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RESUMO

O ché psicoativo chamado de ayahuasca, cuja composi¢do principal contém duas
plantas amazonicas, esta presente na cultura de dezenas de grupos amerindios, na
medicina popular dos curandeiros de paises como Peru, Colémbia e Equador, bem
como nos meios urbanos brasileiros, através de religides institucionalizadas, como o
Santo Daime e a UDV, e de forma mais contemporanea, pelas praticas chamadas de
“neoxamanicas”. Sendo, portanto, um fendmeno de amplas fronteiras geograficas, o
estudo antropoldgico, farmacoldgico, médico-cientifico e juridico da questdo hd muito
se estabeleceu na comunidade académica, ainda que o assunto esteja longe de se
esgotar, devido as atualizacdes das tradigdes, no que diz respeito aos grupos indigenas, e
também pelos hibridismos pelos quais passam 0s usos urbanos. Um dos escopos ainda
pouco utilizado é o que parte de uma perspectiva que vise compreender as diversas
dimensGes em que as artes visuais se relacionam ao uso da ayahuasca no Brasil, tanto
no que concerne ao mundo artistico em que habitam, quanto ao seu estatuto de
instrumento epistemologico e politico. As relagdes entre ritual e religido, trajetdrias
pessoais e producgdes artisticas, as simbologias da floresta e a linguagem urbana, sdo
investigadas, a partir de pesquisas de campo com cinco artistas de grandes cidades
brasileiras, 0s quais tem por inspiragdo predominante suas experiéncias com a
ayahuasca.

Palavras-chave: arte, ayahuasca, antropologia visual, antropologia do desenho,

ritual.
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ABSTRACT

The psychoactive tea known as ayahuasca, which is made from two different plants
from the amazon forest, is part of the culture of tens of american native groups in
popular medicine of healers from countries such as Peru, Colombia and Equador, as
well as in urban brazilian areas, through institucionalized religions such as Santo Daime
and UDV, and in a more contemporary way by practices called ‘“neoshamanism”.
Therefore, as a phenomenon of wide geographic range, the antropological,
pharmaceutical, medical-scientifical and legal studies of this issue have been for long
estabilished inside the academic community, although it is far from being completed,
due to updates of traditions related to indigenous groups and also by the changes they
suffer within their urban handling. One of the views that is still narrowly presented is
the perspective that aims the dimentions in which the visual arts are related to the use of
ayahuasca in Brazil, regarding either to the artistic world in which it is found or its
status as a political and epistemological instrument. The relations between ritual and
religion, personal paths and artistic productions, the forest related symbologies and the
urban language are investigated based on field researches with five artists from big
cities who have as prevailing inspiration their experiences with the ayahuasca tea.

Palavras-chave: art, ayahuasca, visual anthropology, drawing anthropology,

ritual.
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INTRODUCAO

Ayahuasca, yagé, nixi pae, caapi, oaska, daime, vegetal. Estes sdo apenas alguns
dos mais de quarenta® termos usados para denominar o ché psicoativo, cuja composi¢ao
principal contém duas plantas amazonicas, o cipé mariri (Banisteriopsis caapi) e a folha
do arbusto chacrona (Psychotria viridis)?. A diversidade de nomes esta diretamente
atrelada a diversidade de usos, tanto do ponto de vista ritual, quanto étnico.

Se por um lado, ela estd presente na cultura de dezenas de grupos amerindios,
também é um fato sua difusdo através do vegetalismo - medicina popular de populacbes
rurais -, por paises como Peru, Colémbia, Venezuela e Equador, bem como em meios
urbanos brasileiros, através de religides institucionalizadas. S&o elas: o Centro de
lluminacdo Cristd Luz Universal (CICLU), também conhecido como Alto Santo; a
Igreja do Culto Eclético Fluente Luz Universal (ICEFLU), antigo Centro Eclético
Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS); o Centro Espirita
Beneficente Unido do Vegetal, ou Unido do Vegetal (CEBUDV ou UDV) e a
Barquinha, nome popular para o Centro Espirita e Culto de oracdo Casa de Jesus Fonte
de Luz.

Sabe-se que tais religides se constituiram desde a década de 1930, na regido
Norte do Brasil e que sdo fruto do encontro de nordestinos, indios, seringueiros,
populacdes rurais, caboclas, saberes da floresta aliados a religiosidade popular. Por
algumas décadas, foram restritas ao espaco de contato entre a mata e as pequenas
cidades, de estados como Acre e Rondbnia, contudo a partir de fins da década de 1970,
elas se expandiram para cidades grandes do pais e chegaram a se estabelecer em paises
de outros continentes.

O fendmeno cultural da “Nova Era” foi um dos responsaveis diretos pela rapida
disseminacéo de igrejas ayahuasqueiras e, sobretudo pela criacdo das vertentes urbanas,
“neoxamanicas”, cujo crescimento ndo parou até os dias atuais. Tanto o consumo
tradicional indigena e a constituicdo dos rituais do Santo Daime e da UDV, quanto a
chegada da ayahuasca nas metrépoles brasileiras ja foram objeto de uma série de
estudos antropoldgicos nas universidades do pais, como, por exemplo, de Groisman
(1999), Langdon (1996), Labate (2000, 2004, 2008) e Mcrae (1992).

! Luis Eduardo Luna (1986) fez uma relagdo de aproximadamente 42 nomes diferentes para a bebida.
Além de 72 grupos étnicos que a utilizam.

2 Em minha pesquisa, uso o termo de origem quéchua ayahuasca como padrdo, por crer que ele seja o
menos determinado por cada uma das religiosidades aqui abordadas.
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Um dos escopos ainda pouco utilizado é o que parte de uma perspectiva gque vise
compreender as diversas dimensdes em que as artes visuais estdo atreladas ao uso da
ayahuasca no Brasil. E apresentada em diversos trabalhos a presenca de artistas visuais
dentro desses grupos religiosos, bem como o uso da ayahuasca por empreendimentos
artisticos visuais, musicais, cénicos e performaticos, cuja finalidade é a de vivenciar
uma experiéncia intensa capaz de inspirar criativamente os produtores, ou oferecer essa
experiéncia ao publico consumidor.

O uso deliberado e objetivamente voltado para a produgéo artistica ndo é novo,
tais experiéncias foram feitas por grupos de teatro na década de 1970, como foi o caso
do Teatro Oficina, cujo diretor, José Celso Martinez, é sabidamente um incentivador do
uso de diversas substancias psicotrépicas por seus atores e atrizes, durante o processo de
formacdo da peca e, sobretudo, nas préprias apresentacdes. Mais recentemente, uma
performance conduzida pelo artista plastico Ernesto Neto durante a mostra “Historias
Mestigas”, em Sao Paulo, chamou a aten¢do da midia quando montou uma cabana no
espaco da mostra e sob os cuidados de um pajé, foi conduzido um “ritual terapéutico”
com ayahuasca para o0s Vvisitantes.

A discussdo sobre os limites entre performance e ritual é acompanhada pela
estreita relacdo entre o estados ndo ordinarios de consciéncia (ENOC) e a producédo
artistica, cuja existéncia ndo é contemporanea e pode, na realidade, ser atribuida até
mesmo ao periodo paleolitico. Algumas pesquisas indicam que as pinturas rupestres
encontradas em diversas partes do mundo estdo intimamente ligadas com o uso ritual de
psicoativos encontrados na natureza, como cogumelos, cactos e a propria ayahuasca
(SAMORINI, 1992). A bibliografia antropol6gica sobre arte indigena relacionada ao
consumo dessas plantas com finalidade ritual apresenta os indicios de que esse
casamento entre alteradores da mente e arte realmente seja antigo (BELAUNDE, 2012;
LAGROU, 1991, 2007).

No que concerne a pesquisa de Elsje Lagrou, a autora analisa a relagdo entre a
arte grafica kaxinawa e a disputa pelo poder entre os sexos, cujo fundamento € a
oposi¢cdo entre a viagem dos homens ao encontro dos ndo-humanos, através da
ayahuasca, e o0 segredo do desenho (kene) que s6 as mulheres detém. A arte de lidar com
0 espirito (yuxin) das coisas € ensinada aos homens pelo xamanismo (ayahuasca,
cancdes, viagem para outros mundos) e as mulheres pelo desenho (corporalidade,

formas, fronteiras, continuidade infinita). Belaunde, por sua vez, investiga 0s processos
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de patrimonializacdo da arte shipibo-conibo, a qual guarda uma relacao estreita com a
cosmologia influenciada pelo consumo ritual de ayahuasca.

E possivel perceber, partindo destes estudos, a consonancia epistemoldgica
existente entre o sistema xamanico e a arte grafica indigena. Minha pesquisa, portanto,
tem como hipotese que seja igualmente possivel localizar a mesma relacdo, em se
tratando dos sistemas religiosos ayahuasqueiros e a arte visual produzida por seus
adeptos. Assim, o uso ritual da ayahuasca no Brasil, o qual compreende tanto as
dimensGes tradicionais indigenas, quanto as doutrinas, ou ainda o uso urbano marcado
por uma cosmologia variada, deve ser investigado a partir de uma compreensdo nao
segmentada do fenémeno.

O pedido de registro da ayahuasca, em seu uso ritual como patriménio imaterial
brasileiro, protocolado em 2008, tem como objetivo a salvaguarda nao s6 da bebida em
si, mas também dos “sofisticados sistemas de transmissdo, repasse ¢ aprendizado de
conhecimentos, direta ou indiretamente relacionados a ela”. (MARTINI, 2012). Nesse
sentido, entender que o uso da ayahuasca dialoga com inumeras artes, praticas e
conhecimentos, essenciais ao legado, memdria, organizacdo social, ética e estética das
sociedades que a utilizam é fundamental ndo sé para o sucesso do processo de
patrimonializacdo, mas, sobretudo, para a compreensdo do fendbmeno de forma mais
profunda.

Apesar de alguns dos produtos técnicos desenvolvidos por profissionais do
IPHAN para fundamentar o registro se referirem as populacdes indigenas, 0s
proponentes foram igrejas (Barquinha, UDV e CICLU) e fundagdes (Fundacdo de
Cultura e Comunicacdo Elias Mansour e Fundagdo Municipal de Cultura Garibaldi
Brasil). Esse fato ajuda a pensar que o fenbmeno da ayahuasca no Brasil ndo pode ser
analisado exclusivamente do ponto de vista de seu uso tradicional, nem tampouco de
uma perspectiva contemporanea.

Partindo desse olhar amplo, que escapa ao escopo puramente religioso e/ou
etnolégico do fendmeno do uso da ayahuasca no Brasil, minha pesquisa procurou
analisar a producgdo artistica visual relacionada a bebida em contextos urbanos
brasileiros. As relacbes que caracterizam seu mundo artistico, as dimensdes de seu
carater epistemologico, as relacdes entre ritual e religido, trajetérias pessoais e
producdes artisticas. Simbologias da floresta e linguagens urbanas séo investigadas a
partir de entrevistas com cinco artistas de grandes cidades brasileiras, com experiéncia

variada em diferentes linhas ayahuasqueiras.
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O trabalho de campo, portanto, se realizou com cinco artistas residentes em
diferentes cidades: Rodrigo Fernandes e Costa Rebelo em Natal, Daniel Boleta em S&o
Paulo, Ernesto Boccara em Campinas e Tiago Tosh no Rio de Janeiro, entre os anos de
2013 e 2015. Além deles, outras pessoas também participaram desse dialogo,
normalmente frequentadores ocasionais ou adeptos das religides.

A escolha dos interlocutores se inscreve na perspectiva urbana
fundamentalmente atrelada tanto ao acesso e modo de consumo da ayahuasca, quanto ao
desenvolvimento das praticas artisticas por parte desses individuos. Desse modo, ainda
que guardem diferencas geracionais, geograficas, socioeconémicas e religiosas, 0s cinco
artistas pesquisados se aproximam, quando pensamos em sua condi¢do de sujeitos da
urbe e, sobretudo, em seu perfil ligado ao autoconhecimento e experimentacao estético-
religiosa, préprio da dindmica das grandes cidades.

O cenario que possibilita o consumo diverso do cha amazénico, engendrado na
década de 1970 com a expansao das religides ayahuasqueiras da Regido Norte do pais,
culmina atualmente em uma gama de opg¢des que varia de uma rigidez mais tradicional,
até uma livre associacdo de sistemas simbolicos. Nesse sentido, os artistas s6 se
tornaram interlocutores, quando foi possivel enxergar em suas trajetorias o traco de
hibridismo que marca o fenémeno do uso da ayahuasca no Brasil.

A problemética do trabalho se iniciou com a compreensdo de como a
experiéncia ritual com o psicoativo produz as imagens retratadas nas obras, tendo em
mente os diferentes sistemas doutrinarios (ou a auséncia deles) pelos quais se constroem
as diversas linhas de trabalho com a bebida, e aos quais estdo vinculados os artistas
acompanhados. Também foi observado em que medida os conteldos culturais
individuais se sobrepbem a experiéncia religiosa coletiva, bem como até onde vai a
determinacdo da técnica sobre a inspiracdo trazida pela consciéncia em estado ndo
cotidiano.

Foi importante refletir sobre a trajetoria desses individuos produtores de arte,
considerando os pontos de vista socioeconémico, geracional, repertorio cultural e
vivéncia religiosa prévia, fatores que determinam os conteddos simbolicos e
significados de suas produgdes. Dessa forma, foi possivel fazer comparacbes e
encontrar temas comuns entre suas obras, sendo assim explicada a escolha de artistas de
diferentes vertentes ayahuasqueiras e ndo um grupo mais homogeéneo.

A discussdo acerca do tempo de produgdo também e fator determinante, pois

ajuda a desvelar a relagdo da ayahuasca com a criatividade, ou seja, saber se o trabalho
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foi feito durante o transe induzido pela bebida, ou se depois dele ter terminado é
importante para compreender em que medida a ayahuasca determina a criatividade e
como ocorre a operagdo de traducdo de uma experiéncia multissensorial para uma
dimensdo plana da tela, da parede ou mesmo para a dimenséo da arte digital.

Meu interesse pelo tema surgiu no ano de 2013, quando tive a primeira
experiéncia com a ayahuasca. Poucos dias depois, buscando a bibliografia sobre o tema,
me deparei com o livro O uso ritual da ayahuasca (SENA ARAUJO e LABATE, 2004)
e, instigada pela questdo das “miracdes™® que havia experimentado, pulei os capitulos
sobre as religides e o primeiro que li foi o de Benny Shanon, sobre o estudo da mente e
as visoes. Neste texto, o pesquisador cita pinturas de Pablo Amaringo, xama-pintor
peruano, falecido em 2009. Imediatamente busquei-as e assim fui me interessando pelo
aspecto estético da experiéncia com a ayahuasca. Na época, tinha concluido a
graduacdo em Histdria pela Universidade Estadual de Campinas e estava no fim do
curso de graduacdo em Ciéncias Sociais, na mesma instituicéo.

A partir desta primeira experiéncia, ou seja, da primeira vez em que me senti
afetada pela bebida, iniciei, através de redes sociais e conversas com amigos que
frequentavam rituais ou se interessavam por eles, um mapeamento dos artistas que
faziam uso do ché e utilizavam estas situagcbes como inspiracdo predominante de seus
trabalhos de arte visual. Um evento importante foi a | Mostra de Arte Visionaria,
ocorrida em julho de 2013, em Campinas, no qual pude estabelecer contato com alguns
possiveis interlocutores. Assim, iniciei o desenvolvimento do projeto de mestrado sobre
0 tema, na area de Antropologia Social. Apds leituras e o progresso do mapa de artistas,

reduzi de doze artistas, primeiramente contatados, para apenas cinco.

3 O termo “miragdo” é comumente utilizado pelos adeptos das religides ayahuasqueiras para designar o
estado psiquico e corporal originado pela ingestdo da ayahuasca durante o ritual, o qual pode ser
alcancado ou ndo durante a experiéncia e que tem conteddos visuais bastante proeminentes. Optei por
esse termo, em detrimento de “visdo”, pois percebi ao longo da pesquisa que a “miragdo” ndo era
simplesmente algo relacionado ao “ver” e sim uma experiéncia sinestésica, ndo delimitada por um sentido
apenas, e que por isso explicava melhor o fendmeno pelo qual tanto eu, quanto os interlocutores
passamos.

11
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Visionarios ou psicodélicos: questdes contemporaneas

Nesta fase inicial da pesquisa de campo, me deparei com o termo ‘“arte
visionaria” em varios lugares: em trabalhos académicos, pesquisas na Internet, galerias
e escolas de arte visionaria pelo mundo, como a Cosm, fundada pelo mundialmente
conhecido Alex Grey, localizada em Nova lorque; a Academy of Visionary Art, em
Viena; e a Escola de arte visionaria Usko-Ayar em Pucallpa, no Peru, fundada pelo
artista que despertou minha curiosidade pelo tema, Pablo Amaringo; e na ja referida, |
Mostra de Arte Visionaria, em julho de 2013, a qual reuniu artistas visuais (pintura em
tela, arte digital) e masicos brasileiros, com a participacdo de alguns trabalhos de fora
do pais também, numa tentativa de construcdo de um evento fixo e especifico para o
tipo de arte que desenvolvem e que no Brasil ainda nédo tinha 0 mesmo reconhecimento.

Por causa disso, passei a utilizar o termo “visionaria” dentro da minha propria
pesquisa, investigando o que de fato definia o conceito e, principalmente, observando se
havia ressonancia dele na fala dos meus interlocutores. Acabei optando por retirar o
termo do titulo do trabalho, ainda que ele prosseguisse sendo problematizado no texto.
Percebi que havia um dialogo contraditorio entre minhas propostas, o conceito de “arte
visionaria” e os processos criativos dos artistas com os quais conversava. Embora a
maioria dos artistas entendesse suas criagdes como fruto direto das “miragdes” que a
ayahuasca proporcionava, em muitos momentos havia a ressalva de que o contetdo que
se exprimia nas pinturas nem sempre era exatamente 0 mesmo visto durante os rituais
com o ché, até pela prépria dificuldade em transformar a experiéncia em algo visivel.

Por outro lado, também a bibliografia me deixava ddvidas na medida em que, no
principal trabalho sobre o tema que encontrei, o Manifesto of Visionary Art (2001),
escrito por Laurence Caruana, pintor e bacharel em Arte pela Universidade de Toronto,
e traduzido por José Eliezer Mikosz em 2013, percebi um hermetismo com o termo que
ndo me pareceu proficuo para o tipo de analise que eu pretendia, sobretudo porque a
rigidez conceitual ndo se baseava em critérios claros.

Ao apresentar seu manifesto, o autor parece tentar englobar diversos
empreendimentos artisticos, na procura de uma nova linguagem visual que diga sobre
esse “ver o que ndo pode ser visto” (CARUANA, 2013, p. 1), e que expresse as varias
formas de arte, as quais misturam diferentes simbolos culturais vinculados ao sagrado,
psicodélico, esotérico, onirico, oculto, alternativo, arquetipico, primitivo, transpessoal,

fantastico ou ainda surreal.
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Segundo o autor, os artistas visionarios usariam tudo a sua disposicao (transes,
sonhos, outros estados alternativos a mente), para que diferentes estados de consciéncia
sejam acessados e dessa forma se criem expressdes das visfes resultantes desses
processos. Dessa forma, buscariam mostrar “o que repousa além das fronteiras de nossa
percepgao” (CARUANA, 2013, p. 1). Tal descricdo cabe muito bem tanto aos meus
cinco interlocutores, quanto aos artistas participantes da mostra ja referida. A ideia de
dar testemunho visual de outras realidades, presente em seu texto, aparece bastante nas
falas dos artistas entrevistados, pois uma caracteristica marcante da experiéncia com a
ayahuasca € a sensacdo de viajar até outros lugares, que podem ser familiares ou
totalmente fantasticos. Essa sensagdo é marcada por “mira¢des”, mas, sobretudo, por
um sentimento de realmente estar presente, vivendo aquela situacéo especial.

O problema comeca quando Caruana tenta hierarquizar, dentro da Histéria da
Arte, 0s que foram, os que ndo foram e os que quase foram visionarios em suas obras.
Ja nas primeiras paginas de seu manifesto, o autor lista numa triplice coluna os
“Visionarios Verdadeiros”, os “Quase Visionarios” ¢ os “Falsos Visionarios”,
salientando que estes artistas, “apesar de suas excelentes técnicas, falharam em
manifestar qualidades visionarias originais quando confrontados com um assunto que as
requeria” (CARUANA, 2013, p. 9). O autor ndo deixa claro a que se deve esta falha,
nem quais seriam as “qualidades visionarias originais”, pareceu-me, assim,
extremamente impertinente julgar uma producdo artistica, baseando-se em critérios
pouco evidentes.

Tais producgdes, que por si sO ja pertence a um campo da acdo individual (um
quadro, por exemplo), quando vinculadas a experiéncias de deslocamento da
consciéncia, adquirem um duplo valor de pessoalidade estrita, pois 0 que caracteriza o
fendmeno do uso urbano da ayahuasca no Brasil € justamente a coincidéncia entre a
proeminéncia do valor da individualidade na vida do ser ocidental contemporaneo, e a
forma como, em geral, o trabalho com a ayahuasca se da. As “miragdes” constituem o
instrumento de trabalho espiritual privilegiado pelo ritual e, no entanto, ocorrem na
dimensao restrita do corpo de cada individuo.

A experiéncia pela qual passa cada pessoa que ingere a bebida é exclusiva, do
ponto de vista fisico, contudo, adquire valor coletivo quando coincide com as
convicgoes partilhadas pelos demais, isto ¢, com a “verdade cosmica”, o
reconhecimento da “unidade sagrada”, a liga¢do entre matéria e espirito, individuo e

coletividade, humano e divino. A experiéncia religiosa, nesse caso, € um observatério
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privilegiado das relagdes entre corporeidade e significacdo, como foi proposto por
Thomas Csordas (2008).

O que se pretende dizer é que o ritual acontece em duas dimens@es, a do corpo
fisico e a do corpo social, mas que seu grande evento se inicia na individualidade, para
depois ser significado dentro do pensamento do grupo, seja ele uma doutrina especifica,
seja ele uma tendéncia, ou fim instrumental, para qual o trabalho esteja orientado. Dessa
forma, querer compreender algo que aconteceu duas vezes na dimensdo corporal do
outro (a “miragao” e o fazer artistico) como verdadeiro ou falso, ndo tem validade do
ponto de vista antropoldgico e, arrisco a dizer, nem artistico.

Pensando nisso, os organizadores da mostra decidiram modificar o nome para
Bienal Internacional de Cultura Psicodélica. Segundo Rodrigo Nini, um dos
idealizadores do evento, apds dois anos de debates a respeito disso, observou que o
“estado visionario” estava cheio de “ser ou ndo ser, eis a questao” e que coisas como a
“lista de falsos visionarios” (uma Obvia referéncia ao Manifesto de Caruana), e rixas
entre artistas nas quais estavam presentes critérios do quanto eram visionarios ou nao,
foram se distanciando da ideia de um movimento unificado e abrindo brechas para

sentimentos que eles ndo queriam. Nas palavras dele,

N3o existe 0 mais visionério ou o falso visionario. E uma jornada de
manifestagdo coletiva unificada a fim de descalcificar a glandula
pineal social... N&o um movimento para segregacdo da arte. Estamos
aqui para que o artista consiga um espagco para trazer obras do
subconsciente, queremos que ele tenha espaco para este tipo de
estudo, ndo para que ele fique se desafiando a ser 0 mais visionario de
todos.... Por fim... A psicodelia traz a unido que desejamos ao
movimento, traz a sinestesia de sentimentos, traz até mesmo o
pensamento visionario que é um direito de todos, ndo apenas dos
grandes mestres. (Rodrigo Nini, em entrevista, outubro de 2015).

E possivel perceber na fala acima que um termo que, em sua origem, apontava
para uma pluralidade e conceituacdo ampla da arte, quando inserido nas relagdes entre
os produtores, divulgadores e apreciadores desse mundo artistico especifico, criou
limites, desentendimentos, conflitos. A opg¢ao pelo “psicodélico” entdo surge como uma
possibilidade de abrangéncia e solugdo para o problema, sendo, portanto, utilizada no
sentido adquirido durante sua expansdao pelo mundo, nos anos 60, como um
caracterizador das imagens da contracultura, frutos de uma mistura entre icones pop,

hippie, esotéricos, misticos, politicos, étnicos.
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Apesar do mal-entendido causado pela conceituacdo hierarquica do fenémeno
visionario, Mikosz, o tradutor de L. Caruana utiliza em sua tese consideracdes mais
amenas acerca do tema. Diz que a tabela citada ndo faz muito sentido, porque sendo o
fazer artistico uma experiéncia extremamente subjetiva, ndo ha como delimitar o nivel
da consciéncia ou da inconsciéncia nesses momentos (2001, p. 140). Nesse sentido, 0
autor parece estar menos rigido em relacdo ao termo visionario e entende-o como

caracterizador de

quaisquer realizacBes visuais, bi ou tridimensionais, realizadas em
qualquer técnica ou suporte, desde as tradicionais até as novas midias
eletrbnicas, cinema ou animacao, estaticas ou cinéticas, onde o artista,
a pessoa que realiza esse trabalho, procura representar as visoes
obtidas em estados ndo ordinarios de consciéncia. (MIKOSZ, p. 5)

Além disso, afirma que, “Nao se discute aqui a subjetividade relacionada ao
gosto, ao valor estético, boa ou ma arte, arte maior ou arte menor, contexto
contemporaneo ou atemporal, nem estilos ou técnicas artisticas marcantes e inovadoras”
(MIKOSZ, 2009). O principal critério para julgar tais obras entdo, seria a capacidade do
artista em conseguir traduzir e materializar em trabalhos suas experiéncias em estados
ndo ordinarios de consciéncia, e ressalta ainda que a Arte Visionaria ndo defende um
novo estilo especifico e sim a possibilidade de encontrar tanto artistas visionarios sem
treinamento algum, quanto pintores de alta formacéo académica.

Talvez o principal mote para que um artista “se torne” um artista visionario seja
o fato de que nem sempre é facil falar sobre a experiéncia com as substancias ou
situagbes que propiciam as imagens. Pintar, entdo, passa a ser um instrumento de
comunicacgdo e expressao da experiéncia vivida individualmente. Medir a “capacidade”
que esse artista tem em trazer para essa dimensdo o0 que viveu em outra, ndo parece ter
muita legitimidade.

Por fim, € necessario dizer que, seja ela psicodélica ou visionaria, esse tipo de
arte, o qual so é possivel através de uma experiéncia da psique trazida a tona, s6 passa a
ter lugar no panorama artistico mundial e brasileiro muito recentemente.

Nise da Silveira, médica psiquiatra brasileira, desenvolveu, em 1946, um
trabalho em ateliés de pintura e de modelagem na Secdo de Terapéutica Ocupacional do
Centro Psiquiatrico Pedro Il, no Rio de Janeiro. Os resultados da experiéncia artistica
com os pacientes desta se¢do estdo hoje reunidos no Museu de Imagens do

Inconsciente, na capital fluminense. Reinheimer (2010), avaliando o trabalho de Nise,
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demonstra que a nocdo de espontaneidade e criatividade norteadoras do paradigma
artistico moderno, o qual possibilitou a existéncia das obras desses pacientes, datam de
meados do século XX.

A revisdo da ideia de autonomia da arte, reafirmando a singularidade e a
autenticidade como valores preponderantes para a avaliacdo do fendmeno artistico
estava em debate no campo artistico internacional, o que fez com que fendmenos como
a “loucura” surgissem como uma forma radical de singularizacdo, reforcando, inclusive
anocao de “génio” (REINHEIMER, 2010).

E possivel tracar um paralelo entre as pinturas feitas pelos pacientes
psiquiatricos e as pinturas feitas a partir do uso de substancias, uma vez que ambas
dependem de um estado da consciéncia diferente do considerado “normal”, sobretudo se
considerarmos que, segundo algumas pesquisas (STRASSMAN, 2001), a quantidade de
DMT (N, N-dimetiltriptamina, um dos compostos quimicos da ayahuasca) presente no
organismo de individuos esquizofrénicos, por exemplo, é mais alta do que em
individuos sem a doenca.

Nesse sentido, a no¢do de “sensibilidade”, uma vez naturalizada como dimensao
da loucura, corroborou para que esta fosse entendida como um locus de producéo
artistica moderna, dentro da série de transformacdes de valores pelas quais o pais
passava. A producdo estética passa entdo a se referir muito mais ao universo interior do
individuo, fruto da alianca entre a critica de arte e 0s conceitos da psicanalise, cada vez
mais difundidos (REINHEIMER, 2010).

Os “inumeraveis estados do ser”, expressao que Artaud utilizou para descrever o
que via nas pinturas dos pacientes de Nise da Silveira (TOLEDO, 2012), foi usada por
ela para descrever a esquizofrenia e a importancia do meio de expressao artistico:
“ainda que o manejo da linguagem verbal permanecesse perfeito, esta linguagem
provavelmente seria inadequada para exprimir as vivéncias nesses outros estados do
ser” (SILVEIRA, 2008, p. 111). Ser4 muito distante a experiéncia que vive o artista
com suas obras, se ele se utiliza dos meios pictdéricos para contar de sua estada em
outros estados de consciéncia? Ainda que ndo permanentemente, eles vivenciam
situagdes psiquicas que podem ser muito proximas ao que vivem os esquizofrénicos.

A expressdo dos conteudos internos, que para Nise nédo e artistica (TOLEDO,
2012), mas para a pesquisa em questdo o &, foi sendo aceita tanto pela psicologia,
qguanto pelo mundo da arte, ultrapassando os limites terapéuticos e chegando aos

museus. A0S poucos a concepcao da inspiragdo como sendo algo interno e ndo externo,
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construido através de academias de arte e educacdo formal, foi crescendo até
desembocar no mar de possibilidades artisticas atual, no qual a arte visionaria,
psicodélica, expressiva de contetidos alcangados por uma consciéncia alternativa, tem

seu lugar e sua poténcia.

Beber para ver, ver para desenhar

Em marco de 2013, momento em que iniciei minha pesquisa, 0 processo de
desenhar as “mira¢des” que experimentei foi uma pratica que surgiu como método,
mesmo antes do projeto estar pronto e a pesquisa efetivamente comecar. Apds tomar
ayahuasca pela primeira vez, decidi fazer um desenho de uma das primeiras coisas que
vi na sequéncia alucinante pela qual tinha passado naquela noite.

Havia mais ou menos trés anos, tinha comprado uma caixa de lapis de cor e um
bloco de folhas sulfite, com o objetivo de comecar a desenhar coisas coloridas e ndo sé
com graffiti ou caneta preta, como costumava fazer até entdo. O resultado disso era
muitos papéis colados na parede do meu quarto e mais alguns espalhados em forma de
presente aos amigos. Achei por bem tentar reproduzir na superficie branca o que tinha
visto em minha mente de fundo preto e cores berrantes.

Fiz, sem saber, a primeira “péagina” de meu “didrio grafico”, que s6 ganhou tal
alcunha no segundo semestre de 2014, quando descobri numa aula que acompanhava
sendo estagidria docente, a existéncia dessa possibilidade metodolégica na pesquisa
antropoldgica®. Descobri entdo que desenho e antropologia estavam mais proximos do

gue imaginava e como afirma Jodo Manoel Ramos (2010, p.20),

Nada deveria, no entanto, predispor um antrop6logo a ignorar as maltiplas
conexdes entre estes dois “modos de fazer mundos” (na feliz expressdo de
Nelson Goodman). Como praticas perceptivas e intelectuais tdo marcadas

4 Na disciplina de “Antropologia e Imagem”, ministrada pela minha orientadora, Lisabete Coradini, a
turma de graduacdo em Ciéncias Sociais da UFRN, no segundo semestre de 2014, foi oferecido um
minicurso de doze horas dado pela pesquisadora Aina Azevedo, que a época havia terminado seu
doutorado cuja pesquisa de campo havia sido feita na Africa do Sul e no qual a técnica do desenho, como
meio de observacdo e registro tinha sido utilizada. Conversando sobre minha pesquisa, ela me incentivou
a pensar seriamente em incluir essa estratégia, visto que seria uma forma de me aproximar das
experiéncias dos meus interlocutores, além de enriquecer o trabalho com outra linguagem, quebrando
assim a supremacia do texto em relacdo & imagem. Decidi que seria uma boa opcéo, principalmente
porque era sempre muito dificil explicar o que via em palavras.
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pela tentagdo da soliddo, e tdo persistentemente artesanais, o desenho e a

antropologia convivem e interagem — ainda que nem sempre
reconhecidamente — no terreno, nas academias, nos museus e no mundo
editorial.

O autor também defende o desenho como participante mais ativo da producéao
antropolodgica, podendo auxiliar nos estudos antropolégicos da cognicdo, da arte e das
representacdes graficas, ou ainda como instrumento de novas formas narrativas da
etnografia. Além disso — e eis uma parte que interessa muito ao olhar da pesquisa - um
dos objetivos do desenho como metodologia ¢ “estabelecer uma aproximacdo entre
criatividade e percepcéo capazes de trazer juntos os movimentos de fazer, observar e
descrever.” (RAMOS, 2010, p. 22). Nesse sentido, a composi¢ao da dissertagcdo, foi
marcada por uma composicdo narrativa que mesclou texto e imagem, possibilitando
assim a leitura simultanea e a compreensao ndo sé escrita, mas também visual do que
foi encontrado durante a investigacao.

A chamada “pictorial turn” trouxe para 0 campo da antropologia uma dimenséo
diferente da que a fotografia o fez h4 décadas atras: como uma tomada fotografica “para
o tempo”, o desenho teria a capacidade de “engloba-lo” (TAUSSIG, 2009, p. 266). E
mais do que isso, dentro do processo de investigacdo social, é possivel emprestar a

afirmacéo de Berger (2007, p. 3) de que

A line drawn is important not for what it records so much as what it
leads you on to see. ‘Each confirmation or denial brings you closer to
the object, until finally you are, as it were, inside it: the contours you
have drawn no longer marking the edge of what you have seen, but the
edge of what you have become ... a drawing is an autobiographical
record of one’s discovery of an event, seen, remembered, or imagined’

Ou seja, longe de ser algo ilustrativo, o desenho interessa mais pelo ato de
desenhar e menos pelo resultado, se configurando como um método, uma via de
desvelamento da realidade e um registro, ndo s6 do que se encontrou, mas do momento
e do modo como a descoberta aconteceu. Combinando as no¢des de magia simpaética de
Frazer, com as de testemunho de Bataille, Taussig (2009) apresenta entdo uma
perspectiva tanto de mediacdo quanto de recordacgéo do vivido para o desenho feito pelo
antropologo.

Ingold (2011b) enfatiza a criatividade e a percepgdo envolvidas no ato de
desenhar em campo e ressalta que ndo € preciso “saber desenhar” e sim observar, seguir

0s movimentos e deixar que as linhas surjam. Mobilizar capacidades distintas, através
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de diferentes tecnologias de registro e formas de interacéo, eis o oficio do antropdlogo
visual. Por isso, tentei ser eu a préopria criadora de imagens, além de uma estudiosa
delas, ndo abrindo mao, contudo da linguagem escrita, do didrio de campo tradicional.
O que fiz foi apenas investir em outros processos criativos, quando a demanda por eles
se fazia presente. Nesse sentido, ndo desenhei o que podia fotografar, nem apresento
aqui apenas os desenhos, sem a correspondéncia escrita, na qual consta minha
interpretacéo.

Estes desenhos, portanto, tém por objetivo oferecer uma narrativa visual, um
diario grafico, que conte o conteudo das minhas experiéncias visionarias durante a
pesquisa. N&o é o intuito tentar me aproximar tecnicamente dos artistas estudados, nem
oferecer uma obra de grande acabamento e complexidade estética, e sim utilizar a
ferramenta visual do desenho para minha prépria observacdo, rememoracdo dos eventos
e analise, me aproximando assim da proposta de graphic anthropolgy (INGOLD, 2011).

No primeiro capitulo, entdo, sdo discutidas as relacfes entre as substancias
psicoativas e a producdo artistica, as quais passam, primeiramente, pelas defini¢des das
categorias ‘“entedgeno e “psicodélico” (HOFFMAN, RUCK, WASSON, 1980;
CARNEIRO, GOULART, LABATE, 2005); as principais questbes sobre o uso da
ayahuasca no Brasil e no mundo (LABATE, 2005; 2014; MCRAE, 1992); a relacdo dos
entedgenos com conteddos visuais (STRASSMAN, 2001; MIKOSZ, 2009; SHANON,
2004) e, de forma temporal, as producGes artisticas visuais resultantes do uso das
chamadas “plantas de poder®, comecando pelas pinturas rupestres (SAMORINI, 1992);
passando pelos grafismos indigenas dos kaxinawa e shipibo-conibo do Brasil e Bolivia
(BELAUNDE, 2012; LAGROU, 1991), em paralelo com os huicholes do México; e
chegando até as producdes e discussdes mais contemporaneas (CARUANA, 2001;
MIKOSZ, 2009, REINHEIMER, 2010; SILVEIRA, 2008).

O segundo, terceiro e quarto capitulos sdao constituidos pelo trabalho etnogréfico
propriamente dito, no qual séo apresentadas as obras feitas pelos artistas, suas falas e
analises de ambas em conjunto, bem como a relacdo de suas producdes com as
cosmologias as quais eles estdo vinculados, sejam elas atualizagbes do consumo
tradicional das populagdes amerindias (ALMEIDA, 2004; LUZ, 2004) ou doutrinas

caracterizadas pela mistura de religides e pensamentos diversos.

5 “Plantas de poder” é uma expressio criada por Humphry Osmond.
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Os chamados usos “neo-ayahuasqueiros” (LABATE, 2000), sao compreendidos
a partir de categorias como a “nova consciéncia religiosa” (SOARES, 1994) e “Novos
Movimentos Religiosos” (HERVIEU-LEGER, 2008), proprios do fendmeno da Nova
Era (New Age). Estes eventos sdo capazes de explicar tanto a disseminacao das religides
amazonicas para o sudeste e sul do Brasil, quanto o surgimento de outros movimentos
marcados pelo experimentalismo.

Sdo igualmente retomados, portanto, 0s processos historicos de construcdo das
religibes ayahuasqueiras brasileiras, nos quais sdo abordadas as principais
caracteristicas de cada uma, no que diz respeito tanto ao seu sistema doutrinario, quanto
aos aspectos ritualisticos (COUTO, 2004; GREGANICH, 2010; GROISMAN, 1999;
MCRAE, 1992; MONTEIRO DA SILVA, 1983; ASSIS e LABATE, 2014; SENA
ARAUJO, 2004, GENTIL E GENTIL, 2004).

No trabalho de campo com Rodrigo, foram abordadas questdes relativas tanto as
praticas neoxadmanicas (LABATE, 2000, SCHWADE, 2006), quanto aos debates
concernentes a técnica (manual e digital). Em sua fala também foram percebidas
categorias pensadas por Gilberto Velho, como “projeto” (2013) e ‘“campo de
possibilidades” (1987). Contudo o grande valor da pesquisa com este artista foi a nogao
de experimentacdo como algo trazido pelo contato com a ayahuasca, sendo assim a arte,
uma forma de concretizar o conhecimento proporcionado pela expanséo epistemologia e
estética trazida pela ayahuasca.

Costa € trazido ao texto em uma dimensdo que, assim como 0s demais, ndo
separa seu fazer espiritual e artistico, mas que devido ao fato de desenvolver, além dos
quadros, diversos trabalhos espirituais de cunho neoxamanico em sua casa (Casa Aho),
ele se torna um caso peculiar. As bases desses trabalhos estdo assentadas em duas
principais tradi¢bes indigenas, por isso sdo utilizadas diversas categorias relativas a
Nova Era (BRAGA, 2010; MAGNANI, 1999, 2000; SCHWADE, 2006), bem como
discussdes sobre subjetividade, agéncia e identificacio em relagdo as obras
(GADAMER, 1996; GELL, 1998; ROLNIK, 1997).

Ja nos casos de Boleta e Tiago, ambos grafiteiros adeptos do Santo Daime, sdo
mobilizadas as teorias antropologicas da arte, que se valem de conceitos como “mundo
organizado” da arte (BECKER, 1977), “processos locais de significado cultural”
(GEERTZ, 1998) e, sobretudo, “agéncia da arte” (GELL, 1998). Tais categorias
aparecem como suporte a compreensdo do fazer artistico de ambos os interlocutores.

Sdo também abordadas questdes de cunho fenomenoldgico, a partir das ideias de
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percepcdo de Merleau-Ponty (2004) e Ingold (2012), bem como discutidos o carater
epistemoldgico da arte, sobretudo na perspectiva de Goodman (2006; 2007) e Derrida
(1974) e também sua dimens&o politica (RANCIERE, 2009).

Por ultimo, a arte de Ernesto Boccara, Unico artista com vivéncia na UDV,
aparece como uma criadora de mundos outros (GOODMAN, 2007; OVERING, 1994),
tanto em sua vertente visual, quanto literaria, mundos estes nos quais o artista convive,
interage e ressignifica constantemente seus personagens. S8 também pensadas as
recorréncias de determinados simbolos especificos em suas obras (MIKOSZ, 2009),

partindo da mistura de sistemas de pensamento em que Boccara se insere.
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ESTRATEGIAS METODOLOGICAS

1. Revisao bibliogréafica: A pesquisa sobre ayahuasca no Brasil

A dindmica constitutiva do fendmeno transnacional do uso da ayahuasca deve
ser compreendida de forma aprofundada para que os contetudos simbdlicos dos quais
derivam as obras de arte visual sejam analisados adequadamente. Em outras palavras, é
preciso localizar o mundo da cultura ayahuasqueira, para entdo dizer onde estdo, dentro
de um campo tdo vasto, 0s artistas pesquisados.

E possivel encontrar trabalhos etnogréficos datados da década de 1960 e 1970,
acerca do xamanismo amerindio, 0s quais investigam o uso ritual da ayahuasca por
grupos diversos. Tais pesquisas se desenvolveram, sobretudo por antropdlogos
estrangeiros, publicados em inglés e que em sua maioria analisavam grupos da
Amazonia peruana e colombiana. Podemos citar Gerardo Reichel-Dolmatoff, Gerald
Weiss, Michael Harner, Marlene Dobkin De Rios e Kenneth Kensinger, como 0s
expoentes desse inicio. Nesses trabalhos constam muitas vezes referéncias a arte gréafica
indigena, ainda que normalmente os temas principais sejam as praticas religiosas
vinculadas ao uso das “plantas de poder”, por parte dos povos Tukano, Siona, Barasana,
entre outros.

Pesquisadores brasileiros divulgaram seus estudos sobre o tema a partir da
década de 1980, quando surgiram nomes de grande destaque como Luis Eduardo Luna e
Esther Jean Langdon, pesquisando usos vegetalistas peruanos e indigenas (entre o0s
siona) respectivamente. Com os trabalhos de Clodomir Monteiro da Silva e da
historiadora Vera Froes, no ano de 1983, e de Fernando de la Roque Couto em 1989,
todos sobre o0 Santo Daime (ICEFLU, na época CEFLURIS), e o de Afranio Andrade,
em 1988, sobre a UDV, a pesquisa, agora sobre as religides ayahuasqueiras se consolida
no campo da antropologia brasileira. Nesta época, ndo por acaso, a doutrina do Santo
Daime e da UDV estavam em processo de expansdo pelos centros urbanos do pais,
conquistando adeptos e suscitando questdes religiosas e juridicas.

A década de 1990 traz a regulamentagdo do uso religioso da ayahuasca pelo
Conselho Federal de Entorpecentes (com a ajuda do Departamento Médico-Cientifico
do CEBUDV), e mais pesquisas sobre o ICEFLU, sendo as mais importantes as
desenvolvidas por Alberto Groisman em sua dissertacdo de mestrado pela UFSC (1991)

e por Edward McRae (1992), ambas focadas no Céu do Mapia, sede mundial da
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religido, localizada no Acre. Também hé de ser citado Luis Eduardo Soares e seu artigo
“O santo daime no contexto da nova consciéncia religiosa” (1990), cujo conceito de
“nova consciéncia religiosa” se tornou bastante importante para os estudos de consumo
urbano da ayahuasca.

Com relacdo aos usos indigenas, um trabalho importante foi a dissertacdo de
mestrado defendida por Elsje Lagrou (1991) na UFSC, sobre a cultura kaxinawd, na
qual uma boa parte do texto é dedicada aos desenhos, os kene, cuja perspectiva de
género intrinseca ao desenvolvimento dele é de fundamental importancia para a
compreensdo da cosmologia e praticas cotidianas desse grupo étnico.

Muitas outras dissertacOes, teses e artigos foram produzidos nessa década, no
entanto, para além de cita-las em lista, € necessario dizer que se concentravam ou no
uso amerindio ou na religiosidade cabocla que se desenvolvia desde a década de 1930,
com a criacdo do Alto Santo, por Raimundo Irineu Serra, Mestre Irineu. Desta forma, as
questBes problematizadas nesses trabalhos se iniciavam com as histérias de criacdo das
religiGes nas zonas rurais do Acre, com a trajetoria de seus fundadores, os mitos de
fundacdo e os imaginarios acerca dessas figuras, e prosseguiam com a descri¢cdo das
regras e etapas dos rituais, bem como do sistema doutrinario de cada uma.

Na virada do século, comegaram a surgir textos abordando 0s novos usos, as
préticas urbanas que tentavam traduzir o xamanismo tradicional para o contexto da
cidade e dos citadinos. J& na década anterior, Langdon publica Xamanismo no Brasil:
novas perspectivas (1996), trabalho que lanca as bases para 0s estudos contemporaneos.
Uma das referéncias no estudo do consumo urbano da ayahuasca é a dissertacdo de
mestrado de Beatriz Labate, A reinvencdo do uso da ayahuasca nos centros urbanos,
publicada em 2000. Nessa pesquisa, ¢ mobilizado o conceito de “nova consciéncia
religiosa”, anteriormente citado e que cria condi¢des bastante solidas para se pensar
quem sdo os consumidores urbanos e em que medida podemos chamé-los de
consumidores. Também é interessante porque apresenta modalidades artisticas de
consumo, grupos em que estdo relacionados diretamente a ingestdo do cha e a producéo,
no caso da pesquisa, de pecas de teatro e musica. Também sdo descritas préticas de
centros terapéuticos, que mesclam rituais ayahuasqueiros com meditaces indianas e
outras atividades.

A tese de doutorado de Elisete Schwade, “Deusas Urbanas: experiéncias,
encontros e espacos neo-esotéricos no Nordeste”, sob a orientacdo de José Guilherme

Magnani, na USP, € uma boa compilacdo de estudos na direcdo dos novos usos de
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praticas tradicionais, ou seja, bom para pensar as novas religiosidades, na qual se
incluem os usos urbanos da ayahuasca.

Nos ultimos anos sdo muitos os trabalhos académicos que abordam o cotidiano
de sedes de religides ayahuasqueiras em Sao Paulo e outras capitais brasileiras, bem
como de usos curativos e terapéuticos em centros de reabilitacdo para toxicobmanos, por
exemplo. O Nucleo de Estudos Interdisciplinares de Psicoativos (NEIP) da USP vem
concentrando pesquisadores e tendo destaque nesses temas, assim como dissertagdes e
teses versando sobre o fendmeno do neoxamanismo sejam defendidas em programas de
pos-graduacéo de todo o pais.

Na perspectiva artistica e imagética do assunto ainda ha pouca producdo no
Brasil. Luis Eduardo Luna talvez tenha sido o primeiro a se interessar pela arte que pode
ser inspirada pelos “estados ndo ordindrios de consciéncia” (ENOC), ao publicar,
juntamente com o xama peruano Pablo Amaringo, um livro de obras pintadas por este.
Ayahuasca Visions. The religious iconography of a Peruvian shaman (1991) €, como o
proprio titulo ja diz, um tratado iconografico do xamanismo peruano. Nele s&o
encontradas 49 obras que registram as visdes de Amaringo e que perpassam todas as
fases de um ritual, desde o preparo do cha, passando pelas batalhas espirituais, até a
descricdo cosmoldgica de todos os niveis de forga do universo. E, portanto, um livro
que explica o vegetalismo peruano, por meio da arte. Abaixo uma das obras encontradas

no livro:

Figura 2 — “Vision of the Snakes”

of a Peruvian Shaman.North Atlantic Books, California, 1991.
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Mais recentemente, em 2009, José Eliezer Mikosz, defendeu sua tese de
doutorado no Programa de Pds-Graduacdo interdisciplinar em Ciéncias Humanas da
UFSC, na qual investiga as representacGes visuais de espirais e vortices inspiradas por
estados de consciéncia modificados pela ayahuasca. Ha pouca perspectiva antropolégica
no trabalho, contudo, € uma referéncia pela revisdo bibliografica e pelos artistas citados.
O autor toma por base trés exemplos: o ja mencionado Pablo Amaringo, o paulista
Alexandre Segrégio e o canadense Lawrence Caruana.

2. Pesquisa propriamente dita
a) Entrevistas

O contato pessoal com os artistas, por meio de entrevistas semiestruturadas ao
longo da pesquisa, se iniciou, na realidade, durante a confeccdo do projeto, em 2013,
com a busca em redes sociais e indicacOes feitas por pessoas que participam de redes
em que circulam conhecimentos e praticas neoxamanicas. Normalmente, o individuo
que adentra 0 mundo das artes, seja ela qual for, faz contatos, cria redes, participa de
grupos, troca experiéncias com outros individuos com os quais se identifica pela
atividade artistica, dificuldades e projetos conjuntos. Por isso, durante o trabalho de
campo, a cada vez que encontrava um possivel interlocutor, seja pessoalmente ou por
meio da internet, uma das primeiras perguntas era sempre, “vocé conhece mais alguém
que fagca um trabalho desse tipo?”. Aos poucos, fui mapeando os artistas que entrava em
contato, com nivel de sucesso variado. Esbarrei em algumas dificuldades, como o0 nédo
entendimento sobre 0 que exatamente era meu trabalho, como iria utilizar aquelas
palavras e imagens, e em um caso, uma espécie de proibicdo em se falar das questdes
religiosas envolvidas na arte daquela pessoa.

Durante a “I Mostra de Arte Visionaria” ocorrida em 2013, em Campinas,
interior de Sdo Paulo, onde residia naquele momento, pude ter contato com alguns
artistas autodenominados “visionarios”, pois se utilizavam de técnicas e/ou substancias
para desenvolver suas pinturas. Dentre todos com quem conversei, encontrei dois
artistas que declararam fazer ou ter feito uso da ayahuasca durante sua produgéo
artistica. Um deles acabou se tornando um dos cinco interlocutores escolhidos para a
pesquisa, enquanto a outra artista, que ainda fazia uso, disse-me que integrava um grupo
que fazia uso da bebida exclusivamente com fins artisticos, uns na musica, outros na

pintura, outros ainda em atividades fisicas (danca, capoeira).
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A grande diferenca dessa artista para 0s outros era que a producdo era
concomitante ao efeito da ayahuasca, esse grupo do qual ela fazia parte era o Unico que
desenvolvia seus trabalhos durante a “for¢ca” (nome comumente dado ao estado
provocado pela ingestdo da bebida). Interessei-me rapidamente e em um segundo
contato, dessa vez via rede social, enquanto fui perguntando sobre o trabalho, encontrei
disponibilidade da parte dela, contudo aos poucos, quando as questdes envolviam
aspectos do grupo, ela disse que ndo tinha “autorizagdo para dar uma entrevista ou
informacodes para publicacdes” € o que fazia era “orientar pessoas que queiram entrar na
(nome do grupo)”. Prontamente eu respondi que estava apenas em etapa de construcéo
do projeto e que, caso o projeto fosse aceito, minha entrevista teria que ser mais
detalhada e formal. A resposta dela foi que o projeto viraria uma publicacdo, caso eu
citasse 0 nome do grupo. Eu disse que ndo, mas também esse episdédio demoveu meu
interesse em pesquisar esse grupo, pois percebi que havia uma perspectiva secreta, nao
encontrada nos outros artistas e que poderia dificultar meu trabalho sem necessidade.

Narro esse episodio para fazer a reflexdo de que entrevistar, ferramenta
comumente utilizada pelo antropdlogo, guarda consigo uma série de nuances que devem
ser observadas para que o trabalho siga em frente. Embora meu tema ndo se encerre
numa perspectiva do “segredo”, largamente abordada na metodologia etnogréfica, falar
sobre suas crencas e préaticas religiosas nem sempre é feito com facilidade, é preciso que
haja confianca do interlocutor, principalmente em saber o que serdo feitas de suas
confissdes.

Durante as entrevistas privilegiei perguntas que me revelassem a trajetdria
pessoal, artistica e religiosa do individuo, deixando sempre bastante espago para que ele
fizesse as conexdes entre os trés campos. A pergunta recorrente e que geralmente se
tornava o ponto de inflexdo da narrativa era “O que vocé acha que mudou na sua arte
depois do seu contato com a ayahuasca? ”.

Com Rodrigo, meu primeiro interlocutor, foi feita uma entrevista mais
estruturada, mas aconteceram pelo menos mais dois encontros presenciais em Natal e
algumas conversas pela internet. Boccara, o penultimo a ser entrevistado, na verdade foi
0 primeiro artista com quem conversei pessoalmente, durante a mostra ja citada. Com
ele também tive contato durante uma aula de sua disciplina na Unicamp. Tiago Tosh e
Boleta foram entrevistados uma vez, no Rio de Janeiro e em Sdo Paulo respectivamente,

e mantidos dialogos ao longo dos anos. Costa, igualmente, foi entrevistado uma Unica
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vez, porém, mantive contato proximo, por frequentar sua casa e mediar o processo da
exposicdo de suas obras em Natal.

E interessante observar, neste momento de concretizacdo textual da pesquisa,
que, como observa Wagner Gongalves da Silva (2000, p.27), “Projeto de pesquisa,
trabalho de campo e texto etnografico ndo sdo fases que se concatenam sempre nessa
ordem e de forma linear. Na prética essas etapas SA0 processos que se comunicam e se
constituem de forma circular ou espiral”.

Posso dizer que minha pesquisa se iniciou em mar¢co de 2013, com a minha
primeira experiéncia com a ayahuasca, o que significa que minha chegada ao campo se
deu antes mesmo do meu projeto ter comegcado. Da mesma forma, o trabalho
etnogréfico foi se desenvolvendo concomitante ao texto, posto que se realizava em
diferentes tempos e locais, na medida em que as condi¢des materiais e académicas

permitiam.

b) Observacao participante nos rituais

O objetivo das visitagdes as igrejas e centros xamanicos (nem sempre 0S
mesmos frequentados pelos artistas em questdo, mas que guardam padrdes estéticos,
funcionais e institucionais) foi o de observar como 0s aspectos rituais do trabalho com a
bebida - suas regras, etapas, sons, imagens, praticas corporais — afetam as percepcoes
corporais e psicoldgicas dos individuos ali presentes.

Uma questdo pertinente é a de que nao é possivel fazer etnografia em quaisquer
lugares em que esteja acontecendo o uso da ayahuasca sem a ingestdo da mesma. O
carater coletivo da experiéncia, que adquire ainda mais forca em se tratando das
religiGes, ndo permite que haja alguém no espaco que esteja fora da ritualizacao, seja ela
qual for. Isso traz para o pesquisador uma dupla responsabilidade, com o grupo e
consigo mesmo, uma vez gque empregar Seu COrpo no campo, nesse caso, significa se
dispor a enfrentar situaces nem sempre prazerosas do ponto de vista fisico e
emocional.

Tomar ayahuasca nesses contextos rituais, seja numa aldeia, numa igreja, num
centro neoxamanico, é diferente de simplesmente acompanhar os seguidores de uma
religido ou pratica esotérica e/ou terapéutica. Assim como todos ali, vocé esta exposto a

uma variedade de efeitos fisioldgicos e emocionais e isso incide ndo sé sobre a mente
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do pesquisador, mas, sobretudo, sobre o corpo do individuo. Contudo, 0 compromisso

metodoldgico com o tema deve considerar, como enfatiza Groisman (1999, p. 42), que

se 0 pesquisador ndo se introduz nos significados mais profundos dos
valores culturais, submetendo-se até pessoalmente a eles em
determinada dimensdo, ndo lhe serd muito facil compreender
efetivamente os vetores que pretende integrar num todo compreensivel
para o entendimento de quem ndo os vive no dia-a-dia.

Nesse sentido, a experiéncia de campo ‘“de dentro”, cuja participagdo se
sobrepGe a simples observacgdo, algo que Carlos Castafieda ja fazia na década de 1960 e
que foi retomado pela academia nas ultimas décadas, - quando o sujeito pesquisador
passou a integrar a pesquisa, assim como O sujeito pesquisado, - € uma pratica
etnografica importante para esta pesquisa. O que Beatriz Labate chama de “antropologia
da pratica”(2004) e Wagner Gongalves da Silva chama de “antropologia experimental”
(2000), nada mais é do que relativizar as fronteiras entre a vida profissional (académica)
e a vida particular/espiritual. Os limites entre a autobiografia e a etnografia devem ser
bem compreendidos pelo antropologo, entretanto, como aponta Bastide (apud SILVA,
2000, p. 96),“Precisamos nos transformar naquilo que estudamos” e para tanto é
necessario que transitemos entre as linguagens disponiveis: as nossas e as dos “nativos”.

Fazer pesquisa com religides nas quais as praticas extaticas, de transe, de
possessdo sdo comuns, traz para o etnografo o jogo entre a racionalidade do
conhecimento cientifico e a perda ou alteracdo de consciéncia. No caso da experiéncia
com entedgenos, ndo hé perda e sim a vivéncia de “estados incomuns de percepcao” e
“estados nao locais de consciéncia” (VILLALTA, 2010, p. 66) por algumas horas, o que
longe de ser algo mais facil de lidar, por exemplo, do que a possessédo, se inscreve num
terreno pantanoso, o qual, muitas vezes, deixa marcas por meses ou anos na vida da
pessoa. E é justamente o traco de incerteza da experiéncia que diferencia o religioso do
etnografo: enquanto um encontra apoio no sagrado para encontrar a légica do que
experimenta, o outro se vé solitario em meio a um universo de simbolos e sensacdes a
serem codificados.

E importante compreender, contudo, que o deixar-se afetar muitas vezes
significa abrir mdo de compreender e reter informacGes, mesmo porque, experiéncias
extaticas podem ao contrario, nos dizer mais sobre n6s mesmos do que sobre 0s outros,
mobilizando muito mais nosso proprio “estoque de imagens” (FAVRET-SAADA,

2005). Portanto, o interessante dentro deste tipo de investigacdo e, a partir do proprio
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afeto, instrumentalizar-se de elementos que nos dotem de capacidade interpretativa
pautada na sensibilidade.

O paradoxo entre “utilizar os recursos disponiveis de sua sensibilidade para
introjetar em si mesmo significados da cultura que investiga” € ao mesmo tempo,
atender aos requisitos académicos que solicitam que esta “experiéncia seja colocada sob
padroes que em geral deixam de lado importantes dimensdes destes significados”
(SILVA, 2000, p. 121) é a grande tarefa a ser cumprida pelos desbravadores dos campos
da consciéncia e de suas criagdes, sem esquecer, entretanto, que “N0 Momento em que
somos mais afetados, ndo podemos narrar a experiéncia; no momento em que a
narramos ndo podemos compreendé-la. O tempo da analise vira mais tarde.” (FAVRET-
SAADA, 2005, p. 160).

c¢) ferramentas audiovisuais

Com relagéo as imagens utilizadas na dissertagdo, em sua maioria sdo de acervo
pessoal dos proprios artistas, obras ja finalizadas e disponiveis em redes sociais, como
blogs, perfis do Facebook e Instagram. Todos os interlocutores deram autorizacdo para
que as imagens das redes sociais fossem utilizadas neste trabalho. Por sua vez, as
imagens que foram captadas por mim durante o trabalho de campo, s&o em sua maioria,
referentes aos lugares que visitei para ter a experiéncia com a ayahuasca, mas também
registros de algumas obras que pude fotografar in loco, tudo com anuéncia dos
individuos envolvidos. Todas as imagens foram feitas com cameras digitais simples e
com edicdo feita por mim, com um programa de computador também simples de se
utilizar.

A fotografia, neste trabalho funciona como obtencdo de informacdes, mas
também como demonstracdo do objeto, ou seja, € instrumento de pesquisa, mas se
confunde com o préprio objeto de pesquisa (GURAN, 2000). Isso acontece porque as
imagens utilizadas sdo produzidas tanto por mim, pesquisadora, quanto pelos préprios
interlocutores. Nesse sentido, € importante que a leitura da imagem seja feita de uma
forma cuidadosa, pois 0 que esta em jogo sdo muito mais as suas nuances do que o
contexto de captura, pois ele nem sempre foi vivido. Por este motivo é que se privilegia
a fala dos proprios artistas sobre suas obras e ndo uma anélise de cunho semidtico e/ou
estruturalista.

E preciso dizer também que, no campo da pesquisa, nem todos 0s contextos s&o

passiveis de representacdo fotogréfica, por exemplo, quando se tratam dos rituais.
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Existia um limite imposto pela minha observacdo da situacdo, o qual ndo me permitia
utilizar a cdmera em momentos posteriores a organizacao do saldo e a chegada de todos
o0s participantes, ou seja, quando o ritual realmente se iniciava, o equipamento j& estava
guardado ha alguns minutos. Segundo Guran (2000, p. 9), o respeito ao outro
(interlocutor), “¢ um dos pontos mais importantes a serem observados se queremos
obter bons resultados a partir de um trabalho fotografico”.

Em poucos momentos de campo foi utilizada camera filmadora, mais por limites
estruturais e preocupacdes com seguranca do que por vontade. O principal registro
audiovisual foi na entrevista com Costa, e que, além de servir como ferramenta
metodoldgica da pesquisa, posteriormente resultou em um pequeno documentério
apresentado como trabalho final a disciplina de Antropologia e Imagem, no primeiro
semestre de 2014, e levou o nome de “Arte e Xamanismo Urbano”®. A filmagem foi
realizada por mim, com uma camera Canon 60D, em dois dias diferentes, um no
periodo da tarde e outro da manhd. A edicdo, por sua vez, se realizou no NAVIS
(Ndcleo de Antropologia Visual), o qual faz parte do Departamento de Antropologia do
Centro de Ciéncias Humanas, Letras e Artes (CCHLA) da Universidade Federal do Rio
Grande do Norte (UFRN).

Como aponta Ribeiro (2007) ao retomar o pensamento de Ruby, a antropologia e
a etnografia sdo pautadas na ideia de que as culturas das sociedades humanas se revelam
através de formas e simbolos visuais inerentes aos mais diversos fenbmenos e objetos,
como 0s gestos, as cerimonias, 0s rituais, os artefatos. O depoimento de Costa evoca
todos os elementos citados: quando fala de sua trajetoria pessoal e artistica estdo
presentes 0s gestos e atos que marcam suas experiéncias nos rituais e cerimonias
indigenas da qual participou, bem como as que realiza em sua casa e as redes amplas
nas quais as praticas neoxamanicas se dao; ao explicar suas obras, indica os simbolos e
formas resultantes de seus processos espirituais e criativos, no processo de criagdo e
significacdo de artefatos culturais, seus quadros. Dessa forma, o registro em imagem de
seu depoimento, na qual esta explicito seu didlogo com sua arte, é capaz de melhor
acompanhar e fixar suas emoc0es, interpretaces e memorias do que qualquer outra
técnica.

E interessante observar que, antes de ser alvo da minha hermenéutica, o préprio

interlocutor realiza essa operagdo em torno de si mesmo em seus depoimentos. Nesse

® Video disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=PP2iNuyc20Q
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sentido, a “ordenagao particular” realizada por mim quando olho, registro, escolho e
interpreto (PIAULT, 1995, p. 29) foi anteriormente realizada por Costa, nas escolhas
dos temas e fatos a serem expostos ou ndo na conversa. Tal ordenacdao também acontece
quando ha a opg¢do por um registro de uma fala que foi estimulada a fluir, a correr de
acordo com o ritmo do entrevistado e ndo entrecortada por interrupgcfes e perguntas.
Assim como Eduardo Coutinho (1997) afirma que ocorre em seus filmes, evitei que
fossem ditas coisas mais de uma vez, ou seja, quando o depoimento de Costa comegou,
a camera foi ligada, ndo houve assim, na conversa preliminar, qualquer fato que viesse a
surgir depois, durante a filmagem.

Os objetivos narrativos implicitos na selecdo de conteidos revelam o processo
autoral envolvido em todas as etapas da realizacdo de um filme etnografico, como
afirma Henley (2009). E mister compreender, portanto, que o proprio desejo de se
registrar o que se registra e, sobretudo, de atribuir significado aquilo, através de uma
andlise prévia e posterior, sdo atitudes autorais, e para além de se discutir o papel de
autor do etnografo, exaustivamente abordado pela antropologia pds-moderna, é
primordial que se considere que o processo de edicdo do material bruto € um processo
de criacéo.

Além de ser um ato de criacdo, a “continuidade filmica de descontinuidades
lineares” (PIAULT, 1995, p.28), trazida a tona pelo registro audiovisual, é promissora
na pesquisa sobre o ato de criagdo do outro. A “imaterialidade material” (MATOS, 1991
apud NOVAES, 2008, p. 456) da imagem, a qual guarda lacos estreitos com a magia, ao
habitar uma dimensdo intermediaria entre o sensivel e o inteligivel cabe perfeitamente
bem na medida do estudo antropoldgico da arte.

Nesse sentido, como aponta Silva (2000), a montagem de um filme etnogréafico
remete a propria montagem de uma etnografia, visto que ambos sao resultados finais de
processos seletivos, segundo os critérios pré-estabelecidos que lidam com uma extensa

gama de opcdes e escopos.

d) desenhos

Ao longo de toda a etnografia, sdo analisados também elementos de um “diério
grafico”, um conjunto de desenhos que funciona como uma forma de contar as minhas
experiéncias com a ayahuasca, o que também teve a funcdo de me aproximar do fazer

artistico experimentado pelos meus interlocutores.
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E certo que o proprio diario de campo em sua forma tradicional ndo é (til ao
pesquisador na medida de sua objetividade, e sim na capacidade de permitir que ele
enxergue coisas através do que escreveu e que construa ndo so seus interlocutores, como
a ele mesmo como “personagem de seu empreendimento etnografico”, a partir da
afetacdo de sua sensibilidade durante o “processo de imersdo no conjunto de
significados” (SILVA, 2000, p. 64). Partindo dessa perspectiva, extrapolo a
apresentacdo dessa relacao de afeto em texto e mostro-me também em desenhos.

O desenho funciona, ndo s6 como um elemento de grande potencial para a
observacao participante, como aponta Lagrou (2007), mas também pode adquirir uma
perspectiva metodoldgica proxima a da graphic anthropology (Ingold 2011a; Ingold
2011b), na qual o desenho abandona o propdsito ilustrativo, e passa a constituir,

juntamente com o texto escrito, uma composicao narrativa (AZEVEDO, 2013).
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CAPITULO 1: OSENTEOGENOS E A ARTE

1.1 - O que séo ente6genos?

Por volta de dois mil anos antes de Cristo, um grupo de gregos iniciou uma
celebracdo na cidade de Eleusis, a qual ficou conhecida como os “Mistérios de Eleusis”,
e assim o manteve ativo por quase dois milénios, sendo celebrado todos os anos, em
beneficio dos iniciados cuidadosamente escolhidos, embora qualquer pessoa que falasse
grego pudesse comparecer, com a excecao daqueles que tivessem cometido assassinato.
Era obrigatério guardar segredo sobre o que la acontecia (por isso a alcunha de
“Mistério”), no entanto, ao longo do tempo, apesar de ter se mantido espontaneamente
secreto, a partir de sua suspensdo, no século 1V d.C., tornou-se um elemento dos mitos
que constituem o mundo da Grécia Antiga (HOFFMAN, RUCK, WASSON, 1980, p.
9).

Os iniciados, ap6s uma longa viagem até o templo da deusa Deméter, chegavam
a uma sala de iniciacdo, na qual algo se via. O que estes homens e mulheres ali
presenciavam ndo era uma encenacdo com atores e sim aparigdes, fantasmas, em
especial o espirito de Perséfone, deusa da agricultura, filha de Zeus e Deméter, que
retornava do mundo dos mortos, para onde havia sido levada por seu tio Hades, com seu
filho recém-nascido, para a alegria de sua mae. A visdo que surgia em meio a uma
auréola de luz brilhante, algo que nunca haviam visto antes, os arrebatava, lhes parecia
incomunicavel, e vinha acompanhada de sintomas fisicos como vertigem, nausea, suor
frio e um medo inexplicivel. Apos esta experiéncia, pernoitavam nesse hall chamado
“Telesterion”, sob os cuidados dos hierofantes e partiam atonitos pela experiéncia que
haviam vivido, depois da qual segundo alguns deles, jamais voltavam a ser 0s mesmos
(HOFFMAN, RUCK, WASSON, 1980).

Apos séculos de historias, mitos, segredos e interdicdes, trés pesquisadores de
areas distintas, mas com um interesse em comum, resolveram buscar a solucdo para o
mistério. O que serd que acontecia em Eleusis para que houvesse essa visdo tdo intensa
e modificadora dos individuos que por |4 passavam? Através dos relatos, poemas e
diversos documentos da época e posteriores, eles observaram que havia uma pogédo
especifica que era consumida antes da experiéncia visual, pogdo esta que causou
escandalo quando se descobriu estar sendo consumida por aristocratas atenienses em

suas proprias casas. Assim, lhes pareceu 6bvio que a pogéo se tratava de uma substancia
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psicoativa, muito semelhante as que em sua época existiam e que também passavam por
processos de sacralizagdo e laicizacao.

Os autores em questdo, Gordon Wasson, pesquisador amador de etnobotanica,
Albert Hoffman, quimico considerado o “pai” do LSD e Carl P. Ruck, professor de
Estudos Classicos de universidades dos EUA, ap6s uma longa pesquisa, resolveram nao
sO solucionar o problema do passado grego, mas criar uma alternativa para um
fendmeno do presente mundial. Para isso, beberam na fonte do templo de Deméter e
criaram um conceito cuja etimologia grega ndo deixa ddvidas da inspiracéo: entedgenos.

O termo cunhado por eles no livro The Road to Eleusis: Unveiling the Secret of
the Mysteries (1978), cuja edicdo em espanhol, consultada neste trabalho, foi publicada
dois anos depois, traz a palavra entheogen que significaria “Deus dentro de nés”, do
grego entheos, “deus (theos) dentro (en)”.

Ruck afirma que esta palavra era usada para descrever o estado em que alguém
se encontrava quando estava inspirado e possuido por Deus e se aplicava a “los trances
proféticos, la pasion erética y la creacion artistica, asi como a aquellos ritos religiosos
en que los estados misticos eran experimentados al través de la ingestion de sustancias
que eran transustansiales con lo deidad.” (HOFFMAN, RUCK, WASSON, 1980,
p.235). Na combinagdo com o sufixo —gen, o qual denota “o que produz”, criou-se entdo
0 termo para 0 mesmo objetivo, designar substancias, que ingeridas, proporcionam uma
inspiracdo ou possessdo divina.

Apresentadas no segundo capitulo do livro sobre Eleusis, as pesquisas de
Hoffman concluiram que a pocdo de Eleusis era derivada de um fungo que crescia na
cevada, planta muito comum naquela area e bastante utilizada na época. O “espordo-do-
centeio”, como ¢ conhecido no Brasil tem o nome cientifico de Claviceps purpurea e
trata-se de ninguém menos do que o fungo que deu origem ao LSD, experiéncia feita
pelo proprio Hoffman. Segundo os autores, psicoativos desse tipo eram largamente
utilizados na Antiguidade e comumente citados na literatura e pintura da época e podem
ser encontrados nos pequenos fungos roxos de gramineas, cevadas e airas, levadas por
Triptélemo, sacerdote do templo de Deméter, bem como em vasos gregos com desenhos
de cogumelos (HOFFMAN, RUCK, WASSON, 1980, pp. 127, 123).

Segundo Brau (1974, p.7), Ludwig Lewin, pioneiro farmacologista alemé&o
afirmava, com relagdo a estes psicoativos, que “com a unica exce¢ao dos alimentos, nao
existe na Terra substancias que estejam tdo intimamente associadas com a vida dos

povos em todos os paises e em todos os tempos”. Nesse sentido, a escolha da pesquisa
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pelo termo entedgeno, para designar ndo s6 a ayahuasca, como todos os compostos
psicoativos usados em contexto ritual, parte da ideia de que hé& continuidade temporal
entre usos, desejos, simbolizagdes, significados das sociedades que nos antecederam e a
nossa. Além disso, outros trabalhos académicos de relevancia no campo do estudo das
religibes ayahuasqueiras, também o adotam para classificar o daime (MCRAE, 1992;
GROISMAN, 1999). Edward McRae afirma sua posic¢ao dizendo que,

Ao tratar de contextos rituais, também prefiro evitar o termo alucinégeno,
pelo forte juizo de valor a respeito da natureza das percep¢des que uma
substancia possa produzir — alucinar significa errar, enganar-se, privar da
razdo, do entendimento, desvairar, aloucar. Tal palavra ndo permite
comentar com imparcialidade os beatificos e transcendentes estados de
comunhdo com as divindades que, segundo a crenga de muitos povos,
determinados individuos podem alcancar mediante a ingestdo de certos
psicoativos. (MCRAE, 1992, p. 16).

Comumente tais substancias transformam-se em categorias que se referem aos
padroes de efeitos observados, operacdo fortemente marcada pelo discurso medico-
cientifico. E o caso de se chamar a cocaina de excitante ou o LSD de alucindgeno. No
caso da ayahuasca, e mais precisamente da DMT, é necessario ter essa cautela quanto as
denominacdes, pois estdo em jogo mais coisas do que uma relacdo substancia-efeito.
Pela legislacdo brasileira, a DMT em estado puro é proibida, considerada como
alucindgena, estando, portanto, no mesmo grupo de drogas como o LSD e o MDMA
(ecstasy). Contudo, inserida em um contexto historicamente ritual, a substancia pede ao
olhar antropoldgico que aprofunde sua perspectiva e procure termos mais adequados,
uma vez que ndo incidem sobre seu estado vegetal, as mesmas categorizacoes.

Ao cunhar o termo entedgeno para designar diversas substancias psicoativas
usadas em contexto ritual por inUmeras sociedades, esses pesquisadores, ofereceram
uma alternativa para 0s que, como eles, acreditavam que termos como “alucindgenos”,
“psicodélicos”, e outros baseados num juizo muitas vezes marcado por preconceito ndo
davam conta de definir.

H4, no entanto, que se fazer uma ressalva a respeito da aplicacdo desses termos,
ou seja, eles devem ser adotados ou preteridos de acordo com as caracteristicas
religiosas ou laicas as quais a substancia esta relacionada. Para auxiliar a compreensao,
ao invés de empregar 0s termos como substantivos, uma alternativa seria aplica-los
como adjetivos em relacdo ao uso. Por exemplo, o uso de cogumelos de forma

individual e recreativa ndo pode ser chamado de entedgeno, caso os individuos em
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questdo ndo tenham em seus horizontes simbdlicos e praticos a nocdo de deus e o
decorrente desejo de encontrar-se com ele (seja quem for). Isso também vale para outros
psicoativos, como a ayahuasca, que embora em muito menor grau do que coletivamente,
é consumida também fora de rituais, através do acesso das pessoas as fontes produtoras.

Ao retomarmos 0s processos historicos relativos aos termos linguisticos citados,
nos deparamos com questdes a serem problematizadas. Em primeiro lugar, o termo
“psicoativo”, o qual é usado em varios momentos deste trabalho, se apresenta de uma
forma mais “neutra” do ponto de vista linguistico e politico, pois ndo vincula a
substancia a qualquer sistema simbolico ou discurso. Visando englobar o conjunto de
plantas e substancias quimicas que agem sobre a mente, o farmacologo Louis Lewis,
ainda no inicio do século XX, cunhou o termo e em seguida classificou-as em cinco
grupos: excitantia, hypnotica, phantastica, euphorica e inebriantia (CARNEIRO,
GOULART e LABATE, 2005, p. 30), os quais se pode dizer que até hoje ecoam no
discurso cientifico sobre o que se convencionou chamar de “drogas”.

Acerca da etimologia do termo “alucindgeno”, existem teorias diversas. Uma
das fontes sustenta que deriva do grego: Al’uein ou hal’uein significaria “vagar na
mente” ou “estar desgostoso”, “estar ausente, alheio e perplexo (...)” ou ainda “estar
fora de si”, por exultagdo ou alegria (ERNOUT e MEILLET, 1967), o que estabeleceria
associagdo com o termo “éxtase” (do grego: ek = fora; stasis = estar) (LIDDLLE e
SOTT, 1997). A outra, que viria do latim hallucinari, “errar com seu espirito, divagar”
(NARBY, 1997) € corroborada por dois dicionarios, o norte-americano Webster’s 1l e 0
francés Petit Robert.

“Psicodélico”, por sua vez, derivou-se do inglés psychedelic, que possui dois
étimos gregos, a palavra psyché designa uma personagem da mitologia grega e também
“alma”, enquanto que delic ¢ aquilo que ¢ “visivel”, “claro”, “manifesto” (CARNEIRO,
GOULART e LABATE, 2005, p. 32). Assim, a tradu¢do para o portugués seria “aquilo
que revela espirito ou alma” (HOUAISS, 2001). Algo que chama a atencdo na
genealogia do termo em inglés é a mudanca de grafia, de psychodelic para psychedelic.
A segunda foi adotada por muitos estudiosos do tema para evitar a associacdo destas
substancias com psicose (OTT, 1993, pp. 103-105) No entanto, quando o termo
“psicodélico” foi introduzido no Brasil, em 1957, a tradug@o incorporou a raiz psico (0
que aconteceu também no espanhol), a qual justamente se pretendia evitar, por estar
relacionada ao estigma do psycho (CARNEIRO, GOULART e LABATE, 2005, p. 32).
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Para Ott (1993), “psicodélico” e “entedgeno”, cuja defini¢do ja apresentamos,
sdo analogos, pois dizem sobre plantas sacramentais que evocam o éxtase religioso,
mas, a0 mesmo tempo, “psicodélico” ¢ associado ao uso nédo tradicional de substancias
como o LSD. Este termo foi investido de conotacOes artisticas e politicas da cultura
hippie dos anos 1960, causando assim uma contradicdo quando é usado para falar de um
xama tradicional que utiliza uma “planta psicodélica” em seus rituais. Nesse sentido,
“psicodélico” acaba sendo privilegiado para falar da cultura visual e musical vinculada a
grupos que se utilizam de substancias psicoativas, bem como ao seu segundo uso, laico,
recreativo, urbano (CARNEIRO, GOULART e LABATE, 2005).

Jan, o qual pode ser considerado um ‘“bebedor independente” de ayahuasca
(SHANON, 2004), e que conta com mais de 100 experiéncias com a bebida, ndo
afirmou para mim seu uso como entedgeno, pois ndo busca uma vinculacéo religiosa e
por isso prefere o termo “psicodélico”. Este também costuma ser um termo usado para
designar muitos aspectos artisticos dos interlocutores, conotando assim uma abertura
dos mesmos para 0 termo que passa a conviver com as nogoes de entedgeno, as quais
sdo admitidas por eles no nivel discursivo, porque integradas a sua pratica religiosa.
Nesse sentido, privilegiamos o termo “entedgeno” neste trabalho, por observarmos que
0s artistas estudados tém ou tiveram uma vinculacdo religiosa (mesmo que néo
doutrindria) e que entendem o consumo da ayahuasca como uma via de

desenvolvimento espiritual.

1.2 - O que é a ayahuasca?

O termo de origem quéchua, ayahuasca, significa neste idioma, “cipd dos
mortos”, aya significando “pessoa morta, alma, espirito” e wasca, “cip6, liana, corda”
(LUNA, 1986). Usada para designar a bebida proveniente da infusdo do cipd de nome
cientifico Banisteriopsis caapi, e da folha Psychotria viridis, é uma palavra
mundialmente conhecida para falar sobre o cha psicoativo consumido na bacia do Alto
Amazonas.

Na Amazonia Ocidental existem 72 grupos indigenas, em que a bebida é central
na cosmologia e nos processos rituais (LUNA, 1986). No Brasil, as etnias das familias
linguisticas Pano, Aruak e Tukano, tradicionalmente fazem uso da ayahuasca,
denominando-a de “gahpi”, “kapi”, “nixi pae”, entre outros. Neste trabalho optou-se por

privilegiar o termo quéchua por ser bastante difundido como uma denominagéo geral
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das bebidas feitas a partir de uma mesma composi¢do geralmente encontrada tanto nos
usos indigenas, como nos urbanos.

Em paises como Peru, Equador, Coldmbia e Venezuela, verifica-se, além do uso
indigena, 0 uso vegetalista, uma espécie de medicina popular dos meios rurais, um
equivalente aos curandeiros do Brasil (LUNA, 1986). Aqui, 0 uso mestico derivou-se
em religides institucionalizadas, que aos conhecimentos tradicionais das plantas da
floresta Amazonica, adicionaram elementos cristdos, espiritas e das religides de matriz
africana, e se tornaram as Unicas religiGes ndo-indigenas que fazem uso da ayahuasca no
mundo.

Tanto o vegetalismo, principalmente o peruano, como as religides
ayahuasqueiras brasileiras, passaram por outros processos de transformacao e derivacao,
0 que leva ao cenério atual do consumo da bebida, marcado por centros xamanicos de
intensa visitacdo turistica no Peru e multiplos usos urbanos mesclados a outras praticas

simbdlicas no Brasil, bem como a expanséo das religides para outros paises.

1.2.1 - Composi¢ao quimica

A unido do cipd conhecido como mariri e da folha conhecida como chacrona ndo
é aleatdria. Pelo contrario, € um das Unicas preparagdes botanicas’, no que concerne ao
aspecto farmacoldgico, que depende de uma interacdo entre os alcaloides presentes e
ativos em ambas (BRITO, 2002). Isto porque, o cipé Banisteriopsis caapi contém
alcaloides de Beta-carbolina da harmina, tetrahidroharmina e harmalina, potentes
inibidores MAO (monoamina oxidase), enquanto a folha Psychotra viridis tem como
principal componente, a N, N-dimetiltriptamina, a DMT, substancia que ingerida
sozinha oralmente resulta em efeito minimo, mas que juntamente ao inibidor citado,
causa uma série de efeitos fisicos e psicoldgicos, cujo mais conhecido sdo as visdes, ou
“mirag¢des”, termo que privilegio nesta discussao.

A DMT sintética administrada em grande quantidade (a partir de 25mg) € capaz
de provocar efeitos imediatos, intensos e de curta duracdo (cinco a dez minutos).
Contudo, tais efeitos diferem sensivelmente dos provocados pela ingestdo da ayahuasca:

tempo de inicio mais longo, assim como a duracdo, que chega a quatro horas.

" Segundo Mikosz, em comunicacdo pessoal, a combinacdo entre Arruda da Siria e Jurema segue a
mesma légica quanto a interacdo de alcaloides.
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E interessante observar que tanto a DMT, quanto as Beta-carbolinas
responsaveis por sua potencializacéo sdo encontradas em mais de duzentas espécies do
reino vegetal das quais na jurema®, bastante conhecida no Brasil, mas também em
mamiferos, incluindo seres humanos® (LABATE, 2005, p. 406). As pesquisas do
médico norte-americano, Rick Strassman, realizadas de 1990 a 1995, e que permanecem
Unicas até hoje, afirmam que a glandula pineal é a responsavel pela fabricacdo e
liberacdo da DMT enddgena. Formada no 49° dia de gestacdo, a glandula libera pela
primeira vez uma quantidade de DMT no feto (STRASSMAN, 2001, p.61). O mesmo
acontece durante o nascimento e a morte.

A existéncia paralela de diversos mecanismos que impedem a producdo faz com
que a dimetiltriptamina ndo esteja presente em grande quantidade no corpo humano. Os
principais fatores que contribuem para tal sdo as concentragdes elevadas de um ““anti-
DMT” — as monoaminoxidases (MAO) — e a sua eficacia na decomposicdo da DMT.
Por isso um dos componentes da ayahuasca ser o inibidor da MAO.

Contudo, durante o sono, quando estd ocorrendo uma concentracdo de
mensagens para que a melatonina seja produzida, a pineal entra em estado de stress e
existe a probabilidade de as células-barreira falharem e permitirem a biossintese da
DMT, possibilitando a experiéncia dos sonhos. E possivel também que, durante rituais
ou exercicios de meditacdo, canto, jejum, e experiéncias misticas de quase morte
(EQM), a glandula pineal, entre em ressonancia com o resto do cérebro, enfraquecendo
as células-barreira e diminuindo as concentragdes de “anti-DMT”, causando um fluxo
enddgeno. As experiéncias de acesso a outros estados de consciéncia, admitidas por
seus praticantes, seriam ent&o resultado de emissdes de DMT maiores do que o normal.

Strassman (2001, p.72) também cita que estudos ainda incompletos com
pacientes esquizofrénicos mostram que a capacidade destes para “limpar” o DMT de
seu organismo € mais lenta, e por isso pode ser observada uma concentracdo mais
elevada da substancia do que em pessoas que ndo sofrem desta doenca.

No campo das hipoteses quimicas, € possivel dizer também que, o horéario das
cerimdnias em que é ingerida a ayahuasca, geralmente no periodo da noite/madrugada,
auxilia na concentracdo de DMT ao nivel alucin6geno, fazendo com que coincida a

ingestdo do exdgeno com a producdo do enddgeno. Ja dentro de uma perspectiva da

8 Para saber mais sobre a jurema: Assuncéo, Luiz Carvalho de. O reino dos mestres: a tradicdo da jurema
na umbanda nordestina. Rio de Janeiro: Pallas, 2006.
® Foram encontradas dosagens no tecido cerebral, pulmonar e nas plaquetas.
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pesquisa social e antropoldgica, a questdo do set and setting'® deve ser considerada
determinante. McRae (1992) aponta que ao abordar a relagdo entre psicoativos e
usuarios, € necessario, antes de tudo, considerar 0 meio social interposto aos dois e em
seguida trés fatores: os “efeitos”, ou seja, de que forma a substancia age no organismo;
0 set, o estado psicologico da pessoa no momento da interacdo com a substancia,
incluindo aspectos de sua personalidade e expectativas acerca da experiéncia; e por
ultimo o setting, o local onde a experiéncia se d&, do ponto de vista fisico, social e
cultural.

Na década de 1960, Reichel-Dolmatoff (1976, p. 75) ja salientava a importancia
de fatores nem sempre controldveis, mas determinantes para a experiéncia: “as
propriedades da planta, 0 modo de preparo, 0 ambiente social e psicoldgico da reunido,
e a personalidade do consumidor”.

E importante considerar esses fatores para que a pesquisa antropoldgica no
enverede pelos mesmos caminhos que a medicina e a psicologia, as quais costumam
privilegiar apenas as propriedades botanicas e o manuseio delas, na busca de uma
“verdade da substancia”, a qual seria a mesma para todos os individuos. A reagdo
provocada pelas “plantas de poder”, as quais aqui convenciono denominar entedgenos,
depende de seu contexto social, cultural e psicolégico. Os efeitos da ingestdo dessas
substancias ndo estdo separados das experiéncias corporais e psicoldgicas vividas por
eles, as quais, por sua vez, estdo imersas nos saberes de sua cultura especifica.

No filme DMT: The Spirit Molecule (2010), baseado no livro de Rick Strassman
e que conta com muitos depoimentos seus e de pessoas que participaram de seus
experimentos na década de 1990, fica evidente em alguns momentos que a
desconsideracdo do setting durante a pesquisa foi determinante para que ela tivesse um
limite.

Em um dado momento do filme, o pesquisador diz que fez uma pausa apds
algumas conclusfes, porque sentiu que lidava com fendmenos espirituais que néo
cabiam em seus modelos cientificos. Portanto, a falta de consideracdo do local fisico (o
laboratdrio), social (individuos como sujeitos sociais) e principalmente cultural (ideias,
crengas, repertorios culturais e religiosos dos sujeitos) daquelas experiéncias que
empreendia fez com que a relevancia dos “efeitos” fosse circunscrita aos resultados que

a ciéncia medica podia oferecer e que estdo longe de esgotar as consideracfes possiveis.

10 Expresséo cunhada por Norman Zinberg e muito utilizada e discutida por Timothy Leary.
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1.2.2 - Questdes juridicas ao longo da histéria

Como jé foi dito, a mistura vegetal que da origem a bebida ayahuasca é marcada
pela existéncia de uma substancia quimica e por sua manifestacdo no organismo, a partir
estritamente, da interacdo entre duas plantas amazonicas. Tal fato levanta questdes
acerca da regulacdo legal sobre o uso dessa substancia, a DMT, uma vez que existem
diferentes mecanismos juridicos que incidem sobre a proibicdo ou a legalidade dela, de
acordo com a legislacdo do pais, bem como dos processos historicos referentes as
plantas e rituais dela decorrentes. A presenca desse alcaloide na ayahuasca torna-a
objeto de intenso debate na esfera legal, porque a Convengdo sobre Substancias
Psicotropicas (CSP) das Organizacdes das Nagdes Unidas (ONU), ocorrida em 1971 e
da qual o Brasil é signatario, a colocou entre as substancias proscritas, ao lado do LSD,
psilocibina, do ecstasy (MDMA) e da mescalina, presente nos cactos Peiote e San Pedro
(ASSIS e LABATE, 2014). No entanto, como se trata de uma bebida feita de materiais
naturais e ndo da manipulacdo de DMT propriamente dita, desde a década de 1980
estabelecem-se dividas acerca da vigéncia da proibicdo em relacdo ao cha.

Em 1982, por conta do flagrante de alguns pés de maconha na Colénia 5000
(sede do antigp CEFLURIS no Acre), instaurou-se uma comissdo composta por
psicélogos, antropdlogos, historiadores e socidlogos, nomeados pelo Ministério da
Justica, para averiguar denuncias em relacdo aos grupos bebedores de ayahuasca no
Brasil. Em 1985, a Banisteriopsis caapi foi incluida na lista de substancias proibidas
pela Divisdo de Medicamentos do Ministério da Satude (DIMED), mas no ano seguinte
0 Conselho Federal de Entorpecentes (CONFEN) designou uma comissao orientada a
avaliar seu uso ritual, cuja decisdo, em 1987, foi favoravel ao uso para fins religiosos,
vetada, no entanto, para usos experimentais e de natureza cientifica (LABATE, 2005).

Em 1992, por conta de uma dendncia anénima, a questdo foi reexaminada,
contando dessa vez com um novo grupo de trabalho, que com a ajuda do Departamento
Médico-Cientifico da UDV, acabou reiterando a decisdo anterior (MCRAE, 1992;
LABATE 2005). Anos depois, 0 CONAD (Conselho Nacional de Politicas sobre
Drogas), antigo CONFEN, proibiu a exporta¢do da bebida e sua utilizagdo por menores
e sugeriu gue se criasse uma nova comissao para avaliar a questéo.

Entdo, em 2004, foi criado o Grupo Multidisciplinar de Trabalho sobre a
Ayahuasca (GMT), cujo parecer foi incluido na Resolucdo n° 1 do CONAD, de 2010, a

qual reafirma a garantia do uso da bebida para fins religiosos e menciona a interpretagédo
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do Conselho Internacional de Controle de Narcoticos (INBC, em inglés), da ONU: “que
afirma ndo ser esta bebida nem as espécies vegetais que a compdem objeto de controle
internacional” (Resolucao n° 1, 2010), embora a DMT esteja proscrita pela Convengao
de Viena de 1971 (ASSIS e LABATE, 2014, p. 23).

Em outros paises da América, a situacdo é diversa. No Peru, a ayahuasca é nao
sO permitida pela Resolucdo Ministerial 836, a qual, contudo, delimita a prote¢do do
uso tradicional ao “cardter sagrado” dos rituais, excetuando o0s usos
“descontextualizados, consumistas e com propdsitos comerciais’, como
patrimonializada nesse mesmo sentido (BELAUNDE, 2012). A despeito dessa restricao
ao carater religioso, é largamente comentado!* o fluxo de turistas para o pafis,
principalmente para as regides de Iquitos, Pucallpa e Tarapoto, onde 0s xaméas'?
acolhem esses visitantes por periodos que vao de alguns dias a diversos meses, nos
quais é conduzido uma série de rituais. Tal fato desperta a ira de organismos publicos e
privados, que denunciam o0s possiveis danos psicoldgicos, bem como a exposi¢do a
charlatdes. Apesar da preocupacgdo, o governo do pais tenta regulamentar a profisséo de
xamd, bem como garantir que os turistas tenham condicdo fisica que lhes permita
suportar a experiéncia com a ayahuasca, tentando evitar assim acidentes e mortes, ja
ocorridas®?.

Na Colémbia, 0 uso religioso é assegurado, mas a patrimonializacdo do yagé
(como € la conhecida a ayahuasca) é enviesada pela discussdo sobre 0 uso legitimo das
medicinas indigenas (BELAUNDE, 2012) e o processo ainda tramita, assim como no
Brasil. Nos EUA, a utilizacdo da bebida pelas igrejas do Santo Daime foi considerada
legal no estado de Oregon em 2009 (ASSIS e LABATE, 2014). Ja no Canadé, apesar da
proibicdo da DMT, o uso da ayahuasca poderia se viabilizar através da Lei de Drogas e
Substancias Controladas que possibilita a permissdo do uso de psicoativos em

determinados casos, contudo a permissdo do uso cerimonial ainda esta sub judice.

' Na versdo brasileira do jornal Le Monde Diplomatique, disponivel no site
http://www.diplomatique.org.br/artigo.php?id=1577 e acessada em 28 de margo de 2015, o antropdlogo
francés Jean-Loup Amselle, no artigo “Febre xamanica na Amazonia peruana”, comenta sobre tais fluxos
turisticos, bem como sobre o mercado rentavel que se estabeleceu a partir da mercantilizagdo do
xamanismo no pais. Segundo ele, os grandes empreendedores xamanicos chegam a cobrar de 50 a 170
dolares por dia, que contrastam com os pequenos salarios pagos aos xamas e aos empregados peruanos
que trabalham nos acampamentos (cerca de 250 por més).

12 gegundo Amselle (ver nota 2 do artigo citado na nota 3), cerca de vinte anos depois do
desenvolvimento do turismo, foi que o termo chamén passou a substituir curandero para designar os
mestres vegetalistas da floresta amazonica do Peru.

13 O trapezista francés Fabrice Champion morreu em 2011, no Centro Espiritu de Anaconda, no Peru.
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No continente Europeu também sdo variados os cenarios no que dizem respeito a
legalidade. Na maioria dos paises, 0 consumo e transporte € ilegal, ja tendo ocorrido
detencdes de adeptos do Santo Daime na Alemanha, Holanda, Espanha, Italia, Irlanda,
durante as décadas de 1990 e 2000. Nos ultimos anos, ocorreram alguns avangos em
direcdo a liberdade de consumo ritual: a Corte Superior em Amsterdd, na Holanda,
emitiu sentenca favoravel sobre a liberdade das igrejas de Santo Daime em 2012,
através do principio de liberdade religiosa que se sobrepds a proibicdo do DMT pela
legislacdo holandesa sobre drogas; na Espanha, o uso do cha em sua forma religiosa ja
possui algum amparo legal e na Itdlia houve reconhecimento em 2009 de que a
ayahuasca ndo esta incluida na lista de substancias controladas. Permanece proibido o
consumo na Alemanha, sob alegacdo de que a DMT ameaca a seguranca publica, ndo
abrindo excecdo para o contexto religioso e na Franca, onde a ayahuasca foi classificada
como associada a “lavagem cerebral” (ASSIS e LABATE, 2014).

Retornando ao Brasil, é preciso salientar que, apesar de haver a regulamentacédo
com relagdo ao uso religioso, ndo ha formas de garantir que o consumo da bebida nédo
seja feito fora das igrejas oficiais e que cologue pessoas em risco. Estas, no entanto,
possuem um controle interno, o qual tem por objetivo zelar pela seguranca fisica e
mental dos participantes iniciantes no ritual, mediante uma anamnese realizada por um
membro fardado* e experiente da igreja.

Esse processo € feito através de um questionario que vem com a identificacéo
oficial nacional do Santo Daime, o que inferi ser um padrdo. De inicio sdo feitas
perguntas mais gerais como nome, endereco, filiagdo, como chegou ao Santo Daime,
depois perguntas sobre a vida pessoal, presenca de medos, como é a relacdo com a
familia e o trabalho. Em seguida, questdes relacionadas a saude, se a pessoa tem alguma
doenca, se ja fez cirurgia, casos de doenca na familia, se fez ou faz algum tipo de
tratamento médico.

Aparecem entdo algumas questdes sobre uso de drogas (alcool e outras) e uma
lista de substancias presentes em remédios (na maioria para uso em tratamento

psiquiatrico) que, segundo a pessoa que me entrevistava enfatizou, sabe-se que podem

14 Ser “fardado”, segundo os interlocutores, é assumir o compromisso com a religido, que em termos
praticos € vestir a roupa especifica dos adeptos e em termos religiosos, adaptar sua vida aos termos de
conduta afirmados pela doutrina.
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ter interacdo negativa com a DMT®. No verso da folha havia questdes sobre
religiosidade, se frequentava alguma igreja, qual era a pratica religiosa, se teve alguma
experiéncia intensa com alguma religiosidade, e o que achava que o daime poderia
ajudar. Por altimo havia um termo de compromisso de que eu era maior de idade, estava
indo de livre e espontanea vontade e que seguiria as regras da igreja e que respeitaria a
estrutura da celebracéo.

Verifiquei ser importante a questao da “livre e espontanea vontade”, pois quando
terminei de responder o questionario, o0 membro reiterou a responsabilidade das
respostas e perguntou se eu tinha lido com atencdo o termo de compromisso. Eu
respondi afirmativamente e ele entdo afirmou que era importante dizer que eu estava
indo porque queria, porque segundo ele, “eles ndo convidam ninguém, as pessoas vao

porque querem’.

1.3 — Os entedgenos e as imagens

A mente humana é composta do que poderemos chamar de um Velho
Mundo de seu consciente e, para além de um mar divisério, de uma
série de Novos Mundos — as ndo muito longinquas Virginias e
Carolinas de seu subconsciente coletivo, com sua flora de simbolos e
suas tribos de habitos nativos; e além, muito além, do outro lado de
vasto oceano, finalmente os antipodas da consciéncia cotidiana — o
mundo da Experiéncia Visionaria.

(Aldous Huxley®®)

Provocados pela DMT, os contetdos visuais sdo caracteristicas de muitas
substancias consideradas como entedgenas, como os cogumelos (Psylocibe cubensis,
Amanita muscaria, Conocybe tenera, teonanacatl ou Psylocibe mexicana), outros
fungos (Claviceps purpurea) e também os vegetais (cacto peiote, ibogaina, Salvia
Divinorum, jurema). Documentadas desde a Grécia Antiga (HOFFMAN, RUCK,
WASSON, 1980), as visfes induzidas por substancias estdo presentes na histéria e
mitologia de inimeros povos, desde que se foi possivel escrevé-las.

O caso de Eleusis e o fungo da cevada é apenas um entre tantos outros, como
também é o do Soma, bebida ritual da cultura vedica e hindu, que segundo os hinos do

Rig Veda, era consumido em rituais e cerimfnias dedicados ao deus Indra e que

15 Segundo Rose (2006, p. 48), os psiquiatras com os quais ela conversou indicaram que os (nicos
medicamentos incompativeis com a ayahuasca sdo os inibidores de recaptagdo de serotonina com base na
fluoxetina.

BHUXLEY, Aldous. As portas da percepcédo: Céu e Inferno. Sdo Paulo: Globo, 2002.
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permitia ter visdes do Nirvana. Segundo Wasson (1980), inclusive, o tal Soma seria
nada mais do que a Amanita muscaria, cogumelo usado nos rituais xamanicos
siberianos.

No caso da DMT, principio ativo da ayahuasca, bem como de outros entedgenos,
observa-se que sdo provocados “estados ndo ordinarios de consciéncia” (ENOC), termo
cunhado por David Lewis-Williams (2004) para substituir a classificagdo de “estado
alterado™!’. Estes estados sdo marcados por etapas que, por sua vez, modificam as
visdes que lhe sdo caracteristicas.

Para compreender melhor a peculiaridade do ENOC, é necessario partir de uma
comparacao desenvolvida pelo professor Ernesto Boccara, a qual tive a oportunidade de
ouvir durante uma aula sobre Arte Visionaria, ocorrida no dia 5 de maio de 2015, no
Instituto de Artes da Unicamp. Boccara utilizou os termos “eixo de trajetoria
intensificada” para o ENOC e “eixo de trajetdria normal” para o estado cotidiano a que
estamos acostumados. Neste estado nossa consciéncia se apresenta em estado de vigilia,
desperta, de acordo com as normas, valores, éticas, habitos, regras de linguagem e
escrita e com os codigos operacionais das ac@es coletivas. Estamos conscientes de nossa
persona, respondendo aos estimulos do ambiente, enquanto que, no estado intensificado
nossa consciéncia entra em devaneio, sem muito foco, a rigidez do estado normal é
dissolvida, nos deixamos levar e ficamos ausentes de nossa prépria autocodificagdo, no
momento em que 0s estimulos externos podem ndo ser percebidos e entramos num
estado subjetivo, no qual voltamo-nos para dentro de n6s mesmos.

Segundo Mikosz (2009), a trajetéria se inicia por um desvio do estado
hipnagogico (semelhante & sonoléncia, pré-adormecimento) causado pela ingestdo da
substancia’®, para os fendmenos entopticos (fendmenos visuais que ocorrem entre o
olho e o cortex cerebral, provocados por excitantes que ndo a luz e independentes do
mundo material). E comum nesse nivel, segundo ele, ocorrerem visdes de figuras e
padrdes geométricos coloridos, pontos luminosos, linhas sinuosas, ziguezagues,

espirais.

17 Sobre a categoria de “alteracdo”, ele afirma que “[...] it implies that there is ‘ordinary consciousness’
that is consideredgenuine and good, and then perverted, or ‘altered’, states. But we haveseen, all parts of
the spectrum are equally ‘genuine’. The phrase ‘alteredstates of consciousness’ is useful enough, but we
need to remember that itcarries a lot of cultural baggage” (LEWIS-WILLIAMS, 2004, p. 125).

18 Os ENOC podem ser induzidos sem a presenca de substancias psicoativas, apenas com técnicas
respiratorias e meditativas, porém, no caso da presente pesquisa, todas as ocorréncias desse termo se
referirdo ao estado da mente apos o consumo da ayahuasca.
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Tais visualizagbes podem ser consideradas como pertencentes ao mundo da
natureza, pois nao tem vinculagcdo ao contexto cultural do individuo, e, portanto, seriam
somente espécies de “fotografias” das sinapses que estdo ocorrendo de forma incomum
no cérebro. Por esse motivo é que figuram nos depoimentos da mais variada gama de
individuos e presente também na experiéncia com outros ente6genos.

Assim, “H4 um elemento de ritmo, de pulsacdo, que antes parece ser causado
por uma base organica do que por uma memoria visual, culturalmente determinada”
(REICHEL-DOLMATOFF, 1976, p. 89). O que importa para a antropologia é
compreender 0 porqué de suas significacdes serem como sdo para cada grupo, ndo se
atendo ao fato de serem de alguma forma elementares nas culturas que se utilizam de
“plantas de poder”.

Algumas sensacdes fisioldgicas, segundo Mikosz (2009), também ocorrem nesse
momento, como pressdo no peito, dificuldade de respirar, sugestdo auditiva de vozes,
movimentacdo de sombras, sensa¢des vividas de luzes e de pessoas, medos.

Durante o segundo estagio, o individuo procura dar sentido a essas formas
entopticas, ou seja, as imagens vistas podem sofrer combinacBes com as imagens
armazenadas no repertorio experiencial dele (LEWIS-WILLIAMS & PEARCE 2005, p.
50 apud MIKOSZ, 2009, p. 41). A proxima etapa é marcada pelos vortices ou taneis,
com luz brilhante ao fundo, muitas vezes associada a experiéncia de quase morte
(EQM), que em seguida atinge o terceiro estagio, no qual o individuo nem sempre
consegue diferenciar entre sua experiéncia e 0 mundo material. Surgem entdo visoes de
todos os tipos, acompanhadas por sensacdes somaticas das mais variadas, como
deformacg0es, posse de mais membros, emagrecimento, transformagGes em animais,
vegetais, etc. Nesse sentido, mais do que ver, o individuo passa a vivenciar uma
situacdo dentro dessas imagens, fato que retoma a pertinéncia do termo “miragéo”.

Benny Shanon, psicélogo estudioso da psicologia cognitiva e interessado na
ayahuasca como instrumento para descobrir novos territérios inexplorados e
desconhecidos da mente humana, coletou informacdes sobre a visdo e outros efeitos de
informantes indigenas, ndo-indigenas, pajés, pessoas com longa e pouca experiéncia, no
Brasil, Peru e fora da América Latina. Para seu artigo em questdo, focalizou num grupo
de bebedores independentes (ou seja, sem vinculacao religiosa) e também no corpus de
pinturas de Pablo Amaringo.

Shanon ressalta que, apesar das visdes serem um efeito recorrente, nem todo

mundo vé de forma tao intensa, lembra e transforma em desenhos tdo bonitos, como é o
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caso do artista peruano Amaringo (SHANON, 2004). Apesar disso, em outro artigo
(2000), o autor desenvolve o argumento, ainda que brevemente, sobre a relagéo positiva
entre 0 uso da ayahuasca e a expansdo da criatividade. Segundo ele, pessoas que muitas
vezes ndo manifestam aptiddo artistica de qualquer tipo, com o chd, passam a executar
performances diversas com grande estilo e habilidade.

Os 248 itens declarados pelos participantes da pesquisa foram categorizados da
seguinte forma: historia de vida, seres humanos, animais naturais, animais nao naturais,
seres nem humanos nem animais, plantas, lugares, cidades ndo geograficas, paisagens,
construcdes arquitetdnicas, objetos e artefatos, veiculos de transporte, simbolos, cenas
divinas, seres divinos, cenas de civilizagdes antigas, figuras histéricas, figuras
mitoldgicas, morte, visdes de luz central. Quase todas as categorias se repetem nos trés
grupos considerados (visdes do préprio autor, visdes de bebedores independentes,
visdes pintadas nos quadros de Amaringo), menos morte que ndo aparece no 1 e
biografia pessoal que sé aparece no 2. A maioria dos animais eram felinos, a maioria
dos répteis eram serpentes e a maioria das arquiteturas eram palécios (que podem ser
templos) (SHANON, 2004, pp. 696-698).

Embora dependam da experiéncia individual de cada um dentro do seu universo
especifico, as imagens selecionadas pelo pesquisador revelam certos universais.
(Segundo Shanon (2004, p. 699), itens da natureza apareceram para pessoas da cidade e
arquiteturas fantasticas aparecem também nos relatos dos indios (embora eles nédo
tenham participado dos quadros acima considerados)). Além disso, os padrdes
geométricos recorrentes na cultura indigena seriam segundo ele, decorrentes de sua
presenca nas visdes, as quais também apresentam tais padrdes nos depoimentos de ndo-
indigenas.

Mallol de Recasens, uma pesquisadora que na década de 1960, realizou uma
pesquisa com 0s Siona, e obteve desenhos que representavam as visdes do yageé e suas
respectivas interpretagdes. Neles a pesquisadora observou que, a “planta yagé” ocupava
uma posicao central e simbolizava a fecundidade feminina. Além disso, havia outros
simbolos de representacdo sexual e expressdes de conflito em relacdo & maternidade, a
autoridade do xamd e as influéncias de missionarios catdlicos (REICHEL-
DOLMATOFF, 1976).

Outro estudo realizado por Tiago Coutinho (2013), dessa vez em ritos de nixi
pae (nome kaxinawa para ayahuasca) promovidos por jovens pajés, ocorridos na cidade

de S&o Paulo e do Rio de Janeiro, deparou-se com um publico frequentador formado por

47



www.neip.info

individuos de classe média alta com problemas financeiros, depressao, ou simplesmente
buscando recuperacdo do equilibrio na vida. A partir disso foram investigados os
mecanismos terapéuticos do ritual, dentre eles, desenhos baseados nas “miragdes”.
Nelas foi observada a recorréncia de alguns temas como: estado de natureza, infancia,
luz e cores espetaculares, formas geomeétricas, espirais e mandalas, situacOes
consideradas surreais e imagens de morte. (COUTINHO, 2013, p, 4). O pesquisador
também observou que as imagens da natureza foram mais frequentes e que as imagens
ligadas a infancia e relativas a simbolos maternos séo recorrentes nos depoimentos, mas
ndo nos desenhos estimulados a serem feitos apds o trabalho com a bebida.

Confrontando os dados recolhidos referentes as “miragdes” provocadas pelo
consumo da ayahuasca, juntamente as questdes como projecGes lancadas sobre o pajé
antes do rito, efeitos deste consumo na cura das patologias, bem como as afirmac6es de
Lagrou sobre o padrdo de primeiras experiéncias Kaxinawd com a ayahuasca
(experiéncia de morte), Coutinho afirma que h& consonancia entre a experiéncia do
consumo da ayahuasca nas cidades e na floresta, ou seja, “a vivéncia de processos de
morrer, perder o corpo ou tornar-se outro” (2013, p.11).

No entanto, a compreensdo etnografica do ritual, isto é, apreendida pelo
pesquisador em campo (PEIRANO, 2003), deve ser considerada em uma perspectiva
mais proxima do que simplesmente a bibliografia leve a crer. Por isso, ao retomar meus
escritos de diario de campo consigo oferecer mais material para esta reflexao.

Nas minhas duas primeiras experiéncias com a ayahuasca; a primeira em uma
sessdo que pode ser considerada ecuménica, por mesclar variados simbolos sagrados,
masicas e ndo ter nenhuma vinculacéo religiosa nem conducdo de nenhum tipo, e a
segunda em uma igreja do Santo Daime (ICEFLU); as etapas do ENOC ja descritas de
fato se concretizaram.

Em um primeiro momento, em ambas as situacdes visualizei padrdes
geométricos coloridos e pontos brilhantes, numa etapa intermediaria tentei defini-los
como algo além das cores e formas, na primeira vez chegaram a ser mandalas e castelos
(ver figura 3) e na segunda nada. Chegando ao momento de sensagdes corporais
intensas (ndusea, tontura, formigamento de extremidades e sensagdo de dedos e rosto
exageradamente macios e pegajosos), durante as quais ndo via muita coisa, a
experiéncia entdo culminou nas “miracdes” mais completas e complexas, relativas a

temas da natureza (plantas, animais, paisagens, jardins, montanhas, florestas), seres
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divinos (sempre femininos), imagens de maternidade (inclusive sensacfes de estar
dando a luz), nascimento e morte concomitantes (acompanhadas de dores intensas).

Apesar de guardarem semelhancas, as duas experiéncias se diferenciaram
quando cheguei ao ultimo estagio, no qual as imagens adquiriram complexidade e uma
espécie de narrativa. Percebi que na segunda experiéncia, no ritual do Santo Daime, essa
narrativa adquiriu uma poténcia muito maior, tanto no que diz respeito a quantidade de
elementos que apareceram, quanto na intensidade das sensac@es fisicas e psicoldgicas.
Apesar de ter vomitado mais de uma vez e ter sentido medo e sensagdes ruins na
primeira experiéncia, na segunda essas fases duraram muito mais e foram carregadas de
um sentido que ndo havia anteriormente. No vocabulério dos daimistas, eu tomei uma
“peia”. Dessa forma, s6 pude concluir que o canto, as mensagens vinculadas a culpa,
perddo, bem e mal, seres divinos, missdo e evolucdo, presentes nele e em todo o
repertorio discursivo e imageético do local, determinaram minha experiéncia de forma
indubitavel.

O desenho abaixo foi o primeiro que fiz, em marco de 2013, apds a primeira
experiéncia com ayahuasca. Esta “mira¢do” aconteceu logo no inicio, quando a “forca”
comecou a se manifestar, por volta de vinte ou trinta minutos apds a ingestdo do cha.
Antes de chegar a esse contetdo visual, surgiram primeiramente mandalas e espécies de
fractais coloridos e luminosos, que em sua movimentagdo derivavam em outros, cada

vez mais detalhados.
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Fonte: diario grafico

Nesse desenho, na verdade, retino dois momentos, pois 0 mosaico de olhos visto
acima apareceu antes dos edificios coloridos vistos embaixo. Os pequenos olhos do
mosaico piscavam e mudavam de cor, bem como pareciam se expandir em minha
mente. Com relagdo aos “castelos” que mirei, ndo estdo ai desenhados fielmente, até
porgue foram feitos semanas depois e porque, ao menos para mim, é dificil traduzir para
0 papel esta experiéncia visionaria de tanta intensidade, sobretudo pela auséncia de
qualquer formacao técnica em desenho.

Lembro que quando estava desenhando, pensei no texto de Shanon (2004), o
qual tinha lido h& pouco e observei que, assim como ele apresentava como um dos
motivos padrdo das visGes, eu também tinha visto constru¢cdes magnificas, templos e
castelos. Recordo que no momento dessa “miragdo” eu me encantava com a beleza
deles, ao mesmo tempo em que sentia muito medo diante dos primeiros efeitos da
substancia, que ja eram muito fortes. Também é importante dizer que, naquele
momento, estabeleci uma relacdo de causalidade entre a musica que tocava e o contetdo
imagético, pois as cancles selecionadas pela pessoa que oferecia o cha eram mantras
indianos.

Alguns meses depois, quando li o trabalho de Mikosz que versa sobre os ENOC
(2009), percebi que as imagens do mosaico de olhos, bem como as mandalas e fractais
mirados antes, faziam parte da primeira fase da experiéncia com o entedgeno.
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Os dois desenhos a seguir foram feitos ap6s a participacdo no ritual do Santo

Daime, na igreja Céu da Flor, em Sibaima-RN, em abril de 2015.

Figura 4 — “Curumins”, lapis de cor, 29,7 x 21,0 cm, 2015.

o W v s

Fonte: diario grafico

Figura 5 — “Jardim estrelado”, caneta hidrocor, 29,7 x 21,0 cm, 2015.

Fonte: Diéario gréfico

Em ambas € possivel perceber a predominéncia do tema vegetal, sendo a
primeiro fruto de uma “miracdo” de um jardim e a segunda, de uma floresta, na qual
encontrava criancgas indigenas. Esta primeira experiéncia no Santo Daime foi bastante
intensa como todas, mas nela senti muita dor, vomitei muito, foram horas bem dificeis,
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nas quais passei por muitos lugares diferentes em minha mente, e pude atestar a
determinagdo do ambiente, cantos e direcionamento do trabalho na experiéncia
individual. No primeiro capitulo falei um pouco sobre isso, mas quero trazer aqui

passagens de meu diario de campo:

Quando estava pronta para levantar, me ajudaram, retornei a cadeira e
passei algum tempo bem, me sentindo vibrando a energia do amor e
da cura. Comecei a bocejar bastante e sentia que assim saia a bad, vi
que esse era uma espécie de mecanismo para me manter bem, abrir a
boca e deixar a energia sair. E aquilo me fazia muito bem. E sentindo
gue tinha aprendido muita coisa. Foram cantados hinos de orixas, de
jurema, de defumacdo, inclusive aquela musica que eu gostava muito
no terreiro “defuma com as ervas da jurema, defuma com arruda e
guiné...” E durante as defumag¢des me sentia muito bem. Porque os
hinos também de orixas me pegavam mais, o tambor, o ritmo. Entdo
foi chamado para tomar a segunda dose do chd, mas antes disso, nesse
momento bom, instintivamente minhas méos se juntaram em formato
de flecha e eu me sentia dentro da mata, com outros indios e indias
guerreiros, que na verdade pareciam ser criancas, flechando algo que
ndo via, mas sabia que devia ser combatido. E era uma imagem muito
bonita, muito colorida, de olhos fechados eu virava a cabeca e sentia
gue minhas méos davam o sinal para as flechas voarem, no compasso
do hino, fomos expulsando todo o0 mal.

[...]

na segunda hora que deitei, quando estava sentindo que precisava
acabar, vinham imagens na minha cabeca de um jardim, e uma musica
muito bonita e a ideia de que era s6 querer aquilo para ter, de que era
s0 acreditar na forga do amor que eu viveria ali quanto quisesse.

Estas entdo foram imagens que foram vistas por mim nos dois momentos de
bem-estar vivenciados apds momentos de profunda angustia e dor fisica, e que por conta
disso, foram compreendidas, tanto no momento da “mira¢do”, quanto posteriormente,
na escrita do diario, como dotadas de poder, capazes de me auxiliar no trabalho e na luta
contra o mal que me atingia. O interessante € que, apesar de em outras experiéncias fora
do Santo Daime existir a no¢do de “luta contra o mal”, apenas nessa o sentido
beligerante foi tdo central. Este fato aponta para a determinagéo do ritual, a qual incide
sobre o evento individual, pois nos hinos cantados pelos daimistas sempre estavam
presentes as ideias de bem versus mal, espiritos e energias positivos e negativos, seres
que auxiliam na batalha no astral, caracteristicas da doutrina marcada pelo militarismo

de sua origem (MCRAE, 1992), ja citado no segundo capitulo.
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Outro ponto instigante para a analise é a interacdo entre a “miracao” e a acao de
juntar as maos em forma de flecha (remontando tanto a um repertorio de experiéncia
prévia na umbanda, quanto ao fato de ter ouvido naquele momento cangfes nas quais
eram evocadas entidades da umbanda, do candomblé e da jurema), pois isso demonstra
a total imersdo nas imagens causada pela ayahuasca, o que é muito diferente de apenas
ver algo que passa por sua mente, quando se esta de olhos fechados. Eu realmente
estava na floresta com os indiozinhos e realmente disparei as flechas com o movimento
de minhas maos.

Em relacdo ao desenho do jardim, Monteiro da Silva afirma que “O jagube,
sendo “filho da terra” acompanha o ritmo da vida, regido pela forca lunar. Outros signos
relacionam o jagube ao jardim e as flores” (1983, p. 71). Nesse sentido, a imagem de
um jardim pode estar relacionada a propria simbologia do cipé da ayahuasca, chamado
de jagube pelos daimistas.

Considerando todos os depoimentos apresentados, € possivel concluir que a
ayahuasca, sua geradora de imagens, a DMT, mas, sobretudo, todo o suporte fisico e
simbolico que lhe acompanha (conducdo do ritual, musica, local), criam imagens
mentais ndo determinadas em sua totalidade pelos repertorios individuais de cada um,
mas também pelos efeitos causados pela experiéncia coletiva do consumo do cha, cuja
intensidade se sobrepe e cria padroes.

N&o estou querendo dizer, contudo, que ndo haja espaco para o0 exercicio da
individualidade da consciéncia, mas que nos momentos em que esta percorre 0S
caminhos dos antipodas®® da mente em grupo, sua linguagem e ldgica de funcionamento
modificam-se e necessitam de mais do que os proprios desejos para alcancar seus
objetivos.

Como afirma Peirano, “A ideia de bricolagem vincula o ritual a criatividade e a
originalidade — ao contrério do que diz 0 senso comum, que V& os ritos como rigidos e
imutaveis — e, portanto, ¢ favoravel a mudangas e transformagdes.” (PEIRANO, 2003,
p. 30). Originalidade e criatividade sdo marcas da constituicdo das religides
ayahuasqueiras, bem como dos diversos usos urbanos, portanto, a dindmica entre a
rigidez da religido e as brechas para a inventividade individual deve ser considerada

essencial.

19 Uso o termo antipodas para me referir ao autor presente na epigrafe do capitulo, Aldous Huxley.
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1.4 - Pinturas rupestres: eram os deuses cogumelos?

Pinturas rupestres datadas de diferentes periodos geoldgicos da Terra podem ser
encontradas em todo o mundo, e servem ndo s6 como um deposito de memoria das
culturas de grupos anteriores a escrita (SCHECHNER, 2012), mas também como
formas permanentes de comunicacgdo visual, origens dos alfabetos, e indicios de suas
praticas rituais. A bibliografia que apoia a ideia de que o uso de psicoativos deva ser
uma fonte de inspiracdo para algumas formas de arte presente nas cavernas nao é nova,
contudo, os temas relativos aos usos dos popularmente conhecidos como
“alucindgenos”, ndo chegam a se tornar exatamente um sucesso de aceitacdo, tanto
dentro da academia, quanto fora dela.

Apresentando apenas alguns trabalhos de relevancia nesse campo, destacam-se:
os desenhos de coletores de cogumelos e de mulheres usando espécies de brincos na
forma de enormes cogumelos, encontrados no leste da Sibéria, dentro do Circulo Artico
e que remontam ao periodo neolitico (DIKOV, 1971 apud SAMORINI, 1992), cuja
forma e decoracdo levam a supor que sejam do tipo Amanita muscaria, mais
frequentemente associado as praticas xamanicas da Euro-Asia e América do Norte
(WASSON, 1979 apud SAMORINI, 1992); a arte rupestre das regides habitadas pela
Tord e Yokut, que hoje ficam na Califérnia (EUA), que apresentam uma forma de
pintura policroma que tem sido associado com o culto ao "Toloache" centrado em torno
da planta Datura (a “erva-do-diabo™ de Castafieda) (CAMPBELL, 1965; WELLMANN,
1978 e 1981 apud SAMORINI, 1992); as impressionantes pinturas do rio Pecos em
Texas que também tém sido associadas com o culto do "mescal" (Sophora
secundiflora), substancia usada durante os ritos de iniciacdo das tribos indigenas da
regido (HOWARD, 1957 apud 1992), que segundo Furst (1986) data de 10.000 anos,
final do periodo Pleistoceno®’; incisdes em rochas no Rio Chinchipe, norte do Peru,
provavelmente influenciadas pelo uso de ayahuasca (ANDRITZKY, 1989 apud
SAMORINI, 1992); arte rupestre de Samanga, regido montanhosa da provincia de
Ayabaca, também no Peru, onde existem figuras que representam o cacto San Pedro ou

Wachuma (Trichocereus pachanoi) usado ritualmente até hoje nessas regides (POLIA,

20 Escavagles arqueoldgicas realizadas nas areas onde as pinturas podem ser encontradas revelam
sementes mescal que remontam a 8.000 a.C, data do carbono-14. Peyote (Lophophora williamsii) também
foi encontrada durante algumas destas escava¢fes (CAMPBELL, 1958 apud SAMORINI, 1992).
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1987 e 1988 apud SAMORINI, 1992); e por fim até as mais antigas pinturas de
cavernas do paleolitico, nos santuarios da regido Franco-Cantabrica (entre Espanha e
Franca) cuja série de grafemas (pontos, linhas verticais, circulos, zig-zags, pastilhas,
etc.) que, juntamente com imagens zoomorfas, cobrem suas paredes, poderiam ser
consideradas como fruto de fosfenos, estados entopticos ou alucinatorios, tipicos dos
estados ndo ordinarios de consciéncia (SAMORINI, 1992).

Ainda que outras causas, como as mudancas naturais na consciéncia devido ao
isolamento sensorial prolongado, possam incidir sobre tais fendmenos e mesmo que 0
"modelo neuropsicologico” (ENOC) apresentado por Lewis-Williams & Dowson néo
seja suficiente por si sO para interpretar a arte paleolitica, ele abre caminho para
especular acerca dos fatores que alterariam a mente desses primeiros homens,
contribuindo assim para a mais antiga “inclinagao para a arte” (will-to-art).

Uma pesquisa posterior a todas estas citadas encontrou um grupo de pinturas
rupestres no deserto do Saara, datado do pré-Neolitico, na qual cogumelos sdo
representados repetidamente. Segundo o autor diz ter visto pessoalmente (SAMORINI,
1992), cenas de colheita, adoracdo, oferta de cogumelos, grandes deuses mascarados
cobertos com cogumelos teriam sido desenhados de 7.000 a 9.000 anos atréds, o que
deve ser a mais antiga cultura humana em que o uso ritual de cogumelos alucinégenos é
explicitamente representado. Wasson, um dos pais da etnomicologia, ficaria satisfeito
em saber que esse uso remonta ao periodo Paleolitico e que a sua utilizacdo sempre
ocorreu dentro de contextos e rituais de natureza mistico-religiosa, como ele previa.

Uma das cenas de maior importancia foi representada nas pedras de Tin-
Tazarift, em Tassili, no qual uma serie de figuras mascaradas em linha e vestidas como
dancarinas cercadas por desenhos geomeétricos, possuem algo parecido com um
cogumelo na mao direita e duas linhas paralelas saem deste para atingir a parte central
da cabeca de outra figura dangante (figuras 6 e 7). Segundo Giorgio Samorini, esta linha
dupla poderia significar a passagem de fluido ndo-material do objeto segurado na méo
direita para a mente. Esta interpretacao reforcaria a tese de que se trata de um cogumelo

se considerarmos que

“the universal mental value induced by hallucinogenic
mushrooms [...] It would seem that these lines — in themselves an
ideogram which represents something non-material in ancient art —
represent the effect that the mushroom has on the human mind.”
(SAMORINI, 1992).
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Figura 6 - ‘ Figura 7

Fonte: http://www.samwoolfe.com Fonte: http://www.shroomery.org
acessado em 17/02/2014. acessado em 17/02/2014.

Outro desenho contribui para a hipdtese de que o objeto em questdo seja de fato
um cogumelo. Na figura 5, a seguir, vemos uma figura zooantropomorfica que nos

lembra uma cabeca bovina, corpo humano e maos de cogumelo.

Figura 8

Fonte: http://www.shroomery.org. Acessado em 17/02/2014.

Considerando-se que muitos cogumelos psicotrépicos vivem em esterco de
certos quadrupedes, principalmente bovinos e cervideos (onde cresce o mais popular,
Psylocibe cubensis), este fenémeno ecoldgico especifico ndo pode deixar de ter sido
simbolizado no uso sacramental de cogumelos, levando a criacdo de relagbes mistico-
religiosas entre este e o animal que produz o seu habitat natural. Além disso, o estrume
deixado pelos rebanhos de quadrdpedes eram pistas importantes para os cagadores pré-
historicos. Da mesma forma, o cervo sagrado nas culturas mesoamericanas e a vaca na
cultura hindu indiana, poderiam ser interpretados dessa maneira “zooescatologica”

(WASSON, 1986; FURST, 1974; SAMORINI, 1988 apud SAMORINI, 1992).
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1.5 - Grafismos indigenas: Kaxinawas, Shipibo-conibo e Huicholes

Figura 9 — Exe Io de e kaxiné Figura 10 - Exemplo de kene shipibo-conibo
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Fonte: www.videonasaldeias.org.br acessado em Fonte: risdmaharamfellows.com acessado
23/03/2014 em 23/03/2014

Os kaxinawa sdo uma etnia indigena que habita as regides de floresta tropical do
leste peruano (do pé dos Andes até a fronteira com o Brasil) e também estdo presentes
no estado do Acre e no sul do Amazonas, abarcando respectivamente as areas do Alto
Jurua e Purus e o Vale do Javari?t. Os shipibo-conibo, por sua vez se concentram na
Amazobnia peruana, distribuidos ao longo das margens do Ucayali, Calleria Pachitea
Aguaytia, Tamaya e do lago Yarinacocha, entre as regides de Huanuco, Madre de Dios,
Loreto e Ucayali (VALENZUELA, 2000).

A semelhanca entre os dois grupos € grande, visto que fazem parte da mesma
familia linguistica, Pano. Sua cosmologia e rituais seguem esse sentido, portanto
verifica-se em ambos a presenca da ayahuasca como um dos elementos centrais.
Verifica-se, além disso, uma pratica compartilhada, a qual inclusive recebe 0 mesmo
nome: os desenhos feitos através de bordados ou pinturas em roupas, madeira, vasos e
na propria pele, chamados de kene.

Estes desenhos funcionam ndo somente como uma pratica artistica que é
inclusive geradora de renda (principalmente no caso dos shipibo-conibo), mas antes,
estdo relacionados com aspectos sociais e rituais do grupo, com processos de cura e
visdo de mundo. No caso dos shipibo, sua ligagdo com o consumo ritual da ayahuasca
ndo somente os explica como auxiliou para que os kene passassem por um processo de
patrimonializagdo. A associacdo entre plantas e grafismos possibilitou a declaragédo em

paralelo do desenho shipibo-conibo e do uso tradicional da ayahuasca como patrimonio

2! Informagdes encontradas no site “Povos Indigenas no Brasil”: http://pib.socioambiental.org/. Acessado
em 26 de maio de 2015.
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imaterial do Peru em 2008 (BELAUNDE, 2012).

Dentro da morfologia social de ambos, quem desenha, pinta ou borda os kene
sdo as mulheres, porque os recebem da Anaconda (jiboia), a cobra-mée, representada
como a grande mae dos humanos. Os homens, por sua vez, participam dos rituais
Xamanicos com a ayahuasca e outras “plantas de poder” ¢ auxiliados pela mesma cobra
e por outros animais e seres sagrados, fazem suas viagens e travam suas batalhas
espirituais. E importante dizer que nos dois casos, a ingestdo da ayahuasca ndo é
exclusivamente masculina, embora seja predominantemente feita por esse género
(BELAUNDE, 2012; LAGROU, 1991). Além disso, observa-se que tanto as detentoras
do desenho kaxinawd, quanto a shipibo-conibo fazem uso de outra substancia para
“curar os olhos” e ajudar a “ver disefios en sus pensamientos” (BELAUNDE, 2012,
p.127). “Sananga” para as primeiras e “piri piri” para as segundas, essas plantas em
forma de colirio sdo essenciais para que os kene sejam mais do que copias de desenhos
de outras mulheres e sejam de fato manifestacdes da Anaconda em forma de vegetal.

Os desenhos de ambos servem para ornamentar, mas, sobretudo, tém a fungéo
terapéutica de envolver os corpos e objetos, funcionam como redes, que se recebidas
dos seres bons sdo alegres, coloridas e curam, do contrario se tornam opacas causando
enfermidade e morte. Segundo Lagrou, a arte grafica dos kaxinawa propicia uma
“reflexao sobre a corporalidade das coisas, formas e suas fronteiras, unidas no ritual por
um desenho infinito que sugere uma continuidade invisivel, uma presenca yuxin? por
toda parte” (1991, p. 128).

E interessante observar que, embora os kene nem sempre sejam producdes
visionarias da ayahuasca (atualmente existem homens shipibo, especialmente os mais
jovens, que os produzem, portanto pode ser que sejam), estdo intimamente ligados com
todo o sistema xamanico gue o circunscreve. Tanto as visGes imateriais das experiéncias
com as “plantas de poder”, quanto os desenhos materiais que adornam o0s objetos
vendidos pelas mulheres sdo variacdes da mesma técnica de visualizacdo de desenhos e
que, cada vez mais, tem papel fundamental na economia comercial desse grupo,
principalmente no ambito do mercado do turismo xamanico.

Da mesma forma, a patrimonializagcdo dos kene traz consigo a relacdo entre
plantas, artes plasticas, praticas terapéuticas, cosmologia e métodos de aprendizagem,

ou seja, “situan el kené en un dominio mas amplio que el estético” (BELAUNDE, 2012,

22 Espiritual, forca vital.
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p. 130). Segundo Lagrou (1991, p.127), os desenhos kaxinawa nunca estdo desligados
da superficie que os abriga, portanto, ndo ha surpresa na compreensdo dos kene para
muito além de sua dimensdo pictorica. A arte, portanto, ndo transmite mensagem
universal, mas fala da organizacdo social, das construcdes de género, dos sistemas de
classificacdo e cosmovisdo, ndo podendo, portanto, ser apreendida como representacéo,
como reflexo da sociedade e da cultura e sim como cultura.

O reconhecimento oficial das epistemologias indigenas, como o ocorrido em
2008 com os kene dos shipibo-conibo, oferecem a oportunidade de uma virada
epistemoldgica, no sentido de ndo mais entendermos suas praticas estéticas e
terapéuticas como objeto de estudo, e sim, sobretudo, como fonte de conhecimento e
transmissdo (BELAUNDE, 2012).

Os Huicholes, por sua vez, sdo uma etnia que vivencia esteticamente a

experiéncia com o0s vegetais magicos no México.

Figura 11 — arte Huichol

Fonte: http://artoftheindians.com

Desenvolvem assim desenhos coloridos inspirados pela sua relacdo com o cacto
peiote (as cinco esferas verdes que se veem no desenho acima), nos quais além deste
também sdo recorrentes a figura da “milpa” (uma espécie de milho), do veado, da aguia
e da serpente. Todos estes elementos sédo participantes do universo ritual huichol, e por
isso, 0s desenhos s@o considerados oracGes permanentes (LUMHOLTZ, 1986 apud
GEIST, 1990).
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A arte huichol é produto da imensa capacidade artistica desse grupo e que se
torna mais popular com o passar dos anos, fendmeno que, assim como a arte shipibo-
conibo, adquire contornos econdmicos e plurais no sentido cultural, sugerindo uma
contemporaneizacdo das praticas tradicionais. Nesses processos dindmicos, sdo muitas
vezes incorporadas outras figuras, consideradas ocidentais, como cachorros, gatos e
mariposas. Ha, contudo, um constante jogo de legitimacdo dentro dos itinerarios
comerciais, no qual sdo manipulados os discursos autorizados a validar ou néo os
produtos (bordados, porcelanas e outros artefatos) que levam desenhos huichol, de

acordo com os elementos “tradicionais” ou “aculturados” (GEIST, 1990).
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CAPITULO 2: EXPERIMENTACOES ESTETICAS DO NEOXAMANISMO

Incorporando o jaguar

na escada do vento
0 sonho
folha que cura
pequeno exu que
danca extatico

0 garoto ataca planicies
em debandada
é 0 coracdo do jaguar
na ponta de fogo
do diamante
deus rapinante
piratas que
gritam no horizonte
amando sobre a
terra nua
garras & mostra
no fundo azul da
floresta
amigo de todos os deuses
(Roberto Piva, Ciclones)

Dentro da reflexdo acerca do efeito das substancias psicoativas, as questdes
relativas ao fenbmeno da consciéncia despontam como foco, tanto do ponto de vista das
abordagens cientificas, quanto das filosoficas, religiosas e artisticas. Os estados ndo
ordinarios de consciéncia (ENOCS) representam, assim, o paradigma mais importante
da intensa experiéncia cultural humana, que é sua interacdo com as “plantas de poder”,
o que a transforma em “objeto de devogdo extatica, de fascinacdo estética e de
inquietacdo espiritual” (CARNEIRO, 2005, p.52).

No caso particular da ayahuasca, a “miracdo”, efeito que fundamenta a
experiéncia, é também o que prepondera na reflexdo sobre as possibilidades estéticas do
uso da bebida, sobretudo por ter um contetdo visual sofisticado e por ndo ser somente
uma sequéncia de visfes. Segundo Brissac (1999, p.19), ela é uma “experiéncia
totalizante”, “uma vivéncia sinestésica”, na qual os participantes sdo sensibilizados nas
dimensdes “estéticas e afetivo-sentimentais”. Apesar disso, ndo ¢ correto afirmar que as
experiéncias visionarias sejam simples manifestaces imaginarias, sem sentido ou forca
social, pois sdo vividas dentro do ritual enquanto corpo, mente e arte, interagindo

dialeticamente com o0s aspectos sociais do ambiente de existéncia concreta
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(MONTEIRO DA SILVA, 1983, p. 64).

A maioria dos individuos que experimentam a ayahuasca, guardam esse
momento de intensa sinestesia e imersdo nas imagens para si, outros expdem em
quadros, muros, formatos digitais, etc. A pratica de materializar as imagens e sensacoes
provocadas pela ayahuasca remonta a tradicbes muito antigas, bem como o proprio
xamanismo em si. Para falar sobre neoxamanismo, portanto, primeiramente ha que se
aprofundar mais na pratica do xamanismo, ou seja, compreender as relagcbes que as
tradicdes amerindias estabelecem com as “plantas de poder”, especialmente com o cha
ayahuasca.

A definigdo de xamanismo mais comum é atribuida geralmente a Eliade, a qual
remete a religifo arcaica originada na Sibéria e difundida nas culturas do Circulo Artico
(LANGDON, 2010). Xama seria entdo a palavra utilizada pelos povos siberianos para
designar uma grande variedade de individuos conhecidos por outras culturas como
bruxos, feiticeiros, curandeiros, magos, méagicos e videntes (BRAGA, 2010), sendo a
pratica do xamanismo entdo, a pratica mistica atribuida aos mesmaos.

Outra definicdo interessante € a de Gramacho e Gramacho (2002), cuja nocao de
Xamanismo se pauta menos na pratica do xama e mais numa vivéncia possivel a todos:
“Xamanismo ¢ um estado de consciéncia, encontrado em todas as épocas, desde o
surgimento do primeiro homem sobre a face da Mae Terra, desenvolvido para
compreender o meio ambiente e viver pacifica e harmonicamente com ele.” (p. 13).

Como ja citado, a ayahuasca é um ché presente no sistema xamanico de mais de
70 grupos indigenas, incluindo os que estdo no territério brasileiro, de tronco linguistico
Pano, Tukano e Aruak. Os grupos de lingua Pano se estendem pela Amazobnia, nas
regides de fronteira com o Peru e Bolivia, nos estados do Acre e Rond6nia, e também
no Amazonas. Ja os Tukano estdo presentes somente no Amazonas, enquanto os Aruak
nos estados de Mato Grosso, Mato Grosso do Sul, Roraima, Amazonas, Amapa e Acre.

Estes povos compartilham uma filosofia da natureza, a qual identifica diversos
espiritos encarnados em pessoas, animais e plantas, os quais s6 0 xamad tem a
capacidade de ver e de se transformar neles (ALMEIDA, 2004, p.16). A ayahuasca, por
sua vez é um instrumento que auxilia na visdo desse mundo espiritual presente na
natureza e consequentemente na forma de lidar com ele, dialogar, curar os males
causados por desequilibrios, compreender a vida.

Para perceber a existéncia de yuxin do mundo, os Kaxinawa utilizam o nixi pae,

para entrar em contato com os yoshi, 0s Yawanawa tomam shori, para criar uma ilusao
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de unidade social entre estranhos, causada pela exogamia, 0os Sharanawa usam ondi,
para se comunicar com 0s mortos e 0s espiritos, os Marubo ingerem oni. Nas familias
Aruék e Tukano, a relagdo com o mundo espiritual também é observada: o kamarampi
estd ligado a ideia de imortalidade para os Ashaninka, para os Piro revela o mundo
como ele ¢ vivido pelos “seres poderosos”, para os Machiguenga ajuda o xama a afastar
a influéncia maligna dos mortos, demdnios e inimigos, ja para os Makuna, a principal
funcdo do kahi ide é diagnosticar as causas de doenca e o destino pds-morte, e para 0s
Cubeo, tomar mihi € como retornar a infancia e até para o mundo antes da humanidade
Entre os Desana, o gahpi proporciona o encontro das almas dos xamas, onde eles
discutem as necessidades de cada um, enquanto que para os Barasana, o0 He ohekoa os
transporta para seu estado ancestral (LUZ, 2004)%.

E interessante observar que a pratica de ingerir a bebida psicoativa ndo ocorre
exatamente por prazer, e sim pela experiéncia total, pela vasta gama de sensa¢des que
proporciona (REICHEL-DOLMATOFF, 1976). Segundo Luz, para todos 0s grupos
contemplados, 0 uso da ayahuasca esté ligado ao destino post mortem, a parte espiritual
do ser, separada e independente do corpo. O cipd, assim como outras plantas como o
tabaco, proporciona 0 conhecimento e o poder a parte espiritual de cada ser, 0 que
possibilitara sua sobrevivéncia apds a morte do corpo.

E interessante observar que, pela ciéncia dos grupos indigenas, é o cipd (mariri)
o0 responsavel por esse aspecto pedagdgico e epistemoldgico propiciado pela experiéncia
em outro estado de consciéncia, enquanto que para a ciéncia dos laboratorios, a DMT,
principio ativo que causaria visoes, esta presente na folha (chacrona). No entanto, como
afirma Joanna Overing, “o cientista, o artista, o narrador de mitos, o historiador ¢ o
xama curador estdo fazendo, em larga medida, a mesma coisa em sua
construgdo de versdes de mundos” (1994, p. 84). O que torna o mundo interessante para
a antropologia € que, por exemplo, na politica de atualizacdo das tradicGes empreendida
pelo neoxamanismo, ha justamente a mistura dos diferentes fatos de que sdo feitos estes
mundos, envolvendo tanto poderosos deuses, quanto atomos e moléculas.

Dentro da cosmologia e do discurso dos grupos que se utilizam da ayahuasca, o
transe causado por ela ¢ interpretado como o mundo “verdadeiro” e que ¢ preciso

apenas adentra-lo através de uma planta de poder. O status de “verdade” atribuido as

23 As palavras yuxin e yoshi sdo 0s nomes kaxinawa e yawanawa para espirito, enquanto que nixi pae,
shori, ondi, oni. kamarampi, kahi ide,mihi,gahpi e He ohekoa sdo os termos das etnias citadas para
designar a bebida ayahuasca.
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“miracdes” da ayahuasca, observado por diversos pesquisadores, ¢ um padrdo no

discurso de todos os grupos e Pedro Luz (2004, p.63) observa que

Se 0 mundo no cotidiano tem um aspecto, este € transitorio e ilusorio;
a verdadeira aparéncia da realidade é aquela que é percebida sob o
efeito da Banisteriopsis caapi pelo espirito. E a planta que revela as
coisas como elas realmente sdo, sua esséncia — e neste aspecto
verdadeiro todas as coisas sdo iguais, sdo espiritos e espiritos
humanos, ou melhor, tem aspecto humano, mas sdo mais do que
homens, sdo seres poderosos, transcendem a temporalidade vivendo
na eternidade, num espaco proprio gque, no entanto, abarca todos 0s
espacos, uma vez que de 14 tudo se vé e 14 tudo se sabe.

Sangirardi Jr. também afirma que “o mundo verdadeiro nao ¢ este de todo dia,
na taba e na floresta. A realidade estd no mundo iridescente e nimbado de azul, povoado
de fantasmas e revelagdes. O mundo que nasce da planta miraculosa” (1983, p. 176). A
intensidade experimentada por muitos dos que vivenciaram a experiéncia com o chd,
principalmente nos tempos da emergéncia da contracultura, nos anos 60, e em seus
desdobramentos na cultura new age, nas duas décadas posteriores, conduziu a
ayahuasca e outras “plantas de poder”, a novos cenarios e possibilidades.

A tentativa de recuperar a forca e a unidade da “liminaridade” tradicional,
usando o famoso conceito de Turner (1969), langou os aportes conceituais para a Nova
Era, principalmente no que concerne as medicinas e religides alternativas, preocupacoes
ecoldgicas e “novos” estilos de vida. Utilizo as aspas justamente porque a novidade,
nesse caso, nada mais era do que a retomada de um estilo de vida antigo, ancestral,
tradicional, nativo, original, pautado numa ideia de comunidade mais organica. Para
tanto, passar um tempo na floresta foi a forma que os filhos da contracultura
encontraram de se reconectar com esse passado perdido. Buscando o exemplo indigena,
dentro desse “misticismo ecoldgico” (SOIBELMAN, 2008) encontraram também as
religibes que nasceram nas fronteiras entre o pensamento indigena e o catolicismo
caboclo.

Sendo assim, os jovens que passaram pela Coldnia 5000 e pelo Céu do Mapia
(sedes do Santo Daime no Acre) entre o fim da década de 70 e o comeco da década de
80, voltaram para os centros urbanos das regides sul e sudeste, principalmente, e deram
seguimento ao movimento da Nova Era, tanto abrindo filiais das igrejas do Santo

Daime, quanto dando continuidade ao experimentalismo religioso, buscando ndo uma
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religido, mas uma religiosidade e assim construindo novas e inéditas alternativas do uso
da ayahuasca.

Esses novos usos urbanos conservaram alguns elementos e incorporaram outros,
cada vez mais diversos. Surgem assim, possibilidades de trabalho com a bebida
coincidindo com outras praticas psicoterapéuticas, proprias do universo New Age, 0S
quais podem ser chamados de “neo-ayahuasqueiros” (LABATE, 2000). A incidéncia
desse tipo de fendbmeno nos centros urbanos brasileiros deve ser interpretada a luz de
uma visdo mais ampla acerca dos processos pelos quais a modernidade se apresenta no
Brasil.

Um ponto de partida interessante € o que nos oferece o conceito de nova
consciéncia religiosa, um tipo de experimentalismo cultural e religioso empreendido
por camadas médias intelectualizadas das grandes metropoles urbanas, o qual seria “a
realizacdo, talvez mais rigorosa e radical, da experiéncia religiosa moderna (...) parece
ser, afinal, o dltimo avatar do “racionalismo moderno ocidental” ou a expressdo mais
radical de um de seus efeitos mais significativos” (SOARES, 1994, p. 211). Assim, se
constituiram os Novos Movimentos Religiosos (NMRs), ligados a crise das identidades
religiosas tradicionais, bem como ao seu poder de determinacdo da vida individual.
(HERVIEU-LEGER, 2008).

J& na década de 70 surgiram na literatura e cultura pop, icones como, Carlos
Castafieda e William Burroughs, os quais influenciaram a geracdo daquela época com
seus depoimentos sobre experimentacfes da mente, através do uso de substancias
psicoativas. O processo de abertura politica no Brasil auxilia nesse processo, bem como
o0 contraditério processo de perda de espaco significativo no campo religioso brasileiro
por parte da Igreja Catdlica, coincidente com um efervescente pluralismo cristéo,
somado as novas alternativas religiosas baseadas no esoterismo New Age (ASSIS e
ROSAS, 2012). Freston (2009 apud ASSIS e LABATE, 2014) também afirma esse
movimento, a partir da emergéncia de uma espiritualidade de cunho esotérico e ndo
institucional entre as classes médias, assim como foi proposto por Soares.

A Nova Era pode ser definida como “um complexo religioso enraizado em
tradicGes esotéricas ocidentais combinado com material religioso e cultural de fontes e
locais diversos, tais como a China, a India e as religiosidades indigenas” (BEYER, 2006
apud ASSIS e LABATE, 2014, p. 17). Esta contida nela a crenca de que todas as
religides sdo apenas versdes de uma espiritualidade universal e que essa unidade deve

ser restaurada para 0 bem da Terra, 0 que se assemelha bastante aos valores da

65



www.neip.info

contracultura nascidos na década de 1960, como o ambientalismo, a busca por
experiéncias misticas e a aversdo ao industrialismo e ao consumismo.

As préaticas denominadas de ‘“neoxamanicas”, portanto, estdo inseridas nesse
contexto. Procurando recuperar as tradicbes amerindias, muitas vezes aliando-se a de
outras populacdes tradicionais do mundo, juntamente com praticas espirituais de
diferentes épocas, normalmente sdo conduzidas por um individuo ou grupo urbano, o
qual teve experiéncias formadoras junto a xamas indigenas. No pais, existem centenas
de lugares em que estas experiéncias sdo oferecidas, tanto em meio ao cenario urbano,
guanto em areas mais afastadas, mas de facil acesso ao publico da cidade.

3

Normalmente, ¢ estabelecido um valor de “investimento” para essas “vivéncias” que
podem durar de algumas horas até varios dias e que sdo restritas a um nimero de vagas
estipulado de acordo com o espaco, tempo e condicGes para que sejam realizados 0s
diferentes rituais.

Assim, encontram-se centros terapéuticos que fazem utilizagdes variadas da
ayahuasca, desde a recuperacdo de moradores de rua e usudrios de drogas, até
meditacdo de Osho, passando por terapias vinculadas a florais, preparacdo voltada para
masicos e atores de teatro, terreiros de candomblé, entre outros.

Todas essas modalidades atingiram notoriedade no resto do mundo, seja pela
instalacdo de sedes religiosas em diversos paises, seja pelo turismo xamanico que se
estabeleceu em comunidades rurais e indigenas, principalmente no Peru, e que, por sua
vez, esta interligado com uma rede ampla de conhecimentos e praticas esotéricas que
circulam pelos continentes, através dos xamas urbanos e dos viajantes que buscam por
experiéncias de transcendéncia. A hibridacdo cultural, responsavel pela existéncia de
lugares e praticas como estas, evidencia que a modernidade, ou a pds-modernidade,
materializadas pela expansao urbana, fazem com que ndo haja relacdo exclusiva entre
territdrio e identidade. (CANCLINI, 1989).

Tal diversidade de uso, representada também numericamente pela grande
disseminacdo em todas as regides do pais, € mais bem compreendida se pensarmos que
o individuo urbano tem em seu horizonte amplas possibilidades de “utilizagdo dos
diferentes sistemas simbolicos e seus entrecruzamentos para o conhecimento de si”
(SCHWADE, 2006, p.11). O adepto de tais praticas segue caminho semelhante aos
individuos descritos por Gilberto Velho, quando este analisa o estilo de vida das
camadas médias urbanas (1986; 1998), que se por um lado, em sua pesquisa se

restringiu ao universo carioca, por outro é capaz de demonstrar uma tendéncia vista em
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outros centros urbanos brasileiros, na mesma época. O ethos do individuo médio, o qual
0 autor revelou tem grandes semelhancas com 0 que Se apresentava nos grupos que
Beatriz Labate (2000) pesquisou para sua dissertacdo sobre 0s novos usos da ayahuasca,
e que estdo todos fora do Rio de Janeiro. Portanto, admite-se aqui, que o estilo de vida
associado a um projeto de autoconhecimento, através da busca por experiéncias do diva
ou do LSD, como problematizado por Velho, seja encontrado nas camadas médias
brasileiras de qualquer grande cidade, a qual possua um alto nivel de complexidade e
heterogeneidade.

A analise de Velho explicita de forma mais enfatica o interesse por substancias,
na época denominadas “t6xicos”, as quais seriam veiculos de uma compreensao sobre si
mesmo (substitutivas ou complementares a psicanalise), bem como de propulsores de
criatividade e sensibilidade (1977; 1998). Juntemos as duas pesquisas e nos
depararemos com o sujeito de causa e consequéncia dessas modalidades urbanas de
consumo de ayahuasca, nascidas a partir dos anos 80, as quais rejeitam 0s modelos
religiosos tradicionais em que estdo inseridas também as religiGes ayahuasqueiras ja
citadas, mas ndo pretendem tomar o lugar daquele que faz um uso “profano” das
substancias psicoativas.

A seguir apresento trechos de entrevista, obras e analises a respeito da trajetdria
artistica dos interlocutores, Rodrigo e Costa.
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2.1 - Rodrigo e as etnias da mata

Figura 12 — imagem de introdugao da série “Etnias da Mata”, colagem digital.

Fonte: https://www.behance.net/rodrigofcx. Acessado em 12/11/2013

Rodrigo Fernandes é um jovem de classe média, tem 21 anos, e mora em Natal,
Rio Grande do Norte. Formado em Design Grafico, pinta quadros, muros e desenvolve
trabalhos de arte digital sob a assinatura de “RFCX”. E um artista que apresenta em seu
portfolio uma diversidade de trabalhos e exposi¢des, tanto no que concerne a técnica,
guanto aos temas e objetivos. Sua criacdo se perpetua através de trabalhos
exclusivamente seus, mas também por vias coletivas, como é o caso de seus projetos
artisticos com o Coletivo Aboio, que conta com mais duas participantes.

A escolha de Rodrigo como interlocutor para a pesquisa tem como motivacao,
ndo s6 a proximidade espacial e pessoal com ele, mas também por entender que sua
trajetéria e sua arte podem revelar de forma bastante interessante, as relacdes entre a
experiéncia com a ayahuasca e a arte. Primeiramente, é preciso deixar claro que aqui,
ndo interessa procurar em seus desenhos, os indicios de uma filiacdo exclusiva as
doutrinas atreladas a bebida, e sim tentar interpretar o sistema de significacdo que o
autor cria para si mesmo, quando se vale de diferentes simbolos para transformar em
imagem, 0 que esta em seu pensamento.

Depois de estabelecer um contato por uma rede social da Internet, em outubro de
2013 estabeleceu-se o primeiro contato pessoal com Rodrigo, em sua exposic¢ao “Etnias
da Mata”, numa galeria de arte em Natal. Na época, seu nome na rede social era

“Rodrigo Poti”, em referéncia a etnia indigena potiguar. Perguntado sobre a relacdo de
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sua obra com a ayahuasca, o artista disse que foi a bebida que o levou a aproximacéo
com o estudo das etnias indigenas e por sua vez ao desenvolvimento de seu trabalho
grafico, ali exposto.

Considerava que a inspiracdo se deu de forma indireta, mas determinante,
porque segundo ele “foi a experiéncia xamanica que o levou ao tema da floresta”. A
forma indireta com a qual se refere a esse processo pode ser fruto de uma comparagéo
que fez logo adiante, quando cita outro artista, Tiago Tosh, o qual faria um trabalho de
mensagem direta, de “popularizacdo do daime na cidade”, no qual estdo presentes
imagens das plantas e de fundadores de algumas religides, como Mestre Irineu.

Ap0s conversarmos sobre alguns quadros, Rodrigo me mostrou uma ilustracdo
que estava fazendo, baseado num hinario que conhecia do Santo Daime. Na época, disse
que havia frequentado um centro xamanico chamado por ele de “Flecha”, localizado em
Canoa Quebrada, no Ceara, ao qual se referia como uma “pajelanga”, e que também ia
ao Céu da Arquinha, um centro do Santo Daime (ICEFLU), em Tabatinga, Rio Grande
do Norte. Ao citar ambos os lugares, ele fez uma apreciagdo comparativa entre eles,
ressaltando a sua preferéncia pelo trabalho de “pajelanca” e afirmando que, apesar de
gostar do pessoal da Arquinha, considerava um trabalho muito forte, no qual “a energia
era toda direcionada para um sentido s6”.

Um dado interessante € que, eu estava na cidade para participar da selecdo de
mestrado em Antropologia Social na UFRN, e ele, ao saber disso, confidenciou que
pretendia também fazer mestrado na area, pois estava muito animado com o estudo das
etnias e do transe xamanico.

Em meu encontro com o artista, em maio de 2014, ele reiterou que o contato
com a bebida foi fundamental para o desenvolvimento de seu lado artistico, e deu énfase
para 0 campo da arte digital, como o mais influenciado pela experiéncia. Mostrou-se
surpreso com a propria constatacdo, na medida em que uma pratica vinculada a
natureza, inspirou justamente a técnica menos “natural”, dentre as que utiliza. E
interessante observar que, numa conversa com outro artista, ele afirmou que, “Sem
duvida a arte digital é a que mais se aproxima das “miragdes” pela luminosidade,
movimento, submersdo”?*.

Com relacéo a dicotomia entre trabalhos manuais e digitais, se considerarmos

que a tecnologia é a evolucdo das técnicas especializadas das artes e oficios, e nédo

24 José Eliezer Mikosz, em comunicacéo via internet, no dia 4 de dezembro de 2013.
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somente a técnica quando integrada a ciéncia, vamos fugir da perversidade da inversédo
do modelo epistemoldgico inicial da filosofia, 0 qual determina a independéncia da
teoria em relacdo a utilidade e ao antropocentrismo (STIEGLER, 1994, p. 146), e,
sobretudo, perceber a arte em si como tecnoldgica, ainda que ndo apoiada em
instrumentos ndo-humanos.

Também ¢é interessante notar uma aproximagao entre as experiéncias estéticas
multissensoriais da contemporaneidade, através dos meios audiovisuais imersivos e 0
uso de plantas psicoativas pelas culturas xamanicas, que ao serem capazes de
“maravilhar a mente e metamorfosear o corpo”, sdo também chave para a “comunicagio
com os conhecimentos comuns a toda humanidade”, da mesma forma que a
comunicacdo interativa, rizomatica e expandida da pds-modernidade tecnoldgica
(VILLALTA, 2010, p. 59).

Abaixo estio imagens que compdem a série de arte digital “Es a minha luz”, de
2013, ano em que Rodrigo estava bastante proximo do universo simbdlico da
ayahuasca. Segundo ele, em entrevista feita em dezembro de 2015, essa foi uma de suas
primeiras construcdes mais minimalistas graficamente e que carrega significados muito
fortes para ele, algo como uma representacdo de sua “carga espiritual”, cujos elementos
advindos de seu primeiro contato com o xamanismo indigena se unem a iniciacdo
dentro do candomblé. Nesse sentido, os elementos encontrados nesta série
correspondem ao universo “indigena, negro, da floresta, das oferendas, dos buzios

africanos”, com ele aponta.
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Figura 13 e 14 — imagens da série “Es a minha luz”, recorte e colagem digital, 2013.

Fonte: https://www.behance.net/rodrigofcx. Acessado em 12/11/2013

Observam-se nessas duas imagens, elementos vegetais saindo da cabeca de duas
figuras humanas, as quais pelos seus acessérios, demonstram ser membros de etnias nao
ocidentais, algo que Rodrigo trabalha constantemente, num sentido de valorizagéo das
culturas autoctones. Em ambas aparecem passaros voando em direcdo as folhas e flores
que brotam das cabecas. Para além da 6bvia referéncia ao “mundo da natureza”, através
da representacdo de folhagens e animais, algo recorrente na arte de todos os
interlocutores, é possivel estabelecer conexBes mais especificas: em uma rapida
pesquisa na internet vé-se que a espécie de passaro beija-flor € constantemente citada
nos hinos daimistas, bem como a ideia de plantas crescendo a partir do corpo humano,
e, sobretudo, na cabeca, revelam uma conexdo homem-planta que €é prépria da
experiéncia com a ayahuasca.

Segundo o artista, a planta que brota da cabeca do guerreiro surge como algo que
brota dele mesmo e que traz uma “forga” delicada, mas ao mesmo tempo forte, que se
contrasta com o0s outros elementos. O passaro, por sua vez, também vem como “algo

3

divino, que deposita algo dentro dessa forca, trazendo mais for¢a”, ou ainda “um
deposito de forca”, a “unido do fisico e do espirito”. Ele ressalta ainda que a natureza
para ele, representada atraves da combinacao de elementos da fauna e da flora, é linda,

delicada, mas muito forte, muito cheia de poder.
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E possivel perceber entdo, que da mesma forma que os daimistas (assim como
outras religiGes) enxergam o péssaro como um ser dotado de divindade, de um poder
espiritual Unico, Rodrigo também utiliza a figura da ave como um elemento de
integracdo entre homem e espirito.

Ja na segunda imagem, vé se uma figura feminina, a qual segundo Rodrigo tem
o mesmo significado que a anterior, mas que remete a algo mais “alucinégeno”, pois a
planta que sai de sua cabega tem essas cores porque remete “mais a questdo da forga
sobrenatural que a flora tem”, indicando uma relacao direta com a ayahuasca quando

fala:

isso esta muito agregado também a questdo da ayahuasca, de sair todo
esse poder espiritual pela cabeca e eu tentei representar com essa
planta, isso, esse poder astral com essas cores que me trazem essa
coisa de... Em muitos momentos que eu estive em processos de
trabalho com a bebida sagrada essas cores foram muito predominantes
(Rodrigo, entrevista em dezembro de 2015).

A presenca da borboleta pode ser compreendida como uma expressdo de seu
proprio processo de conhecimento em relagdo a0 xamanismo e ao universo étnico ao
qual ele se liga, através do seu contato com as “plantas de poder”. Rodrigo diz que
colocou esse inseto por ver nele algo muito espiritual, “que transita e se renova e se
transforma”. Em que medida entdo a figura do “borboleta” ndo seria ele proprio em sua
trajetoria espiritual e artistica, as quais percorrem diversos caminhos e mesclam saberes

e imagens de varios sistemas de crencas e vivéncias?
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Figura 15 — imagem da série “Es minha luz”, recorte e colagem digital, 2013.

Fonte: https://www.behance.net/rodrigofcx. Acessado em 12/11/2013

A imagem acima, Ultima da série traz o proprio artista numa espécie de
nascimento de dentro de uma flor. Segundo Rodrigo, na mesma entrevista em dezembro
de 2015,

essa foto sou eu, uma amiga fez um ensaio meu e eu utilizei ela,
colocando a textura dentro de mim, em algo que eu acho que me
representa muito que é algo espiritual, essa textura meio césmica, e
um pouco mais pra direita, onde eu to segurando a mdo, um fogo, uma
explosdo assim de energia e que é uma coisa muito quente. Isso tem
muito da ayahuasca, essa tem muito da ayahuasca, muita da forca da
floresta. Eu coloquei na cabega os cogumelos porque era um momento
gue eu tava de expansdo mesmo, e a bebida fez muito parte disso
entdo quis representar isso.

Como aponta Gadamer (1996), a experiéncia da arte significa um encontro com
nds mesmos, algo que fala de forma mais imediata e respira uma familiaridade tanta que
sugere nenhuma distancia entre nos e ela. Nesse sentido, o artista ultrapassa qualquer
fronteira entre criador e criagdo, entre 0 eu e a imagem. Desrespeita antes os limites
entre o ser humano e as plantas e animais, quando de si faz nascerem cogumelos e
chifres. Como um continuo prolongamento de seu corpo através do mundo natural da

fauna e flora, sentiu-se e manifestou tal unido nesta colagem digital. A sacralizacdo da
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natureza enfim acaba por se tornar a sacralizacdo de si mesmo, seguindo a linha Nova
Era de pensamento.

Ao incluir os elementos da rosa e dos cogumelos, Rodrigo ndo s6 da
continuidade ao padrédo hibrido vegetal-animal-humano, como adiciona outros tipos de
entedgenos utilizados em rituais e faz uma referéncia direta ao cha em questdo, através
da simbologia da rosa. No quinto capitulo abordarei com mais profundidade a figura da
rosa, mas por hora é preciso apenas registrar que ela é um simbolo da ayahuasca para 0s
adeptos da UDV.

A ideia de que a ayahuasca seja uma substancia hierobotanica, ou seja, que sofra
uma sacralizacdo, torna sua existéncia divina e dotada de interacdo magica com 0s
humanos. Mais do que isso, nos sistemas de pensamento xamanicos, as plantas séo seres
dotados de consciéncia, o que significa que tal interacdo se d& no nivel de duas
consciéncias, dois agentes, dois sujeitos e ndo através de uma relagdo de consumo
sujeito-objeto. Na imagem abaixo, cujo nome ¢é “Ayahuasca”, ¢ possivel identificar um
processo de transmutacdo homem-planta feito pelo artista, revelando assim seu

entendimento do que foi sua experiéncia com o entedgeno.

Figura 16 — “Ayahuasca”, recorte e colagem digital, 2012.

Fonte: https://www.behance.net/rodrigofcx. Acessado em 12/11/2013
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Na série “Estudos da mente humana e suas etnias”, de 2012, momento em que
Rodrigo entrava em contato com entedgenos, identifica-se o despertar de seu interesse
pelo estudo dos efeitos visuais dos mesmos na mente individual e na cultura dos grupos.

Figura 17 e 18 — imagens da série “Estudos da mente humana e suas etnias”, recorte e colagem digital,
2012.
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Fonte: pagina do Facebook do artista acessada em 12/11/2013

As duas imagens estao disponiveis em sua pagina no Facebook com as seguintes
legendas respectivamente: “E possivel decifrar a mente humana?” e “O respeito pelas
diferentes classes étnicas se encontra no brilho da simplicidade. Aos amigos de raga,
cores, brilhos e encantos, vocé€s me inspiram!” (Rodrigo Fernandes, pagina do Facebook
acessada em 12/11/2013).

Em ambas observam-se padrdes geométricos coloridos semelhantes,
preenchendo ou saindo de cabegas humanas. A prevaléncia do humano em forma de
cabeca/cérebro/mente indica, mais uma vez, o interesse de Rodrigo pelos mistérios da
mente e pela agéncia de substancias psicoativas na mesma. Como ja foi dito, Rodrigo
cogitou estudar antropologicamente as visfes causadas pelos entedgenos.

No mesmo sentido, as figuras geométricas que aparecem nestes trabalhos

lembram bastante as que s&o vistas na primeira fase dos ENOC e que constituem, de
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certa forma, um padréo da experiéncia com a ayahuasca (e outros entedgenos) em seu
inicio.

Dentre os trabalhos “organicos”, como ele chamou na primeira entrevista, em
2013, ou seja, os que seriam executados de forma manual e sem ajuda de ferramentas
digitais, Rodrigo destacou que na exposi¢do “Uma parte de néds”, realizada pelo
Coletivo Aboio na Pinacoteca do Estado do Rio Grande do Norte em 2013, existe uma

obra que faz referéncia direta aos ingredientes da ayahuasca, o mariri e a chacrona.

Figura 19 — foto da Exposigéo “Uma parte de nds”, 2013.

) ':

Fonte: fornecida pelo artista.

O quadro que interessa particularmente € este abaixo, que contém um desenho
da chacrona, arbusto do qual sdo utilizadas as folhas para a preparacdo da ayahuasca,

que leva também em sua composicao classica, o cipé chamado mariri ou jagube.
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Figura 20 - Detalhe da foto da exposicdo

Foto editada por Gabrielle Dal Molin

Como ja foi dito, o artista disse que nessa exposicao ele adicionou esse pegqueno
quadro, porque a ayahuasca estava dentro dele naquele momento. O nome da exposi¢édo
idealizada pelo trio evidencia que a composic¢do artistica que buscavam estaria muito
ligada as suas buscas e experiéncias pessoais da época. Portanto, Rodrigo, em meio a
outras imagens, faz questdo de representar diretamente uma parte da ayahuasca, que era
também uma parte dele. Segundo o artista, "era 0 que estava dentro de mim naquele
momento, a ayahuasca". O verbo no passado contido nessa frase reapareceu algumas
vezes em nossa primeira conversa e foi possivel perceber que, de alguma forma,
naquele momento, Rodrigo estava se sentindo mais distante da ayahuasca. “Quando eu
estava no daime”, comegou a surgir em oposicdo ao seu sentimento de localizacio
religiosa atual, ou seja, o candomblé.

A afirmacdo de uma aproximacdo com esse universo, que ja havia sido
constatado em outras conversas informais, dessa vez, se concretizou em maiores
explicacOes sobre suas obrigacdes, e em relatos de sua relacdo com sua mae de santo e
seus orixas. Rodrigo, em um dado momento da entrevista de 2013, também se identifica
como “juremeiro”, “do catimbd”, exaltando a proximidade com as praticas e estéticas
religiosas do Nordeste.

Na imagem a seguir vemos uma referéncia direta ao universo religioso afro-

brasileiro:
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Figura 21 — imagem da série “Es minha luz”, recorte e colagem digital, 2013.

Fonte: https://www.behance.net/rodrigofcx. Acessado em 12/11/2013

Segundo Rodrigo, a escolha por incluir estes elementos foi motivada por um
“momento de expansdo espiritual”, quando a entidade “Pena Branca” apareceu em
sonho e se apresentou como sendo seu mestre. Afirma ainda que até entdo nédo entendia
seu “lado indigena”, mas que aos poucos foi compreendendo a “unido das questdes
indigenas, 0 xamanismo, o caboclo, que € a questdo do indio, do negro, do negro dentro
da mata, do indio dentro da mata e do que acontece dentro dessa mata” e dessa forma
construindo a identidade visual de seu trabalho artistico.

As interseccdes do sistema religioso ayahuasqueiro com o afro-brasileiro ja séo
de conhecimento de quem se pbe a investigar religides como o Santo Daime
(principalmente a linha ICEFLU), bem como outros ecletismos, como o “umbandaime”.
Vemos assim que, apesar de ter dito que nunca participou de uma ceriménia ligada a
jurema, em seu percurso religioso Rodrigo circula simbolicamente por esses universos
ligados a um “vegetalismo nordestino” (LABATE, 2000, p.42), o qual esta intimamente
relacionado ao candomblé e a jurema.

E interessante observar que a entidade cabocla representada acima, “Pena

Branca”, ndo faz parte do pantedo do candomblé, e sim da umbanda, religido que
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Rodrigo ndo diz ter frequentado. Contudo, em busca de terreiros de umbanda na cidade
de Natal, me deparei com uma situacdo curiosa: adeptos do candomblé sempre me
dizem que “ndo ha umbanda no Rio Grande do Norte”, por saberem que eu sou paulista
e diferenciarem a umbanda do Sudeste e a do Nordeste. Porém, em seguida, sempre
completam que no estado o que sempre houve foram os cultos da jurema, o qual
apresenta semelhangas com os ritos umbandistas®. Dessa forma, pude inferir que a
representacdo de simbolos indigenas (flechas), junto a referenciais caboclos (a figura do
“Pena Branca”) ¢ fruto do didlogo do artista com as diversas matrizes religiosas do

Nordeste, diversidade esta que é representada no desenho abaixo.

Figura 22 - Obra coletiva: RFCX + Laura Pezzana, acrilica sobre madeira reutilizada, 80 x 100 cm, 2013.

Fonte: pagina do Facebook do artista acessada em 12/11/2013

Dessa vez, o universo indigena explorado é o da América do Norte, atestado
pelo adereco da cabeca e pela legenda da foto em seu Facebook, “Aho”, saudagdo
comumente utilizada em cerimdnias do Fogo Sagrado no Brasil, e que remontam as
tradicBes das etnias indigenas norte-americanas (OLIVEIRA, 2010). O artista sempre
faz questdo de enfatizar que seu percurso artistico acompanha um estudo antropolégico
e estético das mais diversas etnias do mundo. Dessa forma, é relevante notar que a
descoberta da diversidade étnica, cuja variabilidade de elementos simbdlicos lhe serve

de matéria-prima para suas cria¢@es visuais, também funciona como aporte tedrico para

2 Pude observar tais semelhangas no filme “Encantarias”, do diretor potiguar Rodrigo Sena, no qual sdo
documentados diversos terreiros de umbanda, candomblé e jurema da regido metropolitana de Natal.
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suas experimentacdes religiosas, tendo sido iniciada, inclusive, a partir de seu contato
com a ayahuasca, embora, com o tempo, suas referéncias tenham se alicercado menos
nela e mais nas religides afro-brasileiras.

Em seu discurso, portanto, foram aparecendo declaragdes de que havia “se
encontrado” mais no candomblé, e que por outro lado, tinha a impressao de que “o
daime ja abriu muito, j& mostrou muito, mas ndo achei assim especificamente nada que
procurava no daime”. Contudo, estar imerso no candomblé ndo significa se fechar as
outras possibilidades como vemos em um trecho de entrevista concedida em maio de

2014:

No livro que eu t6 lendo, espirita, fala disso, tem os elementais, € uma
subclasse de coisas que existem na natureza, os espiritos se utilizam
disso para fazer vérias coisas, e ele disse que existe Gabi, sereia,
fadas, ninfa, e todas essas coisas existem, sdo energias que tdo na
natureza, a gente colocou nomes, mas ndo s6 isso... A ninfa executa
um tipo de tarefa na natureza, entdo ela é uma energia presente na
natureza, e ela faz isso. As sereias sdo energias que se encontram
dentro do mar, todas energias.

A possibilidade de utilizacdo deliberada de uma série de sistemas simbdlicos
visando o autoconhecimento (SCHWADE, 2006), aparece aqui materializada em um
conjunto variado de simbologias que vai desde a préatica de obrigacdes com seus Orixas,
até a leitura de livros espiritas, passando por um enorme campo mistico que abarca seres
magicos, constituintes de diversas cosmologias pelo mundo.

As mudancas percebidas em sua fala ndo param ai. A despeito de sua primeira
entrevista, na qual o artista constréi uma relacdo causal e linear entre a ayahuasca e 0
estudo das etnias indigenas, na segunda (maio de 2014), ele inverte a ordem e afirma
que o estudo se iniciou antes do contato com o cha, e que por chegar as tribos que fazem
uso no Brasil, ele sentiu vontade de experimentar. Nessa segunda entrevista, ele também

esmilca melhor o evento da primeira vez, no trecho que apresentamos a seguir:

Estudando a cultura indigena, faz parte. Ai vi 0s yawanawa, 0s
kaxinawa, algumas etnias que eu usei, que tava nesse universo. Dai
guando eu experimentei que foi interessante, porque eu tive a
oportunidade de ir, conversei com o mestre da Eco Flecha da Mata,
justamente sobre o meu projeto artistico, tenho vontade de fazer um
estudo artistico sobre isso, queria experimentar isso, que isso é muito
importante, até pela questdo mesmo de viver, mas foi interessante a
questao artistica, até isso pra vocé, que foi a partir dai também que ele
resolveu fazer a cerimdnia. Porque eles ndo abrem a flecha. Eu acho
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gue um dos motivos foi esse. Porque a gente estava visitando e ia
voltar. Eu, Sophia, Felipe levou a gente porque € meio fechado, ele
ndo estava exercendo tanta atividade como ta hoje porque hoje é um
centro mesmo de xamanismo.

Observa-se entdo que, diferente do dito anteriormente, houve uma Unica
experiéncia nesse centro, e que esta foi direcionada para um fim instrumental, fato de
que ndo ha mengdo até entdo. Nesse sentido, podemos falar em um “projeto” (VELHO,
2013), numa busca consciente, pensada, e por isso, num vocabulario prévio, acessado
pelo artista, que o possibilita de entrar em contato com essas vivéncias. Além disso, é
pertinente pensar na questdo do “turismo xamamico”, que se no Brasil, ainda ndo existe
como categoria como no Peru, na prética, ja se apresenta como uma realidade, em
algumas localidades. Descolar-se para outro estado com a finalidade de participar de
rituais da ayahuasca demonstra o paradoxo entre o desejo por um conteudo tradicional e
a apropriacdo moderna desse contetdo atraveés de uma forma particular, visando um
objetivo individual. Nesse sentido, poderiamos dizer que, mesmo a Eco Flecha da Mata
ja é uma apropriacdo realizada a partir desse dialogo, caracteristico das experiéncias
religiosas contemporaneas.

Em outros trechos desta segunda entrevista, em 2014, ha mais detalhes sobre a
sua primeira experiéncia com a ayahuasca, que na verdade foram duas e que por isso, 0

artista também evidencia as diferencas que vé:

E eu estava muito nos brasileiros dai estava nesse lance da ayahuasca
também. Vendo ai depois descobri as doutrinas e quis conhecer as
doutrinas. Ai se abriu, na verdade assim, apareceu, eu conheci uma
pessoa que pode me levar e ai me levou em Canoa Quebrada, que eu
tomei no Céu da Flor da Canoa que é um dos maiores eu acho, daqui
do Nordeste.

[.]

E dai foi um espanto porque eu estava no estudo indigena e estava ja
estudando ayahuasca assim, via na Internet todas as imagens, estudava
as coisas assim de xamanismo, via toda essa coisa, via a questdo da
ayahuasca da bebida, queria provar, queria utilizar isso, porque eu
gueria desenvolver um projeto em cima disso, tanto que o primeiro
edital que eu enviei para a Pinacoteca do Estado se chama
“Xamanismo: conhecimento ancestral”. Foi minha primeira ideia de
exposi¢do que eu queria montar...

[..]

foi muito importante, a gente j& tinha tomado daime, é um risco,
porque foi no outro dia que a gente foi na flecha e ele convidou para
fazer outra cerimdnia. Mas dai eu disse que era importante para meu
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desenvolvimento artistico ¢ ele disse “fique aqui, eu fago com vocé”.
Dai ele preparou tudo, masica, foi muito interessante.

[.]

Dai eu tive outra ideia do daime, porque a primeira vez que eu tomei
foi muito assustador porque eu tomei no daime né? Sabia, meu amigo
falou, a gente vai tomar ayahuasca, mas ele ndo falou, eu ndo tinha
estudo, tanto, sobre o que era o daime, sabia da parte do xamanismo,
ndo sabia da doutrina do santo daime. Quando cheguei na igreja todos
fardados, depois disso que eu estudei o mestre Irineu...

Na leitura desses trechos pode-se observar que ha uma significacdo posterior a
experiéncia e que Ihe confere um dom magico e extraordinario dentro de sua trajetoria.
Na medida em que tomar a ayahuasca dentro do ritual da Flecha foi tido por ele como
um agente transformador de sua vida e de sua arte, sua memoria acerca do evento
adquire um tom teleolégico e mesmo divinatorio em relacdo ao que passou pela cabeca
do condutor do ritual naquele momento.

Outro ponto interessante é a divergéncia exprimida em sua fala, em relacdo ao
xamanismo e ao ritual do Santo Daime. O impacto estético da disciplina, préprio de
uma religido de doutrina e que, tem em seu sistema, inimeros simbolos cristdos, ndo € o
mesmo causado por uma cerimonia filiada a uma tradicdo indigena. Para que haja o
mesmo respeito, ainda que ndo o mesmo sentimento de pertencimento, é preciso

conhecimento, aprofundamento:

Tem as duas, tem o daime, massa, legal, dai depois eu fui ver como
era interessante assim, e respeitar, toda a histéria do mestre Irineu, do
seringueiro, da oracdo da virgem Maria, todas essas coisas, &€ muito
interessante eu acho. E o xamanismo que é magico, encantador
(Rodrigo, entrevista em maio de 2014).

No repertério simbdlico de Rodrigo, € no de muitos adeptos das novas
modalidades urbanas de consumo da ayahuasca, hd a disputa entre 0 xamanismo
enguanto magia e o cristianismo enquanto tradicdo, este, que embora passe a ser
respeitado, ndo chega, no caso de nosso interlocutor, a representar sua orientacdo
religiosa e estética. Quando perguntado por que ele achava que tinha mais proximidade
com 0 xamanismo, sua resposta busca na historia, sua legitimacdo, ao dizer que o
xamanismo é indigena, feito desde a pré-historia, com as coisas da natureza, com a
transicdo da natureza, e que quando pensava nisso, ja pensava também no padréo de

cores. No Santo Daime, por outro lado, pensando na perspectiva grafica, expandiria
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muito mais, ndo sendo a melhor via de inspiracdo, e que, por outro lado, numa
perspectiva religiosa, seria muito “doutrinada”, este termo dito com carga pejorativa.

Como ja foi dito, as religiGes, dentre elas o Santo Daime, constroem sua
cosmologia se valendo de variadas partes de outras religiosidades, constituindo assim
um mosaico realmente diverso, que se exprime imageticamente nas vestimentas e
decoracao dos centros daimistas. Talvez seja isso que Rodrigo tenha querido dizer com
“expansdo”, ja que a imagem da ayahuasca empreendida pelo ritual e pela arte indigena
passe muito mais por padrdes pictoricos e ndo por figuras humanas, santos e entidades
diversas. Quanto ao peso da doutrina, sua rejeicdo se explica pelo perfil tracado
anteriormente, do jovem que se interessa pelos temas religiosos, sem, no entanto,
desejarem se adaptar a um sistema fechado, e sim que as vias de circulacdo estejam
abertas.

E pertinente ressaltar que, entre os adeptos das religides institucionalizadas
como o Santo Daime, existe o termo “borboleta” (LABATE, 2000, p. 7), para se referir
ao individuo que pula de um centro para outro e ndo se fixa em nenhum. Vemos entéo
que a categoria de “doutrinada” e de “borboleta” sdo opostas e manipuladas de acordo
com as identidades que cada um assume para si. Nesse momento, podemos evocar a
andlise de Becker sobre os outsiders e os termos utilizados por quem esta dentro e quem
esta fora do grupo, como marcadores de diferenca e produtores de relages especificas
em seus contextos (2008).

O jovem, neste segundo momento, também ja sabe localizar melhor sua
aproximacgédo com a antropologia, ao dizer que se trata de uma escolha mais emocional,
atrelada ao seu ser artistico, e ndo profissional, mostrando assim sua desisténcia por
fazer o mestrado na area e substituindo a intencdo por um aprofundamento no campo do
design gréafico, sua formacao.

Quando conversei mais sobre seus itinerarios académicos, profissionais e
pessoais, percebi que Rodrigo tinha um repertdrio prévio antes de suas experimentacdes
com a ayahuasca e seu desenvolvimento artistico. Pois do contrério, ele ndo seria capaz
de empreender relagdes como as expressas em um momento em que diz que “indio é
indio em qualquer canto do mundo. [...] porque, por exemplo, os indios sdo indios,
africanos sdo, os aborigenes também sdo indios. S6 muda a cultura e o local, mas séo
nativos”. Aqui estdo mobilizadas algumas categorias - indio, cultura, nativo — e mesmo
um saber geogréafico, os quais sdo produzidos a partir de uma vivéncia em Varios

contextos e através de imagens e conceitos de cultura, que ele acessou por meio de
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experiéncias possibilitadas por um interesse e certo conteudo ja adquirido, nos quais a
arte sO veio capacita-lo a expressar.

Sem querer optar por uma das versdes de sua narrativa, se a ayahuasca veio
antes ou depois do tema étnico, que para ele € central, julgo mais interessante
compreender como esta experiéncia, e as outras que se seguiram (foram citadas mais
quatro ou cinco experiéncias com a bebida), foram responsaveis por abrir um campo de
possibilidades para ele, no sentido que Gilberto Velho pensou o conceito (1987). No

trecho que segue é claro o sentido dessa expansao:

Porque Gabi, quando a gente toma ayahuasca, ainda € muito presente
pra mim, a natureza... em qualquer exposicdo que eu quiser fazer,
independente se o foco dela for ayahuasca ou nao for, ou for o que for,
porque eu tive esse contato com a ayahuasca e isso me proporcionou
uma visdo de natureza. Uma das coisas que eu agradeco é isso, da
ayahuasca, do daime, das experiéncias, é a natureza, porgque vVocé vé a
natureza vibrar, vocé sabe que a natureza existe entendeu? (Rodrigo,
entrevista em maio de 2014).

Tem-se aqui expresso o sentido de uma mudanca irreversivel, da transformacéo,
da ascensdo simbolica e ndo material, préprios do individuo de camada média, que tem
por projeto, o autoconhecimento e o desenvolvimento de um si mesmo sensivel e
aberto, que é mobilizado ndo somente no campo de suas relacbes afetivas, como
também em sua criatividade.

A série “Etnias da mata”, que se tornou exposicdo em 2012, traz mais da

composicdo eclética de contetdos étnicos, que tanto chama a atencao de Rodrigo.
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Figura 23 e 24 — imagens da série “Etnias da Mata”, colagem digital, 2013.

Fonte: https://www.behance.net/rodrigofcx. Acessado em 12/11/2013

Foi solicitado em meu segundo encontro com o artista (maio de 2014) que ele
elegesse uma obra que melhor representasse sua filiagdo com os temas das etnias e do

xamanismo e Rodrigo escolheu o quadro abaixo:

Figura 25 - quadro “Plantas de Poder”, acrilica sobre canvas, 100x120cm, 2013.

|‘/ : .'“, + \

Foto: fornecida pelo artista.
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Ela representa a energia, eu digo assim a energia da natureza.
Digamos né assim, um termo, a energia psicoativa da natureza, porque
ela estd na frente, fumando, que o tabaco ja tem essa coisa da
passagem espiritual, porque a fumaca é que leva nosso espirito, leva
as mensagens, leva as coisas. E atras dela tem um cacto também que é
uma forca forte e por tréas todas as outras plantas, meio, meio ndo, bem
enteogénico. E ela nessa coisa da magia também assim, tem até a
fumaca assim, como se ela tivesse nessa energia, incorporada mesmo.

Em sua explicacdo sobre o quadro, é possivel detectar elementos presentes em
toda a nossa andlise até aqui. A relacdo de poder entre 0 homem e a natureza,
representada pela influéncia psicoativa desejada por este, o simbolismo caboclo do
tabaco, a nocdo de espiritos viajantes, o saber sobre outras plantas usadas em rituais
Xamanicos como o cacto (San Pedro, peiote), o conceito de entedgeno, a natureza como
magia, a ideia de incorporacdo espiritual. A soma de todas essas partes, que em si
trazem tracos de cosmologias, doutrinas e significacdes variadas, traduz em imagem, o
conjunto de suas experiéncias e nao so este, mas também um repertdrio que € construido
simultaneamente as suas vivéncias, as quais sao possibilitadas por pesquisas, viagens,
sua propria formacdo artistica, seu grupo sociocultural, sua geracéo e relacbes pessoais.

Ap0s percorrermos as narrativas textuais e imagéticas de Rodrigo, vemos que 0s
fatores sociais e geracionais foram fundamentais para a construcédo de sua trajetoria até
0 momento. Como um jovem de camada média, residente em uma capital
razoavelmente grande do Brasil, ele teve acesso a uma serie de conteudos culturais
importantes para seu desenvolvimento artistico e pessoal. Da mesma forma, foi e
continua sendo possibilitado a ele um tempo para que se constitua como o artista que
busca ser, visto que pbde deixar seu emprego na galeria de arte e passar um tempo
viajando, bem como depois de voltar afirmou que ndo procuraria emprego tdo cedo,
querendo apenas estudar e pintar.

Como se pode imaginar por essas declara¢fes, Rodrigo tem um respaldo familiar
para que possa seguir o caminho que escolheu, do contrério, a dedicacdo concedida a
arte estaria comprometida com o trabalho. Vemos assim que, sua origem familiar,
inserida num determinado contexto social e cultural sdo, se ndo determinantes, grandes
contribuintes para seu acesso a estruturas elementares da linguagem, as quais
permitiram sua op¢do por uma carreira artistica.

Seguindo a mesma linha de raciocinio, sua busca e acesso por religiosidades que

permitam um autoconhecimento, também é diretamente influenciada por seu lugar na
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sociedade. Seu “cuidado de si” estd vinculado a sua experiéncia mistica, esotérica,
espiritual, que ndo deixa de ter relacdo com o corpo, pois seus sistemas preferenciais de
crenca sdo os das religides com forte ligagdo com o corpo, ou ainda, com a nao
separagao entre corpo e mente.

Através da busca por si mesmo e atraves da arte, fortemente marcadas por sua
experiéncia com a ayahuasca, ainda que ndo exclusivamente, o artista ascendeu no
sentido espiritual pretendido por ele. A coexisténcia entre a brilhante experiéncia
sensivel e a permanente reflexdo que a acompanha, de que nos fala Labate (2000),
produz, no caso do nosso interlocutor, uma necessidade de estar proximo ao tema da
natureza, através das imagens. Seus desenhos podem variar, desde a representacdo dos
vegetais propriamente, até os seres inseridos em culturas diversas, suas vestimentas e
estéticas especificas, mas a natureza sempre estara representada, mesmo que como
ancestralidade, do ser nativo, o étnico como origem, magia e saber.

Os deslocamentos reais e simbolicos, se é que seja pertinente tal diferenciacéo,
empreendidos por individuos que buscam na mata as respostas que a cidade ndo é capaz
de lhes dar, sugerem que a esséncia ansiada por eles esteja no Brasil primitivo, arcaico e
que somente neles podem ser encontrados os projetos de futuro, tanto de uma
perspectiva social, quanto individual. Ndo me parece um mero detalhe sem importancia
que Rodrigo tenha se autonomeado, ainda que no mundo virtual, como “Poti” e que
assim tenha proposto para si e para 0s outros, que mesmo na cidade, é possivel ser um

pouco indio.
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2.2 - Costa, 0 xama das cores

Figura 26 — “Supra”, 6leo sobre tela e acrilica, 60x80cm, 2014.

Fonte: fornecida pelo artista

Na Vila de Ponta Negra, bairro conhecido em Natal por abrigar um circuito
alternativo junto as moradias populares, reside Francisco Costa Rebelo, mais conhecido
como Costa, diretor de cena, formado em Artes Cénicas, xama urbano e artista visual.
Nascido no Piaui, tem 37 anos e dois filhos com Nicole Nunes Passos, 0os quatro
residentes na Casa Aho, a qual se caracteriza como um “centro integrado” (Magnani
2000), ou seja, um espaco que agrega diversas vertentes filoséficas, religiosas e
esotéricas, as quais possibilitam o oferecimento de diversos servicos de atendimento
individual e coletivo, sintonizados com as praticas de vivéncias alternativas ao cotidiano
padrdo das cidades contemporaneas. As atividades que acontecem na Casa variam,
portanto, de atendimento as gestantes por meio da doula (Nicole), as rodas xamanicas
de ayahuasca.

O oferecimento destes tipos de servicos se articula dentro de uma perspectiva de
reorientacdo de aspectos da vida cotidiana, promovendo um ‘“bem-estar” aos que
procuram tais alternativas (SCHWADE, 2001). Neste sentido, apesar de haver um
grupo que frequentemente esta presente e consome 0s servicos e produtos oferecidos
pela casa, se configurando muitas vezes como uma espécie de “comunidade” (os “txais”

na fala de Costa), ha também um transito de pessoas que recorrem aos métodos
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terapéuticos e rituais que la acontecem, o que, segundo Schwade, caracteriza a diferenca
destes para as “comunidades rurais alternativas” (2001, p. 34).

Costa iniciou sua trajetéria xamanica com suas primeiras experiéncias com o cha
na UDV, em 2003, em Belém, onde residia. Pouco depois, conheceu 0 Santo Daime e se
fardou. Nao obstante essa primeira vinculagéo, foi somente em 2007 que Costa iniciou
uma relagcdo mais profunda com as medicinas da floresta. Com a mudanga para Curitiba
(PR), ele conta que conheceu a cerimonia do temazcal, da “Busca da Visao”, da “Danga
do Sol”, além de fazer trabalhos rituais com peiote?®, San Pedro?’, “honguitos™?®,

5329

“Mama Coca”” e “tantas outras maravilhas que a mamae terra deixou pra gente”.

13

Segundo ele, tudo isso que neste trabalho se considera como entedgenos, ‘“sdo
conhecidas como plantas expansoras, na realidade séo plantas que mostram quem a
gente realmente &”.

Iniciou entdo, seu caminho espiritual no que ele chama de “Rezo® da
Montanha”, que nada mais € do que a inicia¢do nos conhecimentos da tradigdo indigena
norte-americana, sistematizados pela Native American Church®! e pela Igreja Nativa
Americana do Fogo Sagrado de Itzachilatlan (FS1)®? no Brasil e em outros paises. Nos
anos de 2009 e 2010, imerso nas vivéncias do FSI, conheceu o rapé indigena amazonico
e assim comecgou o contato com 0 xamanismo yawanawa. Convidado por liderancgas das
aldeias para fazer as dietas que marcam o aprofundamento dentro dos conhecimentos
xamanicos e de toda a medicina tradicional desse povo, cujo traco marcante é o uso da

ayahuasca e do rapé, Costa comeca a desenvolver também seu lado artistico na pintura,

% | ophophora williamsii, cacto nativo do sudoeste dos EUA e do México, utilizado ritualmente pelas
etnias Huichol, Navajo e outras, cuja substancia principal é a mescalina (BRAGA, 2010; GEIST, 1990;
SANGIRARDI, 1983).

27 Cacto também conhecido pelo nome de “Wachuma” € originario da regido dos Andes e utilizado em
rituais indigenas no Peru. (SANGIRARDI, 1983).

28 Honguitos é o termo em espanhol para cogumelos e provavelmente se referem as espécies que contém
psilocibina, principio ativo que causa estados alternativos de consciéncia.

29 Termo que usa para se referir a folha de coca.

%0 Segundo uma monografia de conclusio de curso feita especificamente sobre a Casa Aho, o “rezo” é
uma “expressdo nativa do xamanismo norte-americano para denotar uma intengdo ou propésito de algo ou
alguma coisa” (GAMA, 2015).

3L A Native American Church teve inicio oficial em 1918, nos EUA. De acordo com Braga (2010), sua
origem estd relacionada a protecdo de cerimdnias indigenas antigas, bem como a introdugdo do
cristianismo e as pressdes demogréficas que forcaram o contato de etnias dos EUA com grupos
mexicanos que consumiam o peiote.

%2 Criado oficialmente no inicio da década de 1980, nos EUA, pelo mexicano Aurelio Diaz Tekpankalli,
atual lider espiritual mundial do movimento (OLIVEIRA, 2010).
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0 gue na musica ja vinha surgindo, mas que no visual se atinha, até entdo, somente a

pontilhismos. Em entrevista concedida em maio de 2015, disse ele que

no principal mergulho assim dentro da floresta, fiquei cinco meses,
trés meses em recolhimento, j& dentro do estudo forte de pajelanca,
aprendendo mesmo na escola yawa, entdo vocé fica isolado né, entéo
vocé escreve, estuda muito, reza, e eu ficava com um caderninho,
aproveitava pra pintar também né e ali eu comecei a ver que comecou
a nascer traco. Com um referencial daquele contexto em que eu me
encontrava, e ai eu cheguei em casa e comprei uma telinha pequena, e
pra minha surpresa assim fluiu, tava mais livre entdo fluiu aquela
liberdade né. E ai fiz aquela tela pequena, foi a primeira de uma série,
ai pronto, a partir disso ai eu comecei. Bom, entdo é uma boa forma de
eu expressar ndo exatamente as minhas visdes, mas também as minhas
visGes, mas de eu expressar um sentimento aqui, me expressar né, me
colocar aqui, através desse referencial dos kene sagrados, que sdo 0s
desenhos sagrados.

O discurso de Costa sobre seu fazer artistico € marcado pela ideia da liberdade
como o elemento propulsor de sua criacdo e da construcdo de seu estilo. Para o artista,
alcancar a condicdo de livre, esta atrelada, nos dizeres dele ao “aprofundamento dentro
de vocé mesmo”, proporcionados pela “medicina” (ayahuasca), considerada uma planta
“expansora”, mas que, na verdade, mostraria apenas “quem a gente realmente ¢, todo
nosso potencial”. Costa expressa sua filiagdo ao pensamento da Nova Era, quando
afirma que o contato com a ayahuasca se daria como “uma divindade entrando dentro de
outra divindade”, tendo como resultado uma “explosdo de luz”, aflorando a ““arte que
tem dentro de voce” e fundando a liberdade criativa necessdria para a composi¢cdo
visual. Vé-se assim, que o artista parte de uma interpretacdo sobre sua prépria arte,
calcada num desenvolvimento do self, num aprimoramento do eu, através da dilatacdo
de suas potencialidades e de uma cura por si mesmo (MAGNANI, 1999), nocdo
bastante utilizada pelos grupos alinhados com a Nova Era e que em sua fala aparece no
termo ““alinhamento”.

Em seu livro Fenomenologia da Percepcdo, Merleau-Ponty (1999, p. 298)
afirma a ideia de que a partir do momento em que a experiéncia é reconhecida como o
inicio do conhecimento, ndo existe mais separacdo entre aquilo que deveria ser e 0 que
efetivamente é. Partindo disso, é possivel compreender que a partir da percepcao
multissensorial propiciada pela vivéncia no ritual do uni, o saber de Costa passa a ser
determinado por ela, sendo assim plataforma de explicacdo para seu mundo. Por conta

disso, o artista ndo localiza sua criatividade e técnica artistica em outro campo que nédo
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seja a liberdade gerada a partir do conhecimento da “medicina”, das “plantas de poder”,
capazes de aflorar a criatividade.

E importante reafirmar que, apesar de Costa ter formagio em artes cénicas, no
campo das artes plasticas ndo teve nenhum tipo de treinamento, ou seja, 0 artista se
torna artista e desenvolve uma técnica e estilo proprios somente ap6s sua iniciacdo com
os indigenas. Isso significa que ter producdo suficiente para compor uma exposi¢ao na
Pinacoteca do Estado® néo era um plano, ndo estava, até os retiros na floresta, em seu
“campo de possibilidades” (VELHO, 1987), pois ndo havia autoidentificacdo como
artista plastico e mesmo depois de iniciar o processo de criacdo, ndo havia a ideia de
expor e nem de eventualmente vender seus quadros, ou seja, adentrar um mundo da arte
mais institucionalizado.

A facilidade de integrar um mercado de artes e um circuito de exposi¢fes € um
atributo de sua condicdo de sujeito urbano, ainda que a fonte de sua criatividade resida
em sua vivéncia na floresta e que os préprios indios dos quais ele recebeu seus
ensinamentos xamanisticos também desenvolvam artigos de arte destinados a venda
(inclusive na propria Casa Aho). E claro que nos tempos atuais, toda producéo artistica
é capaz de vir a tona do circuito globalizado de informacGes e imagens, contudo, mesmo
quando os indigenas produzem com a intencdo de ultrapassar suas aldeias, normalmente
esta operacao esta atrelada a um mediador que néo seja indio.

Ao explicitar que o que traduz em suas pinturas, ndo sdo apenas suas visdes, mas
também elas, o artista enfatiza o carater expressivo e emocional atrelado as obras, bem

como a total influéncia dos kene, os grafismos geométricos das etnias da familia Pano.

Figura 27 -“Familia”, acrilica sobre tela, 120x40cm, 2015.

Fonte: fornecida pelo artista

33 A exposicdo ocorreu entre 28 de novembro e 10 de janeiro de 2015 na Pinacoteca do Estado do Rio
Grande do Norte, em Natal.
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Figura 28 — kenes nas pinturas corporais yawanawa

e

Fonte: http://www.heloisatolipan.com.br/

Seu tragco nasceu durante seu aprendizado na aldeia, por isso carrega consigo a
marca do contexto de seu nascimento, da mesma forma como acontece com Seus
trabalhos xamanicos, os quais embora sejam realizados longe do Acre, onde vivem 0s
yawanawas, sdo, segundo ele, pioneiros por serem realizados da forma mais semelhante
possivel ao “desenho” dos rituais daquela etnia, com cangdes na lingua nativa e mesmas
etapas rituais, “um trabalho de representacdo da cultura original”. A aproximagdo de
Costa com os indios yawanawa €é, portanto, empreendida por dois caminhos: quando
realiza em contexto urbano, uma ceriménia da cultura do povo da floresta e quando se
expressa visualmente através da mesma linguagem pictérica que eles, ou de forma
muito proxima a esta.

Esta aproximagédo indica um “evolucionismo as avessas em que o primitivo é o
evoluido” (BRAGA, 2010, p. 45), ou seja, o valor cultural e estético concedido por
Costa aos amigos yawanawas € tal que ele processa uma transformacdo em si mesmo,
que Ihe propicie uma participacdo mais efetiva dentro da cosmovisdo indigena. A figura
do neoxama, e nesse caso, sobretudo do neoxama urbano, baseia-se nesse resgate do
saber do indio, como “icone que centraliza todos os anseios por uma revolugao cultural
e espiritual do Ocidente” (BRAGA, 2010, p. 44). A triade ecologia-esoterismo-
misticismo (SCHWADE, 2006), a qual seria a base do movimento da Nova Era, atribui
a figura do indio, seja ele da Amazonia ou da Sibéria, um carater de ecologista
primordial, além de farmacdlogo e botanico (DESCOLA, 2000), se valendo dos
elementos de sua cosmologia para a operacdo de bricolagem de simbolos e referéncias

misticas, que norteiam suas praticas simbolicas.
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Nesse sentido, a visdao de mundo da Nova Era esta presente em sua vida, tanto
em sua persona artista (mais recente), quanto na de xama urbano, que se estabeleceu de
forma mais concreta em 2012, a partir da consolidagdo da institui¢ao “Chama Luz”, a
qual possibilitou a realizacéo legal de trabalhos espirituais com os entedgenos. Segundo
Nicole me informou durante a minha primeira vez numa cerimoénia de Uni, em junho de
2015, eles precisavam de um CNPJ para garantir a seguranca da Casa Aho, 0 que se
traduz ndo s6 na institucionalidade, mas também no controle feito pelos questionarios
aplicados aos nedfitos na Casa, bastante semelhante ao respondido por mim quando fui
a uma igreja do Santo Daime.

Costa, entretanto, entende que os trabalhos que realiza na Casa ndo sao
dogmaéticos e sim abertos a uma grande diversidade de crencas, cuja expressao se daria

pelos inUmeros nomes de deus:

Esse novo tempo, essa nova era, desse novo movimento é esse
reconhecimento, deus in. Eu falo deus, ndo é agregando a essa ou
aquela religido ndo, é uma forma mais entendivel. Mas posso dizer
grande espirito, forca maior, forca cosmica, tantos nomes em linguas
também, shaneram (?), Wakan tanka, tantas outras, mas é essa forca
gue origina tudo, somos n6s mesmos. Entdo ndo é filho de deus, na
minha opinido né, somos divindades, somos uma unidade césmica
celestial, o rezo da montanha né, aho metakuiase, por todas as nossas
relacbes, somos todos emparentados, para e com todas as nossas
relacdes. (Costa, entrevista em maio de 2015)

A mistura de referenciais espirituais se converte em suas pinturas, por exemplo,
guando ele explica como se utilizou das duas cosmologias mais importantes de sua

trajetdria neste quadro:
Figura 29 - “Jiboaguia”, acrilica sobre tela, 60x90cm, 2014.

Fonte: fornecida pelo artista
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Esse aqui é, como eu falei, a primeira influéncia da montanha assim,
tem uma outra menor e tem essa daqui. Esse daqui € como se fosse a
cabeca da aguia né, o olho dela, e dentro eu botei uma simbologia
dessa unidade, dessa unido, que no caso € o nosso trabalho unido
também do temazcal, da energia da montanha e da floresta. Entdo aqui
é como se fosse a unidade né, tem a meia lua sagrada, tem a
montanha, tem o fogo sagrado, e ai tem outras coisas. Ai por exemplo,
as ligacBes né, tu vai ver, ai tem a garrazinha da aguia, as penas né. Se
tu for olhar € o kenezinho né, o desenho da jiboia, essa aqui é a trama
da jiboia também. Entdo t4 tudo interligado. (Costa, entrevista em
maio de 2015)

A simbologia dos dois “rezos” se unifica dentro de sua pintura, manifestando
assim o continuum simbdlico existente entre as vérias formas ancestrais de conexao
com o sagrado e de como o contato com esses sistemas de crencas influencia sua
criacdo artistica. A aguia para os indios norte-americanos é analoga a jiboia para os sul-
americanos, ambas sdo animais sagrados que representam a sabedoria maxima para
esses povos. A meia lua, a montanha e o fogo sdo os elementos da natureza utilizados
nos rituais da FSI dos quais ele participou.

Embora em algumas falas, o artista deixe claro que optou por certos elementos
de forma consciente, é interessante perceber que em outros momentos ele aborda o seu
processo criativo como algo espontaneo e ndo planejado, assim como aparece também

nas falas de outros artistas mencionados aqui:

Entdo a minha arte hoje ela é inspirada nas pinturas sagradas nativas
indigenas e é a expressdo também do meu sentimento através das
cores, através da vibragdo de cada tela, é a expressdo de como eu vejo
0 mundo, da forma colorida e feliz e alegre como eu vejo 0 mundo. E
é um traco completamente livre. Uma coisa maravilhosa é vocé pegar
uma tela e comecar a fazer, a fazer de fato, sem ter a minima ideia de
pra onde vai aquilo. (Costa, entrevista em maio de 2015)

A ideia de uma existéncia autbnoma do quadro em relacdo ao seu criador remete
ao pensamento de Gell, pois enfatiza um carater de agéncia da arte (1998), o que de

certa forma também foi experimentado por mim na feitura do desenho a seguir.
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Figura 30 — “O mar ao fundo”, aquarela e lapis de cor, 29,7x42cm, 2015.

Fonte: diério grafico

O desenho acima foi feito em agosto de 2015, apds a participacdo no ritual do
Uni, na Casa Aho, um més antes. A “miracdo” que originou este desenho foi uma das
primeiras, na qual me senti como se estivesse sentada em cima da falésia que tem perto
da minha casa, olhando para o mar e era como se fossem nascendo flores e plantas
suculentas gigantes e coloridas, em tons de rosa, laranja, verde claro e amarelo.
Contudo, a parte mais interessante do desenho foi que, apés fazer o fundo de aquarela e
desenhar as flores com lapis, percebi que as marcas da &gua na tinta tinham formado
outros desenhos, e fui encontrando assim outros elementos, os quais ndo tinham sido
pensados antes.

A sensacdo que eu tive foi como se o desenho estivesse vivo e, pela primeira
vez, entendi realmente o que meus interlocutores queriam dizer quando contavam que 0
desenho fluia a despeito do planejamento, que muitas vezes comecavam quadros sem
saber para onde iam e que descobriram personagens (como 0s passarinhos de Boleta) a

medida que iam fazendo. A capacidade de transformagdo empreendida pelo proprio
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desenho ¢ corroborada por Taussig quando ele afirma: “pictures take power from what
they are of and, furthermore, can be meddled with so as to change what they are a
picture of” (2009, p. 263). E necessario salientar, entretanto, que tal poder pode ser
bastante influenciado pela técnica, pois no caso desta imagem, ela s6 se constituiu dessa
forma, porque a tinta aquarela depende do uso da agua e esta escorreu, formou pogas,
marcou o papel a ponto de poder interagir comigo e juntas criarmos novos elementos
para o desenho.

Este poder intrinseco a arte pictorica surge igualmente quando Costa afirma a
nocdo de que suas telas vibram, o que pode ser entendido como um transbordamento
das duas dimensdes da pintura. Na explicacdo de outros dois quadros, Costa reitera a
ideia da vibracdo:

Figura 31 — “Feitio”, acrilica sobre tela, 120x80cm, 2014.

Fonte: fornecida pelo artista

O essa aqui, por exemplo, é um feitio né? Ai aqui ta o caldeirdo de uni
né, a fogueira, aqui como se fossem os espiritos guardides da terra,
tem a ver com a terra, aqui lembra uma mari (?) que é uma
capivarinha, aqui ja lembra um outro ser da terra, aqui ja € um formato
de uma cabega de uma quexada, 0 povo yawanawa € 0 povo da
quexada, esse aqui ja € o kene da jiboia, aqui ja é a folha, aqui é como
se fosse o cip6 e ao mesmo tempo as folhas, o cipd, o uni né, o cipd
mesmo da ayahuasca, e a folha, dai eu fago as folhas como se fosse a
folha do encanto, j& o que ela nos traz né. A folhinha verde nos traz
iss0, a vibracdo de cores e magia. Que a miracdo mesmo ta na folha, e
aqui sdo as jiboias, cada jiboia tem uns kenes diferentes, essa aqui por
exemplo lembra mais a cobra grande, essa aqui é a jiboia da terra.
(Costa, entrevista em maio de 2015)
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Nessa tela, o artista além de fazer referéncia direta ao cipd e a folha que déo
origem ao ch& ayahuasca, constréi a cosmologia yawanawa, quando traz para a
dimensdo visual, os animais e os desenhos sagrados, bem como o0s elementos por meio
dos quais a bebida ¢ feita. E interessante observar que Costa afirma que a “miracdo”
estd na folha, na chacrona, e como ja foi explicitado no capitulo 1, é este o ingrediente
que possui DMT. Ao contrério de algumas cosmologias indigenas apresentadas por Luz
(2004), as quais enfatizam a sacralidade do cipé mariri, Costa atribui poder a folha em
detrimento do cipd, o que reflete de forma bastante clara a prépria construcdo da
cosmologia neoxamanica urbana: rituais da floresta atrelados aos conhecimentos
urbanos da ciéncia, relativos a quimica dos psicoativos e ao corpo humano.

O que quero chamar atencdo é para o fato de que, ainda que ele entenda que 0s
trabalhos espirituais que realiza na Casa Aho sejam “culturalmente exatamente a mesma
cerimoOnia” que ocorre nas aldeias do Acre, ele ndo consegue se desvincular de seu ser
urbano, metafisicamente distinto dos indios, e isso fica claro em sua arte, além de se
manifestar na propria diversidade de rituais e simbolos manejados na Casa, 0s quais ndo
atendem exclusivamente as tradicBes indigenas amazénicas. E preciso ressaltar,
entretanto, que da mesma forma que a Nova Era se apropria de praticas xamanicas, 0s
Xamas “originais”, também se apropriam dos conhecimentos de tradigdes outras, como a
biomedicina, por exemplo (LANGDON, 2010).

E interessante observar o manejo das categorias “urbano” e “natureza”, na
medida em que, apesar deste trabalho considerar que Costa, seus quadros e a Casa Aho
estejam todos imersos no universo do xamanismo urbano3*, é essencial para ele o
contato com a natureza, ou seja, a ida a floresta (Amazonica), tanto por ser sua principal
fonte de aquisicdo da ayahuasca, quanto por ser a origem de seus conhecimentos rituais
e artisticos.

Wagner Goncalves da Silva, em seus trabalhos sobre o candomblé na Bahia,
utiliza o conceito de “fitolatria” para discorrer sobre a importancia do acesso as plantas
dentro do culto afro-brasileiro (SILVA, 1996, p. 96). Da mesma forma, as religides
ayahuasqueiras, sejam elas de matriz doutrinaria catolica ou ndo, podem ser
compreendidas como fitolatricas, ou seja, adoradoras de plantas, de outros elementos

naturais e divindades ancestrais, assim como o candomblé e a umbanda. Por conta dessa

34 Xamanismo urbano e neoxamanismo sdo pensados neste trabalho como categorias semelhantes, no
entanto é preciso ressaltar que o neoxamanismo pode ndo ser urbano e sim estar presente nos mesmos
lugares onde ha ou havia xamanismo, s que com nova roupagem.
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caracteristica, os itinerarios de obtencdo das plantas que sdo matéria-prima para o cha
séo determinantes no entendimento da organizacéo e cotidiano dos sujeitos e grupos que
se utilizam da ayahuasca, bem como a propria representacdo visual constante do mariri
e da chacrona, o que é feito por todos os interlocutores dessa pesquisa, indicam que haja
essa fito-sacralizacdo, ou ainda, essa hierofania bioldgica (ELIADE, 1949 apud
MONTEIRO DA SILVA, 1983).

O dinamismo caracteristico das relacbes floresta-cidade revela que a
compreensdo de ambos 0s universos, tanto topicamente, quanto simbolicamente, nédo
pode obedecer as regras rigidas de outrora. Como afirma Silva (1996, p. 122), “O
desenvolvimento urbano ndo é necessariamente obstaculo ou impedimento ao
pensamento magico”, ha, portanto, uma “continuidade possivel, pelo didlogo entre
praticas, valores e significacdes destoantes, conflitivos ou convergentes, que caracteriza
a vida multidimensional da cidade”. Nesse sentido, procurar a magia na cidade e a
racionalidade na aldeia sdo empreendimentos instigantes para a antropologia urbana,
sobretudo a visual.

No conjunto tela-fala a seguir, é possivel perceber mais nuances da relacdo do

sujeito urbano com a floresta:

Fonte: fornecida pelo artista

Essa aqui foi uma das primeiras que a gente fez, e ai também é um ser,
é uma jiboia do encanto né, ai é como se fosse uma celebracao assim,
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como se fosse uma festa no astral, como se isso tivesse dentro da
floresta, aqui ¢, dangando, esse aqui ta se movimentando bem, é como
se esse aqui tivesse dancando pra esse aqui, o chefe né. E tem varias
coisas vibrando e acontecendo perto, e a jiboia passando ali do lado e
tal, vibracdo né, é como eu falei, muito vibrante. [...] Entdo é a
harmonia através da Fluideus mesmo, através do divino, através das
cores, através da vibragdo de cada cor misturada, ai sai misturando
todas as cores e pinceladas dai vocé cria uma forma ou formas, que
sdo infinitas. Eu digo infinitas aqui, no que ta aqui, finito ¢é infinito,
pode olhar dia e noite e ndo acaba nunca. Sempre que vocé ver, vai ter
algo novo pra voceé ver ainda. (Costa, entrevista em maio de 2015)

Talvez a parte mais importante dessa fala de Costa seja quando, logo no inicio,
ele fala “que a gente fez”, se referindo a tela. Digo isto porque, pode ter havido apenas o
uso de um vicio de linguagem na utilizacdo da pessoa no plural (“a gente”) e ndo no
singular (“eu”), contudo, essa frase deixa margem para uma interpretacao de que o uso
do plural remonte a uma ideia de que o artista ndo faz suas obras sozinho, possibilitando
que esse outro que o ajuda seja a propria “forga”, termo que constantemente ele usa para
falar sobre o efeito da ayahuasca, ou ainda os yawanawas, visto que para realizar seus
trabalhos artisticos, nos quais estdo presentes o0s kenes, ele solicitou autorizagdo do
cacique e fez questdo de afirmar que incentiva seus amigos da aldeia a pintarem
também. Caso opte-se pela explicagdo da “for¢a”, é importante perceber que nela estdo
presentes seres magicos, o “encanto”, espiritos da floresta que, durante as “miracfes”, o
artista encontra e mantém comunicacéo.

Por outro lado, se as relagbes com o povo yawanawa forem compreendidas
como essenciais ndo somente no despertar artistico de Costa, mas também em seu
cotidiano de producéo, Merleau-Ponty pode auxiliar com seu apontamento de que a arte
desperta os corpos associados ao artista, os outros que o frequentam e que ele frequenta
(2004), ou seja, sempre que Costa volta de uma das viagens que faz ao longo do ano
para as aldeias yawanawa, ele traz consigo um pouco de seus companheiros, presenca
esta que se manifesta no ato de pintar.

Na compreensdo da parte final da fala do artista, onde ele ressalta tanto uma
continuidade do desenho, quanto o0 ndo esgotamento da visdo, afirmada pela infinitude
inerente aos seus quadros, pode ser também admitida uma ideia de continuidade em
relacdo ao todo xamanistico-artistico de Costa, na medida em que em sua fala é possivel
perceber que ndo ha separacdo entre os papeis sociais exercidos por ele. A pratica

xamanica esta presente todo o tempo, quando ele diz, por exemplo, que toma a
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ayahuasca as vezes para ir a praia com os filhos, ou que estd sempre “na forga”, mesmo
fora dos rituais, ou ainda quando revela que gostou da conceituacdo de sua arte feita por
um amigo que a denominou de “neoxamanismo contemporaneo”.

Em sua fala sobre o quadro “Caboclindio”, tal jungdo ¢é explicitada logo no

inicio:

Muito forte né? Eu olho pra essa tela as vezes, ja olhei ela na forga,
que eu pinto na forca, mas pinto sem t& na forca também, mas eu t6
sempre na forga né [...] Essa aqui é uma representagdo muito forte de
um espirito do encanto da jiboia. Tu vé que é como se fosse um ser,
desse universo do encanto da forca, da nossa linhagem, da nossa raiz,
como se fosse jiboia assim, metade homem, metade jiboia,
encantados, formas ndo muito definidas, os olhos, tudo. Assim é a
energia do encanto né, sdo formas que a gente pode conceituar as
vezes até como disformes, ndo sdo disformes, é a forma do encanto.
Essa daqui eu gosto demais dela. (Costa, entrevista em maio de 2015)

Figura 33 — “Caboclindio”, éleo sobre tela, 120x80cm, 2014.

Fonte: fornecida pelo artista

A “forca”, o “encanto”, essa vivéncia Unica a qual Costa faz referéncia,
representa para ele ndo somente o momento do ritual, da relagdo com a bebida e a
cosmologia do Uni, e sim algo totalizante em sua vida, formas de enxergar e fazer
mundos distintas das quais se aprende, por exemplo, com a educagdo formal brasileira, a

qual estamos quase todos submetidos. A ideia da “sacralidade ordinéria”, segundo
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Schechner (2012, p. 56), € um tema importante para a Nova Era, nesse sentido, entende-
se a pratica de Costa de ndo beber o cha somente durante os rituais que conduz e/ou
participa.

E certo que o acesso ao conhecimento indigena, o qual resultou em sua pratica
neoxamanica e artistica atual, foi possibilitado por um conjunto de fatores que o
levaram a conhecer a doutrina do Santo Daime, da UDV, a tradi¢cdo do Fogo Sagrado e
por ultimo, a cosmologia do povo amazo6nico. Tais fatores ndo podem ser explicados,
neste caso, por posi¢des socioecondmicas (ainda que em outros, elas sejam fatores mais
determinantes), mas por uma série de caracteristicas subjetivas do individuo, cujos
percursos o levaram a isso.

Segundo Rolnik, qualquer perfil subjetivo é indissociavel de um perfil cultural,
ou seja, nao ha subjetividade “sem uma cartografia cultural que lhe sirva de guia; e,
reciprocamente, ndo ha cultura sem um certo modo de subjetivacdo que funcione
segundo seu perfil” (1997, p. 4). Nesse sentido, Costa agenciou sua subjetividade dentro
de um mapa de referenciais culturais, o qual ndo partiu de sua criacdo familiar, mas foi
adicionando outros trajetos ao longo do tempo. Sua “vivéncia individual da
heterogeneidade” (VELHO, 1986) substitui a filiacdo sanguinea ao grupo indigena dos
yawanawa, basta que ele tenha aderido ao seu universo cosmolégico.

E interessante observar, no obstante, que apesar de Costa nfo ter ascendéncia
indigena e sé ter iniciado seu caminho nestes conhecimentos ja adulto, ele fala em
“raiz” e “linhagem”, localizando-as no universo yawanawad, ou seja, constroi a partir de
sua iniciagdo xamanica, um parentesco artificial, pautado numa alianga que se néo prevé
troca de mulheres, o faz em relacdo aos simbolos, linguagens, legitimacGes,
salvaguardas. Esta é uma caracteristica dos individuos que incorporam o ethos New
Age, os quais enfatizam a unidade dos povos e a recuperacdo dos valores das sociedades
tradicionais, tidas como fonte de origem, uma “existéncia desejavel” a ser recuperada
(BRAGA, 2010, p. 44). Costa, apesar de ser fardado no Santo Daime e falar com
respeito sobre todas as linhas ayahuasqueiras, enfatiza a necessidade de “beber na

fonte”, nem sempre cumprida pelas religides e outras modalidades de uso:

E infelizmente tem muitas pessoas que trabalham com essa medicina
que nunca foram la e beberam da fonte mesmo. Que a fonte de tudo
sdo os indigenas, a origem, onde bebeu Mestre Gabriel, onde bebeu
Mestre Irineu, foi com os indigenas né. E aonde os indigenas
beberam? No Grande Espirito. O Grande Espirito mandou pra eles,
um dia botou a intui¢do 14, ha milénios, sei 1a quando, em um deles, ai
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cada etnia tem a sua mitologia de como originou o cha, sempre a partir
da energia de uma grande lideranca deles, um grande pajé, um grande
cacigue deles. (Costa, entrevista em maio de 2015)

Tal énfase é explicada pelas caracteristicas dos movimentos neoxamanicos, 0s
quais valorizam acima de tudo, a origem da tradicdo de uso do cha, a preponderancia da
cosmologia indigena em detrimento das demais combinagfes com outros sistemas
simbdlicos, como algo que possa resgatar o “homem branco” da contemporaneidade e o
levar ao estado anterior, ao pensamento selvagem como uma espécie de saida para 0s
males que ele mesmo criou.

O humanismo de Montaigne, cuja idealizacdo edénica dos indigenas®® langou
bases para a consolidacdo da estética romantica, na qual Baudelaire adicionou doses de
6pio e haxixe®, contribuindo para o cendrio interessado na consciéncia e para o
isolamento da mescalina do peiote trinta anos apds sua morte, é talvez o bisavé dos
movimentos contraculturais que desembocaram em locais como 0 “Centro do Potencial
Humano”, surgido no final da década de 1960, no estado estadunidense da California,
berco da Nova Era (MAGNANI, 2000), da qual o neoxamanismo é apenas um
filamento. De 1897 para c4, a quimica evoluiu, mas os laboratorios se fecharam aos
psicoativos, os indios ja usam cal¢des, mas a Nova Era resiste.

A tao dita “for¢a” que aparece no discurso de Costa, tanto enquanto um atributo
de seres como de lugares. No quadro “Ancia”, o artista observa que seu desenho é um
“altar da for¢a” e a0 mesmo tempo um ser “em estado meditativo”, “um ser do centro da
for¢a”, que quando “se apresenta pra gente, ele se apresenta a distancia, digamos assim.
Se apresenta de longe, de tdo especial que ¢, de tdo forte que ¢”. Ao ser indagado se este
ser ja havia se apresentado para ele, Costa responde “Ah, mas esse ai ¢ meu chefe, meu

b

pai, minha mae...”, evocando mais uma vez um laco de parentesco para explicar sua

conexdo com as sabedorias yawanawa.

% Refiro-me ao texto “Dos canibais”, de 1580, no qual o autor faz um juizo extremamente valorativo do
estilo de vida indigena, em contraponto ao modo de vida europeu. A versao consultada € de 2010 e consta
na bibliografia.

% O poeta francés descreve experiéncias com Opio, haxixe e vinho no livro “Paraisos Artificiais”,
de 1860. A versdo consultada é de 2005 e consta na bibliografia.
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Figura 34 — “Ancia”, acrilica sobre tela, 110x70cm, 2014.

Fonte: fornecida pelo artista

Neste quadro é possivel observar a presenca de varias jiboias, cujas peles
apresentam diferentes kene yawanawa. Como € sabido, a jiboia é um animal sagrado em
diversas tradi¢cbes amerindias, e no caso dos Pano, ndo é diferente. Considerada como
uma entidade feminina de poder, a grande mde (LAGROU, 1991), ndo é a toa que a
obra leve o nome de “Ancid”, sendo assim uma componente central da cosmologia
dessa etnia, guardia dos segredos e poderes da ayahuasca. A partir disso, é possivel
pensar no uso das palavras “altar” e “chefe”, evidenciando a posi¢do hierarquica

superior da jiboia sobre os humanos. Costa diz que

a jiboia, ela conduz, entdo ela conduz as minhas telas também, vocé
olha, tudo tem jiboia. Ai é como se ela fizesse... Cada tela é um
mundo né, que nem cangdo, cada cancdo € um mundo, ndo importa o
gue trata. Ai vai, ela sai costurando aquele mundo la, sai mostrando
aquelas coisas do mundo dela, da forca, do encanto, dos seres que se
apresentam e tal. (Costa, entrevista em maio de 2015)

Vé-se, assim, que o artista parte da atribuicdo indigena de poderes a cobra,
resgatando o sentido de lider, condutora e professora. Nesse sentido, Costa d& um passo
além, considerando que a jiboia esteja presente em suas telas, assim como estd nas
viagens xamanicas, concedendo assim um status vivente aos desenhos das jiboias e
evidenciando o carater interminavel de suas obras, um mundo vasto para além do que se

Vé no quadro.
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Ele comenta sobre essa indeterminagdo precisa de seu trabalho, quando conta

gue um amigo considerou este abstrato:

eu td expressando algo que pra mim € tdo claro, mas também é
infinito, mas eu t6 expressando uma forca divina. Entdo pra cada um
vai ser uma coisa e pra algumas pessoas, dependendo do estado de
espirito da pessoa, pode ser abstrato. Mas continua sendo belo. Entéo
olhava, olhava e ndo conseguia ver, e via, “parece que forma uma
coisa, parece que forma um ser”, é isso, pra ele é arte abstrata, pra
mim ndo, é tdo claro, aparente, é o que ta ali. (Costa, entrevista em
maio de 2015)

E mister compreender que para Costa, sua arte ndo é apenas uma ferramenta
estética para se aproximar do mundo do Uni dos yawanawa, para ele suas obras teriam
um poder semelhante ao proprio cha. Quando fala da exposi¢do, denominada “Encanto
Olho”, ele diz que “é um convite para olhar além do que vocé vé€”, “uma oportunidade
para tu ir ali meditar, € uma oportunidade para tu ir ali ter contato com o alto sagrado, é
uma oportunidade para tu ir ali e sair com a tua consciéncia mais expandida”. A arte,
nesse sentido, seria uma agenciadora de relagdes sociais e transformacdes, o que dentro
da perspectiva de Gell (1998) encontra ressonancia.

E interessante perceber também, que Costa atribui aos seus quadros diferentes
niveis de “for¢a”, os quais podem exercer uma espécie de fungao Iéxica da experiéncia
com a bebida entedgena, indicando as varias possibilidades de efeitos resultantes da
interacdo humano-planta de poder. Ao falar sobre a obra “Maos”, o artista expressa tal

variacao:

dai cé tem varias telas né, cada uma tem um tipo de forga, expressa
um tipo de for¢a do encanto, ndo é verdade assim? Mais colorido,
mais denso, mas ndo é denso de ruim, mais forte, menos, essa aqui é
uma forga forte né. Dai tem umas que sdo mais alegres, tem umas que
sd0 mais... né. Essa é uma forca forte, essa dai € um ser de forca
grande também né. (Costa, entrevista em maio de 2015)
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Figura 35 — “Maos”, acrilica sobre tela, 60x90cm, 2014.

Fonte: fornecida pelo artista

Durante a principal entrevista que realizei com o artista, Costa definiu sua arte
em varios momentos, utilizando conceituacGes diversas que, no entanto, giram em torno
de alguns elementos chave como, o “sagrado” e o “divino”, mas que ndo se localizam
necessariamente externos ao seu proprio eu, ou seja, ele entende que a sua expressao
individual seja uma expressdo de divindade. Para o artista, a inspiragdo que vai para as
telas é consequéncia de sua interagdo com as plantas e os seres de poder da floresta,
algo que naturalmente vem a tona. Ele diz que pinta para expressar seu estado de
espirito, o seu ser. Em outro momento diz que conceitua seu trabalho como sendo uma
expressao do divino.

Tracando um paralelo entre seus conceitos e as representacdes e funcdes
socioculturais dos kene para os indigenas, poderiamos pensar que ambos se aproximam
em um ponto, na representacdo do sagrado, contudo, existem profundas diferencas no
gue concerne aos outros quesitos envolvidos no campo da arte. O primeiro é que a
nogdo de “eu” e “ser” para os indigenas é diferente da nogdo ndo indigena, sobretudo da

nog¢do ndo indigena new age, na qual o ego é substituido pelo Eu Superior ou pelo Self
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(BRAGA, 2010, p. 57), os quais carregam consigo uma potencialidade grande de
obtencéo de poder e autoconhecimento, bem como uma intengdo de equiparagdo com o
sagrado (contida na ideia de “superior”).

Um segundo ponto a ser considerado é que os grafismos indigenas possuem
funcBes sociais dentro do grupo, ndo existindo apenas como arte como objeto e préatica
de fruicdo, mas também e, sobretudo, exercendo papéis de ordenacdo, organizacao,
sinalizagdo. Em sua experiéncia com os indios Tukano, Reichel-Dolmatoff (1976)
afirma ter ouvido que tudo o que nés, ndo indios, designamos como arte, para aqueles,
esta inspirado e baseado nas experiéncias alucinatorias®” com a ayahuasca e, através de
sua metodologia comparativa dos desenhos, o antropélogo chegou a um panorama de
repeticdo de certos motivos, os quais ele compreendeu que eram codificagdes de
aspectos da fisiologia sexual e da lei da exogamia. Contudo, é preciso cautela para que
ndo se caia huma concepcao funcionalista da arte como um mecanismo de defini¢do de
relagOes sociais, e em detrimento disso se privilegie uma concepgéo de arte enquanto
uma “forma de viver”, algo que oferega um modelo de pensar “o0 mundo dos objetos”,
através do visivel (GEERTZ, 1998).

Costa oferece outra definicdo, dessa vez se referindo as suas pinturas como
expressivas das energias de seres que vislumbrou na forca, mas também de seres que
nem mirou ainda. A conotagdo trazida pelo “ainda” remete ao fato de que o artista ndo
busca representar unicamente o que vé em suas “mira¢fes” e sim 0 universo simbdlico
no qual estd inserido, demonstrando a percep¢do de que estes “seres” existem, tém vida
dentro desse universo e que pinta-los seja mais uma forma de interagir com eles.

Dentro desse processo de interacdo artista-arte, existe e se torna clara na fala de
Costa, uma relacdo de identificacdo, na qual a arte se torna espelho, diario, parte de seu
proprio corpo: “Eu conceituo como vida, eu conceituo como sentimento, eu conceituo
como liberdade, eu conceituo como eu mesmo, eu conceituo como um filho”. Este
processo de encontro consigo mesmo propiciado pela experiéncia artistica, mencionado
pelo ja citado Gadamer (1996), demonstra que o artista procura, através de suas
criacBes, ser um pouco do que pinta, um pouco indio, um pouco encanto, e assim
transmitir todo o conhecimento que busca e encontra na floresta e nos mundos que a

jiboia lhe convida a olhar.

37 Os termos que se referem a alucinagdo, como consequentes da ingestdo de entedgenos ja foram
problematizados anteriormente, contudo mantive o termo nesse trecho, por se tratar do vocabulario do
pesquisador, na época em que foi feita a pesquisa.
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CAPITULO 3 - O SANTO DAIME NOS MUROS DA CIDADE

Para compreender o fendbmeno da expansao das religibes ayahuasqueiras pelos
centros urbanos brasileiros, e consequentemente, a mistura das linguagens visuais
urbanas aos ensinamentos das doutrinas religiosas, é necessario que se tenha em mente
que o uso da ayahuasca como veiculo instrumental para trabalhos espirituais renovaram
0 interesse iniciado na década de 60, ndo sé pelas substancias psicoativas, mas também
por sistemas simbolicos diferentes dos tradicionalmente conhecidos pela historia e pela
antropologia da religido. Segundo Carneiro (2005), os Unicos paralelos para esse
fendmeno sdo: a Native American Church, que se utiliza do cacto peiote e se espalha
pelos EUA, Canada e México, e o culto Buiti, que faz uso da raiz iboga, no Gabéo,
Africa.

Portanto, o CICLU (Centro de lluminagdo Cristd Luz Universal), o ICEFLU
(Igreja do Centro Eclético Fluente Luz Universal Patrono Sebastido Mota de Melo) -
duas geracdes do que se denomina por Santo Daime -, 0 CEBUDV (Centro Espirita
Beneficente Unido do Vegetal), ou s6 UDV, e a Barquinha sdo as quatro religides
institucionalizadas, ou seja, que tém autorizacdo legal para fazer uso da bebida
ayahuasca e que se atém a um sistema doutrindrio mais fixo e consolidado. Elas
guardam relacBes proximas no ambito de sua formacdo, tanto no que concerne as
relacBes e trajetérias de seus fundadores, quanto nos elementos escolhidos para a
doutrina. O traco comum mais importante é o sistema simbolico marcado pela unido de
forcas da mata e da cidade, isto é, da cultura e religido de colonizados e colonizadores.

Apresento agora os trabalhos e falas de Daniel Boleta e Tiago Tosh, ambos
fardados ha& varios anos em igrejas daimistas de Sdo Paulo e Rio de Janeiro,

respectivamente.
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3.1 — Boleta e a cura pela cor

Figura 36 — graffiti feito na Zona Leste de S&o Paulo

SR .

e

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

O paulistano Daniel Medeiros, mais conhecido como Boleta, € um artista de 35
anos, morador do bairro da Pompéia, em S&o Paulo. Iniciado na pichacdo na década de
90, transitou por varios estilos e linguagens, ndo sé da arte urbana, mas também em
estidios de tatuagem. Sua arte é denominada por ele, ora como graffiti, ora como
muralismo, realizada simultaneamente com pinturas de telas e trabalhos em outros
suportes. Frequentador ha oito anos do Céu de Maria, localizado na regido
metropolitana da capital paulista, Boleta desenvolveu um estilo marcante para seu
desenho, no qual sempre estdo presentes os passarinhos coloridos, envoltos por
filamentos retorcidos e outros elementos variaveis.

Na Unica entrevista que fiz com o artista, em julho de 2014, foi possivel perceber
que sua trajetoria é fortemente marcada pela interagdo com o espago urbano preterido
pelas politicas publicas, tanto no inicio, quando o pixo era restrito as linhas de trem e
outros lugares marginalizados, quanto atualmente, em que seus trabalhos estdo
espalhados pelos muros da cidade, mas principalmente em locais periféricos. Sua
identidade de artista, ainda cruza com sua identidade de pichador, pois ele faz questao
de afirmar que ndo houve um s6 ano, desde 1990, quando comecgou, em que nao tenha
feito um pixo. E preciso enfatizar, contudo, o fato de que houve uma mudanca cultural

em relacdo a forma que a sociedade encara o graffiti: no inicio, confundido com o pixo -
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até hoje confinado no status de crime e reprovado moralmente por grande parte da
populacdo - o graffiti era também condenavel e praticamente impossivel de ser
autorizado pelos setores publico e privado, o que muda nas Gltimas décadas, quando sua
linguagem e técnica passam a ser reconhecidas e integram espagos COmo museus e
galerias.

Percebe-se assim, que um processo historico e social proporcionou um consenso
de atribuicdo de valor ao graffiti, antes inexistente. O “mundo organizado” (BECKER,
1977, p. 11) que significou o graffiti como arte, surgiu na S&o Paulo pds-década de
1990 e transformou muitos pichadores como Boleta em artistas. Tal consenso, ao longo
do tempo, propiciou que grafiteiros transitassem em outros espacos e suportes, 0s quais,
admitindo-os como artistas, fez com que também participassem das relagcdes comerciais
intrinsecas ao mercado da arte. Boleta diz que atualmente, para ser grafiteiro é preciso
pintar e vender telas. As restricdes antes impostas pelas convencdes, tanto no quesito da
inteligibilidade das obras, quanto da execucdo (BECKER, 1977), inverteram-se e
passaram a ser determinantes para a propria sobrevivéncia do artista.

E necessario ter em mente, no entanto, que a definicdo de arte nunca é
“intraestética”, e que ¢ preciso atribuir um significado cultural, que s6 ¢ “dado através
de um processo local” (GEERTZ, 1998, p. 146). Ou seja, se na cidade de S&o Paulo
atualmente existe alguma espécie de consenso com relagdo ao status artistico do graffiti,
do muralismo, do stencil, das artes urbanas no geral, este deve ser entendido como um
fendmeno especifico da cidade e que, portanto, pode ndo se verificar em outros locais
do pais. Isto porque, sendo uma megal6pole constituida por diversas linguagens e
sistemas culturais do mundo todo, S& Paulo proporciona uma participacdo neste
sistema particular que ¢ a arte, porque ¢ facilitada a participacdo no sistema geral que
chamamos de cultura (GEERTZ, 1998).

A cultura underground, na qual a pichacdo, o skate, o rock e a tatuagem séo
elementos importantes, foi acessada por Boleta ja na adolescéncia, pois morar na capital
paulista significava conviver com uma heterogeneidade e complexidade maiores do que

no interior ou em outros estados, onde 0s tragos cosmopolitas ndo séo tao fortes.
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Figura 37 e 38 — pinturas de Nossa Senhora Aparecida: sem titulo, técnica mista, 29,7x42cm,
2012; “A Central”, técnica mista, 29,7x42 cm, 2013.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Apds ter contato superficial com o catolicismo, o0 protestantismo e o espiritismo,
Boleta conheceu o Santo Daime (ICEFLU) e, ap6s um periodo de experiéncias que
oscilaram entre positivas e negativas, ele se fardou. A partir disso, seus desenhos
comecaram a mesclar referéncias: caveiras, facas, serpentes, balangas — descritas por ele
como icones da tatuagem old schooll, new schooll e oriental — e formas curvas e
retorcidas, que derivam em passarinhos, cocares, folhas e cip6s, identificadas pelo
artista como “organicas” (foto abaixo). As formas retorcidas, no entanto, tém dupla
referéncia: além da inspiragdo nas “formas da natureza”, existe também no repertério do

artista a logotipia dos discos de bandas de rock psicodélicas dos anos 1960 e 1970.
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Figura 39 — graffiti de Boleta em muro em Sao Paulo

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Figura 40 — detalhe de graffiti mostrando alguns elementos fundamentais da composicéo
] o TYY.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Afora suas explicagdes relativas aos repertorios anteriores, calcados em sua

vivéncia com a tatuagem e o rock’n roll, especialmente a figura da serpente pode ter
origem multipla, ou seja, pode estar relacionada as experiéncias com a ayahuasca. A
visdo de serpentes é uma experiéncia xamanica muito comum, além de estar presente
em muitas das cosmologias indigenas amaz6nicas. Reichel-Dolmadoff (1976), um dos
primeiros estudiosos do tema, afirma a proeminéncia de felinos e repteis nas visdes
causadas pela ingestdo da ayahuasca. A recorréncia de serpentes também ¢é atestada por
Sangirardi Jr. (1983, p. 187), contudo, o0 animal aparece em outras experiéncias com
entedgenos, bem comoem cosmologias e cosmogonias de culturas que ndo convivem
com ele em seu habitat natural (SHANON, 2002).

Segundo Mikosz (2009, p. 174), “as serpentes aparecem nas representacoes
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artisticas desde muito tempo em civilizagdes distribuidas pelo planeta todo, quase
sempre com implicacBes magico-religiosas, aléem de ser uma imagem recorrente nos
ENOC”.

Figura 41 — graffiti de Boleta

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Como dito no segundo capitulo, os estagios ndo ordindrios de consciéncia
(ENOC), como o produzido pela ayahuasca, sdo divididos em duas partes: no inicio
predominam os padrdes luminosos, geométricos, simétricos, trelicas, teias e espirais
posteriormente tais padrdes adquirem formas mais complexas, derivando em animais,
plantas, construgdes humanas, etc. Esses espirais e pontilhados multicoloridos e
luminosos sao representados de forma “pura” nas obras indigenas, enquanto que nos
artistas ndo-indigenas, se apresentam como um misto de elementos geométricos e
abstratos que podem ou ndo conter espirais. O que pode ser visto em muitos trabalhos
de artistas ayahuasqueiros no Brasil sdo formas espirais, ndo so pela prevaléncia desse
tipo de imagem na primeira fase da experiéncia, mas também, e talvez principalmente,
porque eles optam por construir uma mensagem direta em relacdo a ayahuasca, ou seja,
tém como elemento principal o desenho do cip6 mariri e os arbustos da chacrona.

Dessa folhagem nasceram os péassaros, que segundo ele, foram aparecendo no

jogo entre o trago “racional” e “emocional’:
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[...] so desenhos que tem muita curva, e ai como meus trabalhos as vezes
ficavam muito cheio de curva, eu senti uma necessidade uma hora de pér um
tragco reto e ai se eu esticasse esse trago, fizesse ele grande no desenho, de
qualquer forma, pra qualquer lado, eu nunca gostava. Entdo esse trago reto que
sai do organico que é o lance do pensado né, o reto é o pensado, 0 organico é o
emocional. Entdo essa coisa de ter um pouco do racional no trabalho, essa busca
veio dessa forma assim, pequena, eu s6 consigo colocar esse pequeno, e acabou
que por coincidéncia, assim eu olhava dai eu falava nossa parece uma cabega
dum péssaro e o trago reto € o biquinho, ai ficava nessa viagem, ficava
procurando, “olha achei”. Ai fui surgindo assim, meio que grudado no desenho,
ndo era uma coisa solta, voando, entdo foi tipo aquela coisa meio borboleta,
casulo, lagarta, se transforma e tal, e veio transformando assim até no que é
hoje, sabe, que eu ndo sei pra onde vai, mas o negocio é esse. [...] é tipo uma
coisa minha, espiritual, sabe? Eles existem, eles sdo de um lugar, eu estou aqui
pra fazer s6. E assim, tive a felicidade tremenda de entender isso sabe, dentro do
meu estudo espiritual. Eu levo pra minha vida né. (Daniel Boleta, entrevista em
julho de 2014).

Figura 42 — “Mamaezinha vem chegando”, técnica mista, 42x29,7 cm, 2013.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Figura 43 — graffiti em Séo Paulo

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015
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A fala de Boleta suscita reflexdes que podem ser empreendidas com a ajuda da
fenomenologia tanto de autores classicos da filosofia como Merleau-Ponty, quanto de
produgdes mais contemporaneas, como as de Tim Ingold. Essas foram as abordagens
privilegiadas para a analise, porque 0 processo constitutivo dos artistas passa por
experiéncias em que corpo e mente ndo sdo instancias separadas, ou seja, rituais
xamanicos ou transformacgdes contemporaneas destes, em que sdo experimentadas
producdes visionarias pela mente, causadas, ndo s4, mas também, pela DMT (principio
ativo da ayahuasca). Dessa forma, a perspectiva do corpo como sensibilidade una e ndo
entrecortada por linhas cartesianas de separacdo, se faz mais interessante.

A necessidade que o pintor sente em colocar o traco reto admite a premissa do
filésofo de que “algo invade o corpo do pintor e tudo que ele pinta é resposta a essa
suscitacdo” (MERLEAU-PONTY, 2004, p. 44). A congruéncia apontada pelo autor, da
existéncia do pintor e da pintura, causa a impossibilidade da separacao entre natureza e
cultura, ou seja, do corpo e da expressdo. A linha reta surge da curva, o passarinho, da
unido das duas. E surge “grudado no desenho”, ou seja, ndo existe o projeto anterior
para que o passarinho seja desenhado, a imagem ndo é simplesmente a copia de uma
primeira coisa que se fez na mente do artista e que sera apenas tornada matéria. E certo
que “a arte ndo reproduz o visivel; ela torna visivel” (KLEE, 1961, p. 76), mas esse
processo criativo acontece na relagdo entre pintura e pintor, pois numa perspectiva
fenomenoldgica da arte, a obra ndo é apenas um objeto da visdo, dessa forma ndo a
vemos ¢ sim vemos de acordo com ela, ou com ela” (MERLEAU-PONTY, 2004).

A concomitancia entre criador e criatura é também explicada pela afirmacdo de
Ingold de que “O (ou a) artista — assim como o artesdo — é um itinerante, e seu trabalho
comunga com a trajetoria de sua vida.” (2012, p. 38). Nesse sentido, a proeminéncia dos
passarinhos em suas pinturas, é vista pelo artista como uma consequéncia de seu
envolvimento com a ayahuasca, que mesmo nao sendo uma copia de alguma “miragdo”
que teve, certamente tem relagéo estreita no sentido, na significacdo dessa imagem em
suas experiéncias no Santo Daime.

Em um video de produgdo argentina sobre arte urbana do mundo, o artista fala
que “recebeu” os passarinhos e os “aceitou” como uma ‘“graca” que teve a sorte de

receber. Em seguida, afirma que “os passaros sdo seres que louvam a Deus”, fazendo
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analogia com o que ele proprio faz quando canta os hinos de louvor (hinarios)®. Em
que medida seriam os passarinhos, a propria adesdo a doutrina do Santo Daime?

Greganich (2010) afirma que, para os daimistas, o beija-flor simboliza o Espirito
Santo, representado no préprio espirito dos mestres fundadores da doutrina. Nesse
sentido, o “recebimento” desses passarinhos, a chegada desse elemento visual na vida e
obra de Boleta, indica uma significativa conversao aos valores da doutrina do Santo
Daime.

Vé-se que o sentido da transformacdo, evidenciado no trecho através da
metafora da “lagarta-borboleta”, pode ser compreendido como uma metafora de sua
vida, pois ele enfatiza que sua arte mudou, mas porque ele mudou. Com a ayahuasca, “a
diferenga ¢ total, tipo, é outra disposi¢do”, pintar “na for¢a” (sob o efeito do chd) é
“pem da hora. E psicodélico. E concentragdo master, vocé vira a tinta”. Mais uma vez
fica clara a ndo separacao entre corpo e expressao, apontada por Merleau-Ponty, bem

como sua caracterizagdo “organica” da experiéncia e producao artistica.

Figura 44 — “Eu vivo na floresta”, técnica mista, 50x50 cm, 2011.

Fonte: foto por Gabrielle Dal Molin/ julho de 2014

Quando o artista afirma que os passarinhos existem, que sdo de algum lugar e
que ele sé esta aqui para fazé-los, ele ndo s6 materializa em seu discurso o que Klee e

Merleau-Ponty apontam sobre ser o papel do pintor com relagédo a sua pintura, ou seja,

% Video da série “Paredes que hablan”, disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=5hOnC5T6md0. Acessado em 04/10/2014.
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um veiculo que traz a visibilidade algo invisivel, como também introduz um elemento
novo, o de que eles ndo sdo vistos (se ndo forem pintados), mas séo vivos. 1sso nos leva
as reflexdes de Ingold sobre a teoria antropoldgica da agéncia da arte, formulada por
Gell.

Segundo Ingold (2012), hd uma confusdo em relacdo a agéncia de objetos,
postulada por muitos teoricos, 0s quais incitam a coincidéncia entre 0s pares
agéncia/vida e objetos/coisas. Para Gell (1998, p. 13), todo trabalho de arte € um objeto,
que pode ser relacionado a um agente social dessa forma, a arte tem agéncia, assim
como 0s humanos, comumente privilegiados pela ontologia. Ter agéncia, para muitas
teorias significou ter vida, o que para Ingold s6 acontece com as coisas e seus fluxos
continuos (INGOLD, 2012). Tal perspectiva supera a condi¢cdo do agente ndo humano
de apenas “agir de volta” em direcdo ao humano.

Nesse sentido, seria interessante considerar a arte, além de objeto, como coisa,
porque tem fluxos que o artista apenas segue para desenvolver seu trabalho, e porque
nos dizeres do artista em questdo, ela existe e habita algum lugar. O caso ndo é
considerar a arte desprovida de agéncia, nisso Gell estad correto, uma vez que, como
vimos, o0s passarinhos estabeleceram relacbes com o pintor, surgiram, explicaram e
influenciaram os caminhos de sua producdo artistica. Entretanto, vé-la como objeto,
talvez aprisione sua ontologia e ndo atente para as rela¢cbes ndo hierarquicas entre 0s
humanos e as coisas, para os fluxos continuos que os perpassam e para 0 movimento
permanente de ambos.

Apesar de afirmar categoricamente que ndo existe relacdo de causalidade direta
entre o conteudo que v€ em suas “miragdes” € o que pinta, Boleta também explica que o
desenho “vai se desenrolando”, que ele descobriu que ¢ s6 comegar a fazer que “as
coisas vem vindo”. Dessa forma, o sentido de improvisagdo contido em sua fala segue
“os modos do mundo a medida que eles se desenrolam”, ndo conecta, em retrospecto,
“uma série de pontos ja percorridos.” (INGOLD, 2012, p. 38). A arte, enquanto “modos
de fazer mundos” (GOODMAN, 2007), bem como a religido, se encontram aqui para
dar sentido a uma experiéncia de transcendéncia da consciéncia vivida num ritual com a
ayahuasca.

Suas motivacOes para pintar, entretanto, ndo se encerram individualmente. A
possibilidade de intervencdo no espaco urbano, com o objetivo de comunicar-se,
transformar o concreto em objetos estéticos de maior fruicdo, e, sobretudo, oferecer o

que ele chama de uma “cura pela cor” aos transeuntes da cidade de S&o Paulo, ou seja,
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possibilitar uma visdo mais bela e agradavel, em meio ao cinza, ao lixo e ao abandono
de certas areas urbanas, também foram manifestadas tanto em entrevistas como no

video sobre arte urbana j& mencionado anteriormente.

Figura 45 - graffiti realizado por Boleta em uma casa na Amazonia.

¥ i T

S e R i

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Figura 46 - Graffiti realizado em Campinas-SP.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Outros elementos constantemente presentes em suas obras s&o a cruz do Santo
Daime, determinados elementos indigenas, a estrela de Davi, tercos, Nossa Senhora
Aparecida e o rosto de Padrinho Sebastido. Estes aparecem em suas pinturas, pelo

motivo mais Obvio de que sdo imagens e simbolos com os quais ele se relaciona
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cotidianamente, por ser adepto da religido, mas também, - e isso aparece de forma mais
clara na figura do Padrinho, - por um sentido mais epistemoldgico, de escrever, ou no

caso desenhar, a propria cultura.

Figura 47 e 48 — “Papai Sebastido”, técnica mista, 21 X 29,7cm, 2014 e “O justiceiro”, técnica mista,
80x60 cm, 2012.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Portanto, quando ele diz que ndo faz graffiti, porque ndo esta escrevendo nada,
mas depois redefine dizendo “Eu estou escrevendo uma historia, mas ¢ de outro jeito”, o
artista deixa transparecer suas motivacdes epistemoldgicas, ou seja, deixa claro que seus
muros contam, através de seu estilo proprio, a histéria de uma religido que nasceu na
Amazonia e chegou aos grandes centros brasileiros, que mistura tradicdo xamanica com
catolicismo e nomeia o grande responsavel pela expansdo, Padrinho Sebastido, pintando
sua longa barba.

Da mesma forma, a estrela de Davi, faz referéncia ao modo como sdo dispostas
as pessoas, segundo sexo e idade, durante os trabalhos de concentragdo ou bailado, ao

longo da mesa em forma de estrela, presente nas igrejas do Santo Daime:
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Figura 49 — llustracdo da organizacdo da mesa no ritual

Frgura 2

HOMENS

MULHERES

Disposigdo dos bailarinos, conforme o sexo ¢ a idade, nas
igrejas com mesa em forma de estrela.

Fonte: Guiado pela Lua. Xamanismo e uso ritual da ayahuasca no culto do Santo Daime, de Edward
McRae (1992)

Figura 50 — foto da mesa da Igreja Céu da Flor (Sibaima-RN)

Fonte: foto por Gabrielle Dal Molin/ abril de 2015
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Figura 51 e 52 — graffiti e quadro “O Brasil quem pescou”, técnica mista, 42x29,7 cm, 2013.

[ AR N

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Figura 53 — graffiti in door

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 15/03/2015

Derrida (1974) afirma que ‘“as culturas estudadas pelos antropologos estdo
sempre ja se escrevendo” (apud CLIFFORD, 2002, p. 91), e que por isso o status
especial do etndgrafo é subvertido. Pensando nisso, considero que a arte de Boleta,
como a de muitos outros, seja uma forma de escrita da experiéncia e da doutrina, a
“gramatologia” que desautoriza a antropologia, por exemplo, a ser a voz Unica ou
preferivel de explicagdo de sua religido.

Escrever-se é, sobretudo, uma forma de fazer politica. E o que é possivel dizer
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sobre a decisdo de levar a rua os simbolos tipicos e os rostos fundadores e refundadores
do Santo Daime? Esta em jogo, nessa escolha, ndo s6 o carater mitolégico e missionario
que Mestre Irineu e Padrinho Sebastido adquiriram ao longo do tempo, através da
prépria caracteristica oral e personalista da doutrina, mas, sobretudo, uma forma de
inscri¢cdo do sentido da comunidade, uma forma de “partilha do sensivel” que define a
maneira como obras fazem politica (RANCIERE, 2009, p. 18). Esta partilha de um
universo particular, o do Santo Daime, oferecida em um ambiente publico, a rua,
carrega uma intencdo de comunicacdo mais intensa e direta, propria das manifestactes
artisticas urbanas.

Ao incluir em seu desenho os simbolos catélicos e um dos mestres da religido
(Padrinho Sebastido), o artista consegue explicitar didaticamente quais sdo os sistemas
simbolicos, os quais a doutrina do Santo Daime se baseou em sua formacéo, bem como
demonstra o quanto as figuras dos mestres sdo fundamentais para o ritual e para o
imaginario dos adeptos.

Esta religido € uma linha derivada de uma primeira doutrina, conhecida como
Alto Santo, ou Centro de lluminacéo Cristad Luz Universal (CICLU), que surgiu na zona
rural de Rio Branco, estado do Acre, regido Norte do Brasil. Raimundo Irineu Serra,
posteriormente conhecido como Mestre Irineu, negro, maranhense, chegou no ano de
1912, com dezenove anos de idade, para assim como milhares, trabalhar na extracdo
do latex em seringais. Na época de seringueiro e posteriormente, como Cabo da Guarda
Territorial, Irineu teve contato com grupos indigenas da fronteira com o Peru e Bolivia e
passou a ter experiéncias em rituais de ayahuasca, levado por seu amigo Antonio Costa.

Depois de varios anos desse contato, principalmente com os kaxinawa, recebeu
uma mensagem de uma entidade feminina, considerada por ele como a Nossa Senhora
da Conceicdo, de que deveria se preparar para fundar sua prépria linha de trabalho
espiritual com o cha. A época, Antonio e seu irmao ja haviam fundado o Circulo de
Regeneracdo e Fé (CRF), na cidade de Brasileia, e que possuia uma hierarquia de
modelo militar.

Apbs oito dias tomando o cha sozinho na floresta e seguindo uma dieta que
incluia quase que exclusivamente macaxeira (iniciacdo notadamente parecida com a de
um xama), em 1930, Irineu fundou um centro comunitario, onde passou a desenvolver o
culto do “Santo Daime” (ou apenas “Daime”), como passou a chamar a ayahuasca. La
ele desenvolveu um sistema doutrinario de matriz catolica, baseado nos elementos da

religiosidade popular, mas combinada com o esoterismo europeu. Eduardo Galvéo
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comenta a uniformidade das crengas dos caboclos amazonicos, atribuindo a prevaléncia
catolica a atuacdo dos missionarios e colonos, os quais impuseram a religido através da
perseguicdo aos grupos indigenas e principalmente pelo estabelecimento de missdes nas
aldeias. (MCRAE, 1992)

Por outro lado, existe na maioria dos trabalhos académicos sobre o tema, a
interpretacdo de que o Santo Daime é um movimento xaméanico, pelo menos em parte,
ja que ocorrem experiéncias extaticas durante os rituais. Outros argumentos sdo: o
préprio processo de iniciagdo de Mestre Irineu e sua decorrente posicao de lideranca -
bastante parecida com a de um xama-, as curas atribuidas a bebida e as prescri¢des
anteriores e posteriores ao dia do ritual, ou seja, evitar bebidas alcoodlicas e outras
drogas, bem como a carne vermelha e a pratica sexual, - interdicdes comumente
estabelecidas em rituais xamanicos indigenas.

A clientela do centro era inicialmente composta por negros da comunidade rural
do bairro Vila Ivonete, em Rio Branco, e por esse fato, somado a uma politica oficial de
repressdo a feiticaria, referentes a préatica ilegal da medicina, da magia e que proibia o
curandeirismo e o0 uso de "substancias venenosas”, Mestre Irineu poderia ter sofrido
duras perseguicdes. Por ter apadrinhamento de brancos poderosos das elites locais, ele
se safou, contudo, isso teve implicagcdes no prdprio desenvolvimento de seu sistema de
crengas: em sua doutrina ndo ha& resquicio das antigas concepcBes e préaticas
Xamanisticas e vegetalistas voltadas a interferéncia direta na vida do outro, como 0 uso
da forca mistica para atacar inimigos ou atrair a pessoa amada através de filtros do
amor, praticas que vemos, por exemplo, nas religides afro-brasileiras.

E interessante observar que, apesar de excluir esta pratica xamanica, Mestre
Irineu conservou a leitura valorativa dos elementos da natureza e do poder que teriam,
quando fundamentou sua doutrina. Em seu periodo de iniciacdo, diz-se que teve uma
visdo da lua aproximando-se dele, trazendo em seu Centro uma aguia. Foi interpretada
por ele como Nossa Senhora da Conceicdo, ou a Rainha da Floresta, vindo Ihe entregar
suas ligdes. Essa “miragdo” se torna inspiragdo para a letra do seu primeiro hino e
estabelece um dos principais simbolos de seu culto (MCRAE, 1992, p. 64). Assim como
a Rainha da Floresta se identificava com a lua, 0 sol e as estrelas também seriam
manifestacdes de seres divinos, sendo o sol, o proprio Daime.

Segundo Monteiro da Silva (1983), retomando o conceito de Mircea Eliade
(1949), a mitificacdo dos elementos celestes, cuja presenca esta inicialmente nas

“mirac¢des” e depois nos hinos e na doutrina, ¢ uma operacdo de “hierofania uraniana”, a
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primeira palavra sendo definida por um “complexo de crengas através das quais objetos,
seres e fendbmenos da natureza passam a possuir poderes ndo naturais, de uma ordem
sobrenatural, sobre a qual ndo temos dominio” (p. 70). Uraniana porque, na mitologia
grega, Urano era um deus filho de Gaia (Terra), o qual seria a personificacdo do céu,
palavra latina derivada de Caelius, nome de Urano entre 0s romanos.

Essa “irrup¢do do sagrado”, como denomina Eliade, se manifesta na religido
daimista, tanto em aspectos de sua doutrina, muitos presentes em cosmologias cristas e
espiritas, mas também no préprio nome de suas igrejas, as quais levam sempre o
pronome de "Céu" (ex. Céu da Arquinha, Céu da Flor, Céu de Maria, Céu do Mar). Da
mesma forma, o préprio nome da sede da religido de Mestre Irineu, Alto Santo, refere-
se a uma “hierofania topica”, criada em torno da figura mistica dele™®.

Além da tradicdo indigena, Mestre Irineu também inclui elementos do Circulo
Esotérico da Comunh&o do Pensamento, como a énfase na harmonia, amor, verdade e
justica, e também caracteres da Ordem Rosa-Cruz (MCRAE, 1992, p. 68). No Hinario
do Cruzeiro, formulagdo bésica da doutrina do Santo Daime, também sdo descritas
migracdes de Mestre Irineu, pela corte celestial, onde estariam entidades cristds,
indigenas e africanas, o que revela uma combinacdo de ideias para a construcdo de sua
doutrina.

Uma caracteristica importante € a estética militar (causada provavelmente por
sua propria vivéncia como cabo), a qual surge no discurso evocando os trabalhos
espirituais feitos no astral como guerras ou batalhas contra o mal, chamando assim a
igreja de Império Juramidam e os adeptos de soldados do Imperador, comandante,
Mestre Irineu (MCRAE, 1992, p 70). Contudo, é na pratica que esta estética se
apresenta de forma notavel: quando o individuo ja teve algumas experiéncias dentro do
ritual e manifesta o desejo de se tornar formalmente um adepto, ele passa pelo processo
que o tornara “fardado”, ou seja, se tornara parte do exército do Mestre e tera

obrigatoriamente que utilizar a “farda*° em todos as celebracdes da igreja.

% Uma observagdo interessante a respeito do conceito de “hierofania” é que o termo vem da palavra
“hierofante”, que era nada menos do que o sacerdote cuja funcéo era anunciar o sagrado, presidindo os
Mistérios de Eleusis, culto grego citado no primeiro capitulo.

40 A farda oficial ou farda branca é utilizada em datas festivas e nos rituais de bailado e a farda ndo-oficial
ou farda azul nos rituais de concentracdo. A farda branca é um terno branco para os homens, com um
emblema na lapela, uma figura cujo centro tem uma lua nova sobre a qual pousa uma aguia em posi¢do de
voo, e no ombro direito vérias fitas coloridas. Para as mulheres, é composta por saia de pregas, blusa de
manga comprida, fitas verdes traspassadas no peito, a insignia de Salomao (estrela de seis pontas), uma
rosa para as mulheres ndo-virgens e uma palma para as virgens, fitas coloridas e na cabe¢a uma coroa de
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Em 1940, com uma sede maior, e ja conhecido por Alto Santo, o centro de
Mestre Irineu fica famoso e atrai cada vez mais adeptos, se institucionalizando apenas
em 1963, com a fundacdo do Centro de lluminagdo Cristd Luz Universal (CICLU). Na
ocasido de sua morte, em 1971, comecam a ocorrer disputas pela sucessao do comando
do Centro, o que divide a igreja. Sebastido, um dos possiveis sucessores, se retira com
mais de cem pessoas 0 seguindo e funda sua prépria linha de trabalho, para alguns,
herdeira, para outros, dissidente de Mestre Irineu.

Sebastido Mota de Melo, o Padrinho Sebastido, nasceu no Amazonas, em 1920,
num seringal as margens do rio Jurua. Desde cedo afirmava ter visdes e ouvir vozes, 0
que possibilitou seu aprendizado em trabalhos de mesa de atuacdo espirita, sem
ayahuasca. Nesses trabalhos, Padrinho Sebastido incorporava conhecidos guias da linha
do espiritismo kardecista, fazia atendimentos a doentes e realizava curas espirituais. Em
1959, mudou-se para Rio Branco, numa area conhecida como Colbnia 5000. L&
realizava seus trabalhos de orientacdo espirita, vindo a conhecer o Daime apenas em
1965. Sentindo-se curado de sua doenca no figado pelo daime, se torna frequentador do
Alto Santo, recebe hinos e vem a ocupar uma posi¢do de destaque na comunidade
rapidamente (MCRAE, 1992).

Com a autorizacdo de Mestre Irineu, produzia o cha na Col6nia, mas apds alguns
desentendimentos, Sebastido se retira definitivamente para este lugar e passa a fazer
seus trabalhos com o cha de forma independente. Em outubro de 1974, é fundado o
Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra, CEFLURIS, um
centro espiritualista organizado na forma de uma sociedade civil sem fins lucrativos.

Em fins da década de 1970, o CEFLURIS passa a atrair pessoas do Brasil todo,
em sua maioria de classe média, provenientes principalmente do Sudeste, os quais
partiam regularmente para as regides andinas, o que despertou também um interesse
pelos povos e costumes da regido fronteirica da Amazonia (MCRAE, 1992). Indo para o
Acre, encontravam uma comunidade agricola, o hospitaleiro Padrinho Sebastido,
conhecimentos indigenas ressignificados, o consumo da cannabis, chamada de Santa
Maria (representando o feminino em contraposicdo ao masculino do Daime) que, se

atua como um fator negativo do ponto de vista legal, funciona muito bem do ponto de

lantejoulas brancas e prateadas. A farda azul masculina consta de cal¢a azul marinho, camisa branca de
manga comprida, meias e sapatos brancos, gravata social azul marinho, a estrela de seis pontas e as
iniciais CRF (Casa da Rainha da Floresta) no bolso esquerdo. A farda das mulheres € saia azul marinho,
pregueada, camisa branca de manga curta em cujo bolso encontra-se 0 CRF, gravata borboleta azul, a
estrela de seis pontas, meia e sapatos brancos (Cemin, 2004).
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vista da disseminacao da religido por esses jovens, influenciados pelo universo hippie.
Interessados pela Nova Era, esoterismo, religides orientais e por valores das populagdes
tradicionais que apontariam para outras formas de vida coletiva, estas pessoas que por la
passaram nessa epoca, foram responsaveis pela chegada do Daime aos centros urbanos
do pais, como Séao Paulo e Rio de Janeiro.

Sdo muitos os nomes ja concedidos a esse fendmeno: “Novos Movimentos
Religiosos” (HERVIEU-LEGER, 2008), “terapias neo-religiosas”, “alternativas” ou
“holisticas”, “Nebulosa mistico-esotérica” (CHAMPION, 1994 apud GREGANICH,
2010), “Nebulosa de heterodoxias” (MAITRE, 1987 apud GREGANICH, 2010), “Nova
Consciéncia Religiosa” (SOARES, 1994), “reencantamento do mundo” (PIERUCCI,
2005), “sedugdo do sagrado” (BINGEMER, 1992), entre outros. O que interessa ¢é
pensar 0 porqué desses movimentos e entendé-los dentro de um contexto maior,
marcado por reestruturacdes sociopoliticas e culturais, incidentes em muitas partes do
mundo. Segundo Greganich (2010, p. 13), é preciso partir de uma perspectiva latino-
americana, pois 0 que esta em jogo é um “campo religioso profundamente transformado
e reordenado, onde as diferentes formas de expressao religiosa convivem no contexto de
um pluralismo que parece nao colocar limites a diversidade”.

Os rituais da linha de Sebastido sdo praticamente idénticos aos da linha de
Irineu, no que diz respeito a organizacdo das pessoas, execucdo de preces e hinos,
interdi¢des, etc. No entanto, hd uma variedade maior no que concerne a “liberdade da
performance” possibilitada pela admissdo de trabalhos de mesa branca, de incorporagdo
e até mesmo do que se denominou “umbandaime”, uma combinagdo da Umbanda com o
Santo Daime. Neles sdo cantados hinos que mencionam orixds e outras entidades
pertencentes as religides afro-brasileiras, bem como pontos de umbanda (LABATE,
2000).

No final da década de 1990, houve uma reforma institucional, cujo objetivo foi o
de separar a esfera religiosa da administrativa. A igreja, entdo, em 1997, muda o nome
para Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal Patrono Sebastido Mota de
Melo, ICEFLU, este que permanece até o presente momento e denomina, segundo 0s
dados do site oficial da igreja*!, cerca de 60 unidades no Brasil e 50 no exterior,

totalizando seis mil adeptos.

4 www.santodaime.org. Acessado em 30/03/2015
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Segundo Labate (2014), duas caracteristicas, que ela considera estruturais do
ICEFLU, s&o as responsaveis pelo sucesso da disseminacdo pelo Brasil e pelo mundo: a
“miscibilidade” e a “psicoatividade”. A primeira seria a aptiddo que o Santo Daime tem
de se misturar a outras religiosidades desde sua formacdo, ou seja, sua tendéncia a
incorporar elementos de sistemas simbolicos diversos, numa operagdo de bricolagem.
Por “psicoatividade”, a autora denomina o protagonismo do uso ritual de substancias
psicoativas (ndo s6 o daime como a cannabis, Santa Maria, o rapé e em alguns casos até
0 kambd), tanto na pratica ritual quanto na cosmologia da religido.

O ecletismo cristdo, a teologia visionaria e a pratica de aliancas espirituais,
seriam os fatores apontados por Alex Polari, ex-guerrilheiro, escritor e atualmente um
dos principais lideres do Santo Daime no Brasil, para a total abertura ao didlogo inter-
religioso (COSTA, 2012).

Facilmente adaptavel a diferentes localidades e concepcdes religiosas, foi facil
convergir com o movimento de “subjetivacdo das religiosidades™, o qual caracteriza o
fendmeno dos “Novos Movimentos Religiosos” (HERVIEU-LEGER, 2008). Da mesma
forma, a “psicoatividade” cria em torno do Santo Daime, uma aura de encantamento,
exotismo, mistério, corroborada pela variedade de depoimentos acerca da experiéncia,
bem como pela dificuldade de obtencéo da ayahuasca (ASSIS e LABATE, 2014).

Boleta, portanto, é um destes individuos, que ap0s experimentar contetdos
religiosos diversos, disponiveis no cenario hibrido proprio de um grande centro urbano,
foi alcancado pela miscibilidade daimista e fez de sua religido uma inspiracdo para sua

arte.
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3.2 — Tiago Tosh e o “etnograffiti”

Figura 54 — sem titulo, técnica mista, 70x90 cm.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 26/08/2015

Tiago Tosh é um artista de 33 anos, nascido em Sdo Paulo e criado na Zona
Norte do Rio de Janeiro, na regido do Cordovil, onde ele diz, em entrevista concedida
em julho de 2015, ter entrado em contato com a cultura do “gueto”, primeiramente
através do funk e depois “descobrindo a arte”, pintando personagens de Mauricio de
Souza nos carrinhos de rolemd dos meninos da vizinhanga. Apos ter contato com o
teatro e passar um tempo trabalhando como ator, em 1998, entrou para a conhecida
ONG Afroreggae, no Vigario Geral, onde fez a primeira oficina de graffiti. Ao término
da oficina, Tiago inicia sua trajetéria na arte urbana, que em 2000, passa pela
participagdo num projeto de graffiti na cidade, o “Rio Graffiti”, o qual consolida sua
carreira e lhe apresenta a novas pessoas, uma delas que se tornaria sua namorada e 0
apresentaria ao Santo Daime.

O contato com a religido transforma sua vida e d4 a sua arte “uma nova dire¢ao”,
desde a primeira experiéncia no Céu do Mar, Centro Eclético Fluente Luz Universal
Sebastido Mota de Melo — CEFLUSME, primeira igreja ICEFLU fora da regido norte
do Brasil, criada em 1982, pelo psicélogo Paulo Roberto Silva e Souza.
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Ap0s alguns anos, ja sendo fardado, sua vida amorosa novamente lhe abre novos
caminhos espirituais e artisticos: apos o término com a primeira namorada citada, Tiago
conhece outra, casa-se e ela passa em um concurso publico no estado do Acre, fazendo
com que eles se mudem para Rio Branco e la residam cinco anos, de 2008 a 2013.
Durante sua estada no estado do Acre, o artista se aprofundou, tanto na doutrina do
Santo Daime, frequentando o Céu do Mapid, sede mundial do ICEFLU, quanto nas
tradi¢Ges indigenas, visitando aldeias yawanawa e puyanawa, além de ter contato com a
Barquinha, religido menos conhecida fora da Amazonia.

Do ponto de vista de sua producdo, € nesse momento que Tiago consolida a
transformag@o em sua arte: se antes pintava nos muros coisas “sobre a favela, sobre o
cotidiano, sobre 0 movimento cultural” das comunidades pobres do Rio de Janeiro, ap6s
o fardamento e a experiéncia no Acre, surge uma nova crew (termo usado pelos
grafiteiros para se referir ao grupo de pessoas que pinta junto) e um novo estilo. J& no
primeiro contato feito via Facebook, em 2013, o artista definia o etnograffiti como “um
graffiti voltado mais para esse resgate cultural, que traz para as ruas os seres e saberes
culturais e medicinais dos povos da floresta, tanto dos indigenas, quanto da familia de
Juramidam”, mas durante a entrevista feita em julho em 2015, ele explica como foi a

concepcao do estilo:

Abriu um edital em Rio Branco, era um edital de um fundo municipal,
a gente escreveu o projeto, que que a gente fazer tal? Ai qual vai ser o
nome do projeto? P ndo sei cara. Dai 0 outro amigo, ah a gente podia
pensar alguma coisa etno assim, etnograffiti, ndo sei que. Ai eu falei
caraca mano, isso, caraca, tudo a ver, etnograffiti, caraca tipo assim é
0 nome perfeito ta ligado! E o graffiti étnico!

Em outros momentos da mesma entrevista ele define melhor o que seria o

“etnograffiti™:

E eu to até hoje pintando nas ruas, desenvolvendo esse trabalho assim,
fazendo essa, mostrando um pouco dessa coisa do etnograffiti que
também traz um pouco das coisas ndo s6 dos indios, mas traz um
pouco das minhas coisas pessoais, das coisas que eu acredito, das
coisas que eu percebo, muito do daime, assim claro, tem muita
influéncia do daime, influéncia total no meu trabalho. E os indios e a
propria floresta em si né, os mistérios, costumo dizer assim, 0s
mistérios, seres e saberes que sdo as coisas que me envolvem assim.

]

eles sdo seres elementais assim, na verdade sdo um pouco da juncéo
de tudo, mas s@o um pouco dessa coisa dos seres elementais, quem me
disse isso foi uma amiga minha |4 de Recife que falou, achei
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interessante, nem tinha buscado essa... ela falou que sdo seres
elementais mesmo, como se fossem seres da natureza assim sabe,
extraterrestre até, uma coisa mais nesse sentido.

Figura 55 e 56 — graffitis em muros no Rio de Janeiro
ot S8,

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 26/08/2015.
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Percebe-se, tanto na fala, quanto na pintura de Tiago uma gama de referéncias
que vao desde os conhecimentos e costumes das populagdes tradicionais da Amazénia
brasileira (cocares, pinturas corporais, braceletes, tornozeleiras, “O pajé da
Ayahuasca”), passando por sua filiagdo ao Santo Daime — que funciona ndo apenas
como conteudo simbdlico (o sol, a meia lua e a estrela de Davi), mas como via
epistemoldgica para se aprofundar nos saberes da floresta, — ao candomblé e a umbanda
(cajado com a cabaca), e abarca, além disso, elementos da cultura indiana (flor de 16tus),
da mitologia nordica, do ocultismo (elementais) e da ufologia (extraterrestre).

Todos estes elementos encontram legitimidade dentro da logica eclética da linha
ICEFLU, que comega por levar o termo “eclético” em seu nome, e que, ao longo do
tempo, foi se abrindo cada vez mais as experimenta¢des, ainda que em niveis variados,
como aponta Assis e Labate (2014, p. 25) ao falarem sobre o estabelecimento de
idiossincrasias em cada igreja, o que as torna um “microcosmo particular” e contribui
para a “congregacionalizagdo dessa religido”. Por isso, a figura indigena, como ja foi
ressaltada em outros momentos, tem valor de origem e de fundamentacdo do uso
contemporaneo da ayahuasca. Da mesma forma, estdo presentes o sol, a meia lua e a
estrela de seis pontas, porque sdo elementos sacralizados pela doutrina daimista,
estampados em bandeiras, ornamentacdes de roupas e nas igrejas. Por fim, a presenca
dos cajados e um deles com uma cabagca, aludindo aos orixas Oxala, Obatald, Orixanla e
Oxalufa (PRANDI, 2001).

Com relacdo a flor de 16tus, ela poderia ter origem no contato de Tiago com uma
série de culturas antigas orientais, as quais integram a planta em sua cosmologia.
Contudo, durante a entrevista, falando sobre outro desenho, o artista referenciou a flor
no universo hindu, principalmente no que diz respeito a pratica da yoga (ver figura 47).
E importante, nesse momento, retomar as anotacdes do diario de campo, para tracar
linhas paralelas entre os interlocutores. Sobre a entrevista com Boleta, escrevi o
seguinte paragrafo: “Passando pelo quarto vi no criado-mudo um livro espirita. Sobre
ele uma ficha de inscricdo de um centro de yoga. Na bicicleta do outro lado, um adesivo
no cano, com o rosto de Jesus”.

Mitologia nordica, ocultismo, hermetismo e ufologia, por fim, figuram
conjuntamente dentro de uma rede de simbolos prépria do kardecismo brasileiro
contemporaneo, na medida em que este abarca influéncias das populagdes germanicas,

nordicas, egipcias, substanciadas na figura dos elementais, como forgcas naturais
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personificadas em fadas, duendes, gnomos, salamandras e ondinas*>. Da mesma forma,
muitos espiritas (como, por exemplo, Edgar Armond, do qual serd falado
posteriormente) trabalham com as ideias de seres extraterrestres, 0s quais seriam as
entidades espirituais das quais derivaram e que auxiliam o povo da Terra. Novamente
recorrendo ao diario de campo, vejo que Rodrigo, em 2014, me contava sobre os
elementais, tendo como base um livro espirita que lia.

Dentro da propria cosmologia daimista de muitas igrejas existem referéncias ao

Comando Estelar, que seria uma hierarquia de guardides estelares que nos protegem

5543

(BERCE, 2007), bem como sio cantados hinos como o “O Santo Daime é Estelar”®, e ¢

compreendido que ndo s6 o Santo Daime tem origem em outras partes do cosmos, como
toda a humanidade.

Confirma-se, assim, o devir eclético da linha ICEFLU, e mais precisamente do
Céu do Mar, na qual Tiago é fardado e que segundo Soibelman (2008), atualmente é
uma igreja que reflete a evolugdo da doutrina, somando a ela cada vez mais préticas e
crencas da umbanda e do espiritismo kardecista.

Falando um pouco mais sobre a proposta do etnograffiti, o artista passa a
evidenciar mais seu carater politico de resgate, valorizacdo e protecdo das populacdes

indigenas:

Mas os etnograffiti também surgiram nessa proposta de querer trazer
um resgate mesmo assim, dos povos indigenas que estavam um pouco
esquecidos, estavam ndo, ainda continuam sendo esquecidos e tal.
Mas minha proposta era trazer um pouco desse contexto, tentar
misturar isso junto com a minha parada do Santo Daime, que foi 0 que
me resgatou na verdade, e que na verdade os préprios indigenas
também cultuam a mesma bebida, s6 que com um nome diferente e

42 Sobre a questdo dos elementais enquanto seres ainda em evolugdo, mas que tem papel na manutencéo
da Terra, o site do Centro Espirita Nosso Lar (http://www.nossolar.org.br/nossolar/ acessado em
05/12/2015), em sua sessdo “Atualidades” cita alguns livros que fundamentam a existéncia desse
elemento na cosmologia kardecista.

43 Segundo Bercé (2007), a letra desse hino € a seguinte:

“O Santo Daime ¢ estelar

O Santo Daime é estelar

Ele veio para a terra

S6 veio para curar

Cura um e cura dois

E aquele que quiser

Suas forgas curativas

Vem das forcas estelares

Quem ndo estiver limpo

Para nesta casa entrar

Por favor aguente firme

Nao se ponha a correr.”
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tem essa mesma ligacao assim.

[.]

Entdo o etnograffiti ele € um pouco dessa, da projecdo das coisas que
nés mesmos acreditamos assim, que todos nds que fazemos
etnograffiti temos em comum, o Santo Daime sabe e essa ligagdo com
0s povos indigenas. De trazer um pouco essa cultura, as coisas que a
gente acredita, que o etnograffiti € muito ligado com as plantas
medicinais assim sabe, ele ndo é simplesmente o Obvio, o povo
indigena, ndo é qualquer povo indigena, é o povo indigena que
trabalha com as plantas de poder assim, que usam rapé, que usam as
medicinas sagradas com a ayahuasca, 0 kamb0, e outras diversas
assim que a gente ndo tem conhecimento.

[.]

Mas o etnograffiti ele tem essa proposta assim de trazer pra rua assim
sabe, de mostrar um pouco dessa cultura que existe, mostrar que existe
uma outra forma de viver, além da nossa forma de viver, essa ndo é a
Unica forma de viver. (Tiago Tosh, entrevista em julho de 2015)

No primeiro trecho de sua fala, Tiago afirma a importancia do daime em sua
vida, como algo que o resgatou (apesar de ndo falar do que) e localiza seu trabalho
artistico na mesma funcdo, como algo que tenha a capacidade de trazer a tona a
importancia das populac@es indigenas brasileiras, as quais entende como esquecidas,
mas que também podemos considerar, desprezadas. Em seguida, ele faz uma ressalva
acerca de quais indigenas estaria privilegiando, deixando claro até uma certa
hierarquizacdo étnica, que de fato ndo se apresenta, visto que todos 0s grupos indigenas
trabalham com “plantas de poder”, ainda que nem todas com propriedades psicoativas
tdo fortes quanto a ayahuasca. E interessante, contudo, pensar nessa valorizagdo de um
tipo de indigena, desse ethos xamanico altamente idealizado pela cultura da Nova Era.

O pensamento vinculado a Nova Era também aparece no ultimo trecho, no qual
ele ressalta que seu trabalho de popularizacdo da cultura indigena nas ruas da urbe néo
sO serve para que eles sejam lembrados, mas, sobretudo, para que seja conhecida,
disseminada e protegida essa “outra forma de viver”. O artista, dessa forma, procura no
saber do indio, as respostas para a revolucao cultural e espiritual da contemporaneidade
urbana brasileira (BRAGA, 2010).

Abaixo seguem dois trabalhos feitos na casa em que funciona o estudio de
tatuagem de um amigo seu, e que serve a ele e a outros membros de sua crew, como
uma espécie de atelié e ponto de encontro. Durante a entrevista feita nesse lugar em

julho de 2015, pedi que ele falasse um pouco sobre essas pinturas.
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Figura 57 — graffiti em casa em Olaria-RJ

Fonte: foto por Gabrielle Dal Molin/julho de 2015

Por exemplo, a flor de I6tus t& mais ligado com a questdo oriental né,
do Buda, da religido, da yoga, que é uma coisa que eu ja fiz, que eu ja
participei, que me ajudou muito assim na espiritualidade. Porque eu
tenho muita ligagdo com o mestre Buda, pelos ensinamentos, e no
Santo Daime a gente tem essa coisa assim eclética, que envolve varias
coisas assim no mesmo seguimento, e a flor representa muito isso pra
mim também, da presenca feminina assim sabe [...] Os kenes, que sdo
as pinturas corporais indigenas, que eles chamam de kenes, que
normalmente sdo recebidas através de sonhos, que representam, que
s8o coisas de animais, esse aqui é o da jiboia, que é o animal sagrado
pra eles, que é quase deus pra eles [...] Aqui tem os olhos das méaos
gue eu acredito que eles sdo pessoas que trabalham muito com a
questdo do tato assim, porque eles trabalham com plantas e as plantas
vocé tem que sentir a planta e tal, tem essa coisa da terra, da raiz, e eu
acredito que os pajés eles tem essa coisa da mao assim como se
tivesse um olho, enfim, é uma ligagdo com a questdo das plantas
também, tem essa ligagdo com a plantas mesmo assim, de ser uma
coisa visionaria.

O cocar, uma coisa tradicional dos indigenas, e aqui tem um pouco
uma mistura dos povos indigenas, o brinco sdo dos matis, que séo 0s
povos da fronteira com o Peru, o terceiro olho também que é uma
coisa assim, que é um olho que ta ligado na espiritualidade, que é o
unico olho que eu fago com a iris, como se fosse um olho que tudo Vé,
que é o olho da espiritualidade vamos dizer assim [...] E aqui um
pouco das plantas se formando dele mesmo, que eu acredito que é
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uma coisa so né, uma coisa até meio Rasta, eu e eu, Deus e eu, eles e a
natureza sdo uma coisa sO. Eles tdo ali, ttm as arvores, mas sao a
mesma coisa, Como se as mesmas raizes das arvores, séo eles proprios.
Entdo acredito que eles sdo a raiz da terra, costumo dizer que séo a
raiz da nossa terra. (Tiago Tosh, entrevista em julho de 2015)

Em suas colocacOes verificam-se referéncias ja& mencionadas, como a flor de
I6tus remetendo a tradicdo hindu e sua propria explicacdo em relacdo ao ecletismo
intrinseco a sua religido, o Santo Daime. Também surgem referéncias aos kenes, 0s
grafismos sagrados tipicos das etnias Pano, bem como aos Matis, uma das que fazem
parte deste grupo linguistico e ao fazer xaménico, baseado na relagdo homem-planta, a
qual ele compreende ser bastante influenciada pelo conhecimento tactil do pajé. E
interessante observar que, apesar de dar énfase no sentido do tato, € através de outro
sentido, o da visdo, que ele representa suas ideias sobre o tema. A sabedoria corporal na
interacdo com as “plantas de poder” carrega um sentido visionario, demonstrado por ele
através da prevaléncia do olho, o qual pode habitar outras partes do corpo, como as
maos. Dentro do que chamamos de “pensamento moderno ocidental”, a visdo alcangou
o0 topo da hierarquia dos sentidos, ndo ocupando, porém, este mesmo lugar na cultura de
outras civilizagbes (INGOLD, 2008).

Nesse sentido, € compreensivel que a representacdo grafica do que ele entende
ser “visionario” seja através do olho, mesmo que em outros momentos ele manifeste seu
entendimento sobre o termo como algo ndo ligado a visdo necessariamente, mas ao
ponto de vista, “das coisas que vocé€ acredita, das coisas que vocé percebe” e também
sendo algo que estaria “a frente do nosso tempo”. Da mesma forma, quando indagado
sobre a relagdo de suas “miragdes” e de suas pinturas, Tiago afirma que na maioria das
vezes ndo se tratam de “miracdes” especificamente, mas de intuicdes, de coisas
imaginadas a partir de sua vivéncia religiosa, mas também influenciadas pela cultura
pop, como, por exemplo, o filme “Avatar”, informado por ele como uma importante
inspiracdo. “Todas as imagens corporizam um modo de ver” (Berger, 1999, p. 14), por
1sso, ndo importa muito se Tiago viu em suas “mira¢des” ou em um filme, porque o que
a investigacgéo etnogréafica quer desvelar sdo 0s processos sociais que se combinam para
dar origem ao seu corpus artistico.

O que interessa, para além de tentar estabelecer relagdes de causalidade direta e
definida entre beber o daime e pintar o que mira, é compreender que o cha ajuda Tiago a
expandir sua criatividade, ndo sO na pintura como na musica. Ele conta que nunca foi

musico e que depois de frequentar a igreja comecou a tocar violdo e entende isso como
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um dom que a bebida deu a ele, que a “for¢a” lhe proporcionou, a “for¢a que a gente
ndo vé, mas sente, que nem o vento. A gente ndo vé, mas sente o vento, Deus a gente
nao vé, mas sente ele”.

O olho também surge na forma de terceiro olho, novamente uma inspiracao da
cultura indiana, que vé o terceiro olho como sendo o sexto chakra, localizado entre os
olhos, na testa, e que seria 0 ponto de energia ligada a clarividéncia, capacidade
intuitiva e imaginacdo (JUDITH, 1999).

Como ultimo ponto a ser considerado, esta sua alusdo a religido Rastaféri, cuja
teologia ¢ marcada pela expressao “I and I’ (“eu e eu”), para se referir a algo como “eu
e Deus”, ou “me in unison with my Creator/Nature/Jah” (FORSYTHE, 1983, p. 87). A
coincidéncia entre Deus (Jah) e Natureza, também € expressa na fala de Tiago, quando
ele se refere a Deus e em seguida a natureza, igualando os trés elementos e afirmando a

condicdo de raiz dos indigenas.

Figura 58 — graffiti em muro de casa em Olaria-RJ

Fonte: foto por Gabrielle Dal Molin/julho de 2015

Aqui tem a bandana, que eles usam bastante na cabecga, sdo de
ornamentacdo dos indios, com o kene da jiboia, aqui ele t& com o
cajado de jagube, que é uma das matérias-primas do santo daime, pra
fazer a ayahuasca que traz a forca no caso, ele t& com um cesto aqui
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cheio de folhas, que é a folha rainha, como se fosse um pajé que ta
preparando pra fazer a ayahuasca né [...] A onga, que também é um
animal sagrado assim, é um animal feroz e tal, mas ele ta defendendo
a mata dele, e os indios tém todo o respeito por esses animais e aqui
eu fiz uma coisa como se ele fosse um animal mesmo domado, como
se o indio tivesse encantado ele, pudesse encantar os animais vamos
dizer assim, porque 0s pajés tem esse poder, acredito assim sabe, de
encantar os animais. Eles sdo seres que tém contato diretamente com
energias extraterrenas, porque ndo tem como um cara saber que aquela
planta serve pra isso no meio de zilhdes de plantas, descobrir,
entendeu, entdo é claro que tem algo mistico, sobrenatural em cima
disso, entdo € um fato, s6 ndo acredita quem nédo quer. Mas tudo bem.

No cajado tem um dente da onga que também € coisa de caga né, o
dente, a pena e a cabacinha que representa um pouco da minha ligacéo
afro né, que € o Exu. E acima dele sdo os seres elementais, que eu
chamo dos curumins encantados, eu costumo dizer, que sdo curumins
meio anjos, indigenas que tem asa de anjo, em outras ocasides asa de
bicho também assim, e tdo ligado com a musica. Porque a musica, ai
ja vem a minha ligacdo com o Santo Daime né porque, indio ndo toca
instrumento de corda né, pelo menos 0s nossos aqui até onde eu sei,
mas hoje em dia eles ja tocam, por conta dessa ligacdo com o Daime
mesmo, tem varios indios hoje em dia que sdo fardados até do Santo
Daime, que tomam ayahuasca, mas tdo ligado com o Santo Daime [...]
Entdo aqui nessa pintura ta representado todas os elementos assim, a
fauna, a flora, a minha ligacdo com o santo daime, com a minha
religido, com as questBes afro-brasileiras e tal (Tiago Tosh, entrevista
em julho de 2015).

Neste segundo graffiti, algumas coisas se repetem, entretanto quero chamar a
atencdo para alguns pontos: o primeiro € a representacdo direta dos dois componentes
da ayahuasca, o cip0 e a folha, sobretudo do cip6 como um cajado, o que revela bastante
originalidade de Tiago, em desenhar o instrumento presente na representacdo de alguns
orixas e entidades afro-brasileiras como se sua matéria-prima fosse o cipd sagrado. Em
relacdo a cabaca que esta no cajado, em outro momento da entrevista ele diz que a
utiliza como ornamentacdo dos cajados por ter descoberto que “quem protege na rua
ndo sdo os orixds, nem Deus, Jesus, quem protege € o povo da rua”, e este povo da rua
estaria ligado as energias de Exu. E necessério dizer que a protecdo que ele busca é
contra “qualquer imprevisto que possa acontecer”, inclusive, ressalta ele, a policia,
mostrando que o graffiti ainda sofre represséo do Estado.

Outro ponto a ser considerado é a sua visdo do xama (pajé) sendo um encantador
do mundo e principalmente alguém que mantenha contato com seres de fora da Terra,
dotando, assim, a pratica xaménica da manipulacdo de plantas, de uma origem
extraterrestre, o que Costa chamou de “Grande Espirito”. Em terceiro, por fim, destaco

a mistura de cosmologias na figura dos curumins encantados, cuja existéncia angelical
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no catolicismo, é mesclada as feicGes indigenas e ao instrumento presente na musica
tipica do Santo Daime.

E possivel dizer, partindo disso, que o instrumento de corda é o elemento sintese
entre as duas tradicdes religiosas, funcionando como o catalisador da origem indigena
do cha e de sua ritualizacdo nas igrejas daimistas. Isto também acontece em outras
pinturas, nas quais estdo presentes, sob a mesma personificagéo, elementos diversos que
representam tanto a cosmologia indigena, quanto a doutrina do Santo Daime.

Figura 59 — graffiti no Rio de Janeiro

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 26/08/2015

Neste muro por exemplo, vé-se uma figura feminina, meio india, meio santa, que
pode ser uma alusdo a lemanja, segurando em uma das maos um coracgdo, elemento

bastante pintado por Tiago, seja em sua forma mais realista, ou figurativa.
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Figura 60 — Graffiti na Coldnia dos 5000, no Acre.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 26/08/2015

Na foto acima, de um dos seus trabalhos realizados em sua estadia no estado do
Acre, podemos ver alguns icones presentes em muitas de suas obras e que evidenciam
quem sdo os seres culturais preferidos em suas criagdes. Padrinho Sebastido (fundador
da linha ICEFLU) de cocar, segura um retrato de Mestre Irineu (fundador do CICLU),
imagem idéntica & que geralmente encontro em porta-retratos nas casas dos adeptos da
religido. Do lado esquerdo, vemos um menino de farda (ver nota 37) e, do lado direito,
uma crianc¢a indigena. Os quatro personagens juntos servem como narrativa visual da
histéria da formacdo do Santo Daime no Brasil: tradicdo xaméanica amazonica, fundacao

da religiéo e respeito ao costume da farda.
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Figura 61 — Graffiti representando Mestre Irineu

.

Fonte: pgina do Faéebook drtista. sada em 26/08/2015.

Nesta imagem, vé-se 0 Mestre Irineu representado tanto com a farda do daime,
como com as pinturas e cocar indigenas. Também estdo presentes dois elementos
bastante importantes para a religido: a lua e o beija-flor. Como ja foi dito, Mestre Irineu
fundou sua religido a partir de uma “mira¢@0” que teve com a lua se aproximando dele,
interpretada como Nossa Senhora da Concei¢do, bem como também ja foi descrita aqui
a interpretacdo do beija-flor como o préprio Espirito Santo.

A eficacia desse tipo de narrativa pode ser pensada através de Berger (1999),

quando afirma que:

Nenhuma outra forma de reliquia ou texto proveniente do
passado pode oferecer um testemunho assim téo direto sobre o mundo
que rodeava as outras pessoas em outros tempos.[...] Dizer isso ndo é
negar a qualidade expressiva ou criativa da arte, trata-la como mera
evidéncia documental; quanto mais criativa a obra, mais
profundamente ela nos permite compartilhar a experiéncia que o
artista tem do visivel (p. 12)

Deparamos-nos assim, de forma até mais explicita do que ocorreu na analise da
trajetoria de Boleta, com um pressuposto epistemoldgico da arte, sua capacidade de

proporcionar conhecimento das coisas (GOODMAN, 2006), mas também com seu Viés
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politico: a op¢do feita por Tiago, em “resgatar” a cultura da ayahuasca, - através da
pintura de figuras indigenas com a bebida ou as plantas de que ela é feita, dos mestres
fundadores do Santo Daime, de orixas e elementos de religiGes afro-brasileiras - assume
um posicionamento politico, em um contexto de tensdo religiosa no Brasil
contemporaneo.

A anélise antropoldgica de imagens deve enfatizar o exame dos processos
sociais e ndo dos artefatos visuais (PINNEY, 2006 apud CAMPQOS, 2012), o que
implica uma abordagem que considere a imagem na perspectiva das sociedades
humanas, interrogando seus processos constitutivos para chegar a “ética, politica,

estética e epistemologia, do ver e do ser visto” (MITCHELL, 2002 apud CAMPOS,
2012, p.20).

Figura 62 - Graffiti no Morro do Vidigal, Rio de Janeiro.

-
Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 26/08/2015

E interessante perceber que o artista mescla o discurso racional e eminentemente
epistemoldgico em relacdo as suas obras, com reflexdes mais emocionais sobre as
experiéncias com a ayahuasca. A0 mesmo tempo em que projeta anteriormente a

mensagem de seu “etnograffiti” no espago urbano, o conteudo que nela estara inscrito, é
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fruto das experiéncias visionarias que teve, as quais possuem um carater menos passivel
de racionalizacdo, nem prévia, nem posterior. Questionado sobre um quadro ainda em
processo de feitura & época dos primeiros contatos em 2013, mas que ja continha um
esboco do rosto do Padrinho Sebastido (figura 63), ele disse que sua inspiracdo vinha de
“miragdes” que teve com o mestre durante alguns trabalhos espirituais com a bebida e

citou 0s proximos passos:

Vou colocar alguns elementos da doutrina e tal... Pessoas que conviveram com o
padrinho disseram que na forca do daime era incrivel, ele falava altas linguas
desconhecidas e profetizava muitas coisas. Ja vi ele me mostrando algumas
coisas. Neste trabalho vou mencionar umas de suas mirag¢des que ouvi quando
estive no Céu do Mapia, no Amazonas. A miracdo que ele teve com Buda um
dia. Ele contou a uma mulher que teve uma miragdo com um jovem de pele
morena de cabelo enrolado e tal. Ai a mulher analisou e pensou no Buda e
mostrou uma foto a ele e ele disse, é esse mesmo. [...] neste trabalho quero
mostrar um pouco do poder da bebida do amor que ela possui sabe? N&o sei se
voceé reparou, fiz ele com a cabeca aberta, que vai sair muitas coisas e ao redor
umas miracBes, Nossa Senhora da Conceicdo, a padroeira, uma referéncia a
Buda e ao Mestre (Tiago Tosh, entrevista em agosto de 2013).

Figura 63 — Quadro sem titulo (na época inacabado), técnica mista, 100x90 cm.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 26/08/2015
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Percebe-se que houve uma operagdo de ver o que for visto por outro, ou seja,
Tosh viu em suas “miragdes” o Padrinho lhe ensinando coisas que ele proprio so6
apreendeu porque igualmente viu. No entanto, ndo € legitima a separacdo entre mestre e
aprendiz, porque a visdao de um ndo ¢ a invasao no outro, na troca “entre o sujeito da
sensacdo e o sensivel ndo se pode dizer que um aja e que o0 outro padeca, que um dé
sentido ao outro” (MERLEAU-PONTY, 1999, p.288), tampouco quando esse sensivel é
sujeito de sensacdo também. Durante a consagracdo do santo daime, os adeptos evocam
os mestres fundadores e padrinhos da igreja que porventura tenham falecido, ndo € de se
espantar, entdo, que haja uma comunhdo de existéncias fisicas e espirituais e de suas
respectivas visoes.

Discurso e obra manifestam claramente a diversidade de elementos simbolicos
de que dispbem esses sistemas religiosos, j& mencionada na primeira parte deste
trabalho. A profetizacdo e o dom de falar em linguas desconhecidas sdo elementos
presentes nas religibes cristds, e mais recentemente enfatizadas pelo
neopentecostalismo, que apesar de ndo figurar entre as influéncias da linha do ICEFLU,
é uma tendéncia religiosa que surgiu com a Assembleia de Deus, no Brasil da década de
1910, na regido Norte do pais, berco do Santo Daime. Da mesma forma, Buda, figura
principal do budismo, religido indiana de origem, mas que ha muito tempo se espalhou
pelo mundo, ndo seria um elemento tdo Obvio de aparecer numa “miracdo” com a
ayahuasca. Porém, como ja foi visto em outros trabalhos e falas, o ecletismo da linha de
Padrinho Sebastido manteve sempre a ligacdo com o universo hippie, new age, 0s quais

trazem elementos de filosofias orientais como o budismo e o hinduismo.

A relacdo entre natureza e cura, entre saber tradicional e medicina, o poder
conferido a ayahuasca, descrita por Tiago como “bebida milenar” trazida por
“Juramidam”, como ¢ conhecido o Mestre Irineu Serra, toda essa possibilidade de unido
entre a cidade e a floresta é construida dentro do sistema simbolico das religides que se
utilizam da ayahuasca em seus diversos rituais. Ainda que se esteja na cidade e que se
participe dos fluxos urbanos, € possivel acessar os saberes passados pelos povos
tradicionais, que com suas “plantas professoras”, aprenderam a viver na floresta
tropical.

Por isso é tdo importante que se va até a Amazdnia, movimento documentado
desde os anos 1970 (MCRAE, 1992), quando, na primeira entrevista em agosto de 2013

ele diz que, “hippies foram em busca do daime e ele acolheu todos e todos viraram seus
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discipulos por sua simplicidade e grande conhecimento”. Até hoje a ida até 1a se
configura como uma etapa de conversdo concreta: Boleta ndo so visitou a sede do
ICEFLU, quanto levou seus passarinhos coloridos para o meio da floresta; Tiago Tosh
frequentou outros rituais aléem do Santo Daime, residiu no Acre, viveu o cotidiano das
familias que tem na ayahuasca um instrumento de cura e protecdo diaria.

N&o obstante, Tiago também faz o movimento inverso, encontrando e
construindo na cidade, um pouco da longinqua floresta. Além da crew “Etnograffiti”
nascida no Acre, a “Classe D”, a qual pertence no Rio de Janeiro, ¢ composta somente
por grafiteiros fardados, e que sio responsaveis por um ponto de daime* na Serra da
Misericordia, area de protecdo ambiental localizada no Complexo do Alemao. Este
ponto foi aberto pelo fundador do Céu do Mar, padrinho Paulo Roberto, mas
comandado por Tiago e seus amigos, que fazem um trabalho por més, enaltecido pelo
artista como sendo algo extraordinario, por ser totalmente incomum dentro das favelas.
Ressalta também que a populagdo desses lugares geralmente é preconceituosa, porque
dominam as igrejas evangélicas, mas que, até hoje, ndo houve problemas porque o
ponto funciona dentro de um espaco onde também funciona uma ONG, o Centro de
Educacdo Multicultural, o qual desenvolve acBes de agroecologia, feiras organicas,
entre outros projetos.

O fato desse ponto se localizar dentro de uma &rea de preservacdo de Mata
Atlantica, onde segundo ele, “ndo tem mais favela”, auxilia ndo s na convivéncia
pacifica dentro da comunidade, como também no plantio das espécies que servem de
matéria-prima para o daime, ndo so |4, como numa casa onde a crew se retine em Olaria,
bairro vizinho ao Complexo do Alemao, local da entrevista feita com o artista.

A prética de possuir as plantas rituais em jarros em casa é observada por Wagner
Gongcalves da Silva (1996), em seu estudo sobre o candomblé na Bahia, no qual ele
investiga os itinerarios de obtencdo dos vegetais sagrados, bem como as
ressignificacOes dos espacos da cidade para que neles possam ocorrer agdes rituais).
Ainda gue no caso do daime seja diferente, - posto que se tratam de menos variedades
botéanicas, de mais dificil cultivo e que demandam uma quantidade grande para que seja
feito o chéa-, é relevante observar que a vivéncia da fronteira entre mata e cidade, no

sentido simbdlico determina ambos os espagos no sentido geogréfico.

44 Segundo Tiago, em entrevista em novembro de 2015, o que diferencia um ponto de uma igreja é a
quantidade de cerimodnias feitas por més, bem como o publico delas, sendo mais “familiar” e “discreto”
nos pontos e mais aberto ao publico em geral nas igrejas.
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Figura 64 e 65 — matérias-primas da ayahuasca no local da entrevista
4an\\ U® /)ne:

Fonte: fotos por Gabrielle Dal Molin/ julho de 2015

A ndo linearidade entre o verde e o urbano, marcada ndo pela urbanizacdo das
areas verdes, e sim pelo “florestamento” das areas urbanas, coloca em cheque os limites
do urbano e da mata em cidades como o Rio de Janeiro, principalmente em suas zonas
de morros, onde se localizam as favelas. Da mesma forma, € interessante observar que
normalmente os “Céus” se localizam em areas afastadas da cidade, proximas as areas
verdes. O Céu do Mar, que abastece o Céu da Misericérdia com alguns litros de daime
por més, também se localiza numa regido de mata, numa estrada do bairro de Séo
Conrado, podendo assim cultivar uma boa quantidade de mariri e chacrona para sua
quase autossuficiéncia®.

Nos quatro anos de existéncia do ponto, eles costumam fazer um trabalho
regular por més e alguns trabalhos de cura, ndo muitos porque segundo Tiago “sdo
trabalhos muito fortes”, porque realizado em ‘“uma area muito sinistra né cara,
carregada”, onde ja aconteceu de acharem pessoas assassinadas na porta da igreja, entdo
€ necessario estar preparado.

O sentido da cura é algo bastante relevante em sua fala a respeito de sua
produgdo artistica. Tiago afirma que “ela ndo ¢ simplesmente uma arte assim, ela tem

uma energia, uma forga, por tras assim sabe”. Em outro trecho conta que

“em cada lugar a cor funciona como uma coisa assim, € nesses
lugares, por exemplo, o gueto, a favela, € um lugar muito preto e
branco, muito cinza, monocromatico assim, porque € muita violéncia,
muita parada pra tirar, desvirtuar das coisas boas. [...] As cores, 0

4 Segundo o site da igreja (http://www.ceudomar.org/site/ acessado em 30/03/2015) existem doacdes de
outros Céus, além da colheita realizada pelos proprios daimistas, obedecendo, contudo, as regras do feitio
com relacdo as tarefas exclusivas de género.
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graffiti vem nesse sentido acredito, a gente que trabalha com um
graffiti visionario, que traz uma espiritualidade por tras, isso é muito
importante.” (Tiago Tosh, entrevista em julho de 2015)

Em seguida comenta sobre um episddio que o marcou

Esses dias fui pintar no Jacaré, uma comunidade em que as pessoas
usam muito crack, é uma cracolandia aqui do Rio de Janeiro e eu
penso sempre nisso, de que vocé vai pintar, vocé ta levando mais do
que simplesmente uma arte, vocé t& levando uma informacéo ali que
as vezes pra pessoa pode salvar a vida dela sabe assim. Ela pode ta
vendo uma coisa que ela nunca viu ao vivo de repente, € nesse mesmo
dia que eu fui pintar chegou um cara simplesmente e comegou a fazer
a comida dele do lado de mim assim sabe, pegou a panela de pressao
dele, o cara era trabalhador, parece que tava num perrengue em casa,
ndo tinha gas, tinha que fazer a comida dele na rua, mas que néo usava
droga ndo sei que e comegou a conversar comigo, e naquela conversa
0 cara disse que se descobriu ali na minha pintura, que ficou
impressionado, nunca tinha visto um cara fazer uma pintura assim ao
vivo té ligado, com a rapidez e porque o graffiti € uma coisa mégica,
vocé ndo toca na parede e 0 negdcio sai. [...] Entdo eu acredito nessa
coisa da cura através das cores mesmo também assim, por mais que as
Vezes eu nem pense nNisso, issoO € uma coisa que ja ta automatica.
Porque eu sempre pinto nessa funcdo, faco uma oragdo quando vou
pintar, sempre procuro ta ligado com alguma coisa, tomo um rapé ou
sei 14, qualquer outra coisa que me guie, que me conecte com a minha
pintura realmente. Eu acredito muito nessa coisa de t& na rua, da cor
ter essa fungdo da cura, por mais que seja involuntario [...] Entdo eu
acho importante, claro que hoje em dia vocé tem que pintar, vocé tem
gue ganhar dinheiro, tem que pintar em lugares que as pessoas vao dar
valor a sua arte, mas eu acho que também vocé ndo pode deixar de
pintar onde aquilo ali pode ter uma certa transformacéo de outra forma
sabe assim. Acho até que essa é a funcdo ideal, principal do graffiti,
gue é informar assim [..] graffiti é uma arte comunicativa,
comunicacdo visual neé, ele comunica atraves do desenho,
visualmente. Vocé ndo precisa falar nada, ndo precisa escrever nada,
ndo precisa dizer nada. Ele fala por si prdprio assim, a pintura.

A arte como veiculo de transformacédo da cidade e de seus habitantes sobrepde-
se, assim, a qualquer funcdo mercadologica e adquire um sentido de agéncia,
comunicacgdo, informacdo, mediacdo de relagfes sociais, assim como o proprio ritual a
qual se vincula espiritualmente. Estar conectado com as forcas que Ihe d&o suporte
pessoal, proporciona ao seu trabalho artistico um poder semelhante ao que incide sobre
ele, tanto em sua participagdo no universo daimista, como também no afro-brasileiro.
Nesse sentido, € importante enxergar seus personagens e simbolos como seres viventes
e agentes, capazes de estabelecer interagdes com os transeuntes e moradores dos bairros
em que ele pinta, sobretudo na zona norte do Rio de Janeiro, mas também em Recife,

Brasilia, La Plata, entre outras.
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Possuindo o efeito de “reorganizar o mundo” (GOODMAN, 1978 apud
OVERING, 1984, p. 83), a arte de Tiago deve ser entendida através da metafisica e da
epistemologia, posto que confere nova existéncia aos muros e possibilita, dessa forma, o

entendimento desse e de outros mundos a partir das cores magicas do spray.
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CAPITULO 4 - BOCCARA E O MAR DE SIGNIFICADOS

Figura 66 - “Portal lunar” ou “Travessia do Portal Lunar durante a chamada das Aguas”, Oleo sobre tela,
70x100 cm, 1987.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015

Ernesto Giovanni Boccara é um professor universitario nascido no Cairo, Egito,
em 1948. Filho de pai italiano e mée francesa, imigrou para o Brasil em 1957 e se
naturalizou brasileiro. Sua formacdo académica em artes plasticas se iniciou na
Associacdo Paulista de Belas Artes, na década de 1960, prosseguiu com cursos de
especializacdo em desenho de animacdo, graduacdo em Arquitetura e Urbanismo pela
FAU (USP) na década de 1970, mestrado, doutorado e culminou com a sua trajetoria de
docéncia e pesquisa, a partir de 1995, em diversas universidades do estado de S&o
Paulo.

Livre Docente do Instituto de Artes da Unicamp no Departamento de Artes
Plasticas, leciona em disciplinas de pintura e desenho, enquanto desenvolve
paralelamente seu trabalho como pintor e desenhista, tendo realizado diversas
exposicOes coletivas e individuais no Brasil e exterior, bem como seu trabalho vem
integrando acervos permanentes na Pinacoteca de S&do Bernardo do Campo, no MAM-
SP e em coleces particulares no Brasil e em outros paises. Em seu Curriculo Lattes, ele
define sua pintura como visionaria dentro do Realismo Magico. Em sua fala, a palavra

“visionario” ¢ recorrente, bem como em sua produgao literaria.
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Boccara se distingue dos demais interlocutores em varios aspectos: com quase
setenta anos e um percurso académico de sucesso, ele é além do mais velho, o Unico que
tem formacdo académica em artes plasticas. Esse fato determina seu traco, o destino de
suas obras e, talvez, principalmente, a outra narrativa que construiu em alianga com seus
quadros: seu livro Os Ciclonautas: Jogro e os doze Kriakos. O artista conta que a
iniciativa de escrever o romance de ficcdo nasceu por sugestdo de um dos membros de
sua banca de livre-docéncia.

O conjunto de quadros, livro e quadrinhos (algumas HQs da década de 1980)
serve como um mapa dos lugares que Boccara visitou em suas viagens conduzidas pela
“hoasca”, o nome dado pela UDV (Unido do Vegetal) ao cha ayahuasca, esta que ele
frequentou durante cinco anos, de 1978 a 1983. Em um periodo em que sofria de
depressdo e que segundo seu depoimento, estava desesperado, fumando sem ser
fumante, desafiando o mar com perguntas para o infinito, foi convidado por um colega
de departamento da faculdade onde lecionava na época a conhecer o Nucleo Samauma,
a primeira UDV fora da regido norte do pais.

Ele afirma ter chegado a ser do Corpo Instrutivo, primeiro grau da ascensdo no
qual a pessoa, apds se tornar sbcia, passa a receber os ensinamentos reservados,
transmitidos oralmente (GREGANICH, 2010), mas salienta que h& algum tempo néo
tem vontade de tomar o cha, pois as organizagdes religiosas ndo Ihe agradam muito, e
que quando o faz, acaba optando por um lugar mais aberto, sem doutrina. Ha em sua
fala algo que aparece em duas outras entrevistas: a ideia de que existe um limite para a
experiéncia com a ayahuasca, um esgotamento dos efeitos benéficos que, no caso dele,
esta contida na afirmacgdo feita em entrevista em abril de 2015, “eu ndo sinto mais
aquilo ndo, acho que aquilo foi um periodo muito forte, mas foi suficiente pra me fazer
recordar.”.

E interessante perceber que Boccara utiliza uma expressdo advinda do léxico
“udevista”, no qual o sentido de “recordac¢do” sugere uma retomada de lembrancas de
outras vidas, caracteristicos de religides reencarnacionistas. Para Gentil e Gentil (2004),
a doutrina tem como base o cristianismo, contudo existem elementos das religides afro-
brasileiras e tradi¢fes indigenas, bem como uma aproximagdo com o espiritismo,
justamente por conta da crencga na reencarnacao. O que a difere, no entanto, da doutrina
daimista (linha ICEFLU) é a n&o realizagdo de trabalhos com espiritos desencarnados,

ou seja, a incorporacdo medidnica.
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Apesar de Mestre Gabriel, seu fundador, ter tido contato estreito com terreiros,
ele optou por ndo incluir essa pratica dentro da UDV, entretanto é possivel observar
uma semelhanca entre os pontos de umbanda e as “chamadas” da UDV (GREGANICH,
2010). Com relagdo a essas ‘“chamadas”, elas consistem em cantos devocionais
realizados a capela que, assim como no Santo Daime, sdo meios de transmissdo dos
ensinamentos espirituais. A diferenca é que na UDV, os ensinamentos mais profundos
sdo passados secretamente, via oral, enquanto que no Santo Daime, tudo €é transmitido
pela via musical, através dos hinos.

Assim como no surgimento da doutrina do Alto Santo, e por consequéncia, na
linha ICEFLU e na Barquinha, os fluxos migratérios decorrentes dos ciclos econdmicos
brasileiros sdo fundamentais no contexto de formacdo da Unido do Vegetal, religido
ayahuasqueira mais recente historicamente. Apds a perda de importancia da borracha
amazonica frente a producdo da Malésia, e a decorrente queda de populacdo na area, um
novo contingente humano chega a Amazonia, a partir de 1940, momento em que a
importancia da borracha é recuperada, devido as demandas da Segunda Guerra Mundial.

O governo brasileiro organizou uma intensa estrutura extrativista, cuja mao de
obra era composta principalmente por nordestinos. Dentre eles, José Gabriel da Costa,
um baiano, que foi para Ronddnia, tomou contato com a ayahuasca através de outros
seringueiros e passou a bebé-la com sua familia regularmente. Em 1961, fundou a
UDV, que se espalhou por grandes cidades do pais e que possui, talvez pela mais de
centena de unidades registradas, uma hierarquia administrativa bastante complexa.
Atualmente, existem quinze mil membros oficiais, nucleos em seis estados dos Estados
Unidos, em Madri, na Espanha, além de nucleos incipientes na Italia, Portugal,
Inglaterra e Alemanha (LABATE, ROSE e SANTOS, 2008). Sua matriz permaneceu
até 1982, na capital de Rondénia, Porto Velho, mas foi transferida para Brasilia — DF,
localizando-se ai o0 atual Centro Administrativo.

Como jé foi dito no primeiro capitulo, a experiéncia de beber o cha é individual,
intima, portanto ha a possibilidade de interpretacdes individuais se igualarem ou até
mesmo suplantarem a dimensao religiosa, coletiva e institucional. Porém, em defesa dos
valores doutrindrios, o discurso da igreja é sempre o de que, caso ndo haja obediéncia
aos superiores, a pessoa jamais ascendera aos graus mais elevados e por isso ndo tera
acesso aos segredos do divino. Nesse sentido, € interessante perceber os varios graus

hierarquicamente bem definidos que a UDV apresenta.
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Outra questdo interessante é a que diz respeito a cosmologia. Enquanto nas
linhas do Santo Daime, prevalecem entidades cristds como dadivosas do chd aos
fundadores, na UDV surgem inumeras figuras diferentes. A primeira delas é o Rei Inca,
que segundo Andrade (1995), teria reencarnado em Mestre Gabriel, e que antes dele,
teria sido Caiano, vassalo de Rei Salomé&o. Este teria encontrado a chacrona e o mariri,
como sendo Hoasca e Tiuaco, os quais ele uniu e fez um chéa que bebeu e deu a Caiano,
que assim recebeu todos os mistérios da Hoasca (ayahuasca). Caiano encarnou
novamente como lagora, no Peru, distribuiu o vegetal aos indios e contou a eles a
historia do Rei Inca. Assim, inclusive, teria se desenvolvido o conhecido Império Inca.
Todos os personagens dessa narrativa mitica sdo exclusividade da UDV, aparecendo
apenas uma mencdo ao Rei Salomdo na insignia de Salomao (estrela de seis pontas),
parte integrante da farda dos daimistas.

Atualmente declarando-se agnéstico, Boccara combina referéncias a doutrina da
UDV, ao espiritismo, ciéncia e seus conhecimentos académicos para construir
personagens, arquiteturas, cenas, narrativas e interpretagdes, as quais nasceram em suas
pinturas, ap0s 0 primeiro contato com a ayahuasca, e que em 2013 migraram para seu
livro, compondo assim um mundo Unico e complexo. Foram também matéria-prima de
suas criacGes imagéticas e literarias, depoimentos de amigos e companheiros da época
de UDV, além de arquétipos jungianos, e personalidades da historia da ciéncia como,
Darwin e Descartes (que no livro aparecem com os nomes de “Dharwyn” e
“Karthesius”).

Boccara conta que antes de conhecer o chd, s6 fazia desenhos pretos sobre
superficies brancas e que, apesar de serem bem construidos, traziam algo misterioso e
desagradavel e que em meio a sua primeira experiéncia na UDV, houve uma mudanca

que o fez assumir as cores em suas obras:

“Passou os quarenta minutos que eles ddo né, a forca veio com tudo.
Nossa, minha cabeca ndo conseguia ficar em pé, eu batia assim a
cabega na mesa, ai entrei num tanel, de cores, arcos, tava com muito
medo, eu comecei a gritar, s6 que ndo saia minha voz. Eu olhava pro
Spencer, ele ndo tava nem 14, a mulher dele tava com os olhos brancos
pra trés. Eu gritava, juro, eu perdi a voz, foi a coisa mais louca que
aconteceu comigo, ndo sabia o que fazer, ndo sabia como sair daquilo
e fiquei naquela historia. Dai abriu aqueles cristais todos, de repente
veio uma méo por tras que ndo era de ninguém, apertou assim minha
cabeca contra a mesa, eu olhei pra esquerda, olhei pra direita, e vi
duas asas pretas em mim, ¢ ai fez “iaquiti iaquiti”, arrancou as asas ¢
falou “finalmente vocé€ chegou aqui”. Quando ele falou isso, sabe o
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que aconteceu? Passou um video, eu comprando o cachimbo, eu indo
na pedra, fazendo aquele ritual, vociferando loucamente, dizendo
assim do tipo, eu chegando em Campinas, a LUcia abrindo a porta, me
convidando, tipo assim “vocé pediu, vocé€ ta aqui porque vocé pediu”.
Pode ser que seja uma inven¢do minha isso que eu to falando, mas que
eu vi isso eu vi.” (Boccara, entrevista em abril de 2015).

E prossegue:

Aquela hora que arrancou as asas, até aquele pedago eu so pintava
preto, preto e branco, ndo existia cor. A partir dali parei de pintar preto
e branco e passei a... porque quando eu pintava preto e branco eu fazia
umas figuras muito perfeitas, muito bonitas, mas muito terriveis. Ai eu
mudei, fiz o primeiro quadro, que ¢ “O nascimento da Rosa
Verdadeira” (Boccara, entrevista em abril de 2015).

Figura 67 e 68 — desenho feito a caneta esferografica em 1972 e quadro “O nascimento da Rosa
Verdadeira”, dleo sobre tela, 40x50 cm, 1981.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015

Nessa fala € possivel perceber, primeiramente, a passagem da primeira fase do
estagio ndo ordinario de consciéncia para a segunda fase, ou seja, da visualizacdo de
padrdes espiralados e coloridos, 0 que Mikosz (2009) chama de vértices, para a

participacdo em uma situacdo mais real, com personagens, dialogos, uma vivéncia em

151



www.neip.info

outro estado de consciéncia. E importante ressaltar que o carater reflexivo acerca dos
acontecimentos passados, o “video” que ele diz que passou, reiteram o fato de que nao
se tratam de alucinagdes e sim de uma experiéncia em que a consciéncia habita outro
plano e funciona de outras formas.

Além disso, pode-se observar a transformacao de seu mundo preto e branco para
um mundo onde existem cores, ndo somente como elementos de seus quadros, mas,
sobretudo, como uma nova forma de ver o mundo e pinta-lo. De algo bem feito, porém
“terrivel”, para algo tdo bem feito quanto, mas que agora adquiria um sentido espiritual
forte.

A rosa que nasceu em sua tela representou sua adesdo ao mundo do vegetal,
através da UDV. Segundo Greganich (2010), dentro da simbologia nativa da religido, a
rosa simboliza a ayahuasca, pois o cipd, quando cortado, possui no seu interior o
desenho de uma flor. Haveria que se colher o “néctar”, a alma divina, dessa rosa para
atingir a cura ou a transformacéo, livrando-se dos espinhos por meio da “peia” (ver
pagina 48). Mais adiante na mesma entrevista, Boccara chama a atencdo para alguns

elementos da obra:

Se vocé olhar o quadro direito ele tem as pétalas, tem uma figura
feminina que deve ser a hoasca, embaixo tem uma corola e os cipos, e
ele t4 voando assim, tem o sol, é lindo. Nossa, todo mundo que vé
gosta. E a partir dali, nunca mais eu pintei aquelas figuras perdidas, fiz
toda essa série que vocé ta vendo ai...

Ao afirmar que a figura feminina “deve ser a hoasca”, o artista traz uma ideia de
que isso existe antes da pintura e que apenas surge sem que ele saiba de fato o que é. E
como se ele pintasse, trouxesse esse elemento a vida, a tela, e somente depois pensasse
0 que ele é. 1sso nos remete aos passarinhos de Boleta, 0s quais ele afirma existirem em
algum lugar, e que ele apenas os pintaria. Como aponta Gell (1998), os objetos
manufaturados pelo artista sdo indices destes, mas sua existéncia nao deve ser
determinada apenas pelo artista, porque as vezes eles sdo pensados como tendo origem
divina ou misteriosa.

Boccara frequentemente atribui a existéncia de seus personagens e arquiteturas
como anterior ao seu proprio “descobrimento” através da tinta, indicando que para ele
os templos, jardins, escadarias, rainhas, reis e demais figuras tém uma vida nesse outro
mundo e que ele, tendo sido capaz de acessa-lo, regressa ao estado de consciéncia que

Ihe permite concentrar seus saberes artisticos e registra o testemunho desse contato.
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Merleau-Ponty (2004, p.21), retomando o pintor surrealista Ernst, afirma que “o papel
do pintor ¢ cercar e projetar o que dentro dele se v&€”. Em que medida todo esse mundo
de arquiteturas fantésticas e seres magicos ndo € o que o artista enxerga dentro de si
mesmo, uma vez que € a partir de seu mundo interno que ele acessa toda a construcao
imaginaria viabilizada pela ayahuasca?

Prosseguindo na andlise do quadro, a presenca do cipd faz referéncia direta ao
cip6 mariri (Banisteriopsis caapi) e o resto da composicao vegetal e solar d& o tom de
despertar, nascer, florescer. Com relagdo as “figuras perdidas” que ele cita, ¢ possivel
estabelecer uma relacdo com o proprio estado psiquico do artista antes da experiéncia
no Nuicleo Samauma, quando se sentia depressivo, cheio de duvidas e nenhuma
resposta, e como ficou depois, quando encontrou um apoio espiritual e pode
desenvolver seus trabalhos e sua vida de forma satisfatéria. O tema da mudanca, da
eficacia na transformacdo de vida, a tomada de decises e 0 autoconhecimento sdo
frequentemente relatados por individuos que fazem uso da ayahuasca de forma continua
(MABIT, 2004, SOIBELMAN 2008), o que auxilia a confirmacdo do carater ndo
alucinatdrio da experiéncia.

A recordacdo a que Boccara se refere na entrevista e durante todo seu livro, o
qual tem por personagens principais, doze “recordados”, representou para ele essa
transformacéo, algo como um resgate de saberes que o trabalho espiritual com o ché lhe
proporcionou de forma irreversivel. Ele conta que o termo é usado na Unido do Vegetal
para aludir a uma relagdo com o conhecimento diferente da calcada pela “logica do
estado de vigilia”, e numa rapida pesquisa no site da UDV ¢ possivel encontrar uma
referéncia ao Conselho da Recordacdo dos Ensinos do Mestre Gabriel (CREMG), este
que zela pela uniformidade da “Doutrina e Ensinos do Mestre Gabriel” e assegura a
“continuidade dos ensinos transmitidos oralmente nas sessdes da Unidio do Vegetal”®.
Apesar do sentido de recordacdo tender igualmente a uma acepcao de preservacgdo, é
pertinente pensar sobre a importéncia da palavra recordacdo, dentro desse sistema
religioso, bem como inferir que o conselho tenha esse nome por abrigar individuos
recordados, que preservam o legado do mestre recordado, ou seja, de uma primeira

recordag@o que motiva outras.

6 Na pagina oficial da UDV, http://www.udv.org.br, acessada em 05/12/2015 é possivel encontrar um
item chamado “Recordagéo e orientagdo”, o qual traz as informagoes relativas ao Conselho. A perspectiva
da orientagdo vinculada a recordagdo sugere que haja uma forte relagdo entre o acesso a recordagdo de
outras vidas e os ensinamentos propostos nesta.
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A voz de Boccara também ecoa outras quando fala sobre a experiéncia de tomar
a ayahuasca, comparando-a com a morte (COUTINHO, 2013) evidenciando a ideia de
que durante o transe, outros planos de consciéncia funcionam como lugares a serem

visitados:

Eu acho que a hoasca é uma experiéncia de morte em vida, por isso
gue os indios chamam, em quéchua quer dizer vinho dos mortos. Eu
acho que a gente morre, teve varias vezes que eu achava que eu ia
morrer. A temperatura baixava tanto, tanto, comecava a tremer, eu me
via morrendo. Mas ndo morria. Mas acho que duas coisas acontecem:
a gente tem um surto, um surto controlado, por isso ndo se deve dar
para pessoas que tomam remédio. Que nem aquele cara que matou o
Glauco*. Porque a gente tem um pequeno surto dentro do controle, é
um surto que te tira do estado de vigilia, careta, normal, que estamos
aqui conversando vocé e eu e tal. A gente é levado pra outro lugar,
esse outro plano, que tem outras regras (Boccara, entrevista em abril
de 2015).

Em outro momento da mesma entrevista ele diz: “Teve lugares que eu vi como
se eu tivesse dentro, tem pinturas que sdo registros documentais. Eu estive 1. Tem uma
escada helicoidal, eu estive 1a”. Afirma também que quando foi a esses locais, quando
“teve a imagem”, ficava mais facil de pintar, o que sugere um trabalho de rememoracao
da experiéncia como um dos métodos de sua criacdo. No entanto, a rememoracao de um
estado ndo ordinario de consciéncia, de uma “mira¢do”, de um momento em que se
“tem uma imagem” dentro de voce, se participa dela, ¢ um processo um tanto mais
complexo, pois envolve dois estados de consciéncia distintos.

Em relacdo a escada citada, e que aparece na maioria de seus quadros, segundo
Mikosz (2009), na cosmologia cristd, a escada exerce a funcdo simbolica de ligacao
entre 0 céu e a terra, entre 0 homem e Deus. Ela também aparece em outras alegorias
biblicas, como a da “escada das virtudes de sete niveis, a da escada dos martires ou
ainda a dos ascetas, cujo primeiro nivel representa o dragdo do pecado, que € necessario

vencer para ascender ao grau espiritual superior” (MIKOSZ, 2009, p. 209).

47 Boccara se refere ao cartunista Glauco, morto em 2010, por um frequentador da Igreja Céu de Maria,
da qual era fundador.
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Figura 69, 70 e 71 — “Ascensdo karmica dos irm4os na escalada da consciéncia em dirego a luz”, Oleo
sobre tela, 80x160 cm, 1982, sem titulo, 6leo sobre tela, 40x40cm e sem titulo, 6leo sobre tela,
80x160cm, 1988.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015

Em outros sistemas simbolicos, a escada esta presente: na “escada mistica” do
rito escocés da franco-maconaria e no culto de Mitra, deus do sol presente na mitologia
hindu, persa e posteriormente romana no periodo helenistico, h4 o simbolo da escada de
sete niveis que representavam os sete planetas conhecidos (ULANSEY, 1989). H4 um
quadro de Boccara que faz referéncia ao culto de Mitra (figura 72) e em seu livro, a
narrativa que representa esse quadro, faz referéncia a um grande sol como deidade
suprema. Da mesma forma, o transe xamanico, a viagem empreendida pelo xama ao
mundo dos espiritos, pode ser simbolizada como uma escada por onde se pode subir ou
descer. Boccara também manifestou, tanto em entrevista quanto na legenda de um dos
quadros no Facebook, acreditar que a consciéncia se eleva através de degraus, “cujo
primeiro € chamado paciéncia, 0 segundo é chamado consciéncia e o terceiro é chamado
sapiéncia”.

Vale observar que o titulo de um dos quadros acima, “Ascensdo Karmica dos
irmdos na Escalada da Consciéncia em diregdo a Luz” e a descricdo da obra no
Facebook atestam que a escada esta presente em seu universo simbolico com
caracteristicas espirituais, uma amalgama da mistica hindu, kardecista e esoterismo new
age:

Todos, um por um, subindo degrau por degrau, somente quando o de

cima vagava, ou seja, na escada da consciéncia ndo existem duas
pessoas com 0 mesmo grau de consciéncia e s6 ha movimento
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conjunto, ou seja, a evolucdo € coletiva. Enquanto eu pintava uma voz
falava no meu ouvido: quando a consciéncia humana atingir sua
plenitude reinard soberana no universo (Boccara em sua pagina no
Facebook acessada em 29/05/2015)

Vé-se, a partir dessas consideracfes, que a simbologia da escada, € usada por
Boccara para narrar sua experiéncia de transe xamanico, de acesso ao mundo dos

espiritos.

Figura 72 — “A chegada de mitra durante o ato de devogdo ao rei inca no templo do Tianhuaco”, Oleo
sobre tela, 40x50 cm 1988.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015

E necessario lembrar também, que Boccara cursou Arquitetura e fez mestrado e
doutorado em Estruturas Ambientais, além dos cursos de pintura, pois isso nos leva a
compreender os alicerces de seu processo criativo, ou seja, visualizar o entrecruzamento
de saberes adquiridos tanto na academia quanto na vivéncia religiosa com a ayahuasca.
A inspiracdo proveniente dos conteldos simbolicos de variadas correntes do
pensamento religioso é viabilizada visualmente pela técnica apreendida em diferentes
areas do conhecimento, possibilitando a criagdo de obras cuja forca simbolica oferece
ao publico uma experiéncia estética de grande impacto.

A discussdo que visa determinar a quantidade de inspiracéo e técnica contidas
em seu trabalho ndo é simples de ser realizada, e creio, tampouco o objetivo central da
pesquisa. Importa ser capaz de perceber que o grau de complexidade de seus tracos
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determina o alcance de concretizagé@o de suas inspiracdes, 0 que o diferencia dos outros
artistas. Nao obstante, nenhum deles habita ou deseja habitar o circuito artistico mais
ortodoxo, tributario da critica ou da histéria da arte, entdo ndo interessa a pesquisa
qualquer tipo de comparacdo ou hierarquizacdo, muito menos de inferir que a técnica
seja preponderante, uma vez que o foco recai sobre a traducéo pictorica dos conteddos
visuais experimentados pelos artistas.

Ainda em relacéo as possiveis influéncias nas “mira¢fes” de Boccara, ele conta
que os adeptos mais antigos da UDV diziam que a “miracdo” que ele narrava era apenas
para atrai-lo, que a hoasca fazia isso para chama-lo, por ele ser pintor, mas que iria
chegar um dia em que ele ndo veria mais nada.

Isso levanta questdes interessantes, pois em muitos discursos a “miragao” parece
ser um fendmeno positivo e até bastante valorizado pelos ayahuasqueiros, na medida em
que podem revelar coisas importantes para a vida individual e do grupo, bem como
significarem uma espécie de honra ao seu portador. Exemplos relevantes sdo as dos
proprios fundadores, como a de Mestre Irineu e a “miracdo” da lua/Nossa Senhora da
Conceicao se aproximando, a qual virou tema de seu primeiro hino (MCRAE, 1992) e a
de Mestre Daniel como anjos e os livros azuis que o fez fundar sua prépria doutrina
cristd, voltada para a caridade®®. No entanto, na fala exposta por Boccara, o status dessas
“mira¢des” parecem ter outro valor, sendo entendidas como meras distragcdes e
instrumentos ilusorios voltados apenas para a imagem como um atrativo.

A despeito dessa possivel depreciacdo da “miracdo”, o artista conta que nunca
parou de mirar. As imagens gque acessou durante seus transes com o vegetal serviram
tanto para construir seus quadros no periodo em que foi adepto da UDV (de 1978 a
1983), quanto para colorir os anteriores (de 1972 a 1978) e realizar os futuros (de 1984

até hoje), como ele explica no trecho a seguir:

Esse quadro aqui, por exemplo, do dembdnio, parece, eu ja tava
bebendo quando eu pintei, mas eu fiz o desenho dele sem hoasca,
depois eu fiz o0 quadro dele com a pintura. Esses quadros que eu fiz de
72 por ali, ndo foram de 1a que eu tirei, mas eu os transformei em
cores. Os outros sdo pinturas que eu estive la e 0s outros sdo coisas
gue véo surgindo, que nem esse do Jogro. Ele foi surgindo, eu vou
desenhando, assim, tipo uma inquietude que fica ali te perturbando, eu
tenho que fazer isso, tenho que fazer isso. Eu acho que é o que o

48 Descrita no site oficial www.abarquinha.org.br acessada em 09/12/2015.
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Timothy Leary chama de flashback®, vocé bebe uma substancia
psicoativa durante muitos anos e ai volta, € uma coisa que eu vi, estive
ali, mas é diferente daquela que eu fui (Boccara, entrevista em abril de
2015).

De 1972 para 1982: a transformacéao

Figura 73 — “O grande homem e os quatro cantos do mundo”, Oleo sobre tela, 40x50 cm, desenhado em
1972 e pintado em cores em 1982.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015

Vemos que esta tela representa a transformacdo de Boccara, de um mundo
monocromatico para um mundo de cores. A necessidade de refazer o desenho preto e
conferir pigmentos coloridos atesta que a mudanga foi profunda e precisava ser
manifestada.

A transformacdo de sua pratica artistica através da coloracdo de seus quadros
sugere, como aponta Gell (1998), que a arte deve ser encarada como um sistema de

acdo, destinado a mudar o mundo, e ndao somente um ato de codifica-lo

49 Boccara se refere ao livro “Flashbacks: Surfando no caos”, de Timothy Leary, o “papa psicodélico”
dos anos 60 e 70. Ativo defensor do LSD, Leary aborda nesse livro suas experiéncias com substancias
psicoativas e os retornos involuntarios as sensagdes por elas provocadas nos momentos de sobriedade.
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simbolicamente®, ou seja, que ao inserir as cores em sua pratica pictorica, Boccara ndo
somente registra mais adequadamente as transformacdes decorrentes de sua adeséo ao
sistema simbdlico da UDV, através da ayahuasca e dos demais elementos constituintes
da doutrina, mas que de fato passa a habitar outros mundos (ainda que em flashback),
transmutando o preto em colorido, e, sobretudo, criando personagens e situacfes para
esse mundo.

O caso entdo € de compreender que fazer e refazer mundos nédo € algo trivial,
pois em sua multiplicidade, as diferentes versdes de mundo participam dos processos
pelos quais ndés “conhecemos, percebemos, compreendemos e, portanto,
experimentamos 0 mundo” (GOODMAN, 1978 apud OVERING, 1994, p. 89). Isso
auxilia o entendimento do papel de mediacdo dos objetos de arte dentro dos processos
sociais (GELL, 1998), uma vez que permeiam as rela¢fes do artista consigo mesmo,
com um sistema de crencgas, com 0s outros agentes inseridos nela e com sua propria
carreira artistica e académica, de forma a refazé-los e ressignifica-los.

Nesse sentido, é pertinente observar que sua narrativa literaria, o livro Os
Ciclonautas: Jogro e os doze Kriakos (BOCCARA, 2013), ¢ mais uma operacdo de
reatribuicdo de sentido, além da coloracdo de quadros pré-78, pois a ficcdo criada a
partir de suas telas adiciona nomes, historias e agdes a tinta, conferindo a elas outros
significados. “O grande homem e os quatro cantos do mundo” também esta presente em
seu livro e segundo ele, derivou de uma designacdo jungiana. Vé-se, assim, que o artista
realiza sucessivas operacdes de significacdo de suas criacdes ao longo do tempo,

mesclando referéncias diversas.

0 <1 view art as a system of action, intended to change the world rather than encode symbolic
propositions about it” (p. 6)
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1978 — 1983: mundos de luz

Figura 74 e 75 — “Devaneio sul americano”, Oleo sobre tela, 100 x100cm, 1981 e “O jardim encantado de
Simon Bolivar”, 6leo sobre tela, 100x100cm, 1981.

Fonte: pdgina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015
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Figura 76 e 77 — “A homenagem do Menestrel ao seu Pai Solar”, 6leo sobre tela, 100x100cm, 1983 e
“Festa da corte do Rei Sabio”, éleo sobre tela, 100x100cm, 1983.

o W’"

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015
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Durante seu pertencimento a UDV, Boccara pintou quadros de estilos diferentes,
compostos por elementos variados, mas que apresentam algumas semelhancas, como a
presenca de uma luminosidade prevalente, seres voadores e ambiente espiralado de
folhagens, e/ou aguas correntes, de uma fluidez intensa, com tendéncia ao traco vertical,
um mundo magico de muita cor.

E possivel perceber, assim como na maioria de seus quadros posteriores, a
presenca do tema vegetal, no ambiente, mas também em personagens, criaturas que
lembram mandragoras (plantas animadas). As figuras fitoantropomorficas sdo tanto
representacfes das sensacdes animistas relativas a natureza, caracteristicas das
experiéncias com entedgenos, quanto referéncias diretas as “plantas de poder”,
especialmente aos componentes da ayahuasca, folhas e cipds, vistos como seres
femininos e masculinos respectivamente, cujo estatuto de relagdes com os humanos é
marcado pela transmissdo de conhecimentos, poderes e revelagdes, pela UDV e demais
religides ayahusqueiras, que sao fitolatricas. A luminosidade e os seres alados somam
na composi¢cdo onirica, provavelmente vista por ele em suas visitas aos antipodas da
consciéncia.

Em um dos desenhos que fiz ap6s o ritual do Uni na Casa Aho, em agosto de

2015, também aparecem duas figuras fitoantropomorficas:

Figura 78 — “Olhos floridos™, técnica mista, 42,0x29,7cm, 2015.

S

AT

Fonte: diério grafico
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Segundo anotacfes do meu diario de campo, apds a ingestdo da ayahuasca,
permanecemos alguns minutos sentados e apds pouco tempo fomos chamados entéo a
ficarmos de pé para o “mariri”, que consiste em fazer uma roda, dancar e cantar as
musicas yawanawa. Entdo “comecei a ter um inicio de “miracdo” e por conta de estar de
frente para o Costa e ele estar de cocar, quando fechava os olhos, passei a ver as pessoas
como se fossem corpos humanos, mas que no lugar da cabega eram grandes flores™.

Depois de terminada essa etapa, nos sentamos € eu “comecei a sentir alguns
efeitos fisicos, acompanhados de algumas “mirac¢des” de olhos e filamentos coloridos se
enrolando em espirais”. Em seguida as plantas do quadro anterior apareceram “como se
nascendo no meu corpo e no corpo de outras pessoas, num movimento de florescimento
continuo e eu senti uma sensa¢do muito boa, um siléncio, como se estivesse na

floresta™.

1984 até hoje:

Figura 79 — “A transmissdo do esoterismo matematico pitagorico platénico de Salomon Reinach ao
Mestre de Samos”, 6leo sobre tela, 20x30 cm, 1987.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015
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Figura 80 e 81 - “O portal dourado e o Batismo dos perispiritos” ou "A resplandescéncia das emanagdes
espiraladas dos perispiritos no vale de Tibesti Hoggari” 6leo sobre tela, 100 X120cm, 1990 ¢ “A
quintesséncia de Dharma no Vale de Amanauasi”, 6leo sobre tela, 100 X100cm, 1987.

Fonte: fotos por Gabrielle Dal Molin/ abril de 2015.
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Figura 82 e 83 — pinturas com seres fitoantropomorficos, 6leo sobre tela, 40x50cm.
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Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015
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Em seu trabalho de rememoracdo voluntaria e involuntéria, através dos
flashbacks, percebe-se uma predominéncia do tema vegetal, florestas encantadas e seres
fitoantropomorficos, mas também constru¢des mistas, arquiteturas humanas e vegetais

a0 mesmo tempo.

Figura 84 - "Encontro do Rei Salom&o na Presenca do Rei Inca, do Marechal de Campo, da Rainha da

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015
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Figura 85 - “A iluminagdo do Rei Salomao”, 6leo sobre tela, 80x100cm, 1997.

Fonte: foto por Gabrielle Dal Molin/ abril de 2015

As duas versdes de um mesmo quadro (figuras 84 e 85), sdo as mais
significativas da obra de Boccara, do ponto de vista da visualizagdo da cosmologia
udevista, pois trazem personagens principais do mito fundacional da religido, a
“Historia da Hoasca” contada pelo Mestre Gabriel: o Rei Salomédo (ao centro na
escada), o Rei Inca (abaixo a esquerda) e o Marechal do Campo (abaixo a direita).
Segundo Andrade (1995), Gabriel contava que antes do diluvio existia um rei,
conhecido como rei Inca, que tinha uma conselheira chamada Hoasca, uma mulher
misteriosa que tinha poderes de adivinhagdo. ApGs sua morte, o rei encontrou em sua
sepultura uma arvore que nao conhecia e lhe deu 0 nome de Hoasca. Nesse reino, nasce
um menino chamado Tiuaco, que ao crescer vira marechal de confianca do rei. Quando
o0s dois estavam visitando a sepultura de Hoasca, o rei sugeriu a Tiuaco que tomasse um
cha com as folhas da arvore desconhecida, para que assim eles conseguissem entrar em
contato com a Hoasca novamente. Tiuaco bebeu o cha e morreu, entdo o rei cavou uma
sepultura ao lado da sepultura de Hoasca. Passados alguns dias, o rei encontrou nascido
na sepultura um pé de cipd que ele ndo conhecia e denominou de Tiuaco.
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Hoasca seria a chacrona e Tiuaco, o mariri, denominados assim pelo rei
Salomé&o, que ouvindo a histéria foi ao local das sepulturas com seu vassalo Caiano.
Unindo os dois vegetais, Salomdo da o ch&d ao companheiro, que recebe todos 0s
segredos das plantas, mas que apds sua morte, sdo esquecidos, para retornarem somente,
durante o império Inca, através de outra encarnacdo e posteriormente pelo proprio
Mestre Gabriel.

Cruzando os elementos desse mito com a descricdo de Boccara em relacdo aos
quadros, é possivel localizar, além dos personagens ja citados, o anjo Gabriel (no alto, a
esquerda) como sendo o proprio Mestre Gabriel abrindo as cortinas, e a Rainha da Luz
(ao centro embaixo da escada) como sendo a Hoasca, conselheira do Rei Inca. Na
primeira versdo, ela traz nas mdos uma esfera luminosa, simbolizando o poder de
adivinhacdo que possui, € na segunda uma espécie de copo de onde saem raios
luminosos. O Rei Inca, na primeira, carrega um arco-iris e na segunda um cipé e um
ramo de folhas, enquanto que o Marechal, o Rei Salomd e o0 anjo mantém-se
semelhantes, diferenciando apelas pelos trajes.

Segundo a descricao do quadro, encontrada no album do Facebook do artista, na

primeira versao:

0S azuis sao mais intensos e a transparéncia procurada é a dos vitrais.
Sempre tive vontade de pintar vitrais para alcangar aquele resultado
das grandes catedrais medievais. A experiéncia visionaria € muito
préxima dos vitrais o0 que explica como os artistas queriam alcancar a
possibilidade de tornar o visivel o invisivel com maior realismo. Aqui
o clima é de uma encenag&o operistica o rei Salomé&o canta no topo de
uma escadaria cenografica. A rainha da luz danga e atravessa a cena
de um lado ao outro, do Rei Inca ao Marechal de Campo (Boccara,
pagina do Facebook acessada em 29/05/2015).

Ja na segunda, também descrita em sua pagina na rede social, a qual ele afirma
ser “mais barroca”, foi dado um

tratamento operistico a esta tela em que 0s personagens-cantores estao
dentro de um palco onde o Anjo Gabriel abre a cortina vermelha no
topo da boca de pano, no canto esquerdo vemos o Rei Inca oferecendo
plantas de poder ao Rei, a Rainha da Luz no centro atravessa o palco
em danca de oferecimento de uma bebida méagica ao seu marechal de
campo no canto direito. [...] O espirito santo no corpo de um passaro
branco esta acima de um coracdo em oferta ao rei.

[..]

A Arquitetura é teatral. Pilar central com fortes caracteristicas
orgénicas lembrando uma combinacdo barroca. Uma escadaria com
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elaborado corrimdo a esquerda da tela nos conduz ao Rei no topo da
escada que estd em éxtase contemplando uma visdo do Espirito Santo
representado por um passaro e abaixo dele suspenso no ar proximo ao
Rei, um coragdo pulsando em chamas. No canto superior esquerdo
reafirmando o carater cenografico temos o Anjo Gabriel erguendo a
cortina vermelha e pesada da boca de cena revelando-a aos nossos
olhos. No canto inferior direito o Marechal de Campo, segurando uma
imensa espada. No canto inferior direito o Rei Inca homenageando o
Rei trazendo em suas mdos oferendas da selva amaz6nica. No meio
indo da direita para a esquerda a Rainha da Luz segurando um célice
transbordando de pura luz liquida eleva-o em oferenda ao Rei
Salomdo. Ao fundo um ambiente desértico com variados cactus
inventados habitado por um Unicdrnio. (Boccara, pagina do Facebook
acessada em 29/05/2015).

E interessante observar que a histria da UDV contada por esses dois quadros foi
feita somente posteriormente ao rompimento de seu vinculo com a religido. Como ja
citado, ele diz que normalmente as pinturas feitas pds-84 foram produtos de flashbacks,
rememoracOes dos estados alternativos de consciéncia que experimentava durante o uso
da ayahuasca, entretanto, quero sugerir que este possa ter sido, tanto fruto de uma
“miragdo”, quanto uma representacdo conscientemente mais didatica, objetivando
contar a historia de um sistema simbdlico do qual ele tinha sido proximo, mas poder

fazer isso sem controle da instituicéo.

O mar de significados

Em seu livro, Os Ciclonautas: Jogro e os doze Kriakos, Boccara parte de
personagens ciclistas que viajam em suas pinturas, baseando-se numa performance
teatral que dirigiu no comeco dos anos 1990, mas modificando a narrativa. Por também
ser um entusiasta da bicicleta, surgiu a ideia dos ciclistas que fazem parte de ralis,
identificados por ele como sendo a ldgica racional, e que se perdem, entram num

pantano e passam por um processo de recordacdo. Ele conta que:

Tudo que acontece aqui, acontece dentro da minha pintura. Entdo
ciclista é uma metafora que eu to usando para o percurso dentro das
minhas miracOes, dentro das experiéncias visionarias né. Todas as
experiéncias que estdo nesse livro sdo experiéncias que eu tive, e
relatos de pessoas ligadas as experiéncias psicodélicas, do daime, do
vegetal, hoasca, das substancias psicodélicas.
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E continua:

Geralmente o desenho, uma pintura, por exemplo, ela é bidimensional,
com a narrativa literaria eu entro na histéria, eu vivo a experiéncia na
profundidade da terceira dimenséo e do tempo né?

S&o todas ficcBes, narrativas que eu inventei. Mas essa pintura existiu
muito antes da narrativa. No livro, eu entro nesse lugar aqui e
descrevo.

[...]

Olha muita coisa que eu to falando, veio depois da narrativa, muitos
desses quadros ndo tinham histéria, € uma imagem, pode ser que eu
tenha sonhado, pode ser que o Jogro tenha criado. (Boccara, entrevista
em abril de 2015).

Percebe-se nos trechos destacados a passagem da narrativa visual para a
narrativa escrita, como sendo um recurso de aprofundamento da experiéncia criativa, a
qual néo se esgotou em duas dimensdes e precisou de uma terceira para concretizar uma
vivéncia mais real do artista com seus personagens. Na leitura do livro, me deparei
inimeras vezes com descricdes de sensacfes muito semelhantes as que escrevi em meu
diario de campo, ap6s fazer campo ingerindo a ayahuasca, bem como as que ouvi ao
longo dos quase trés anos de contato mais proximo com esse tipo de pratica. Tais
sensacOes precisam se apoiar em figuras de linguagem e recursos linguisticos
sinestésicos e figurativos, os quais indicam a necessidade de mais de uma forma de
descricdo da experiéncia.

Por isso, Boccara se usou de dois meios diferentes para contar suas histérias com
a ayahuasca, de forma a serem vias de mado dupla, se influenciando, reatribuindo
significados, sempre abertos a uma nova construcdo imagético-literaria. E importante
perceber que tal construcdo faz parte do processo de constru¢cdo de mundo, no qual
“composi¢do e decomposi¢do” sdo operagdes de selegdo constantemente acionadas
(OVERING, 1994, p. 91).

A necessidade de diversas formas de comunicar suas interpretacdes sobre o que
viveu durante os cinco anos de UDV ¢ originada pela complexidade da experiéncia dos
ENOC, mas também pela especificidade da arte visionaria. Em um momento da
entrevista, Boccara indaga-se diante do quadro “O grande homem e 0s quatro cantos do
mundo”, quem sdo as figuras que pinta, “Elas existem? E uma projecio minha? O que é
1ss0?”, respondendo em seguida, com a afirmacao de que esse era o mistério da arte que

fazia, ou seja, que a pintura visiondria “tem elementos do inconsciente que emergem.
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Alguns dizem que é meio psicografado, ao invés de escrever uma carta, eu coloquei o
lapis e fui embora, mas tava numa liga¢do, uma ligacao astral fortissima”.

A partir de sua fala, me foi apreensivel a relacdo estreita entre sua criacéo e dois
sistemas de entendimento do mundo: a psicologia jungiana e o espiritismo. Sua
conceituacdo de arte visiondria parte necessariamente de uma definicdo de consciente e
inconsciente, cuja base epistemoldgica se pauta na ideia do inconsciente coletivo de
Jung (2000, p. 15), 0 “substrato psiquico comum de natureza psiquica suprapessoal que
existe em cada individuo e desagua numa espécie de oceano de ideias que ao atingir a
superficie consciente, sdo transformadas na superficie matizada de suas telas”. Da
mesma forma, ao citar o carater psicografado considerado por alguns espectadores, o
artista evidencia o vocabulério kardecista que possui, bem como assume uma condi¢do
de médium, provavelmente um resultado de sua afiliacdo a doutrina da UDV, que
apesar de ndo estabelecer a incorporacdo na pratica ritual, - como acontece em centros
espiritas e em alguma medida na linha ICEFLU, - tem em seu alicerce doutrinario,
elementos do espiritismo.

Também é relevante ressaltar que a figura de exilados, atribuida aos seus
personagens, remete, segundo ele, aos “Exilados de Capela”, ao qual exerce dupla
filiacdo, ou seja, tanto ao espiritismo quanto as teorias de Jung. O livro “Exilados de
Capela” é um livro eminentemente espirita, escrito em 1949, por Edgar Armond, o qual
foi secretario-geral da Federacdo Espirita do Estado de Sdo Paulo. Nele o autor propde a
existéncia de uma civilizacdo muito desenvolvida, habitante do quarto planeta em oOrbita
de Capella, uma estrela da constelacdo do Cocheiro. Uma parte deste povo nédo teria
correspondido & evolugdo moral dessa civilizagdo e seus espiritos teriam sido banidos
para o planeta Terra ha cinco mil anos, os quais teriam sido entdo a origem da espécie
humana e ao percurso de evolucao através das encarna¢fes (ARMOND, 2001).

Ao falar sobre o livro, Boccara diz: “Entdo nds somos 0s exilados de capela, eu
peguei um pouco essa historia, alias sempre existe o mito do exilio né, o exilado da
patria original...”. O mito do exilio ¢ também explorado pela teoria dos arquétipos de
Jung (2000), como sendo uma das doze imagens universais preexistentes do ser. Doze
também é o nimero de Kriakos, os personagens de Boccara, evidenciando assim a
inspiracao da teoria psicanalitica jungiana.

Partindo desses apontamentos, é possivel sugerir que a autoria de seus quadros
transcenda seu individuo artista e seja compartilhada com a outra ponta da “ligagdo

astral”, com o que quer que seja que manda sua mensagem, pois a psicografia demanda

170


https://pt.wikipedia.org/wiki/Edgard_Armond
https://pt.wikipedia.org/wiki/Federação_Espírita_do_Estado_de_São_Paulo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Capella_(estrela)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Constelação_do_Cocheiro
https://pt.wikipedia.org/wiki/Espírito
https://pt.wikipedia.org/wiki/Planeta_Terra
https://pt.wikipedia.org/wiki/Encarnação_(religião)

www.neip.info

algum “outro”. No trecho a seguir, Boccara deixa indicios de que na escrita do livro, o

“outro” da comunicagdo espiritual passa a estar entre seus proprios personagens:

Entdo cinco horas da manhad, todo mundo dormindo e eu ali
escrevendo, entdo muita coisa que eu escrevi eu nem sei, s6 sei que eu
viajava com eles de bicicleta, ia nos lugares, entrava nos quadros, uma
piracdo. Trés anos vivendo com eles, com 0s personagens, e saiu 0
livro. (Boccara, entrevista em abril de 2015).

O artista entdo parece estabelecer uma comunicacdo espiritual ndo planejada e
disso resultam as figuras méagicas de seus quadros. Estas, por sua vez, Ihe auxiliam na
construcdo de uma segunda narrativa, desta vez escrita. Poderiamos dizer que tais
personagens n3o seriam 0s mesmos que se apresentam em sua “psicografia artistica™? E
possivel compreender, a partir dessa declaracéo, que criador e criacdo sdo indissociaveis
e agem em conjunto na imaginacdo e processo criativo, pois habitam um mesmo
universo?

Um conceito que pode auxiliar esta analise ¢ o de “presentificagdo”, ou seja, o
“carater ndo representativo das imagens e obras de arte e sua agdo cognitiva”
(DEMARCHI, 2009). Compreender que a arte ndo apenas representa e significa, mas
presentifica, ou seja, age cognitivamente dentro das relagOes, intencionalidades e
identidades, como pensam Gell (1998) e Lagrou (2006), corrobora para o entendimento
da afirmacéo do artista em ter vivido com seus personagens.

Boccara enfatiza o estreitamento de suas relacdes com os seres de seus desenhos

quando afirma que quando pintou

ndo sabia 0 que tava fazendo, eu pintei assim, nesse processo criativo,
gue é talvez o trabalho do Jogro durante a noite, foi me dopando e me
levando para os lugares mais profundos, ele me fez entrar nesses
lugares ai. (Boccara, entrevista em abril de 2015).

Jogro é o senhor dos sonhos, descrito em seu livio como o responsavel pelo
onirico de toda a humanidade e também em uma tela chamada “O portal dourado e o
Batismo dos perispiritos”. Muito proximo da ideia de inconsciente coletivo de Jung, a
grande rede de simbolos governada por Jogro € vista pelo artista como algo na qual ele

também caiu.
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Figura 86 - "O sonho de Jogro e os doze Kriacos", éleo sobre tela, 100x100cm, 1993.

Fonte: foto por Gabrielle Dal Molin/abril de 2015

Isso significa que inicialmente, pintando essa situagdo de um trono, um senhor,
uma superficie liquida e pessoas submersas, o artista trouxe para a dimenséo plana, sua
experiéncia ou imaginacdo (ou ambos) de estar nesse espaco, entendendo-0 como uma
espécie de sala operacional dos sonhos. Décadas depois, ao se concentrar na narrativa
do livro, Boccara revisita o quadro, atribui outros nomes e historias aos personagens, e
se imbrica tanto destes seres que os inclui na narrativa da propria criacdo deles. Eles séo
tratados como se existissem, e existem de fato, porque na trajetéria de Boccara eles
foram ndo apenas criagdo, mas uma espécie de contato, a maneira dos sensitivos

espiritas. Ele mesmo se declara médium:

Essas coisas aqui eu desenhei sem saber muito bem, talvez
num processo de recordacao ndo consciente, um estado subconsciente,
um estado alterado de consciéncia. Pode ser que eu seja um médium,
um médium artistico (Boccara, entrevista em abril de 2015).

172



www.neip.info

Aqui fica claro que, para ele o estado alterado (ou néo ordinario) de consciéncia
€ uma designacdo que serve tanto para a dimensdo criativa de suas experiéncias
extaticas com 0s psicoativos, quanto para o carater espiritual que elas possuem. A
expressao dos seus conteldos internos atesta uma concepcdo de artista como o
individuo capaz de manifestar sua imaginacgdo, para além do conhecimento adquirido no
mundo externo. Boccara, a despeito de ser formado em artes plasticas e dominar a
técnica do pincel-tinta-tela, concebe o produto final desta como sendo tributaria de
outro dominio, o interno, o espiritual, o onirico, o visionario.

E possivel observar que, o sistema simbélico construido pelo artista, numa
operacgdo de bricolagem entre o cristianismo e o0 espiritismo revisitados pela UDV, as
ciéncias exatas e a psicanalise jungiana, manifesta-se em suas pinturas através do
elemento da passagem, isto é, a crenca de que existe um espaco além, o qual pode ser
acessado em determinadas situacdes.

O acesso se faria através de alguns elementos presentes em suas obras: vartices,
arvores, tlneis, escadas, aberturas, pilares e cip6s retorcidos. Tais elementos, como
mostra Mikosz (2009, p.156), “ndo sdo apenas imagens nas visdes, podem ser
experimentados sensorialmente de diversas maneiras pelo individuo” e que longe de
serem apenas fruto da imaginacdo, sé@o reminiscéncias de experiéncias reais de
individuos, os quais ao longo da historia da humanidade passaram por um processo de
mitificacdo e se tornaram parte da cultura das civilizacGes onde surgiram.

A simbologia da passagem se observa nos seguintes quadros:

Figura 87 — outra versdo da “Rosa Verdadeira”, lapis de cor, pastel seco sobre papel, 60x80cm, 1978.
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Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015.
Figura 88 — “Vértice auricular do Rei Flaminio”, 6leo sobre tela. 30x40 cm, 1985.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015

No primeiro quadro veem-se figuras espiraladas, que lembram vortices. Segundo
Mikosz, “quando se quer transmitir ideia de energia e movimento, alguma forma de
poder, essas imagens se prestam adequadamente” (2009, p. 170). Esta ¢ uma versao de
“O nascimento da Rosa Verdadeira”, ao qual ja foi feita andlise correspondente.

Observou-se que ele fazia referéncia direta a hoasca, que na cosmologia udevista é a
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rosa. Utilizando-se do elemento estético do vortice, o artista consegue criar um
ambiente aéreo, fluido e transmitir a ideia de um poder contido nas plantas. O segundo
quadro, por sua vez, apresenta um vortice de forma mais direta, inclusive no préprio

titulo.
Em outras obras séo recorrentes as representacdes do axis mundi: arvores, tineis,

buracos, aberturas, pocos e pilares.

Figura 89 — “O involucro Kama-Lokiko de Nirmanakayas na transmutagédo do Mistério do Duplo Vital”,
oleo sobre tela, 30x40cm, 1985.

Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015

Figura 90, 91, 92, 93, 94 — sem titulo, 6leo sobre tela, 40x50cm; “O apocalipse de Sao Jodo”, 6leo sobre
tela, 150x200cm, 2000-2012; “Valsa no saldo do reino vegetal”, éleo sobre tela, 40x50cm, 1982; sem
titulo, dleo sobre tela, 40x50cm; “A Unido da princesa da Luz com o Marechal de Campo na presenca do
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Fonte: pagina do Facebook do artista. Acessada em 29/05/2015
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Na experimentacdo de estados ndo ordinarios de consciéncia, as descri¢cGes de
tlneis, buracos, aberturas, pocos, pilares e arvores sdo recorrentes e atuam como
passagens entre o reino material e o espiritual, ou psiquico alternativo e segundo
Mikosz (2009), essas imagens sdo representacdes por exceléncia do axis mundi, o pilar
cosmico, que por sua vez faz parte do chamado simbolismo do “centro” e ¢ encontrado
nas mais primitivas culturas. Principalmente a arvore tem vinculacdo a passagem feita
pelo xam&, em sua viagem para o mundo dos espiritos.

Eliade cita ainda outros elementos encontrados no universo xamanistico: “Pode-
se chegar ao céu por meio do fogo ou da fumaca, subindo numa arvore, escalando uma
montanha, trepando por uma corda, por um cip0, pelo arco-iris ou mesmo por um raio
de sol” (2002, p. 531 apud MIKOSZ, p. 210). Fogo, cip6, arco-iris e raio de sol estdo
presentes em muitas obras aqui apresentadas, reforcando o sentido da passagem, da
comunicacdo entre dois mundos, da viagem xamanica, do transe experimentado pelos
ayahuasqueiros.

Para finalizar, é necessario ressaltar que, nessa empreitada hermenéutica das
obras de arte de Boccara, € imprescindivel que ndo se perca do horizonte que, para as
teorias antropoldgicas da arte consideradas na pesquisa, as imagens ndo sdo apenas
linguagem visual, portanto, a abordagem das mesmas procurou unir iconicidade e
exegese nativa (DEMARCHI, 2009), o que afastou as interpretacGes semidticas e
estruturalistas.

Nesse sentido, o pretendido com essa analise foi o de levar em consideragdo, em
primeiro plano, a existéncia de significado dentro do “discurso nativo”, ou seja, partiu
da operag@o semantica expressa pelo artista, pois como lembra Cassirer (2006, p. 32),
“O sinal ¢ uma parte do mundo fisico do ser (being), um simbolo é uma parte do mundo
humano do significado (meaning)”. Dessa forma, privilegiou-se a relagdo estabelecida
pelo autor com sua obra, possibilitando que os objetos de arte aqui considerados,
possam ser vistos como pessoas, sujeitos de relagOes, matrizes de relagdes sociais nas
quais estdo inseridos (GELL, 1998).
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CONSIDERACOES FINAIS

Entre os anos de 2013 e 2015, meu contato com 0 mundo da ayahuasca suscitou
a seguinte reflex&o: quais os fatores envolvidos na producdo das imagens presentes nas
pinturas dos cinco artistas aqui apresentados? Como aponta Furst (1980), certamente 0s
mecanismos projetivos dos conteddos visuais estdo na acdo, ou seja, seus elementos
figurativos sdo provenientes das cosmologias as quais 0s produtos se ligam e por isso
estabelecem relagdes de significado, agéncia e comunicagdo. No entanto, as imagens
destas cosmologias tiveram que se originar de algum lugar e sempre me instigou o fato
de estarem presentes em universos simbdlicos, as vezes muito distantes
geograficamente, bem como coincidentes nas dimensdes individuais, mesmo que néo
houvesse préaticas rituais nestas experiéncias.

Além do corpus artistico dos interlocutores apresentar semelhancas muitas
vezes, em meus proprios desenhos ha a recorréncia de alguns elementos: olhos
aparecem em trés, elementos vegetais em quatro, espirais em cinco, figuras
antropomorficas em trés, os tons predominantes sdo vermelho, amarelo e verde. Isso
revela, assim como em todos os estudos acerca das imagens da ayahuasca citados ao
longo dos capitulos, algum tipo de padrdo visual da experiéncia, ainda que haja as
nuances proprias de cada ritual ou da auséncia deste.

Ecoo assim a pergunta de Furst (1980, p. 55): seriam arquétipos encravados em
nosso inconsciente, ativados pelos estimulos bioguimicos? Ou apenas tragos culturais,
os quais foram se estabelecendo rizomaticamente através dos séculos? Tais fenémenos

transculturais e transpessoais jamais puderam ser vistos pela antropologia como
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determinacbes da quimica e/ou da consciéncia, contudo as explicagbes culturais
igualmente seguem sendo limitadas.

Ap06s uma de minhas experiéncias com a ayahuasca fiquei pensando também na
ordem dos fatos, se as imagens causavam as sensacdes fisicas ou sdo causadas por elas.
A solucdo que encontrei para esse problema foi acreditar na simultaneidade das
sensacOes, posto que em alguns momentos parecia que o que via perturbava meu corpo,
e em outros sentia que um efeito fisico desagradavel acabava projetando uma imagem
do mesmo teor. Passei a defender entdo que as imagens produzidas em nossa mente sdo
apenas o espelho do que esta acontecendo no NoOsso corpo inteiro, e vice-versa. E
preciso, pois, para compreender essa experiéncia, levar o pensamento xamanico a sério
e, assim como este, ndo estabelecer uma distincao téo rigida entre corpo e mente.

O que posso apresentar entdo como Ultimas consideracGes é que, de fato, como
ficou claro ao longo dos capitulos, as nuances rituais tém grande influéncia sobre as
opgdes estéticas, tanto dos artistas, como minhas, na medida em que guiam a
experiéncia com a ayahuasca. Nao obstante, é preciso dizer também que a determinacéo
ritual e/ou religiosa ndo ¢é totalizante, existem transitos cosmoldgicos e a apreensao de
conteddos de outros sistemas simbdlicos, que nada ou pouco tem a ver com 0s quais 0s
artistas se vinculam. O ecletismo, marca da origem da linha ICEFLU, da qual sé&o
adeptos dois dos artistas, pode ser considerado como a caracteristica principal da
producdo artistica ligada ao uso da ayahuasca, por ser algo que fundamenta o proprio
consumo do ente6geno no Brasil. Da mesma forma, o hibridismo caracteristico da
experiéncia urbana contemporénea é a chave para compreender a existéncia de tantas
formas de se relacionar com a ayahuasca e de dizer algo sobre ela.

Nesse sentido, Rodrigo compreende sua trajetdria artistica como sendo tributaria
de suas experiéncias com o0 cha, pois através desse contato se abriram novas
perspectivas epistemoldgicas e estéticas, proporcionando assim filiagbes a outros
sistemas religiosos, bem como experimentacdes visuais baseadas no estudo de outras
sociedades. Seu trabalho, portanto, se inscreve nas multiplas referéncias intrinsecas a
contemporaneidade, assim como a propria composicao de seu sujeito absorve parte de
diversas culturas, demonstrando através de seu nome nas redes sociais, tal diversidade:
de Rodrigo Poti em 2013 para Rodrigo dos Palmares em 2015. As categorias de
subjetividade, projeto e trajetoria, desenvolvidas por Gilberto Velho, foram assim
privilegiadas para empreender a analise deste jovem individuo urbano aberto aos

experimentos estéticos e religiosos.
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A absorcdo de distintos universos simbolicos também faz de Costa um sujeito
construido a partir da aquisi¢do dos conhecimentos préprios do estilo de vida, tanto de
indigenas amaz6nicos como de norte-americanos, os quais abriram um “campo de
possibilidades” (VELHO, 1987) ndo s6 relacionadas a sua trajetéria espiritual, mas
também estética, capazes de unir os diferentes mundos. Sendo um individuo urbano, de
classe média, morador de uma capital brasileira e que convive, no mundo do trabalho,
com diversas tecnologias e saberes da modernidade ocidental, Costa ao mesmo tempo é
autorizado a manejar os saberes da aldeia. O conjunto de referéncias as quais tem acesso
o transforma ndo s6 em um eficaz neoxamd da cidade, como num artista cuja
originalidade reside justamente na atualizagdo das tradi¢des indigenas.

Tiago Tosh e Boleta, por sua vez, investem no cardter comunicativo proprio do
graffiti, trabalhando em um sentido politico de popularizacdo dos simbolos com o0s
quais se relacionam em sua préatica religiosa, mas ndo se atendo a uma simples
representacdo e sim a uma mediacdo entre seus personagens (sejam eles humanos ou
animais) e a rua, numa operacdo de trazé-los a vida para que possam estabelecer
interacdes e acdes sociais diversas. A dindmica entre os conteldos estilisticos préprios
da cidade, e os conteudos dos saberes tradicionais encontrados nos povos indigenas e
ribeirinhos da regido Norte do Brasil, produz imagens que funcionam como uma ponte
entre os dois mundos, numa espécie de missionaria “partilha do sensivel” (RANCIERE,
2009). Assim, explicam sua experiéncia religiosa com o daime e com as entidades
conclamadas nos rituais, dando vida a elas, oferecendo entdo uma interessante
ferramenta epistemoldgica.

Ernesto Boccara construiu seu corpus artistico durante duas décadas, pautando-
se em narrar suas aventuras através dos lugares que visitava em suas “miragdes”, sonhos
e devaneios. A conquista da cor, o principal legado da ayahuasca em sua vida, originou
um vasto campo de possibilidades estéticas, nas quais o artista teve a oportunidade de
entrar em contato com varios seres e histdrias. A relacdo que passou a manter com estes
seres e situacdes foi tdo estreita que foi preciso investir em outro tipo de narrativa, a
escrita, para que estes adquirissem outros significados e razdes de existir.

Estabeleceu-se, portanto, nas cinco trajetorias, uma relacdo entre humano e
planta, cujo estatuto deriva em relagdes entre seres de matéria e seres de espirito, 0s
quais auxiliardo a viagem espiritual. Por isso as alcunhas de plantas mestras, e
professoras. Conhecer nesse caso é fundamentalmente uma habilidade que se adquire

“na relacdo com outros organismos e seres que habitam o mesmo mundo, e ndo uma
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prerrogativa humana que se processaria no espaco restrito da mente como uma operacao
racional” (STEIL e CARVALHO, 2014, p. 164), o que se aplica também aos proprios
desenhos. Pois como sugere Goodman (apud OVERING, 1994, p. 81), "Se mundos séo
tdo construidos quanto dados, assim também conhecer é tanto refazer quanto descrever.
Compreensao e criacdo caminham juntas”.

E preciso apontar também que, apesar de grandes diferencas geracionais,
geogréficas e estilisticas entre os interlocutores, o que alinhava a escolha deles como
grupo a ser pesquisado ¢ sua condicdo urbana (todos sdao moradores de megaldpoles ou
metrépoles brasileiras) e sua vivéncia com a ayahuasca marcada ja por praticas de
segunda e terceira geracdo do consumo no Brasil, ou seja, pds-expansao das religides
amazonicas e surgimento dos hibridismos proprios da Nova Era.

Tal conjunto de fatores explica sua experiéncia hibrida, cujo contetdo implode
as oposicdes entre o real e imaginario, a mata e a cidade, o religioso e o pagédo.
Utilizando-se de suportes variados para partilhar a sensibilidade causada na interagao
Xamanica, os artistas pesquisados tém por cenario, algo em comum: a cidade. Dela se
usam tanto como propulsora para seu autoconhecimento, bem como mediadora para o
testemunho de suas vivéncias com a ayahuasca, através da arte visual.

O tempo de criacdo de um quadro, um graffiti ou de uma arte digital, apesar de
serem diferentes, possibilitam a convergéncia de escolhas racionais e emocionais,
conscientes e inconscientes, e até mesmo origina procedimentos combinados, resultando
assim em um trabalho artistico entremeado de inspiracdes e técnicas diversas, 0s quais
oferecem caminhos para a pesquisa. Ao longo do tempo em que fui desenhando, percebi
que a adequacdo estética e técnica, pela qual passou o conteudo da “mira¢do”, e que
com certeza € uma operacdo constante feita pelos artistas pesquisados, foi algo que
alterou em alguma medida o que eu gostaria de desenhar inicialmente. Nesse sentido,
penso que esse processo de escolha do melhor caminho, das melhores cores, dos
melhores tracos, € um caminho consciente, que somado as trajetorias inconscientes
pelos quais 0 processo criativo passa, poderiam ser investigadas com mais afinco em
trabalho posterior.

Outro aspecto ndo discutido, e que mereceria maior atencdo, é a questdo da
dindmica da realizacdo e permanéncia da arte urbana, ou seja, a discussdo sobre a
perenidade relativa, e, sobretudo, o didlogo e/ou conflito entre o graffiti e as demais
expressOes visuais das ruas, como 0 pixo e as propagandas. Interessaria, neste caso,

avaliar o alcance temporal dos trabalhos realizados por dois dos interlocutores, bem
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como sua relacdo com outros atores sociais da cidade.

Creio, contudo, que este trabalho possa ser propulsor de novas investigagoes
sobre o0 tema, e que estas possam abarcar outras expressdes visuais e artisticas. O tema
das artes relacionadas ao uso de entedgenos e outras substancias psicoativas cresce a
cada dia e € importante que aliemos os campos da religido, da cidade, dos psicoativos ao
campo da arte, conseguindo tracar novos caminhos interpretativos para os fen6menos
contemporaneos, os quais demandam da antropologia social um olhar transversal e
munido de diversos instrumentos metodologicos capazes de desnudar a complexa
realidade social.

Para finalizar, quero destacar que esta pesquisa, longe de responder todas as
perguntas que me fiz e que me fizeram ao longo dela, gerou mais inquietagdes, tanto no
que diz respeito aos processos de criacdo artistica, quanto aos proprios conteddos
visuais advindos das experiéncias alternativas da consciéncia humana. Embrenhar-me
nesta floresta de simbolos, porém, foi mais do que buscar respostas, foi aprender com as
vias que fugiam da racionalidade estrita, mas que ofereciam inimeras possibilidades de
entendimento do mundo, assim como alimentaram minha alteridade, criatividade e
desejo de conhecimento.

Acredito que esta pesquisa possa se inscrever no debate sobre o uso da
ayahuasca no Brasil, contribuindo para que se consolide uma perspectiva que respeite e
que acima de tudo compreenda as inimeras possibilidades que a substancia e todo o
aparato cultural atrelado a ela carregam consigo. Ainda alvo de questionamentos,
sensacionalismos, desinformacéo, preconceitos e legalidade constantemente ameacada,
0 consumo da ayahuasca deve ser respaldado pela comunidade antropoldgica, nao
somente como um saber tradicional que deva ser salvaguardado, mas, sobretudo, como

uma ferramenta epistemolégica disponivel a toda sociedade.
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