
no Uruguai? Uma igreja de origem brasileira onde se consome ayahuasca no
Uruguai, “o pais laico sem indios”?

Dois anos depois, defendi minha dissertacdo de mestrado intitula-
da No Uruguai também hd Santo Daime. Etnografia de um processo de
transnacionalizacdo religiosa. No Uruguai também existe o Santo Daime.
Foi isso que quis dizer com a possivel dupla interpretacio que o enunciado
tem. Considerando as fortes caracteristicas do Brasil como exportador de
religido (Oro, 1993), e levando em conta a bibliografia cada vez mais abun-
dante que foi produzida em torno da transnacionalizacdo das religides aya-
huasqueiras brasileiras, dizer que no Uruguai também existe o Santo Daime
é dizer que o fluxo de exporta¢io (neste caso, das religides ayahuasqueiras)
também chegou a este pais. Esse € um primeiro sentido possivel da afirma-
¢do, digamos, a partir de uma perspectiva brasileira. O Uruguai também ¢
destino dessas religides. Por outro lado, a afirmacdo tem um segundo sig-
nificado possivel, desta vez, na perspectiva uruguaia. No Uruguai, onde
certos mecanismos obscurecem a expressdo da alteridade, a afirmacio de
que “também existe Santo Daime” pretendia ser uma contribuicio para a
paleta de cores da alteridade interna.
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Pareceu-me interessante compreender a especificidade de um gru-
po religioso com as caracteristicas do Santo Daime no Uruguai. O Santo
Daime ¢ um espaco de multiplas circulagdes. Pessoas, narrativas, obje-
tos, linguagens, imagindrios, prdticas passam por esse espaco. “Brasil” e
“Amazonia” como sinteses significativas ocupam um lugar simbdlico re-
levante na esfera daimista. Mais especificamente, as experiéncias ligadas
aos saberes e as prdticas das populacoes amazonicas estdo particularmen-
te presentes no Santo Daime. Esse espaco, essas intersecoes possibilitadas
pelo Santo Daime e que ali circulam, formam um espaco de sociabilidade
e de cotidiano onde se materializam prdticas e modos de sentir e pensar
que tornam esse espaco uinico no contexto nacional uruguaio. Uma igreja
do Santo Daime no Uruguai funciona, entdo, como uma possivel porta de
entrada para um espaco de circulacdo de experiéncias particulares, espe-
cificas, onde podemos encontrar ao mesmo tempo: estética crista, de ma-
triz afro, indigena, linguas espanhola e portuguesa, ayahuasca amazonica,
rapé, cantos, maracds, estados alterados de consciéncia, para citar alguns
elementos.

Eu estava descobrindo um novo campo etnogrdfico singularizado
por uma manifestaco religiosa do Brasil que se enraizou no Uruguai desde
o inicio da década de 1990. Ao contrdrio dos importantes processos de cres-
cimento e legitimagio de outras formas religiosas do Brasil (como as igre-
jas pentecostais e neopentecostais, ou diferentes expressoes de religides de
matriz afro-brasileira), o Santo Daime apresentava uma diferenca abismal
em termos de visibilidade publica. Trinta anos apds o inicio do processo de
fundacdo de uma igreja do Santo Daime no Uruguai, seu crescimento em
termos numéricos ¢ modesto.

O Santo Daime ¢ enquadrado como um terceiro movimento ou flu-
x0 religioso do Brasil. Se insistirmos na ideia de que o Brasil exporta reli-
gido e se os segmentos pentecostal e afro-brasileiro sdo bons exemplos de
processos consolidados de reterritorializa¢do de prdticas, o Santo Daime
e as religides ayahuasqueiras brasileiras expressam outra forma possivel
de circulacdo de narrativas religiosas origindrias do Brasil. Nesse caso, a
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particularidade da carga simbdlica colocada em circulacdo pelas religides
ayahuasqueiras brasileiras estd orientada para um campo semantico ligado
ao xamanismo amazonico. Isso € claramente visto na centralidade do uso
ritual da ayahuasca, uma bebida psicodélica origindria da bacia amazoénica
tradicionalmente utilizada por multiplas populagdes dessa regido (Luna,
1986). A centralidade do uso ritual da ayahuasca no contexto das religides
ayahuasqueiras brasileiras ndo implica a auséncia de elementos e prdticas
simbdlicas do espectro cristdo e afro. Nesse sentido, o Santo Daime € uma
expressdo muito particular de uma sintese narrativa extremamente po-
derosa, pois retine uma ampla gama simbdlica onde podem ser claramen-
te apreciados elementos das grandes tradicdes de construcdo cultural do
Brasil intercultural (MacRae, 1992).

Essa complexa rede de elementos exportdveis que é o Santo Daime
nunca esteve livre de polémicas, principalmente focadas na natureza psi-
coativa da ayahuasca, ou Santo Daime, como € conhecida a bebida psi-
codélica dentro dessa religido. A bebida resultante do cozimento na dgua
de algumas plantas de origem amazonica, como Banisteropsis caapi e
Psychitria viridis, ¢ comumente conhecida como ayahuasca, yagé, hoas-
ca ou Santo Daime. Essa bebida tem a particularidade de conter algumas
substancias psicoativas, como a N,N-Dimetiltriptamina (DMT), e outras
substancias, como Harmine, Harmaline e Tetrahidroarmina (Callaway,
2005). A presenca dessas moléculas nas preparagdes tradicionais da aya-
huasca e os efeitos de alteracdo da consciéncia que produzem fazem com
que essa bebida e seus usos sejam objeto de significados muito diferentes.
Por um lado, as caracteristicas psicodélicas da ayahuasca a tornam obje-
to de controle internacional, uma vez que o proibicionismo como modelo
de controle de substancias implica a consideracio desses componentes em
termos de riscos. Porém, ao mesmo tempo, as mesmas caracteristicas psi-
codélicas dessa bebida e de outros psicodélicos, como a psilocibina (com-
ponente ativo de algumas espécies de cogumelos), despertaram um inte-
resse cientifico muito forte nas ultimas décadas, o que é conhecido como o
renascimento psicodélico (Sessa, 2012).
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Percursos psicodélicos

O uso de psicodélicos para diversos fins ndo € novidade, muito pelo contrd-
rio. Os usos tradicionais de psicodélicos sdo encontrados em todo o plane-
ta, e suas origens perdem-se no tempo (Schultes e Hofmann, 2012). O inte-
resse cientifico por essas substancias também nio € novo. Sua investigacio
sistematizada remonta ao final do século XIX e, particularmente, a meados
do século XX. Até o final da década de 1960 e inicio da década de 1970, fo-
ram realizadas importantes pesquisas em diversas dreas do conhecimento,
muitas das quais objetivavam compreender as formas tradicionais de uso
dessas substancias e até apontar possiveis usos terapéuticos de algumas
delas para determinadas patologias (Apud, 2016). O modelo proibicionista
consolidado desde a década de 1970 teve muitas implicacGes desastrosas,
entre elas, a profunda estigmatizacdo dos usudrios de substancias psicoa-
tivas e a suspensdo da agenda de pesquisa. A partir da década de 1990, mas
particularmente no inicio do século XXI, encontramo-nos perante um novo
panorama, em que as substancias psicodélicas sio mais uma vez objeto de
grande interesse e marcam um renascimento. Esse grande interesse pelos
psicodélicos € expresso de vdrias maneiras. Hd, por um lado, um acentua-
do processo de transnacionalizagio das religides ayahuasqueiras do Brasil
paraa Europa, os Estados Unidos, o Canadd, a Austrdlia, o Japdo e a América
Latina. Ao mesmo tempo, hd também um forte processo de legitimacdo e
diversificagdo das igrejas nativas americanas ligadas ao uso religioso do
peiote na América do Norte. Simultaneamente a isso, observa-se um forte
processo de circulacdo internacional de xamanismos amazonicos ligados ao
uso de substancias como a ayahuasca, transformando lugares como Iquitos
e Pucallpa, no Peru, em grandes centros receptores de turismo internacio-
nal em busca de experiéncias, retiros, dietas e outras atividades ligadas a
ayahuasca (Fotiou, 2016). Curandeiros, vegetalistas e xamas oriundos des-
sas regides também passam a circular sistematicamente pelas metrépoles.
Esse cendrio reverbera em um aumento constante de pesquisas antropold-

gicas sobre esses temas. Ao mesmo tempo, a agenda ligada a investigacdo
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na drea médica ganha cada vez mais relevancia, contando atualmente com
grandes avancos no estudo do potencial terapéutico de diversos psicodéli-
cos. Os mais avancados nessa dire¢do sio o MDMA, na pesquisa em fase III
para uso terapéutico no transtorno de estresse pds-traumadtico, e a psilo-
cibina, na pesquisa de fase Il para a depressio (Carhart-Harris et al., 2021;
Mitchell et al., 2021). A ayahuasca também apresenta importantes avangos
em pesquisas quanto aos seus potenciais usos terapéuticos (Breeksema et
al., 2020; dos Santos et al., 2016).

Ser afetado e compreender

Enquanto realizava meu trabalho etnogrdfico com o Santo Daime no 4m-
bito de meu mestrado, participei periodicamente de “trabalhos”, princi-
palmente em duas igrejas daimistas, uma na periferia de Porto Alegre, e
outra na periferia de Montevidéu. “Trabalho” é o nome dado as reunioes
cerimoniais que sdo realizadas rotineiramente dentro da doutrina do Santo
Daime. Os trabalhos sdo rituais com duracdo de vdrias horas, onde a aya-
huasca é consumida dentro da igreja, e as pessoas cantam e dancam. Todos
aqueles que participam do trabalho consomem a ayahuasca. Nesse sentido,
uma particularidade do campo em que estava ingressando implicava algu-
mas exigéncias metodoldgicas préprias. Eu poderia, talvez, ter escolhido a
opcao do entendimento bourdieano-weberiano, e, dessa forma, teria havi-
do a possibilidade de ter uma certa aproximacao ao campo, participando de
algumas instancias comuns, realizando algumas entrevistas, e isso talvez
houvesse sido suficiente para produzir uma monografia sobre o processo
de transnacionalizacdo do Santo Daime. Contudo, o “exercicio espiritual”
ou “amor intelectual” que Bourdieu menciona (Bourdieu, 1999, p. 533),
referindo-se a possibilidade de compreensido colocando-nos mentalmente
no lugar do outro, poderia significar uma possivel limitacio epistemol6-
gica com consequéncias metodolégicas prejudiciais. “Exercicio espiritual”
poderia ser uma sequéncia de palavras provenientes do campo etnogrd-
fico em que estava ingressando, talvez melhor “trabalho espiritual”, mas
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ambas as expressdes soam compativeis, ou seja, hd uma agdo voluntdria
focada em algo imaterial. Mas o “amor intelectual” seria algo mais com-
plexo de ser revelado a partir do campo etnogrdfico. Em primeiro lugar,
embora compreendamos o sentido em que Bourdieu o expressa, pensan-
do em termos “nativos”, correria o risco de dizer que essas palavras justa-
postas referem-se mais a um possivel oximoro do que a uma possibilidade
real. Refiro-me a dimensao estritamente emocional do amor, afetiva e sen-
tida fenomenologicamente e fisicamente, e ndo tanto a dimensio intelec-
tual desse conceito. Talvez fosse levar Bourdieu e seu convite a “abertura
oblativa” (1999, p. 533) literalmente no encontro com o outro que estava
sendo colocado em jogo. Foi justamente esse o desafio metodolégico que se
tornou evidente para mim quando iniciei o trabalho. Para conseguir essa
compreensdo, para conseguir essa comunicacdo e participa¢do no grupo,
seria necessdrio também compartilhar a experiéncia de modificacdo dos
estados perceptivos que sdo possibilitados apds a ingestdo da ayahuasca.
Em outras palavras, se eu quisesse fazer uma etnografia entre comunidades
daimistas, teria de participar do “trabalho”, ou seja, consumir ayahuasca,
passar por um estado de modificacdo de consciéncia e entrar em um re-
gistro epistemoldgico diferente. E assim foi. No dia 7 de outubro de 2010,
participei pela primeira vez de um trabalho daimista. Foi em uma igreja da
periferia de Porto Alegre. A data é muito significativa dentro da doutrina
Daimista da linhagem do Padrinho Sebastido, pois € a data de seu nasci-
mento. Nesses trabalhos, € cantado integralmente o principal hindrio dai-
mista, o do Mestre Raimundo Irineu Serra, fundador da doutrina no inicio
do século XX.

Seguem alguns fragmentos do didrio de campo, datado de 9 de ou-
tubro de 2010:

A segunda parte estava comecgando. Dessa vez, eu tinha um copo
quase cheio. Eles estavam certos, o melhor ainda estava por vir.
Dangamos e cantamos como estdvamos fazendo até entdo. Depois
de alguns hinos, a vontade de vomitar foi tdo grande que tive de
sair daigreja. Agora eu entendia o que estava acontecendo. Agora
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eu podia sentir a verdadeira forca do Daime. A poucos metros
da porta, perto da fogueira, parei para vomitar. Ndo era mais eu
que estava vomitando, era uma forca que invadiu meu corpo e
expulsou qualquer indicio de impureza. Seria interessante es-
tabelecer uma tipologia de vomito, pois esse era claramente um
vomito diferente de qualquer outro. Fiquei vomitando por um
tempo e, mais uma vez, um “irmiao” me ajudou, trazendo-me
papel higiénico. Mais uma vez, ndo foram necessdrias palavras.
Aproximei-me do fogo.

Desde o inicio, eu havia me rendido a situagio e confiava em tudo
o que me era dito. Sentei-me em uma cadeira de pldstico pertoda
fogueira. Eu estava melhor depois de vomitar, mas ainda havia
um longo caminho a percorrer. Levei as mios a cabeca e comecei
a sentir meu corpo vibrar. Minhas maos e pés tremiam ao ritmo
do fogo. Eu estava com medo.

Levantei-me e me aproximei de uma grade de madeira atrds de
mim, como se quisesse vomitar, mas ndo vomitei. Meu corpo foi
tomado por alguma forca. Eu estava ciente do que estava acon-
tecendo, mas parecia que ndo era eu quem estava no controle do
meu corpo. O irmio ao meu lado, que estava em siléncio o tempo
todo, agora assumiu uma atitude mais amigdvel e me disse para
ficar calmo, que era bom voltar para a igreja. Eu ndo conseguia
voltar. Uma forca estava me puxando para o chdo. Senti uma
forte vontade de me deitar. Deitei-me em um banco de madei-
ra perto da fogueira e meu corpo comegou a morrer em partes.
Meus bragos comegaram a adormecer, depois ndo conseguia mo-
ver meus pés. Eu estava deitado no banco. Minha visdo era mui-
to limitada. Minha atencdo estava totalmente concentrada em
meu corpo. Um irmao veio de dentro da igreja para me ajudar.
O poder do cypd, da ayahuasca, estava me levando em direcdo a
terra. Minhas maos queriam entrar na terra. O irmao que veio de
dentro da igreja, mais velho do que o que estava comigo antes,
agarrou meu corpo e quis me levantar. Tudo estava acontecendo
com total calma. Nio havia nervosismo ou tensdo em nenhum
deles. Consegui me sentar no banco e, naquele momento, pensei
que fosse morrer. Um irmao de rosto branco e olhos azuis-claros
falou bem perto de mim, com as palavras certas. “E seu primeiro



trabalho espiritual”, disse ele. “Fique calmo, vocé nio vai mor-
rer.” Eu ndo conseguia mexer meu corpo. Ao me sentar, minha
cabeca foi direto para o centro do corpo e minhas maos a cobri-
ram, como se estivesse em uma posicao fetal, sentada.

Comecei a gemer o que se tornaria um grito, primeiro muito bai-
x0, depois alto e mais alto e mais alto, até que gritei, gritei. Gritei
alto e por um longo (acho) tempo. Meu corpo foi completamente
tomado pela forca. Eu estava me tornando parte da prépria na-
tureza. Eu me sentia como uma raiz. Comecei a ter essa sensa-
cdo quando estava perto do fogo e comecei a tremer. Agora era
evidente que o poder da planta havia tomado conta de mim. Eu
tinha dois irmfos ao meu lado. No momento de maior tensio,
pouco antes de conseguir me sentar, antes de chegar o irméo que
veio de dentro da igreja, senti que o estava trazendo com minha
prépria forca. Eu sabia que precisava de um irmao, de uma sa-
bedoria para estar comigo naquele momento. Nio se tratava da
necessidade de um médico. Era a necessidade de um espirito que
soubesse o que estava acontecendo naquele momento e que nio
precisasse mais do que algumas palavras para me ajudar.

Senti a energia dos irmios ao meu lado. Eles tentaram me le-
vantar, dizendo que era bom eu voltar para a igreja e continuar
com o “trabalho”. Eles me levantaram entre os dois, mas eu nio
conseguia me mover com facilidade. Fiquei rigido. Os primeiros
passos foram muito dificeis. Depois, comecei a conseguir mover
meu corpo um pouco mais. A distdncia que me separava da por-
ta da igreja era de cerca de trinta metros. Andei alguns passos e
fiquei rigido novamente. Um dos irmaos que me ajudava falava
espanhol, mas jd estava falando portugués havia algum tempo.
Naquele momento, senti que ele estava falando comigo em espa-
nhol. O outro irméo, mais velho, disse algo que ndo me lembro,
mas parei e pedi que falassem em portugués. Eles entenderam o
que estava acontecendo. Quando me aproximei da igreja, pude
me movimentar melhor. O canto se tornou cada vez mais pre-
sente. Na porta, usei minhas maos para limpar a energia do meu
corpo.
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Senti-me melhor e entrei na igreja. Tudo continuou de forma
muito tranquila. Comecei a entender melhor. Os irmaos que me
levaram do lado de fora me deixaram com o “fiscal”, um homem
muito magro, todo de branco e com uma presenca harmonio-
sa, com movimentos lentos e sdbios. Conhecia muito bem tudo
o que estava acontecendo naquele lugar. Fiquei ao lado dele por
um tempo, com minha mio direita apoiada em suas costas.
Agradeci-lhe, pois entendi que ele era compreensivo. Eu voltaria
a dancar quando pudesse, mas antes fui buscar dgua, acompa-
nhado pelo fiscal. Foi uma comunicacdo sem palavras. Quando
levantei a cabeca para beber dgua, notei o quadro com a foto do
Mestre Irineu e olhei para ele suavemente. Eu entendi. Eu o vene-
rava. Tudo jd estava muito claro. O que tinha de ser modificado ji
havia sido modificado. O deslocamento do ponto de vista, sobre
o qual eu jd havia sido informado no campo, estava acontecendo.
“Conte a ele sobre o deslocamento do ponto de vista”, lembrei
a mim mesmo. Sentei-me em uma cadeira e esperei até poder
voltar para dentro para dancar, entre os hinos. Quando me sen-
tei, senti uma enorme felicidade, e uma forca inesgotdvel habi-
tou meu corpo. Eu ria e entendia. Senti felicidade, senti muito
amor. Voltei a dan¢a completamente feliz e com muita for¢a. Era
necessdrio voltar ao centro. E 14 que a energia estd concentrada.

Durante os anos mais intensos do trabalho de campo, de 2010 a 2015,
houve muitas oportunidades de participar de diferentes modalidades de
uso da ayahuasca, em contextos muito diferentes. Durante esses anos, mi-
nha participacio foi, em média, de uma cerimonia por més. Hoje leio o re-
gistro do didrio aqui apresentado e vejo o inicio de uma longa jornada de
experiéncias em que hd um processo de aprendizado muito rico. Manter a
participacdo em diferentes modalidades de uso da ayahuasca ao longo dos
anos nao foi uma tarefa fdcil. Fui afetado foi minha prépria sombra duran-
te essa trajetéria. Eu conheci “desde dentro”, como gosta Ingold (Ingold,
2015). Acredito ter muitos bons elementos para dizer que vivi o desloca-
mento do ponto de vista, ou seja, a mudanca de perspectiva do perspecti-
vismo amerindio, sobre o qual Viveiros de Castro nos alertou (Viveiros de
Castro, 2002). Tudo isso, no entanto, ndo implicou o resultado, as vezes ob-
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servdvel, do “devir xamanico”, tdo comum no campo antropolégico dedi-
cado a esses temas.

Olhando para trds, sé posso ter um sentimento de grande respeito
pelas prdticas de ayahuasca quando elas sdo realizadas de forma respeitosa
e cuidadosa com as pessoas envolvidas. A estratégia metodoldgica por ex-
celéncia foi a participagdo em um grande nimero de contextos neoxama-
nicos ao longo dos anos. Dessa forma, foi possivel uma compreensio, niao
no sentido de “colocar-se mentalmente” no lugar do outro, mas no sentido
de colocar-se fenomenologicamente no lugar do outro. Foi certamente um

“exercicio espiritual”, no sentido de Bourdieu e também no sentido nativo.
Abertura cartogrdfica

Minha experiéncia etnogrdfica no Santo Daime levou-me a aprender sobre
outras formas de uso de plantas psicodélicas no Uruguai. Foi assim que dei
continuidade ao trabalho que havia iniciado, dessa vez como parte de meu
doutorado em antropologia. Um cendrio bem diversificado apresentava-
-se, com prdticas de uso de plantas sagradas em diferentes contextos ceri-
moniais. Meu interesse continuou a concentrar-se nos usos da ayahuasca,
porque ela é o que une diferentes tradicdes neoxamanicas. Descobri que
ndo era apenas o Santo Daime a unica forma possivel de usar essa bebida.
Também me deparei com centros holisticos com caracteristicas diferentes,
seguindo a tradi¢do do vegetalismo peruano (Luna, 1986). Essas formas de
uso da ayahuasca diferem consideravelmente daquelas do contexto dai-
mista. Em primeiro lugar, e como principal elemento de distin¢do, pode-
rfamos mencionar a auséncia de elementos explicitamente cristios no con-
texto vegetalista e um aumento nas formas mais ligadas aos xamanismos
locais, embora isso sirva apenas como uma generalizacgdo, j4 que ambos
estdo presentes em ambas as formas. Também me deparei com uma sinte-
se muito nova de prdticas neoxamanicas no contexto do que ¢ comumente
conhecido como Caminho Vermelho, ou seja, uma série de formatos rituais
do México que incluem prdticas como o Temazcal ou a Danca do Sol. Essas
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trés tradicoes (religides brasileiras da ayahuasca, vegetalismo peruano,
caminho vermelho mexicano) podem ser claramente identificadas como
presentes no Uruguai por meio de diferentes grupos, cada um deles, por
sua vez, com diferentes graus de transformacio e adaptabilidade ao am-
biente local. Um grupo particularmente interessante em termos de sinte-
ses simbdlicas, que encontrei durante o trabalho de campo, foi aquele em
que todas essas tradicdes estdo presentes em graus variados, mas com um
histdrico claro e estritamente “local”. Estou me referindo ao surgimento
de um caminho “charria” do neoxamanismo da ayahuasca. Meu objeti-
vo durante os anos de trabalho de campo entre esses grupos foi mapear
os processos de circulacdo dessas prdticas de seus “locais de origem” até
o Uruguai. Em outras palavras, meu percurso foi inverso. Depois de iden-
tificar esses diferentes grupos, comecei a seguir os passos das pessoas e
lugares que foram importantes nos processos de chegada desses grupos e
de suas prdticas no Uruguai. Isso me levou a realizar atividades de cam-
po nas dreas mais relevantes do surgimento das religides ayahuasqueiras
brasileiras, na regido do Acre, Brasil, e também na regido amazonica pe-
ruana com maior influéncia sobre os grupos vegetalistas que identifiquei
no Uruguai. Assim, realizei atividades de campo principalmente na drea de
Tarapoto, mas também em Iquitos. Motivado por essas mesmas razoes, tive
a oportunidade de ir ao México para conhecer mais de perto algumas das
maneiras pelas quais a (neo)mexicanidade (De la Torre e Gutiérrez Ziiga,
2011) expressa-se em grupos que, de alguma forma, foram a fonte do que é
conhecido como Camino Rojo no sul da América Latina e no Uruguai.

Reminiscéncia etnografica

Que efeitos essas prdticas tém no cendrio nacional uruguaio? De certa for-
ma, foi guiado por esse amplo questionamento que procurei entender os
mecanismos simbdlicos em jogo a medida que um campo neoxamanico
desenvolve-se no Uruguai: como essa estética neoxamanica desafia ou re-
troalimenta as narrativas dominantes sobre a na¢do? Dos grupos com 0s
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quais realizei o trabalho de campo, encontrei dois particularmente sig-
nificativos em termos de ressignificacdoes de narrativas histéricas sobre a
nacdo. Na época, propus pensar o que observei em termos de neo-orien-
talidade (Scuro, 2021). Hoje ndo tenho certeza de que essa ideia seja a mais
feliz, mas, de certa forma, € sugestiva. O que eu quis dizer com neo-orien-
talidade? Inspirado pelo trabalho de Renée De la Torre e Cristina Gutiérrez
Zuiiga (2011) sobre a relacdo entre mexicanidade e neomexicanidade, ficou
claro para mim que, no Uruguali, esses grupos estavam revelando uma re-
lacdo semelhante entre a orientalidade como uma construcio histdrica de
processos pré-estatais e o que chamei de neo-orientalidade.

Em poucas palavras, pode-se dizer que a neo-orientalidade ¢ um
processo de ressignificacio da identidade ativado por espacos neoxamani-
cos nos quais se reivindica uma conexao simbdlica direta, uma reconexao,
com um espaco de identidade pré estado-nagdo moderno. Um espaco em
que o p6s-moderno faz contato com o pré-moderno, contornando a mo-
dernidade, entendida em seus componentes mais neocoloniais e contrd-
rios aos sentidos comuns mais vitais. A neo-orientalidade, assim como a
orientalidade, conectaria-se, entdo, com um espirito horizontal, que busca
consensos unanimes, que busca o respeito e o contato com a natureza e
as formas tradicionais de habitar o territdrio, que escaparia das légicas de
captura neocolonial impostas pela vida moderna. Um elemento altamente
significativo na construcio do Estado-nacio estd diretamente relacionado
ao exterminio da populacdo nativa em um genocidio que fundou a nacdo
recém-independente. Em grande medida, uma narrativa dominante foi
historicamente construida no Uruguai, na qual se imagina um parfs forte-
mente constituido por uma populacdo branca europeia, no qual as popula-
¢oes nativas do continente americano nio ocupam um lugar significativo.
A neo-orientalidade reconstréi, com mecanismos da “Nova Era”, uma nar-
rativa de ancestralidade associada a uma alteridade especifica condiciona-
da por narrativas nacionais. A neo-orientalidade refere-se a formas con-
temporaneas especificas de reinterpretar os eventos histéricos do periodo
de ascensdo do Artiguismo, precisamente o momento da constituicdo da
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orientalidade. A neo-orientalidade interpreta as ideias e a prdxis de Artigas
em termos de uma forte influéncia local, indigena e marcadamente espiri-
tual, em vez de pensar no projeto Artiguista como amplamente influencia-
do pelas “novas ideias” vindas da Europa e pelo processo de independéncia
nos Estados Unidos, como € interpretado pela historiografia. No cendrio
neoxamanico em que a neo-orientalidade € ativada, uma nova mitologia
nacional é construida, sem necessariamente recorrer a historiografia cano-
nica, mas sim trazendo a tona novos significados do passado. A neo-orien-
talidade cria um espago narrativo nas margens do Estado-nac¢do porque
baseia-se em identificacdes anteriores a existéncia do Estado-nacio.
Identifiquei muito claramente essas caracteristicas de neo-orienta-
lidade em dois grupos neoxamanicos diferentes. Por um lado, a chegada do
Caminho Vermelho no Uruguai estd fortemente associada ao processo de
expansido da América do Norte para a América do Sul de um tipo de insti-
tucionaliza¢io neoxamanica de prdticas como o Temazcal (sweatlodge), a
Danca do Sol, o uso do peiote, entre outras. O movimento que comegou a ser
gerado a partir de 1992, de reconexio com o conhecimento original de cada
um dos territérios da América, assumiu uma dimensdo significativa gracas
a Aurelio Diaz Tekpankalli e a Igreja do Fogo Sagrado de Itzachilatlan (De la
Torre e Gutiérrez Zufiiga, 2017). E um movimento panindigenista que busca
reativar em cada territério uma conexao com as prdticas originais do lugar.
Foi assim que o Caminho Vermelho chegou ao Uruguai, e € nessa direcio
que fiz uma possivel cartografia do processo de surgimento, desenvolvi-
mento e transformacio desse grupo no Uruguai. A forma local, por exce-
léncia, que o Caminho Vermelho adquiriu no Uruguai veio a ser chamada
de Camino de los Hijos de la Tierra, e foi nesse processo que me concen-
trei, juntamente com as principais caracteristicas de seus lideres (Scuro,
Giucci, Torterola, 2018; Viotti e Scuro, 2019). O foco da andlise foi colocado
principalmente no processo de neo-orientalizacdo do Caminho Vermelho
no Uruguai. Isso significa que, a partir dessa institucionalidade, surgiram
importantes lideres, publicacdes, presenca na midia e um amplo dispositi-
vo terapéutico espiritual, em que se faz uma forte referéncia a aspectos da
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orientalidade da era artiguista e recorre-se a identifica¢cdes com os mundos
charrda e guarani anteriores ao Estado-nagdo como projetos futuros, di-
gamos, como utopia. A utopia €, entdo, direcionada para um retorno a ter-
ra, aos modos comunitdrios de producio e tomada de decisdes, ao cuidado
com os relacionamentos, a horizontalidade, a busca de consenso, a op¢ao
pelas formas de vida mais “naturais” possiveis.

Observei algo semelhante em outro grupo, com caracteristicas muito
mais modestas em termos de nimero de participantes e impacto publico,
mas que ativa no Uruguai uma forma muito particular de identificacdo com
os Charrua. Nesse caso, trata-se de um grupo fundado e liderado por uma
pessoa que se identifica como Charruia e usa a bandeira de Artigas, ou seja,
da Orientalidade, como seu emblema.

Esses grupos que, digamos, expressam o que identifico como neo-
-orientalidade, sdo, portanto, constituidos como portais para a possibili-
dade de explorar novas formas de significar o passado, o presente e o futuro
da nagdo. A participacdo em rituais neoxamanicos como a Danga do Sol,
cerimonias de ayahuasca ou outras plantas sagradas, temazcales, retiros,
oracdes com tabaco ou outros, permite, nesses contextos, a possibilidade
de uma aproximacdio virtual a um mundo indigena imaginado. E é nesse
ponto que sempre encontrei as maiores dificuldades analiticas.

O que fazer com o neoxamanismo?

Enquanto eu mergulhava na experiéncia etnografica, na escrita e no inter-
cambio académico, a ansiedade analitica nunca deixou de me acompanhar.
J4 eram alguns anos de trabalho de campo ativo, com efeitos importantes
sobre mim. Realizar o trabalho de campo e avangar no processo de pesquisa
era sinonimo de ser completamente afetado. O processo reflexivo da etno-
grafia implicava uma suspeita permanente de minhas préprias projecoes e
expectativas. Viao meu redor uma espécie de fascinio pelos mundos da aya-
huasca, do xamanismo e da Amazonia, que tentei problematizar a0 mesmo
tempo em que o reproduzia. Fui atraido pela literatura que encontrei, mas
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também percebi uma certa marginalidade do assunto em relacio as discus-
sOes centrais da disciplina. Ou melhor, senti como se houvesse duas hist6-
rias da antropologia, ou duas maneiras de fazer antropologia. Por que eu
sentia isso? Serd que eu estava lendo a literatura errada ou nio estava lendo
o suficiente? Provavelmente, um pouco dos dois. Certamente, as histérias
e os modos de fazer antropologia ndo sio um ou dois, mas muitos. Quero
chamar a atencdo para o fato de que percebi uma auséncia de perspecti-
vas criticas sobre o mundo das plantas sagradas ou psicodélicas e sobre o
neoxamanismo em geral. Minhas primeiras incursdes na literatura sobre o
assunto estavam intimamente ligadas a producdo antropoldgica brasileira
sobre as religides ayahuasqueiras. O que li me pareceu muito interessante.
Também achei tudo bastante descritivo, histérico e com um forte espirito
benevolente em relacdo as prdticas em geral. Percebi uma certa sobrepo-
sicdo entre a linguagem antropoldgica e a linguagem nativa. Na verdade,
grande parte da literatura que eu estava acessando era produzida a partir
de uma perspectiva que era, digamos, bastante condescendente em relacio
aos grupos de ayahuasca. Isso ndo significa que eu esperava uma literatura
de dentincia, mas sim que era légico abordar uma literatura que produzisse
uma legitimacdo necessdria para os grupos. Sinto que fui muito influencia-
do pela literatura antropolégica brasileira produzida sobre o fenémeno no
Brasil.

Por outro lado, havia outro tipo de andlise do neoxamanismo que
ressoava mais fortemente em mim. Como o neoxamanismo funcionava?
Encontrei na leitura de Taussig (Taussig, 2012) o que eu nio conseguia vi-
sualizar nas abordagens que conhecia do Brasil. Ou seja, faltava-me uma
perspectiva critica que enfocasse os mecanismos projetivos de poder e
imagindrios em jogo, que acabei identificando como dispositivo neoxama-
nico (Scuro, 2016). A leitura de autores ligados a0 modelo de modernidade/
colonialidade deu-me indicios de uma resposta ao que estava procurando.
Eu ndo estava convencido de que a tinica abordagem possivel das prdticas
neoxamanicas fosse uma descrigido acritica e romantizada das mesmas.
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Tampouco consegui conciliar as visdes mais radicalmente criticas a ponto
de ignorar a especificidade das prdticas em questao.

Estd claro que, em grande parte, o neoxamanismo tem um histéri-
co especifico de classe média alta e que a busca por experiéncias exdticas
nio leva necessariamente a um caminho de transformacio coletiva. Mas
isso nio se aplica da mesma forma as religides brasileiras da ayahuasca.
Também nio é possivel reduzir o fendémeno a uma questio de classe e des-
cartar qualquer possibilidade que ndo nos leve a fixarmo-nos apenas nas
modalidades de poder colonial implicitas no assunto. O que vi no campo
foi um conjunto muito amplo e diversificado de formas de participacio
em redes internacionais de ayahuasca, usos psicodélicos ou neoxamani-
cos. Outras perspectivas analiticas (Caicedo, 2007; Fotiou, 2014; Losonczy
e Mesturini, 2010) que enfatizaram mais as construcoes de imagindrios e
relacdes de poder foram mais relevantes para mim na formacao do que eu
estava tentando elaborar como uma reflexdo sobre o que percebia.

Foi isso que me levou a pensar no neoxamanismo em termos de dis-
positivo produtor de subjetividades. Vi nos mundos neoxamanicos poten-
ciais transformadores no sentido de que o neoxamanismo era um espaco de
convergéncia de discursos que eram, até certo ponto, contra-hegemonicos.
Alguns aspectos do espirito contracultural de um periodo inicial do sur-
gimento do neoxamanismo na década de 1960 eram visiveis nas prdticas
e nos discursos que observei. Simultaneamente, uma nova forma de colo-
nialidade ficou evidente para mim quando vi o entusiasmo comercial e a
falta de perspectiva critica no que observei. O que quero dizer € que vi no
neoxamanismo um espaco de articula¢do, um espaco onde é possivel aces-
sar pistas epistemoldgicas e tracos do pensamento indigena, tentativas de
modelos de vida um tanto alternativos a 16gica comercial e de poder predo-
minante, mas, a0 mesmo tempo, um espaco onde circulam reificacoes de
alteridades indigenas e possiveis perpetuagdes de marginalizacoes. Pensar
o neoxamanismo em termos de dispositivo permitiu-me ver essas nuances
e aparentes contradicdes caracteristicas dos mecanismos da modernidade/
colonialidade.
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O cendrio ¢ muito amplo. Hd especificidades que separam e conec-
tam em uma mesma teia de relagdes. Pensar o neoxamanismo em termos
de um dispositivo implica seguir a trilha de uma matriz epistemoldgica
veiculada pelo uso de psicodélicos, os quais permitem possibilidades de
compreensdo de novas relacdes entre categorias como “religido” e “sau-
de”, cujos significados estanques modernos impedem a sobreposi¢do. Na
época, afirmei que “o uso de plantas mestras € a prdtica sedutora e expan-
sionista mais paradigmadtica e eficaz do neoxamanismo” (Scuro, 2018, p.
279). Mantenho essa ideia e identifico diferentes formas desses usos. Uma
possibilidade de acessar o mundo dos psicodélicos ou das plantas mestras
¢ por meio de contextos mais “tradicionais”, ou seja, recorrendo a prati-
cas realizadas no ambito de cerimonias indigenas. Outra forma € por meio
da institucionalizacdo do uso de plantas sagradas, como a ayahuasca ou o
peiote, por meio de religides, como as religides ayahuasqueiras brasileiras
ou as igrejas nativas americanas. Em terceiro lugar, hd formas de “exporta-
¢do” e adaptacdo do uso dessas substancias em novos contextos metropo-
litanos na forma de novos grupos, centros holisticos etc. Por fim, a entrada
de prdticas associadas ao uso de psicodélicos no campo da satide em sentido
mais restrito estd tornando-se cada vez mais notdria. A estrela desse pro-
cesso € a psilocibina. Por um lado, € notdrio o uso crescente da psilocibina
na forma de “microdoses” em ambientes terapéuticos. Pequenas doses de
psilocibina ndo devem ter efeitos perceptiveis e estio sendo cada vez mais
usadas como substitutos dos antidepressivos cldssicos. Ao mesmo tempo,
como mencionado anteriormente, a agenda de pesquisa clinica em torno
da psilocibina estd mostrando resultados muito promissores. A psiquiatria
estd enfrentando uma mudanca de paradigma impulsionada pelo renasci-
mento psicodélico. Isso jd estd acontecendo a medida que a pesquisa e os
modelos regulatérios avancam.

Manifestando a mente

Escolhi o termo “psicodélico” desde o titulo deste capitulo. Quando come-

cei meu caminho nesses assuntos, preferi no¢des como “plantas sagradas”,
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“plantas mestras” ou “plantas de poder”. Essas op¢oes faziam sentido na
época, e isso foi desenvolvido em diferentes trabalhos ao longo dos anos.
Mais recentemente, o termo “psicodélico” tornou-se o eixo sobre o qual es-
tamos trabalhando. Isso tem algumas implicagdes. O termo “psicodélico”
foi introduzido no mundo académico em 1956 pelo psiquiatra Humphrey
Osmond (Osmond, 1957). E um neologismo formado a partir das rafzes
psyche (mente) e delein (manifestar), o que implica que as substancias psi-
codélicas sdo aquelas capazes de manifestar a mente. O termo ¢ usado pe-
las ciéncias da saude para se referir a um grupo de substancias especificas,
definidas por seu mecanismo de acdo em um receptor serotoninérgico. O
renascimento psicodélico ao qual me referi anteriormente tem o impeto da
pesquisa médica como um de seus principais motores. A agenda de pesqui-
sa nesse sentido tem como objetivo o desenvolvimento de medicamentos
seguros para uma série de patologias.

Por que termino com esta breve secio? Até aqui, tentei resumir al-
guns aspectos etnogrdficos, teéricos e metodoldgicos do que tem sido meu
trabalho de pesquisa sobre psicodélicos. O foco inicial estava nas praticas
religiosas e neoxamanicas. Como disse anteriormente, essas, juntamente
com as formas e usos mais estritamente “tradicionais” dos psicodélicos e
0s usos no campo da satide, compdem um cendrio neoxamanico em um
sentido amplo, em um espectro de discursos e prdticas que vao do mais
tradicional/religioso ao mais secularizado/médico. Ou seja, por um lado,
terfamos as prdticas tradicionais de uso de psicodélicos em contextos indi-
genas. Isso talvez possa ser chamado de xamanismo. Por outro lado, temos
as religides, as quais podemos aplicar essa categoria. Depois, hd o que iden-
tificamos como a transnacionalizacdo da estética, dos discursos e das pra-
ticas fora dos contextos tradicionais, em centros holisticos. Restringimos
a categoria neoxamanismo a esse grupo. Por fim, hd a entrada dos psico-
délicos no campo biomédico. Em todos esses campos, cada um deles im-
pregnado de diferentes formas discursivas e argumentativas, circulam, de
uma forma ou de outra, substincias especificas (psicodélicas) que carre-
gam consigo um complexo que remete a formas especificas de conceber as
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relagdes entre as noc¢des de individuo e grupo e entre humano e ndo huma-
no. Independentemente de restringir o uso da categoria neo xamanismo
ao terceiro dos quatro grupos mencionados, gostaria de chamar a atencao
para o fato de que o campo dos psicodélicos é uma generalizacdo que, de al-
guma forma, coloca em tensdo um polo mais ligado ao tradicional/religio-
so/neoxamanico com o campo médico e farmacoldgico mais estritamente
secularizado. Mesmo nesse ultimo campo, os psicodélicos destacam-se ndo
apenas como fdrmacos em potencial, mas também como questionadores
dos paradigmas dominantes, pois, em grande parte, o efeito terapéutico
dos psicodélicos estd intimamente ligado a dimensao espiritual e aos esta-
dos modificados de consciéncia que eles produzem.

Os psicodélicos, nesse sentido, sdo um ponto de convergéncia entre
os campos secularizados da religido e da saide. Sdo também um espaco
de disputa epistemoldgica e metodoldgica entre os polos tradicional/reli-
gioso e secular/médico. A religido, a tradicdo, a espiritualidade e o campo
médico-cientifico entrelacam-se em torno de um conjunto de substancias
e experiéncias que, oriundas do conhecimento das populagdes indigenas,
colocam novos desafios e, a0 mesmo tempo, atualizam relacoes desiguais
de producio e acesso ao conhecimento e ao valor que ele produz.

A tensdo no campo dos psicodélicos a que me refiro pode ser exem-
plificada pelas diferentes trajetérias que a ayahuasca e a psilocibina vém
desenvolvendo. A primeira, muito fortemente associada ao polo tradicdo/
religido, e a segunda, muito fortemente inserida no campo médico/secula-
rizado. A psilocibina, representante de um processo weberiano de racio-
nalizacdo, estd secularizando-se rapidamente, a0 mesmo tempo em que
se insere no campo médico. A ayahuasca, por outro lado, permanece em
uma esfera de maior “resisténcia” promovida por seus “guardides”, ou seja,
aqueles sujeitos politicos que reivindicam e defendem um uso legitimo,
formas especificas e prdticas associadas. Esse ndo € o caso da psilocibina;
no entanto, mesmo que seja secularizada, ela mantém uma certa abertura
para uma ontoepistemologia diferente.
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Quando, em 1965, Lévi-Strauss fez sua critica ao conceito de tote-
mismo, analisando a producio sobre o assunto até aquele momento, cha-
mou a atencdo para alguns aspectos interessantes. Primeiro, ele exorcizou
o totemismo do campo religioso a fim de redefini-lo. Como coroldrio desse
mesmo movimento, restringiu o uso do termo a um modo particular da
légica de estabelecer relacdes entre “natureza” e “cultura” e, assim, uni-
versalizou-o precisamente como o mecanismo pelo qual estabelecemos
relagdes entre dimensdes como individuo e grupo e entre humano e nao
humano (Lévi-Strauss, 1965). Ele levou o totemismo, como eu o interpreto,
aum mecanismo légico universal a partir do qual as formas e classificacdes
comecam a vir a tona, come¢cam a manifestar-se. Ele levou o totemismo a
uma expressdo, a uma forma na qual a mente manifesta-se. Isso € o tote-
mismo entendido como um psyche delein. Parece que o totemismo, assim
como os psicodélicos, teria um lugar compardvel como técnicas de mani-
festagcdo da mente e, nesse movimento, eles unem essa tensdo imaginada
entre o tradicional/religioso e o médico/secular. Essa unido, entretanto, ao
contrdrio da metafisica de Lévi-Strauss, ndo estd isenta, mas inscrita em

mecanismos desiguais de relacionamento e producio de conhecimento.
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