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RESUMO

Novas formas de afirmar o sagrado vém se mostrando mais presentes no
Brasil contemporaneo. E este o caso observado com 0 neoxamanismo, num
cenario em que o religioso e o secular se reconfiguram de maneiras inéditas,
mesclando-se praticas e saberes tradicionais com contetdos novos, de forma a
atender as demandas das sociedades ocidentais. O que orienta a questédo central
desta pesquisa €, a partir de um estudo de caso — o Instituto Cristdo Filhos da Luz
- problematizar como as praticas, conteudos simbodlicos e discursivos ai
observados, ressignificam elementos do xamanismo amerindio, com propdsitos
atuais. Para tanto, a metodologia parte de uma abordagem historico-cultural do
fendbmeno religioso, que amparada nos fundamentos da Escola italiana de Histéria
das Religides, investiga de que modo as matrizes americanas do xamanismo, ao
serem apropriadas no plano discursivo e na ritualidade, produzem uma realidade
simbdlico-ritual capaz de criar solugcbes de cura para as patologias individuais e
coletivas da mente, do corpo e da alma. Especificamente, a pesquisa se ampara no
ferramental conceitual de Ernesto De Martino, procurando compreender comoo
contexto ritualistico abordado, ao criar o que o autor define como um “regime
protegido” de praticas magicas estruturadas, funciona como um lugar de des-
historificacdo e reelaboragao cultural, eficaz na resolugcédo da “crise da presenca’,
gue em traduziria o risco de perda do ser no mundo. No caso estudado, além das
técnicas performaticas, serd considerado o uso da ayahuasca, substancia
psicoativa capaz de induzir o estado de dissociacdo psiquica dos participantes do
ritual e sua reconstituicdo em contexto simbdlico, com eficacia na resolucédo de

determinadas dores da existéncia humana.

PALAVRAS-CHAVE: Xamanismo. Pluralidade religiosa. Religido como técnica.
Cura alternativa; Intituto Cristdo Filhos da Luz.



ABSTRACT

New ways of affirming the sacred are becoming more present in contemporary
Brazil. This is the case observed with neoshamanism, in a scenario where thereligious
and the secular are reconfigured in unprecedented ways, mixing traditional practices
and knowledge with new contents, in order to meet the demands of Western societies.
What guides the central question of this research is, from a case study - the Instituto
Cristdo Filhos da Luz - to problematize how the practices,symbolic and discursive
contents observed there, resignify elements of Amerindian shamanism, with current
purposes. The methodology starts from a historical-cultural approach to the religious
phenomenon, which, supported by the foundations of the Italian School of History of
Religions, investigates how the American matrices of shamanism, when appropriated
in the discursive and ritual plane, produce a symbolic-ritual reality capable of creating
healing solutions for individual and collective pathologies of the mind, body and soul.
Specifically, the research is supported by Ernesto De Martino's conceptual tools,
seeking to understand how the ritualistic context approached, by creating what the
author defines as a "protected regime" of structured magical practices, works as a
place of de-historification and re- elaboration. cultural, effective in resolving the “crisis
of presence”, which would translate into the risk of loss of being in the world. In addition
to performing techniques, the ritualistic use of ayahuasca will be considered, as a
psychoactive substance capable of inducing a state of psychic dissociation in the
participants ofthe ritual and its reconstitution in a symbolic context, effectively solving

certain pains of human existence.

KEY-WORDS: Shamanism. Religious plurality. Religion as technique. Alternative

cure ; Instituto Cristao Filhos da Luz.
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Introducéo

Um dos indicativos do crescimento de novas religiosidades no Brasil
contemporaneo € a flexibilidade de praticas ritualisticas no espaco publico. O
religioso adquiriu novas formas de afirmar o sagrado na sociedade atual. S&o
inimeras as possibilidades lancadas a sociedade, configurando um contexto de
pluralidade e simultaneidade das pertencas religiosas. Novas religiosidades podem
ser consideradas formas alternativas de significar a vida, precisando ser

reafirmadas para manterem-se presentes.

O estabelecimento de um campo religioso pluralista e sua presenca no
espaco publico ocorre num contexto de simultanea desinstitucionalizacdo e
destradicionalizacdo dos ritos cristdos. Neste cenario, o religioso e o secular se
reconfiguram de maneira atipica, mesclando-se praticas e saberes tradicionais com
contetdos novos, visando atender as demandas da sociedade ocidental que
segundo Michel de Certeau (2019), é marcada, paradoxalmente, pela pluralizacao

das crencas e pela simultdnea crise das credibilidades.

E este o caso observado com as préaticas designadas como xamanicas,
reapropriadas de diferentes maneiras por individuos e grupos urbanos. Neste
cenario, torna-se pertinente problematizar como as praticas, contetdos discursivos
e propoésitos inscritos no xamanismo contemporaneo — aqui denominado
neoxamanismo - sédo hoje ressignificados e apropriados por diferentes grupos, de
forma a se criar técnicas e taticas do “fazer crer”, seja do ponto de vista do
investimento em novas modalidades narrativas, seja pela ritualidade criada.
Especificamente, torna-se relevante indagar “‘como e porque tais rituais
funcionam”? Ou seja, de que maneira, ao se apropriarem das matrizes americanas
do xamanismo,tais técnicas produzem efeitos de cura sobre determinadas dores da

existéncia humana, tanto do ponto de vista fisico, quanto psicolégico e espiritual.

Esta é a questdo central que motiva o presente trabalho, cujo recorte
empirico € o Instituto Filhos da Luz, com sede na cidade de Osvaldo Cruz, situada
na regido do oeste do Estado de S&o Paulo, a qual conta com 32.879
habitantes,segundo o ultimo censo de 2010, e que tem o Catolicismo como a
religidopredominante. O Instituto, que iniciou seus trabalhos em margo de 2015 e
permanece ativo até o presente momento, € uma organizacao religiosa comalvara

de funcionamento municipal e, também, legalizada para o consumo ritualistico da
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ayahuasca. Esta bebida, com potencial alucinégeno e terapéutico,foi retirada da
lista de drogas do Conselho Nacional de Politicas sobre Drogas (CONAD) em
novembro de 2006 e liberada para uso ritualistico pelo Governo Brasileiro em
janeiro de 2010. O préprio nome do Instituto “Cristdo” € indicativo doecletismo
religioso praticado no seu ambito, onde ha uma mescla entre religides cristas,
budistas, kardecistas, afro-brasileiras, amerindias, com forte apelo aoanimismo.
Especificamente como heranca das religides amerindias, o Instituto pesquisado faz
uso da ayahuasca, além de outras substancias responsaveis pela inducéo do transe
e com propasito de cura — tais como tabaco, rapé, sananga e kambd -, justificando,
o reconhecimento oficial de seus dirigentes e frequentadores de que suas praticas
configuram uma das expressfes do “neoxamanismo”. Nomenclatura que a
presente pesquisa visa a problematizarcom base numa analise empirica da
narratividade e ritualidade ai desenvolvidas, orientando-se por um enfoque
histérico-cultural sobre o tema, que pde em didlogoa Histéria das Religibes, as
Ciéncias Sociais e a Psicologia. Especificamente, ampara-se nas contribui¢cdes
tedrico-conceituais do historiados Ernesto De Martino, expoente da Escola italiana
de Histéria das Religibes, ao considerar as praticas xamanicas na
contemporaneidade como producdo cultural eficaz, do ponto de vista de sua
dimenséao ritual-simbdlica, na produgdo de “desistorificagdes”, ou seja, de um
contexto culturalmente elaborado, por ele designado como “regime de protecao”,
capaz de lidar com aspectos da dor existencial humana, que na formulacéo do autor
sdo contingencialmenteabordados por outro conceito estruturante de sua analise: a
“crise da presenga”.

De Martino sera, assim, a ferramenta teorica utilizada para interpretar o ritual

neoxamanicos, praticado pelo Instituto Cristdo Filhos da Luz.
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Capitulo 1

Religido, novas religiosidades e perspectivas encantadas de mundo:
respostas as dores da existéncia humana na atualidade

Este capitulo aborda aspectos das praticas religiosas na contemporaneidade
ocidental. Seguindo as recomendacfes de Talal Asad sobre por onde deve
comecar os estudos de religido, ampara-se em algumas abordagens académicas
que nos permitem situar “as possibilidades e condi¢des sociais da emergéncia de
determinadas praticas e discursos religiosos” (ASAD, 1983, p. 238), em contextos

de p6s-modernidade.

Neste sentido, este estudo preocupa-se especificamente em compreender
determinados aspectos das religides, novas religiosidades e perspectivas
encantadas de mundo, que (res)surgem como respostas a problemas resultantes
da faléncia dos pressupostos da modernidade, incapazes de apresentar solucdes

eficazes as dores existenciais do ser humano.

Neste contexto, enquanto para alguns estudiosos 0 momento atual traduz uma
inverséo inesperada das expectativas secularizantes - atestando a "revanchedo
sagrado sobre a cultura profana” e prognosticando uma era de "dessecularizagao”
ou "pés-secularizacdo” (KOLAKOWSKI, 1977, pp. 153-62),diante dos excessos da
racionalidade e da impessoalidade da ciéncia e da tecnologia modernas -, para
outros, o processo de secularizagdo constitui a caracteristica e o direcionamento
mais evidentes, concebida como destradicionalizacdo, ou como chancela
institucional e cultural a diversidade religiosa e a liberdade de mercado para todas
as iniciativas desta natureza (PRANDI, 1996; PIERUCCI, 1997).

Neste ultimo sentido, a disseminagédo de formas menos institucionalizadas e
mais secularizadas de religido, a emergéncia de novas praticas e formas de
vivenciar o sagrado, bem como a legitimidade assumida pelos transitos religiosos
entre individuos e grupos na contemporaneidade devem ser encarados como
sintomas da recomposi¢cado das religidbes em sociedades afetadas pelo proprio

processo de secularizacdo. Além disso, na perspectiva proposta pelo presente
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capitulo, tais reconfiguracdes devem ser pensadas como respostas as patologias
derivadas do “drama existencial* contemporaneo, o que explica o fato das préaticas
religiosas estarem fortemente imbuidas do significado de cura para doencas que

afetam o corpo, a mente e a alma dos individuos.

Que elementos compdem este “drama” contemporaneo, como ele se
manifesta e quais alternativas aventadas no sentido de resolvé-lo implicam as
reconfiguracdes do atual campo religioso, sdo algumas das reflexdes que guiam o

presente capitulo.

1.1. Novas religiosidades na contemporaneidade

Perante a tempestuosa emergéncia de grupos religiosos na esfera publica
e 0 concomitante crescimento de novos movimentos religiosos, ndo s6 no Brasil,
mas em diversas partes do mundo nas Ultimas décadas, a teoria classica da
secularizacdo tornou-se alvo de algumas controvérsias. Esta reorientacdo analitica
levou a contestacdo de se tomar a Europa Ocidental — ou, melhor, determinados
casos europeus — como modelo da secularizacdo, conceito que, segundo o
socidlogo José Casanova assumiu historicamente trés conotacdes, que lhe
emprestaram um carater normativo e prescritivo sobre os rumos das sociedades
modernas: 1) secularizacdo como o declinio das crencas e praticas religiosas; 2)
secularizagdo enquanto a privatizacdo da religido e 3) secularizacdo enquanto
diferenciacdo das esferas e emancipacéo das instituicbes e normas em relacao a
religido. Porém, o paradigma classico tem se revelado insuficiente para abarcar
outros processos historicos de constru¢cdo da modernidade, onde a emergéncia de
uma esfera publica secular, ndo necessariamente, deu-se pela perda das funcdes
moralizadora e integradora da religido, com seu deslocamento para a esfera da
autonomia individual (CASANOVA, 2006).

Ao invés disso, alguns autores tém argumentado a existéncia de “multiplas
modernidades”, criticando a tese de uma expansao continua de uma modernidade

ocidental homogénea, hegemonica e que tenderia a se alastrar por todo o globo.

1 Ernesto De Martino (1999), utiliza terminologias como miséria social e cultural, as quais tém forte
potencial para desencadear uma miséria psiquica nos individuos.
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Conforme o0 soci6logo israelense Shmuel Eisenstadt, “a melhor forma de
compreender o mundo contemporaneo - e de explicar a histéria da modernidade -
€ concebé-lo como historia de constituicdo e reconstituicdo continua de uma

multiplicidade de programas culturais” (EISENSTADT, 2001, p. 18).

Embora a teoria das modernidades mdltiplas nao se refira particularmente
a questao religiosa, sua sensibilidade a contingéncia historica, sua énfase no
pluralismo dos percursos culturais para a modernidade e, essencialmente, sua
insisténcia na relevancia das tradi¢cées (inclusive religiosas) como constitutivas
das sociedades modernas a tornam instrumental para a interpretacdo da relacao
entre modernidade e religido no mundo contemporaneo e, especificamente,
desperta a critica recente a associacdo entre secularizagdo e o etnocentrismo
ocidental. Segundo o soci6logo espanhol José Casanova, hdo se trata de negar a
secularizacdo como processo que em certos aspectos € indiscutivel (CASANOVA,
1994; TAYLOR, 2007), mas sim de contestar o modo como esta é pensada e
instituida enquanto modelo, fundamentado nas no¢6es do declinio e da privatizacéo

do religioso.

Afirma-se, assim, a consideracdo do peso da contingéncia historica e das
diferencas duradouras das sociedades contemporaneas, desdobrou-se na teoria
das “multiplas secularizagbes” e, mais recentemente, da “secularizagcao contextual”,
sensiveis aos contextos histérico-culturais e aos ambientes politicos em que se

recompde o lugar da religido nas sociedades modernas (MONIZ, 2017).

No Brasil, a separacgéao institucional entre Igreja e Estado — cujas condicdes
juridicas e legais foram franqueadas desde a Constituicdo de 1891 — n&o pds fim
aos privilegios catdlicos e nem a discriminacdo das demais crencgas, praticas e
organizagbes de natureza magico-religiosa. Da mesma forma, a secularizacéo
nunca levou a uma desmistificacdo da experiéncia religiosa (seja nos termos do tipo
ideal weberiano da ética protestante, seja nos termos praticos e politicos da Igreja
Catolica) capaz de promover, de maneira generalizada, formas religiosas
subjetivadas (MONTERO, 2006, p. 50). Segundo Montero, a teoria classica da
secularizagdo mostra-se insuficiente para interpretar a constru¢cdo do espacgo
publico no Brasil, concluindo que o estabelecimento das fronteiras religiosas resulta

de um processo histérico de diferenciagdo entre magia e religido, no decorrer
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do qual os limites sdo deslocados incessantemente em funcdo da producdo de
consensos historicamente situados. O pluralismo religioso é convencionalmente
associado a tolerancia para com a diversidade de cultos e ao respeito a liberdade
de consciéncia, que a autora considera constituido as avessas no Brasil, ou seja:
“nao foi fundamento do Estado, mas seu produto” (MONTERO, 2006, p. 63).

A critica ao paradigma classico da secularizacdo se sustenta, ainda, em
virtude da marcada presenca publica das religides. Desde o ultimo terco do século
XX, tornou-se comum falar em “crise existencial”’, procurando sinalizar o mal-estar
generalizado que o homem experimenta, num contexto em que as incertezas
apontam para o esgotamento das verdades absolutas construidas pelasnarrativas
modernas, que prognosticavam um “mundo perfeito”, apresentado sempre como

continuidade de si mesmo e regido pela razdo (BAUMAN, 1998, p. 21).

Neste cenario, se por um lado as religides deixaram de “fundamentar a
sociedade”, despindo-se do “privilégio de verdade com relagéo a outros produtos”
da modernidade, por outro, € preciso admitir que as transformacfes observadas
pelas sociedades ocidentais contemporaneas “produzem nos fiéis modificacdes de
ideias e de desejos tais que os obrigam a modificar diversas partes do seu sistema
religioso” (JULIA, 1976, p. 108).

De tal forma que, segundo o cientista da religido Sebastido Hugo Brandao,
a religido vem sendo ressignificada e adequada a uma nova demanda sociocultural,
onde o sujeito passou a se relacionar de forma distinta com Deus e com as religides
(BRANDAO, 2016, p. 57), que continuam fortalecendo-se eexercendo influéncia na
sociedade, permitindo atualmente que os individuos desenvolvam autonomia. A
religido ndo institucionalizada torna o individuo livre para construir sua propria
identidade social e religiosa, proporcionando (assim), o que o autor denomina por
‘emancipacéo individual”, a partir da qual os individuos vém adentrando o universo
religioso em busca de sentido e de respostas as suas demandas e necessidades

cotidianas.

Chegados a este ponto, cabe-nos averiguar: em que medida as novas

manifestacdes das religides e formas de religiosidade constituem respostas aos

sintomas de uma crise que, embora se apresente como caracteristica mais geral

da contemporaneidade, se manifesta a partir de circunstancias e trajetorias
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histérica e culturalmente demarcadas, permitindo-nos indagar acerca da eficacia

resolutiva das praticas neoxamanicas.

A antropéloga e socidloga Deis Siqueira enfatiza a construcdo de uma
religiosidade a partir de um vultoso transito existente entre grupos, religides,rituais,
doutrinas e praticas - aspecto este fundamental para a reflexado sobre os elementos
em torno dos quais se ancora a busca pelo sagrado na contemporaneidade. Um
dos fatores capazes de explicar o crescimento de novas religiosidades no Brasil
atual é justamente a pluralidade das praticas ritualisticas no espago publico. A
autora menciona algumas formas de referéncia as novas religiosidades no Brasil,
como: campo religioso ampliado, religido difusa, religiosidade ou identidade
religiosa flexivel-flutuante, nova religiosidade sincrética, New Age, novas formas

de religido, ou Novos Movimentos Religiosos (SIQUEIRA, 2002, p. 25).

Uma das caracteristicas desta nova espiritualidade seria a énfase na busca
de autoconhecimento e autoaperfeicoamento, a qual ndo se reduz puramente a
reestruturacdo do campo religioso: abrange a multidisciplinaridade, como a
medicina e a psicologia. Os atores buscam a desinstitucionalizacdo da religido,
circulando entre grupos e construindo sua propria religiosidade. Busca-se cura
através de caminhos da dimensdo espiritual, psiquica, corporal e intuitiva,

configurando uma busca holistica.

Segundo a autora:

Marcam esse tempo ndo s6 o reavivamento de varias praticas,
rituais e doutrinas religiosas [...], mas também, o surgimento e o
crescimento de um sem nimero de novas seitas e grupos centrados
em visfes milenaristas e apelos hedonistas (misticismo, esoterismo,
Xxamanismo, movimentos  ecuménicos, ufol6gicos, novos
orientalismos). (SIQUEIRA, 2002, p. 197).

Nesta nova perspectiva as pessoas nao estdo mais obrigadas a crer no
ndo visto — posicao tradicional — mas sim, a crer no que € visto — posi¢cao
contemporanea, resultando na possibilidade de saberes, observagfes e praticas.
Seja qual for o caso, muitas das praticas religiosas contemporaneas estao atreladas
ao proposito da cura. Estudioso do que vem sendo denominado por “Novos
Movimentos Religiosos” (NMR), Silas Guerriero enfatiza muitas vivéncias a serem

identificadas pelos praticantes como busca de uma espiritualidade superior, sendo
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também uma nova e alternativa forma de vivenciar a religiosidade (GUERRIERO,
2018, p. 114). Pautados na compreensdo de que mente, corpo e espirito estdo
interligados, os NMR n&o veriam qualquer justificativa para a busca da elevacéao
espiritual se o corpo permanecer doente (GUERRIERO, 2018, p. 121). Surgiram,
assim, inUmeras vias de tratamento e cura que se desdobram em manifestacdes

curiosas da espiritualidade contemporéanea.

Alguns grupos estdo sendo incluidos na denominacdo NMR por compor um
grupo de pessoas em busca de objetivos comuns, a partir de crencas e concepcdes
de ordem existencial (GUERRIERO, 2014, p. 903). Fator principal que orienta a
escolha por esses novos movimentos é o distanciamento em relagdo ao senso
comum sobre o que é religido, concepgdo variavel?> e que depende da nossa

interpretacéo das praticas realizadas pelo grupo, como sendo ou néo religiosas.

Numa tentativa de situar algumas das principais formas de manifestacdo das novas
religiosidades, Silas Guerriero se pauta nos teoricos ingleses Paul Heelas e Linda
Woodhead (2005 apud GUERRIERO, 2014, p. 918), que acreditam ser possivel
distinguir trés tipos de religido dentro de um amplo espectro de relacionamentos
gue o ser humano compreende como divino ou sagrado. Cabe aqui citar religides
da diferenca, religibes de humanidade e espiritualidades de vida, que vem
ganhando espago no Brasil no d&mbito dos Novos Movimentos Religiosos. Nesta
ultima tendencia, uma intrinseca relagdo entre a espiritualidade da pessoa e a da
natureza pode ser observada. O divino fica, assim, associado ao individuo de
maneira holistica. Segundo entendimento de Guerriero, a énfase salvacionista recai
no individuo, valorizando sua evolucao. Esta forma de religiosidade contemporanea
€ considerada um caminho em busca do eu interior - no sentido de evolucéo
espiritual -, mas o individuo corre o risco de decair e ficar apegado ao ego, ficando

sob sua responsabilidade encontrar ou néo a plenitude da existéncia.

Guerriero considera o Brasil um terreno muito fértil para os estudiosos da
religido, ressaltando como aspecto positivo a capacidade brasileira de colocar

num mesmo caldeirdo os mais diversos tipos de ingredientes, sendo que 0s sujeitos

2 Indico: GRESCHAT, Hans-Jirgen. O que é Ciéncia da Religido? Trad. Frank Usarski. Sao Paulo:
Paulinas, 2005.



podem transitar por varias religibes, dependendo de suas necessidades
momentaneas (GUERRIERO, 2003, p. 128). Enfatiza também aspectos comuns da
diversidade religiosa contemporanea, a qual possibilita uma multiplicacdo de
denominacfes. Dentre as quais, menciona as vivéncias xamanicas como parte do

universo da Nova Era.

Mediante esta pluralidade, Guerriero questiona: “A Nova Era é mais uma
religido no rico, mas ndo saturado, campo religioso brasileiro; ou apenas uma via
de se chegar ao mesmo Deus?” (GUERRIERO, 2003, p. 129). Pergunta a qual
acrescentamos, de forma mais congruente com os objetivos deste trabalho: qual a
natureza das demandas, dos problemas existenciais, que leva os individuos a
engajarem-se nos NMR amplamente reconhecidos como uma das principais
marcas da contemporaneidade? Especificamente: a cura para que males sustenta
a eficicia destas ritualidades e narratividades que ndo, necessariamente, definem-

se como religido?

1.2. Caréncias e demandas da sociedade contemporanea

Compreender algumas das caracteristicas da sociedade contemporanea, a
fim de identificarmos a natureza das dores de sofrimento que levam os individuos
a adesfes, muitas vezes simultaneas e efémeras, as praticas religiosas de pefrfil
holistico requer uma breve sistematizacdo das tendéncias apontadas por

estudiosos da pés-modernidade.

O tedrico britanico David Harvey (2016, p. 55-63) sistematiza algumas
caracteristicas da sociedade contemporanea nos seguintes termos: "a énfase na
cadeia de significantes em detrimento do significado, ocorrendo um colapso na
cadeia significativa"; "a exigéncia de uma sensibilidade esquizofrénica para captar
significantes desvinculados do significado”; "a aceitacdo do efémero, do

fragmentario, do descontinuo e do cadtico"; "um modo particular de experimentar,

interpretar e ser no mundo”; "a ruptura da ordem temporal das coisas, abandonando

3 Obra original: 1989, The Condition of Postmodernity.
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todo sentido de continuidade e memoria historica” e "a consequentedemocratizacéo

do gosto numa variedade de subculturas”.

Harvey considera essas caracteristicas passiveis de analise a partir de
pressupostos psicologicos, tais como: a personalidade, a motivagdo e o
comportamento, além da preocupacédo a respeito da fragmentacéo e instabilidade
da linguagem e dos discursos. Utilizando metaforicamente a terminologia
“esquizofrenia” (transtorno mental que apresenta caracteristicas psicopatologicas
como alucinagdo, ilusédo e delirio), o autor cita algumas caracteristicas deste
periodo, as quais, equivalem a uma desordem linguistica com ruptura na cadeia
significativa de sentido, formando assim, um agregado de significantes distintos e
nao relacionados entre si, definindo uma espantosa aceitacdo do efémero, do

fragmentério, do descontinuo e do cadtico (HARVEY, 2016, p. 49).

Na perspectiva do filésofo britdnico Terry Eagleton, a ambiguidade é um
importante traco das sociedades atuais, visto que essas sdo a0 mesmo tempo
libertéarias e autoritarias, hedonistas e repressoras, mdultiplas e monoliticas.
Eagleton aponta também o fato de o ser humano necessitar de prazer e pluralidade,
do efémero e do desejo continuo: de uma rede descentrada dedesejos que surgem
nos individuos de forma passageira (EAGLETON, 1988, p.127-128).

O pesquisador dos temposliquidos, o socidlogo polonés Zygmunt Bauman,
0 qual denomina os temposatuais de “modernidade liquida”, falasobre a condigcao
liquida e mutavel do universo que envolve todas as relacdes, enfatizando mais o
tempo do que o espago que lhes toca a ocupar; espaco este que se mantém
preenchido apenas por um momento efémero. Neste sentido, questiona: “O mundo
gue habitamos ¢é mais religioso do que costumava ser? Ou menos?
Testemunhamos um declinio, uma redisposicéo ou renascimento da religiosidade?”

(BAUMAN, 1998, p. 206).

As mudancas experimentadas pela sociedade contemporanea modificaram
a forma de interpretar o mundo. Os padrdes sdao muitos, muitas vezes chocando-
se entre si e contradizendo-se em seus comandos conflitantes. O contemporaneo
passa a ser marcado pelo fim dos padrbes, da estabilidade, da seguranca e das
certezas, surgindo, assim, um tempo marcado pela indefinicdo, pela insegurancga

e pelo que Bauman denomina como “medo liquido™:
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Tendo assolado o mundo dos humanos, o medo se torna capaz de
se impulsionar e se intensificar por si mesmo. Adquire um impeto e
uma logica de desenvolvimento préprios, precisando de poucos
cuidados e quase nenhum estimulo adicional para se difundir e
crescer. (BAUMAN, 2008, p. 172).

Bauman aborda a sociedade contemporéanea em diversos aspectos — social,
psiquico e religioso — em algumas passagens do livro O mal-estar da pos-
modernidade (1998), onde expde sua visdo em relacao a cultura, afirmando que a
mesma se encontra em desordem. Concorda com a metéfora proposta por Harvey
ao considerar que a cultura moderna contém um carater trdgico ou esquizofrénico,
devido ao fato de a mesma sO se sentir verdadeiramente a vontade em seu
desabrigo.

Além da curva, existe, deve existir, tem de existir uma terra
hospitaleira em que se fixar, mas depois de cada curva surgem novas

curvas, com novas frustracbes e novas esperancas ainda nao
destrogadas. (BAUMAN, 1998, p. 92).

Y

O autor também empresta a contemporaneidade um carater fluido,
afirmando que “tudo, nesse mundo, esta em movimento”, de forma aparentemente
aleatdria, dispersa e destituida de direcdo (BAUMAN, 1998, p. 121). Mas, na
verdade, o que disso decorre é uma visdo reordenada da cultura, que estaria sendo
modelada e ajustada a liberdade individual de escolha e responsabilidade individual
proveniente desta escolha: “Sobre os ombros do individuo, agora nomeado para a
posicdo de gerente principal da politica de vida, e seu unico chefe executivo”
(BAUMAN, 1998, p. 17). Hoje, a cultura ndo consiste mais em proibi¢cdes e normas,
mas sim em ofertas e proposi¢cdes, ou seja, de uma constante demanda por

mudanca.

Para falar de modernidade liquida, Bauman baseou-se na definicdo do
inicio da era moderna: modernidade sélida. Segundo ele, enquanto a modernidade
sélida era uma época de engajamento muatuo; a modernidade fluida é a época do
desengajamento, da fuga facil e da perseguicao inutil (BAUMAN, 2001, p. 153). No
primeiro caso, considerava-se que o homem (ser dotado de razao), seria incapaz
de fazer escolhas erradas, que somente ocorriam quando este se encontrasse na
falta de sua razdo plena. As escolhas erradas ou diferentes eram os sedimentos

para os considerados “tropec¢os da historia”. O contemporaneo acabou entdo, por
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depositar no proprio homem, todas as suas esperancas, que antes eram
depositadas no Estado, na religido e na magia. O que Bauman denomina como
modernidade liquida € a fase seguinte da modernidade soélida, mais que sua

continuacao, € a intensificacao desta.

A individualizacdo € uma evidente caracteristica da vida e das sociedades
contemporaneas. O individuo é valorizado conforme vai sendo emancipado das
instituicbes ou liberto da sociedade. Liberdade esta que n&o significa apenas
libertar-se de alguma amarra que obstrui ou impede os movimentos; mais que isso,
sentir-se livre significa ndo experimentar dificuldade, obstaculo ou qualquer outra
forma de impedimento aos movimentos pretendidos. Porém, a anomia consequente
da libertacdo social € o pior que pode acontecer as pessoas, devido ao fato de que,
guando a regulamentacdo normativa abandona o campo debatalha da vida, resta
apenas a duvida e o medo. Bauman langa assim a questao: “A libertagcdo € uma
béncéo ou maldicado? Uma maldicdo disfarcada de béncéo,ou uma béncao temida
como maldicdo?” (BAUMAN, 2001, p. 28).

Diante da liquefacédo dos tempos atuais, a realidade observada mostra uma
sociedade transformada em objeto e um mundo que trouxe consigo uma multidao
de patologias. Viver entre uma multiddo de valores, normas e estilos de vida em
competicdo, sem uma garantia firme e confiavel de estarmos certos, é perigoso e
cobra um alto preco psicolégico (BAUMAN, 2001, p. 264).

A doenca na sociedade contemporanea, em vez de ser percebida como um
evento excepcional - com um comeco e um fim - passa a ser vista como companhia
permanente da saude, estando sempre presente e clamando por incessante
vigilancia. Além da possibilidade de identificacdo da saude como otimizagdo de

riscos, tornou-se também um importante fator patogénico.

As experiéncias dos que se lancam a liberdade séo incertas, contingentes e
inconclusivas, ocorrendo assim uma série de ambivaléncias suficientes para a
desestabilizacdo. Concerto a isso Bauman justifica: “Traz alegria e tristeza,
alimenta a solidariedade e o egoismo, promove o0 amor a mudanga e seu 0dio”
(BAUMAN, 1998, p. 246).

Bauman ndo € o0 Unico tedrico a apresentar essa visdo da

contemporaneidade. O filosofo francés Gilles Lipovetsky (2004) também aborda
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essa tematica, alegando que o “ethos” da alegria estd sendo redescoberto pelos
homens, os quais vém insistindo na possibilidade de um reordenamento cultural,
onde as sensacfes e prazeres tornaram-se imediatos. Lipovetsky classifica a
sociedade contemporanea como “sociedade do hiperconsumo”, associando a
valorizagdo do capitalismo nos mercados de massa com a felicidade, langando
entdo a expressao “felicidade paradoxal”, abordando a situagédo mediante a qual o
individuo acredita que a aquisicdo de bens materiais lhe trara felicidade; porém,
essa felicidade é transitéria, visto que logo surgirdo novas necessidades e 0 risco

de frustracéo, caso ndo consiga satisfazé-las (LIPOVETSKY, 2004, p. 71).

Outra importante expressao utilizada pelo autor para definir as patologias
dos tempos atuais é “turboconsumidor”, termo que condiz com as frenéticas
mudancgas sociais e econdmicas que levaram o ser humano a tal consumo de
massa, resultando em consequéncias como: desejos e frustracdes, 0s quais sao
suficientemente fortes para conduzir o homem contemporaneo a um estado de
desamparo, suscetivel a medos e ansiedades. Segundo Lipovetsky:

A desregulacdo institucional generalizada corresponde as
perturbagbes do estado de &nimo, a crescente desorganizacdo das

personalidades, a multiplicacdo de disturbios psicolégicos e de
discursos queixosos. (LIPOVETSKY, 2004 p. 84).

Abordando a tematica “patologias dos tempos atuais”, Lipovetsky pode
concordar com Bauman, ao considerar ser do impeto do individuo a busca pela
felicidade no mercado, traduzida como satisfacdo do prazer pessoal. A cultura da
felicidade induz a uma “ansiedade crbénica de massa”, onde depressao, vazio e

estresse caracterizam o0s sentimentos atuais.

Lembra-nos Bauman que “ser moderno” é ser incapaz de parar. somos
destinados a continuar nos movendo, devido a impossibilidade de sermos
satisfeitos. A satisfacdo esta sempre no futuro e as presentes realizacdes perdem
seu atrativo e seu potencial de satisfacdo assimque atingidas. “Ser moderno hoje

significa sempre estar a frente de si mesmo” (BAUMAN, 2001, p. 41).

Podemos cotejar estas reflexdes com a psicanalise freudiana, formulada
ainda no contexto histérico de afirmacdo das narrativas hegemodnicas da
modernidade e ja como critica a estas. Segundo Freud, o ser humano esta

constantemente insatisfeito; o que desejamos hoje ndo se estende ao dia seguinte,
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o desejo do ser humano nunca se satisfaz por completo, apenas € realizado
momentaneamente. Freud entende por felicidade a obtencdo do prazer e,
simultaneamente, a evitacdo do desprazer (FREUD, 2010, p. 30)*. Nos termos da
psicandlise freudiana, tais caracteristicas se manifestam a partir de determinadas
condi¢des contingentes e, portanto, histéricas, em que a felicidade se manifesta em
duas dire¢cdes: uma positiva (vivenciar intensos sentimentos de prazer) e uma
negativa (auséncia de dor). O tedrico afirma:

E simplesmente o programa do principio do prazer que determina o

proposito da vida. N&o se trata de definir a finalidade ou o propésito

da vida, mas de mostrar que a questdo da felicidade é apenas a

superficie visivel (imaginaria) do que realmente opera: o principio
do prazer. (FREUD, 2010[1930], p. 53).

A respeito da infelicidade, considera as possibilidades de senti-la serem
maiores. O ser humano ndo esta aparelhado para experimentar a felicidade em
toda sua plenitude, podendo ocorrer uma falha ou insuficiéncia, constituida por trés
fontes: do corpo, do mundo externo e dos relacionamentos humanos. (FREUD,
2010, p. 31). Diante dessas, os homens tendem a reduzir suas reinvindicagdes de

felicidade e considerarem-se felizes somente por terem escapado do sofrimento.

Freud analisa também o conceito de felicidade interligado a cultura, uma vez que,
de um ser biolégico buscando a satisfacdo de suas necessidades de
sobrevivéncia, o homem tornou-se um ser social, repleto de desejos e
necessidades, que ultrapassam a finalidade da sobrevivéncia, pois passam para o
ambito da organizacédo da sociedade. De acordo com a moralidade estabelecida
por esta, em cada tempo e lugar, os desejos podem ser satisfeitos, reprimidos,

postergados ou desviados de sua finalidade original.

Assim, a vida social exige sacrificios pulsionais da ordem do desejo,
causando aos homens um mal-estar. De forma ambigua, porém, esses sacrificios
sdo uma condicdo necessaria para a existéncia da sociedade. Do principio do
prazer, o homem fica entdo sob o dominio do principio da realidade, mediante o

qual a satisfacdo € adiada e o desprazer tolerado. De tal forma que: “A vida, tal

4 Obra original: Das Unbehagen in der Kultur. Wien: Internationaler Psychoanalythischer Verlag, 1930.
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como imposta, € muito dura; traz muitas dores, decepgdes, tarefas impossiveis”
(FREUD, 2010, p. 56).

Nosso psiquico contém programas destinados a evitar o sofrimento e a
conquistar a felicidade. S&o inimeros os métodos, que a teoria freudiana denomina
de “técnicas da vida”, construcdes auxiliares oferecidas pela cultura,tais como:
1) divertimentos que substituem a miséria humana em formas de satisfacéo
substitutiva; 2) o recurso a droga, que se propfe a ajudar a suportar a vida e
minimizar a angustia; 3) a arte como técnica de defesa, que se acomoda a
plasticidade dos deslocamentos da libido; 4) a religido, que rebaixa o valor da vida
ao desfigurar de maneira delirante a imagem do mundo real. No aspecto religioso,
Freud considera as técnicas de vida como a fixacdo forcada num infantilismo
psiquico, fazendo o ser partilhar um delirio coletivo, conseguindo, porém, poupar
diversas pessoas de uma neurose individual. O autor enfatiza a importancia
psicologica das ideias religiosas: “Trata-se de proposi¢cées enunciadas sobre fatos
e situacdes da realidade externa (ou interna), que comunicam alguma coisa que
nao encontramos por ndés mesmos e que reivindicam que se creia nelas” (FREUD,
2010, p. 256).

Neste sentido, a religido teria prestado imensos servicos a cultura humana,
contribuindo para a domesticacédo das pulsGes associais, embora ndo de maneira
suficiente. Dominou a sociedade humana por tempo suficiente para mostrar do que
€ capaz. Se a maioria dos seres humanos, ela tivesse conseguido proporcionar
uma plena felicidade e consola-los, reconcilid-los com a vida, ndo teria ocorrido
a nenhum deles almejar qualquer modificacdo. Entre outros resultados, Freud lanca
a questdo: o que vemos em vez disso?

Que um ndmero assustadoramente grande de pessoas esta
insatisfeito com a cultura e se encontra infeliz nela, sente-se como
um jugo de que seria preciso livrar-se, e que essas pessoas investem

todas as forcas em uma modificagcdo dessa cultura. (FREUD,
2010[1930], p. 272).

E demasiado o numero de pessoas que vem sentindo as ameacas do
mundo, em func&o das crises econdmicas sucessivas pelas quais passa a histéria

recente do capitalismo, da evolucdo da tecnologia e da descentralizacao cultural,
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caracteristica do multiculturalismo. A socidloga das religides, Daniéle Hérvieu-
Léger, € uma importante referéncia sobre o fenémeno religioso contemporaneo,
caracterizando-o por sua tendéncia a individualizacdo e a subjetivacéo das crencas,
a qual vem se multiplicando ininterruptamente. Hérvieu-Léger revela uma
significativa alteragcdo na forma de perceber os processos de decomposicao e
recomposigao das crengas atualmente visando a “singularidade das construgdes
de crencas individuais, em seu carater maleavel, fluido e disperso” (HERVIEU-
LEGER, 2015, p. 22).

As figuras do peregrino e do convertido constituintes de sua obra séo
representativas da mobilidade e da fluidez dos religiosos atuais, formando assim,
novas comunidades, redes e grupos. Neste sentido, Hérvieu-Léger lanca a questéo:
“Como compreender ao mesmo tempo o processo historico da secularizagao das
sociedades modernas e o desdobramento de uma religiosidadeindividual, movel e
moldavel que da lugar a formas inéditas de sociabilidade religiosa?” (HERVIEU-
LEGER, 2015, p. 30). Visto que, a mesma considera as sociedades atuais a-
religiosas e amnésicas — sem a transmissao entre as geracdes dos sentidos e
referéncias religiosas a partir do coletivo. Desta forma, a identidade religiosa do
sujeito deixa de ser herdada e passa a ser construida por ele, visto que, 0 mesmo
pode crer sem pertencer - uma significativa caracteristica da religiosidade

contemporanea.

Cabe aqui, a ressalva de que, a nomenclatura peregrinacdo também foi

utilizada por Bauman (2001), que a considerou como derivado de procrastinacao,

alegando que o tempo presente carece de sentido e de valor e por isso é falho,
deficiente e incompleto. O sentido do presente se encontra sempre adiante e
apresenta certa ambivaléncia de significante:
A vida do peregrino é uma viagem em direcdo a realizagdo, mas a
realizacdo nesta vida é equivalente a perda de sentido. Viajar em
direcdo a realizacdo da sentido a vida do peregrino, mas o sentido

que d& tem algo de um impulso suicida; esse sentido ndo pode
sobreviver a chegada ao destino. (BAUMAN, 2001, p. 197).

A desarticulacdo entre crenca e pratica constitui o indicativo inicial de
enfraguecimento do papel das religides histéricas, enfatizado como aspecto

decisivo a liberdade dos individuos em cerzir seu proprio sistema de crencas,
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valorizando a liberdade de escolha. A ruptura com as crencas ortodoxas e a
dissolucdo do lago controlado entre crencas e préaticas obrigatorias é tipica da
paisagem religiosa contemporanea, onde a crenca nhao desaparece, mas
diversifica-se de acordo com o ambiente que a abriga. Dentre inUmeras formas de
diversificacdo, apresenta-se, neste trabalho, o que Hérvieu-Léger (2015, p. 20)
denomina por “autoaperfeicoamento”. a busca por autenticidade individual, a
valorizagéo da experiéncia, a negativa aos sistemas de sentido que se apresentam

com todas as respostas prontas.

As caracteristicas atribuidas a contemporaneidade podem, assim, ser
consideradas uma das causas do ressurgimento dos Novos Movimentos Religiosos
(NMR), que ofertam ao homem um reordenamento de sua vida dentro de uma
sociedade materialista, competitiva e individualista. Esta condicdo vem

despertando no homem contemporaneo um renovado interesse pela religido.

Neste cenario, os movimentos oferecem uma religiosidade experiencial,
emocional, eclética, com orientacdo para 0 aqui e o agora. Trata-se de uma
estruturacao flexivel, mutavel e de organizagcdo pouco rigida, que vem atendendo
as demandas atuais: ao individuo (sentido da vida, equilibrio psiquico e
emocional); ao cuidado do corpo (saude em geral até abusca por padrdes
estéticos desmedidamente exigentes); a natureza (divinizagdo da mesma como
respeito e preservagao) e a ciéncia (nova compreensdo do universo). A religido
constitui, hoje, uma reserva de simbolos e significados,reproduzidos institucional

ou livremente pelos individuos.

Engana-se totalmente quem pensa que a sociedade contemporanea nao é
religiosa; pelo contrario, sdo inUmeras as tendéncias que constituem um amplo
espectro de crencgas. Ocorre, atualmente, uma busca por soluc¢des alternativas para

0 corpo, para a mente e para o espirito.

Os sentimentos observados atualmente vém conduzindo alguns individuos
a buscar experiéncias sensitivas em suas praticas religiosas. Eles defendem que
a felicidade nédo consiste em ter mais, mas em ser melhor. Atualmente o religioso
se expressa com forte predominio da experiéncia sobre a razdo e sobre a
explicacdo da fé. Como afirma o filosofo e socidlogo da religido, José Maria
Mardones, relagBes entre religido e cultura: “A fé se mede mais pela ortopraxis do

gue pela ortodoxia, pela pratica correta e vivéncia de fé, do que por sua expressao
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adequada” (MARDONES, 1988, p. 70). Enfatizando, por fim, que“Deus” ainda é um
conceito inacabado, de tal forma que:
Em nossa cultura moderna ocidental tecnificada aninhou-se a
tendéncia de obter uma teoria objetiva da realidade, incluindo o
proprio Deus. Estar atento para esse perigo pressupfe uma
predisposicao para realizar bem a tarefa de falar de “Deus” e para

libertar a si mesmo dos seus proprios idolos. (MARDONES, 1988,p.
102).

1.3. A religido como técnica: apresentacdo da perspectiva tedrica da

pesquisa

Na tentativa de nos aproximarmos de um enfoque tedrico-metodoldgico e
conceitual, proficuo na compreensdo do significado da ritualidade e da
narratividade, caracteristicos das praticas religiosas contemporaneas, bem como
de sua provavel eficacia na cura das dores de sofrimento proprias a sociedade
atual, tecemos aqui algumas consideracfes sobre o enfoque demartiniano, que

orienta e inspira esta pesquisa.

Ernesto De Martino € um expoente peculiar da histéria intelectual italiana e
considerado fundador da moderna antropologia cultural, além de histérico das
religibes. O autor desenvolveu seus estudos em meados do século XX, cujas
tematicas giraram em torno da etnologia, magia e a histéria das religides, com
aproximacdo contextualizada ao nivel histérico e etnografico. Suas pesquisas
etnogréaficas permitem-nos avaliar algumas estruturas mitico-culturais e destacar
a sua funcdo psicossocial: evolucdo, configuracdo, libertacdo e resolucdo dos

conflitos psiquicos nao resolvidos.®

De Matrtino reivindica o método etnografico como meio de historicizacdo do

mundo popular, no qual identifica um repositério cultural alternativo a cultura

hegemonica.

Ao avaliar o mundo cultural das sociedades tradicionais, o autor parte da
convicgcdo de sua natureza historica, argumentando que, somente enquanto
produto historico, abre-se a possibilidade da ocorréncia de acdo social e
progressiva mudanc¢a cultural. A antropologa e pesquisadora de De Martino,

TeresaTabucchi defende:
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O que parece dar continuidade e unidade a todo o trabalho de De
Martino é a sua vontade de individuar a forma como as diferencas de
poder criam e mantém as diferencas culturais nas sociedades
estratificadas e, ainda, perceber como a producao intelectual se situa
dentro dessas relagdes de poder e dentro de especificoscontextos
historicos. (TABUCCHI, 2011, p. 8).

Nestes termos, De Martino analisa as condi¢fes historicas que influenciam
e ameagam o psiquico dos individuos, antes de analisar a eficacia simbdlica das
praticas magicas.

Dedicado ao estudo de um fenbmeno presumivelmente obsoleto de doenca
e cura, na obra La tierra del remordimiento® (DE MARTINO, 1999), o autor
apresenta o campo da antropologia da saude e doenca, evidenciando
conformacdes psicossométicas como: configuracdo e canalizacdo do
comportamento - influenciados por fatores socioculturais e historicos - e o modo
como as ciéncias naturais e a medicina estabelecem valiosas preliminares do
pensamento moderno, devido as inesgotaveis formas de interpretar e compreender

guestdes de saude e doenca.

Na visdo do autor, magia, supersticdo e mentalidade mitica apresentam
imenso potencial energético. O recorrer as praticas magicas - conjunto de
representacdes e processos simbdlicos ligados a doenca e a sua cura - é resultante
da miséria social- geradora da miséria psiquica. Na compreensdo destes
fenbmenos e a partir de documentacdo etnoldgica que reporta as sociedades
magicas, De Martino formula duas categorias centrais, apropriadas pela presente
pesquisa.Sao elas, o conceito de “crise da presenga” e de “regime de prote¢cao”, os
guais remetem ao drama histérico encenado pelas sociedades magicas: a perda do
ser no mundo e o seu ‘resgate” (DE MARTINO, 2004).

Segundo De Martino, a presenca € proveniente da construcdo do ser
humano e sua “crise” é a perda da capacidade de objetivagcdo do mundo. A perda

7

da presenca é "un desencadenamiento de impulsos" (DE MARTINO, 2004, p. 138).

5 A biografia e trajetoria cientifica do autor pode ser encontrada na Enciclopédia Internacional de
Histérias da Antropologia. Disponivel em: https://www.berose.fr/?Etre-ensemble-dans-la-meme-
histoire-lI-oeuvre-vie-d-Ernesto-De-Martino&lang=fr.

6 Obra original: La terra del remorso. 1961
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A magia encaminhou-se, assim, como um complexo mitico-ritual "aspecto que
contiene una orientacion susceptible de desarrollo cultural" (DE MARTINO, 2004,
p. 138) elaborado em resposta cultural a crise da presenca. Um sistema de praticas,
garantias e compensacao, que € encenado para tornar suportaveis os momentos

criticos da existéncia humana, utilizando a fic¢ao ritual para ultrapassar a crise.

Na obra El mondo magico’ — publicada originalmente em 1948 - o autor faz
alusdo a uma época histérica em que o drama individual é inserido na cultura como
um todo, propiciando técnicas de transformacdo, definidas de acordo com o
acumulo de experiéncias de geracfes passadas. O magismo €, entdo, tido como
“época histérica”, na qual a presenga é garantida mesmo perante um mundo a ser
fundado "y el ser-en-el-mundo es una realidad condenda" (DE MATINO, 2004, p.
141), mediante a ritualizacéo do drama histérico imposto a cada ameaca de perdé-

la.

Na perspectiva demartiniana, a questéo etnoldgica a respeito das praticas magicas
é resolvida historicamente (DE MARTINO, 2004, p. 238). De Martino pensava as
praticas magicas como subjetivas, onde a verificacdo de tal subjetividade ja
positivava o existir de uma ciéncia etnoldgica (2004, p. 240). A etnologia religiosa
nos oferece um conhecimento mais amplo das causas naturais magico-animistas.
Tais eventos, porém, ndo se fecham apenas a ordem naturalista: sao
fundamentalmente fatos culturais, pertencentes a um determinadocosmos histérico

(DE MARTINO, 2004, p.243).

Em Sud e Magia® De Martino aborda condicdes da perda da presenca, tais
como: a incerteza das perspectivas de futuro, a pressao social exercida sobre os
individuos, a escassez da assisténcia social e a memoria limitada de acdes
racionais eficazes para enfrentar os momentos criticos da existéncia de forma
realista (2015, p. 85). A pratica magica age sobre tais condicbes da crise da
presenca, onde o rito, neste sentido, € a enunciacao da propria doenca, tendo em

vista a cura. A doenca ataca o proprio centro decisional da operatividade cultural,

7 Obra original: Il mondo magico: Prolegomeni a una storia del magismo. Torino: Einaudi, 1948.

8 Obra original: Sud e Magia (1959). Obra traduzida e referenciada: Magic (2015)
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onde a ritualizacdo do sintoma promove a reconstrucdo do seu significado em
contexto performativo, de forma que, o ritual des-historiciza a negatividade da
experiénca vivida. Em tais contextos - desencadeadores da fragilidade psiquica -,
que atua o “regime protegido” das praticas magicas, onde a protecdo magica
funciona como um lugar de des-historificacdo, em que através da repeticdo
ritualistica operativa e pré-estabelecida, o regime protegido suspende a
proliferacdo historica dos fatos — das angustias (DE MARTINO, 2015, p. 95), de
forma a transformar a energia negativa da crise em energia positiva, possibilitando
0 sujeito de ser ativo - de modo a criar condicGes de presenca (DE MARTINO,
2015, p. 92).

Nestes termos, o ferramental tedrico-conceitual demartiniano nos parece
uma proficua via de compreensao do significado de algumas préaticas comportadas
pelos Novos Movimentos Religiosos na contemporaneidade. Considerando as
praticas magicas como técnicas capazes de criar um mitico quadro de forcas, a
partir da ritualizacdo de um mito passado, mediante as quais as provaveis
possibilidades de “perda da presenga” - que na contemporaneidade se relaciona
com algumas das tendéncias anteriormente observadas - sdo abracadas em
sistemas definidos de influéncias, institucionalizando, assim, afigura de praticantes

especializados na perspectiva de “primeiros socorros”, de

forma que as praticas magicas na contemporaneidade, enquanto ritual revelaria

uma eficacia na cura.

A obra de De Martino vem ganhando interpretes na contemporaneidade,
inspirando desdobramentos empiricos e conceituais a partir de suas formulacées
pioneiras. E este o caso dos estudos da historiadora das religides Silvia Mancini,

gue desenvolve uma analise da religido como técnica.

Em sua obra La Fabricacién del Psiquismo®, originalmente publicada em
francés, em 2006, a autora Silvia Mancini aborda a teméatica dos estados alterados
de consciéncia e a psicotécnica da autotransformacéo. Ao fazé-lo, realiza um triplo
didlogo entre ciéncias humanas e sociais (histéria das religides, antropologia

cultural, sociologia e filosofia), ciéncias da vida (biologia, fisiologia e fisica psiquica)

9 La fabrication du psychisme. Paris: Editions La Découverte, 2006.
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e préticas psicoterapéuticas e meédicas. A possibilidade da experiéncia a partir
destas trés dimensodes é vista pela autora como estratégica, por permitir o alcance
de objetivos culturais especificos. Desta forma, a ortopraxia aparenta ser adequada
para corrigir disfuncdes, e aprofundar a relacdo existente entre o sujeito e 0 mundo,
auxiliando assim, na integracao individual dentro de seus quadros institucionais
(MANCINI, 2008, p. 9).

No Ocidente, praticas e representacfes (técnicas definidas por um
determinado modus operandi particular) sdo vistas como magico-religiosas. Por
meio do simbolismo mitico-ritualistico, as culturas encenam e reproduzem
significados com o objetivo de sustentar, em um infinito circulo hermenéutico, o
sistema semantico referencial de um mundo mégico carregado de significado
(MANCINI, 2008, p. 21). Segundo a autora: se "Practicas e instituciones mitico-
rituales se apoyan em estados psicofisiolégicos totalmente naturales y espontaneos
y se alimentan de éstos, es porque esos estados son portadores de um

considerable potencial creativo y autorreparador” (MANCINI, 2008, p. 23).

A competéncia do mAagico-religioso comparece conjuntamente com o
dispositivo mitico-ritual — aquele que propicia a articulacdo de diversos registros
psiquicos — e se encarrega, assim, da tentativa de resolucéo de disfun¢descriticas

de eximia natureza (sociais, psiquicas ou organicas).

De acordo com a autora, a acao ritual é considerada des-historicizada
"poniendo em funcionamento desde el comienzo um processo de
desindividualizaccion del objeto de la accion ritual" (MANCINI, 2008, p. 29), onde o

corpo se repara e é replasmado no contexto performativo do ritual.

A interdisciplinaridade abre, assim, a possibilidade de abordar o rito como
instrumento operacional, cujo modo de operacdo explora recursos intrinsecos do
psiquismo humano, os quais procedem a reajustes e reprogramacodes. Para um
reajuste efetivo, porém, o ato ritual deve produzir um estado psiquico
indiferenciado, sem extingdo entre o meio interno e externo. Mancini questiona:
¢, Como es posible que el hecho de convocar mitos y ritos en contextos culturales
especificos pueda dar lugar a curaciones espectaculares, a la restauracion de un
equilibrio psiquico gravemente comprometido, a la produccion de marcas
corporales visibles? (MANCINI, 2008, p 33).
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A autora cita diferentes respostas para a questéo levantada, dentre elas e
com maior relevancia para o presente estudo, os efeitos reais, mensuraveis e
objetivos da cura xaméanica que séo verificados em inimeras culturas amerindias

e siberianas.

Deste modo, o enfoque histérico-cultural, pautado no ferramental
demartiniano e que vem desdobrando possibilidades empiricas da compreensao da
religido como técnica, revela-se uma via pertinente para os objetivos tracados por
esta pesquisa, que se debruca sobre a analise dos dispositivos mitico- ritualisticos

das praticas denominadas neoxamanicas.

Além da adequacdo deste ferramental, para alcancar os objetivosdelineados
e, especificamente, alinhavar as respostas para a questao fundamental que orienta
esta pesquisa — como e porque tais rituais funcionam? -, cabe como justificativa
para tal opcao o fato de se tratar de um enfoque ainda pouco conhecido no Brasil
e praticamente inédito nas Ciéncias da Religido. A comecar pelo fato de que poucas
obras de De Martino estdo traduzidas para outros idiomas além do italiano e,

nenhuma delas, até o momento, para o portugués.

Se por um lado esta constatacdo aumenta os desafios impostos a esta

pesquisa, por outro, constituem um dos seus atributos de originalidade e potencial

de contribuicdo para os estudos na area. Trata-se, em outros termos, de assumir
um enfoque histoérico-cultural, que visa a desobjetivar e desnaturalizar o xamanismo
como fendmeno que repousa num conjunto de tragos supostamente ancestrais. Ao
contrario disso, o que se almeja é situar as demandas contingenciais
relacionadas aos seus usos contemporaneos, os significados sociais nos quais se
insere, quais técnicas sdo mobilizadas e como o séo, por contextos ritualisticos que

visam a cura das patologias do corpo, da mente e da alma, na contemporaneidade.

Compreender o tratamento que vem sendo dispensado a estas praticas,
numa perspectiva multidisciplinar, constitui o propdsito norteador do proximo

capitulo.
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Capitulo 2

Novos Movimentos Religiosos e praticas Neoxamanicas: a eficacia

ritualistica na busca pela cura

Nas ultimas décadas, a visibilidade da religido e das novas formas de
religiosidade tem inspirado reflexdes académicas que experimentam umamudanca
de paradigma no modo de conceitualizar o0 mundo contemporaneo, cenario de
complexas e dinAmicas reconfigura¢des nos vinculos entre o religiosoe o secular.
Dentre as novas formas de manifestacdo deste fendmeno, destacam- se os
chamados Novos Movimentos Religiosos (NMR), objeto de estudo de diferentes

disciplinas e, mais recentemente, das Ciéncias da Religi&o.

O socidlogo Ricardo Mariano (MARIANO, 2013, p. 237) alega que tal
nomenclatura tem sido adotada pelos socidlogos desde a década de 1970, como
um recurso utilizado para evitar a conotacgédo teoldgica como “seita”, ou a conotacéo
normativa como “cult”. Por efeito do crescimento dos NMR, algumas sociedades
vivenciaram acaloradas controvérsias publicas, suspeitas e receios generalizados,
além de reacdes de oposicdo da imprensa e outras midias a tais movimentos.
Inicialmente, estes tiveram seu carater religioso questionado e considerado
desviante, andbmalo e perigoso, sendo ainda acusados como constituindo técnicas
de manipulacao e lavagem cerebral para recrutar novos adeptos.

Os movimentos religiosos podem dar origem a organizacfes
particulares que tentam seja introduzir mudancas no interior das
religibes estabelecidas, seja criar novas religibes. Nesse segundo
sentido mais radical, os movimentos religiosos surgem como

marginais, inovadores ou ameacadores para as grandes tradicdes
religiosas. (BECKFORD, 2019, p. 327).

Tais acusacgdes e a concomitante expansao dos NMR suscitaram o interesse
de estudiosos, pela compreensdo dos motivos que sustentam, na
contemporaneidade, tais crencas e formas de exercitar a fé, orientados por
hipoteses como a busca de verdades espirituais e de seguranga emocional. A

difusdo dos NMR e sua tendéncia a substituicdo de concepgdes de “imanéncia”
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por “transcendéncia” e de “religido” por “espiritualidade”, segundo Mariano, foi
interpretada como resultante do declinio das religides institucionalizadas
(MARIANO, 2013, p. 238). Surge assim, nas ultimas décadas, uma diversidade de
experiéncias mistico-esotéricas que caracterizam os NMR, com capacidade de
propor novos valores e estilos de vida, indicativas de uma nova consciéncia
religiosa'®. Sob tal perspectiva, abrem-se novas compreensées, preocupadas em
resgatar versdes e expressoes religiosas e culturais até entdo marginalizadas,
cujos processos histéricos de existéncia ainda sdo determinantes dos espacgos

pertencentes a diferentes grupos religiosos na sociedade.

Do ponto de vista institucional, o sociélogo Pierre Bourdieu nos ajuda a
compreender esta dinamica, ao situar as disputas entre diferentes tradicbes que
configuraram historicamente o campo religioso ocidental, marcado pela matriz
civilizacional cristd e, até certo momento, predominantemente catdllica. Neste
contexto, segundo o autor, mediante a estruturacdo do monopdlio na producéo,
gestdo e veiculacdo dos bens simbdlicos relacionados ao sagrado pela Igreja
Catolica, todo sistema de crengas esteve historicamente fadado a ser estigmatizado
como feiticaria, magia, profanacdo ou heresia, mesmo quando tais atitudes e
discursos eram dotados de conotacéo explicitamente religiosa (BOURDIEU, 1974,
p. 45).

Esta percepcdo nos parece proficua para pensar o caso brasileiro, onde o
catolicismo se preservou como a religido oficial e, até certo ponto, reconhecida
como a Unica verdadeira e onde, mesmo ap0s a separacao institucional entre a
Igreja catdlica e Estado e a criacdo das condic¢des juridicas para a liberdade e o
pluralismo religioso, normatizadas pela Constituicdo republicana de 1891, o
catolicismo preservou-se como “modelo e referéncia para a formulacao de direitos

e enquadramento das praticas populares enquanto praticas religiosas™?.

10 No Brasil, um exemplo representativo deste interesse renovado é a coletanea organizada por
SIQUEIRA, D.; LIMA, R. B. (orgs.). Sociologia das adesdes: novas religiosidades e a busca mistico-
esotérica na capital do Brasil. Rio de Janeiro: Garamond:Vieira, 2003. Veja-se também a obra do

antropélogo CARVALHO, J. J. Antropologia e Esoterismo: Dois contradiscursos da modernidade.

Horizontes Antropoldgicos. Porto Alegre, ano 4, no 8 pp. 53-71, junho de 1998.

11 Em funcgéo disso, a prépria conquista da “liberdade religiosa” e o “pluralismo religioso” — pressupostos
de um Estado democratico de direito - ndo resultaram “da conflituosa convivéncia de diversas

confissdes religiosas preexistentes a constituicdo do Estado republicano” laico, mas,
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E neste sentido que se deve pensar o tratamento historicamente dispensado
pelo Estado, bem como as concep¢des hegemobnicas que predominaram na
sociedade civil, acerca das religiosidades amerindias, assim como daquelas de
matriz africana. Fixando o primeiro caso, Silas Guerriero (GUERRIERO, 2013, p.
244) chama a atenc¢ao para a necessidade de se analisar os NMR a partir de suas
configuragBes historico-culturais, considerando a pluralidade dos elementos
ritualisticos, mitologicos, bem como dos sistemas de crengas que envolvem o fazer

religioso no interior das sociedades especificas.

Para tanto, Guerriero cita como exemplo de tal diversidade o “indio da
Amazébnia”, que no ambito do sistema simbdlico da colonizagao, foi tido como o
“selvagem”, o “primitivo” que enxergava feiticaria e animismo por todas as partes.
Apropriando-se da viséo de Talal Asad (ASAD, 1993, apud GUERRIERO, 2013,
p. 250), Guerriero insiste que, segundo esta concepc¢do ocidentalizante e
predominantemente crista, “os nativos sado vistos como locais e os cristdos como
universais”. A pretensao a universalidade, por sua vez, justificaria a sobreposicao

do mundo e dos valores ocidentais sobre os demais povos.

A complexidade instaurada na configuracdo das religibes e formas de
religiosidade contemporéneas tem evidenciado, assim, o esgotamento dos
modelos tradicionais de estudo sobre o tema os quais, tradicionalmente, elaboram
uma histéria comparada interna as estruturas de sentido e ao sistema ocidental e
ocidentalizante, sendo incapazes de compreender a alteridade antropolégica
(AGNOLIN, 2013, p. 19). Neste sentido:

Ao romperem com estes parametros convencionais, as atuais
manifestacdes do fendmeno religioso sdo capazes de revelar o
guanto a religido (ou a busca por religiosidade) revela-se entretecida

a outros campos do saber, perdendo em nitidez, mas ganhando em
complexidade”. (SILVA; MANCINI, 2017, p. 146).

No ambito das Ciéncias da Religido, a Antropologia tem contribuido para o
avanco da compreensao dos mecanismos e simbolismos que envolvem o universo

religioso, aumentando assim a profundidade das analises realizadas, de

inversamente, configuraram-se em produto histérico deste mesmo processo, pautado em critérios
socialmente hegemonicos e politicamente legitimados sobre o que se concebia como “religido”
(MONTERO, 2009, p. 10).

36



forma que as crencgas, os rituais, 0s mitos e os simbolos passam a ser considerados
elementos indispenséaveis. Nestes termos, o ritual se apresentacomo uma forma de
comunicagdo que esta além de ser um instaurador social ou uma simples forma de
reafirmacédo de identidade dos membros de um grupo, englobando, também, a
comunicacédo entre 0 mundo dos humanos e o dos deuses a partir da encenacéo
mitica tomada como narrativa coletiva a partir de um discurso metaférico. Na
perspectiva antropologica, 0os mitos sado objetos privilegiados por permitirem a
penetracdo ao universo cosmolégico de povosdiferentes. Passando entdo a serem
vistos como “um sistema de cddigos culturaisda experiéncia ordinaria dos povos
tradicionais, indiferente as aparentes contradi¢cdes logicas internas” (GUERRIERO,
2013, p. 254).

Atualmente, crencgas, simbolos, rituais e mitologias sédo estudados ndo mais
com intencionalidade de encontro com o outro (diferente do ocidental), mas na
verificacdo do religioso na nossa prépria sociedade, que vem reinventando antigas
religibes em concomitante ao surgimento de novas, enfatizando a individualizagcéo
e a singularidade e que sdo denominadas por “Novas Espiritualidades” ou “Novos
Movimentos Religiosos” e estdo sendo observadaspor novos angulos, valorizando
a perspectiva multi e interdisciplinar.

Para fenbmenos complexos, modelos complexos. Esse principiovale
tanto para a compreensao das dimensdes bioldgicas humanas
(corpo, fisiologia, neurologia, etc.) quanto para as dimensdes
culturais (religido, ritualistica, vida em grupo e em sociedade,
economia, etc.). Nao existe um caminho Unico entre esses mundos,

e nem uma mao Unica; até podemos dizer que este caminho esta em
parte por ser construido. (CAZAROTTO, 2013, p. 368).

Dentre as praticas ritualisticas que caracterizam os Novos Movimentos
Religiosos, algumas vém chamando a atencdo de pesquisadores, alimentando
polémicas que instituem o tema na qualidade ndo apenas de objeto, mas de
problema a ser enfrentado. Inserem-se, aqui, 0s estudos acerca dos rituais
praticados mediante a inducéo de estados alterados de consciéncia. Tais estudos
se baseiam em relatos “delicados”, porém drasticos, a respeito do contato com o
transcendente, os quais alegam a visao de santos, a comunicagdo com anjos, a
incorporacdo espiritual e a experimentacdo de uma consciéncia cosmica, como

resultantes destes estados de alteracdo/expanséo da consciéncia.
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E grande a possibilidade de estes episodios terem sido vivenciados fora do
estado vigil da consciéncia, denominados como estados alterados de consciéncia
(EACs), os quais podem ser atingidos de diversas formas, sejam elasespontaneas

ou induzidas.

Algumas caracteristicas basicas de tais estados sdo mencionadas por
alguns autores que contribuiram com a obra Compéndio de Ciéncia da Religido,
constituindo uma das primeiras sistematizacdes sobre o tema no ambito desta area
no Brasil. E neste sentido que, partindo da contribuicdo de Ludwig (1968, apud
ZANGARI et. al., 2013, p. 425) destacam-se a “alteragdo do pensamento”?, a
“atemporalidade™?, a “perda de controle consciente™*, a “alteragdo na expressido
emocional”®, a “alteragdo na imagem corporal’®, a “distorcdo perceptiva”’, a
“alteracdo na significdncia de experiéncias subjetivas™?8, o “sentido do inefavel™'?,
a “renovacao da esperanga”®e a “hipersugestionabilidade”?. Tais estados podem
ser atingidos em contexto ritual, a partir de inUmeros mecanismos, como a

reducdo ou aumento da estimulacéo sensorial, 0 aumento ou diminuicdo do estado

12 Modificacao interna na direcdo da atencdo, onde a meméria, a concentragdo e o julgamento passam
a funcionar sob parametros qualitativamente distintos.

13 Confuséo no sentido de tempo.
14 E possivel ganhar controle ou precisdes em certas acdes, como a expresséo corporal, através da
perda do controle consciente, quando, por exemplo, ocorre identificacdo com uma fonte de maior poder,

como uma entidade espiritual.

15 Pode ocorrer reducdo no controle dos contelidos emocionais, onde emogdes primitivas e extremas
podem se manifestar.

16 Cisdo entre mente e corpo com dissolugdo dos limites entre o “eu” e o “outro” ou o “universo”, sendo
frequentes sentimentos de unidade e transcendéncia.

17 PseudoalucinagBes cujo contetdo é determinado pela cultura, pelo individuo ou por fatores
neuropsicologicos.

18 Eventos internos como ideias e percepgdes podem adquirir importancia diferenciada, sendo este um
dos aspectos mais importantes da consciéncia mistica ou religiosa.

19 Por se tratar de uma natureza interna e distinta das experiéncias ordindrias, torna-se dificil comunicar
sua esséncia para quem nao a experimentou.

20 Através da dimensdo do transcendente os sujeitos podem encontrar subsidios para ressignificar
experiéncias passadas.

21 Maior propenséo a aceitar comandos ou orientacdes de um lider do que quando no estado de vigilia.
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de alerta e alteragbes quimicas, provocadas pelo consumo ritual de algumas

substancias.

O ambiente cultural apresenta importante papel nas caracteristicas basicas
dos EACs, devido a existéncia de variagdes histérica e socialmente construidas,
acerca do que é normal, patoldgico, desejavel, irrelevante ou sagrado (ZANGARI
et. al., 2013, p. 428). Conhecer tais diferenciacbes culturais implica a
etnoepstemologia, ou seja, 0 composto de conhecimentos, crencas e papeissociais
gue amparam a cosmovisdo de um povo, direcionando o modo de interpretacao
das alteracbes de consciéncia. Entre as variaveis que atuam para ainterpretacéo
ou modelagem dos EACs, estdo os sistemas de crenca proprios de contextura,

englobando as religides.

A partir da compreenséo de novas formas de afirmar o sagrado na sociedade
contemporanea, dadas através da reconfiguracdo de algumas préticas antigas no
ambiente urbano - ou seja, uma reelaboracéo mitico-ritualistica - € possivel adentrar
0 objeto de estudo da presente pesquisa. Algumas praticas provindas dos povos
amerindios, que incorporam o uso de substanciaspsicoativas, estdo voltando a ser

praticadas pela sociedade atual, denominadas como neoxamanismo.

2.1. Contribuicbes tedricas sobre o Neoxamanismo e Religifes
Ayahuasqueiras

Xamanismo € hoje um objeto de estudo controverso, irredutivel a uma Unica
definicdo, embora algumas palavras sejam comumente a ele associadas, tais como
religido, crenca e ritual. Tratam-se de praticas associadas a figura do xama, espécie
de lider espiritual e intermediario entre a realidade humana e o sobrenatural, com
seus poderes curativos e divinatorios.

Segundo Silva, Giumbelli e Quintero (2018, p. 8), a palavra xama teve origem
na Sibéria, conforme relatos de povos nativos desta regido, que la viviam desde o
século XVII. A categoria xamanismo apareceu somente no século XX, como
expressdo técnica da conjugacdo de elementos materiais e espirituais.Somente
nas ultimas décadas deste século, porém, o termo sofreu generalizacao,

extrapolando seus usos académicos pela antropologia e os estudos religiosos.

39



Por fim, no século XXI, nota-se no meio cientifico uma marcada dificuldade de
consenso sobre o tema, abordado a partir da derivagdo terminoldgica
neoxamanismo, utilizada para designar determinadas praticas urbanas
contemporaneas na busca de experiéncias com as medicinas indigenas.

Na perspectiva das formulacdes cientificas, porém, as definicdes sdo menos
consensuais, uma vez que 0 Xxamanismo se converte em objeto de interesse de
vérias areas do conhecimento, ainda que seja destacada a contribuicdo dos
antropologos sobre o tema. Neste sentido, a antropologia histérica compreende
0s rituais como configuracdes sociais, além de produtos historicos e culturais de
sociedades empiricamente situadas no tempo e no espago, contrariando as
definicbes generalizantes e com forte potencial a-histérico (WULF, 2013, p. 90).

No Brasil, o encontro das praticas culturais indigenas com as religides
monoteistas ocidentais — em especial com o catolicismo — passou a ser enfocado
menos como “aculturacéo”, “perda” e “resisténcia” e mais como resultado da propria
complexidade do fato colonial, em que operam diferentes logicas e atores,
originando formas reciprocas de apropriacdo simbdlica, a partir das interacfes
entre os sistemas culturais europeu e amerindios, conforme contribuicao de Cristina
Pompa (2003).

Apesar das contribuicbes da antropologia, acima destacadas, ainda sdo escassos
0s estudos sobre xamanismo ou neoxamanismo produzidos na area das Ciéncias
da Religido. Segundo pesquisa de doutorado realizada por Fabio Stern, vinculada
ao Programa de Pés-Graduagdo em Ciéncia da Religido da PUCSP, apesar “da
presenca macica do neoxamanismo na Nova Era de modo geral (...), esse tema
nao vem sendo explorado por cientistas da religido brasileiros que pesquisam Nova
Era com maior propriedade” (STERN, 2019, p. 17). No levantamento feito a partir
do banco de teses e dissertacdes da Capes, 0 autor contabiliza apenas 12 textos
com o verbete “neoxamanismo”, vinculados a area das Ciéncias da Religido
brasileira, produzidos entre 2009 e 2019.22 Em grande parte, estes estudos
tendem a relacionar o neoxamanismo a praticas neopagas, partindo do pressuposto

tedrico de que neoxamanismo a uma vertente de neopaganismo (CASTRO, 2016).

22 Metade deles, segundo Stern, escritos por Dannyel Teles de Castro, um cientista da religido

estudioso de neopaganismo que acaba por tocar na tematica do neoxamanismo por constituir um
campo limitrofe de seu objeto de estudo principal. (STERN, 2019, p. 44)



Outros tém elaborado uma leitura critica do tema, no sentido de relacionar as
praticas denominadas neoxamanicas a uma das caracteristicas centrais da Nova Era:
as “apropriagcdes culturais de diversas origens, inclusive de origens indigenas”
(STERN, 2019, p. 53).22 Neste processo, além da predilecdo dosnovaeristas pelas
culturas xamanicas estrangeiras (MAGNANI, 2005; 1999), as praticas neoxamanicas
vem sendo associadas a uma das dimensdes mais evidentes da sociedade
contemporanea, ao procederem a transformacdo de saberes nativos em bens de
consumo para o0s buscadores espirituais da Nova Era (STERN, 2019, p. 53).
Atendem, desse modo, a um nicho do mercado religioso nacontemporaneidade, de
forma muitas vezes esvaziada de sentido cultural, quando comparadas com o0s
xamanismos tradicionais, uma vez que seus conteldos sao adotados por
conveniéncia, reduzidos a simplificacbes, desprovidos de referéncia a uma

cosmologia especifica, que Ihe confiram significado (LEITE, 2016).

Do ponto de vista das praticas neoxamanicas caracteristicas da Nova Era,
a despeito dos sentidos diferenciados que muitas vezes atribuem ao universo
simbalico dos povos originarios do continente americano e de sua ampla variedade
- resultante da mescla de interpretacdes transculturais de cosmologias indigenas e
de saberes contemporaneos -, dois tracos caracteristicos do xamanismo tradicional
ainda podem ser reconhecidos: uma figura ativa central (referente ao xama) e o uso
de substéncias alteradoras dos estados de consciéncia, geralmente por ele

ministrada com fins curativos.

Na interpretacdo do antropélogo Miguel Bittencourt (2016), xamas sao
considerados mestres do mundo espiritual, dotados de conhecimento acerca da
medicina da floresta. Aptos, portanto, a direcionar os sujeitos por diversas técnicas
ritualisticas. A partir do perspectivismo amerindio, nota-se a associagao entre um
mundo visivel e um mundo invisivel, tornando possivel considerar o xama - ou quem
faz o papel dele na atualidade - um viajante em transito com capacidade de adotar
perspectivas alternadas (CASTRO, 1996).

23 Referéncias encontradas, por exemplo, no artigo: OLIVEIRA, Amurabi Pereira de; BOIN, Felipe. A
pluralidade de experiéncias do sagrado nas sociedades contemporaneas. Religare, Jodo Pessoa, V.

14, n. 2, p. 343-362, 2017.
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Com base na vertente curativa, ritualisticas com o uso de plantas medicinais
vém sendo utilizadas por diferentes grupos na atualidade, extrapolando o universo
das populagbes amerindias. Neste século, surgiram no Brasil, algumas novas
religibes que, apesar de se desenvolverem em contextos urbanos, incorporam
saberes xamanicos sobre variedades botanicas que foram conservados e adaptados
a novas condi¢cdes socioculturais?*. Ocorre entdo o uso controlado de substancias
psicoativas, dentro de uma estrutura social hierarquizada e vinculadas a valores
doutrinarios, as regras de conduta e préticas rituais (MCRAE, 2009, p. 27), “produzem
sistemas de ordem, frequentemente hierarquicos, expressando relagbes de poder”

(WULF, 2013, p. 95), também considerados por Wulf como dramas sociais dinamicos.

Ao longo da histéria, o0 uso de plantas com substancias alteradoras da
consciéncia € comum em praticas xamanicas. Ernesto De Martino foi um dos
precursores nos estudos do xamanismo em sociedades magicas, descrevendo e
analisando diferentes ritos e mitos xamanicos na obra EI Mundo Magico.
Atualmente, o atributo curativo dessas substéncias vem sendo bastante estudado,
porém, segundo Santos (2007), ndo estéo relacionados somente a propriedades
psicoquimicas, enfatizando assim a importancia do ritual, objeto de analise do

presente estudo.

Dentre as substancias utilizadas nos rituais designados como neoxamanicos,
a ayahuasca tem sido uma das mais recorrentes e mencionadas pelos estudos
sobre o tema. Pesquisador do Nucleo de Estudos Interdisciplinares sobre
Psicoativos (NEIP), Edward MacRae alega que as culturas amerindiasconsideram
a ayahuasca um cha sagrado ingerido em rituais religiosos pelo lider espiritual da
comunidade, ou por mais pessoas, as quais sao dirigidas por ele comfinalidades

como: a caga, a guerra e a cura.

24 E importante salientar que tal adaptacdo sociocultural leva a um distanciamento das origens
curandeiristicas “voltando-se mais para o desenvolvimento do autoconhecimento e o enfrentamento
das grandes questdes existenciais da vida, da morte e do sofrimento [...] Muitas vezes, essas

substancias podem, até, ser utilizadas dentro de um contexto ritualizado, ocorrendo, em alguns casos,
até mesmo, um processo de reelaboracao e complexificacdo do ritual” (McRae, 2009, p. 26- 27).
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Apesar dos ataques sofridos nos ultimos cinco séculos, sobrevivem,
ainda, ricos mananciais de saber fitoterapico preservado tanto pelos
xamas que vivem em sociedades tribais, quanto pelos curandeiros
de cultura mestica vivendo, muitas vezes, em regides urbanas.
(MCRAE, 2009, p. 26).

Mecanismos entedgenos vém recebendo atualmente uma atencéo especial
mediante 0 aumento do consumo de substancias e plantas que produzem alteracéo
na consciéncia. Extensa variedade de contextos culturais envolve o consumo ritual
da ayahuasca, desde praticas xamanicas de comunidades indigenas localizadas
na Amazonia, até ritos realizados em contexto urbano. Segundo o antropologo
Mauro Almeida, a ayahuasca difundiu-se em cultos urbanos no Brasil associados a

préticas terapéuticas e ao chamado neoxamanismo (ALMEIDA, 2002, p. 15).

Estudiosa das Ciéncias da Religido, Andréa Gomes (2013) clarifica aspectos
fundamentais para a compreensdo daquilo que, no presente trabalho, é chamado
de neoxamanismo. A autora realiza a distingdo entre o xamanismo, “quesegue as
tradicoes. Gomes reflete, também, sobre a possibilidade de se encontrarvestigios
do xamanismo no interior de diversas religides, ao considera-lo como uma técnica
do éxtase, constituinte de alguma forma da mistica da religido. Isso, segundo a
autora, torna desafiador a diferenciacdo e classificacdo do que é ou nao
Xxamanismo, Visto que suas praticas se apresentam conectadas as demais

religiosidades.

No Brasil, as primeiras praticas terapéuticas ancestrais adaptadas a
realidade urbana sdo conhecidas por “Religides Ayahuasqueiras”. O inicio destas
praticas se deu no Estado do Acre, por volta de 1930, com a funda¢do do grupo
religioso sincrético Santo Daime. Posteriormente, outros grupos sincréticos foram
fundados, como a Unido do Vegetal (UDV), em Rondénia, e a Barquinha, também
no Acre. Estes grupos aperfeicoaram algumas praticas tradicionais da populacao
nativa da Amazobnia, mesclando-as com praticas afro-brasileiras, espiritualistas e
cristds. Desde entdo, ocorreu uma expansao geografica desses grupos, que hoje
encontram adeptos por todo o Brasil (LABATE, 2004).
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A complexidade na designacdo de uma prética ritualistica como
neoxamanica leva ao dissenso entre o0s estudiosos do tema, conforme ja
mencionado. Na interpretacdo da antropdloga Sandra Lucia Goulart (2019), a
propésito das religides ayahuasqueiras existentes no Brasil, seria possivel
classifica-las em trés fases, a primeira refere-se ao surgimento dos primeiros
grupos, antes da sua dispersao para fora da regido amazonica, representada por
fundadores das religides ayahuasqueiras e representantes politicos locais. A
segunda fase é caracterizada pela expansao destas religides para diversas regides
do Brasil, marcada pelo debate das politicas publicas sobre drogas, abarcando a
construcdo de legitimacao publica destes grupos, com seu o reconhecimento do
direito do uso religioso da ayahuasca pelo Estado. A terceira e atual fase é
caracterizada por uma mudanca radical nas estratégias de representacdo dessas
religides, ocorrendo a reivindicacdo do reconhecimento do uso da ayahuasca como
patrimonio cultural brasileiro (GOULART, 2019, p. 203).

Ainda sobre este tema da patrimonializagédo da ayahuasca, a dissertagcéo de
Maira de Oliveira Dias (2015), constitui uma das poucas contribuicdes empiricas
em Ciéncias das Religibes (nome que leva o PPG da Universidade Federal da
Paraiba), sobre o processo de tombamento, criacdo de museus e o pedido coletivo
de registro do uso ritual da ayahuasca como patrimonio imaterial brasileiro. Apesar
disso, ndo associa tais praticas ao neoxamanismo, apenas referindo-se aos
estudos que o fazem (DIAS, 2015, pp. 60, 101, 135).

A antropdloga e estudiosa da ayahuasca, Beatriz Labate, questiona:
“‘Religides Ayahuasqueiras brasileiras sdo sistemas xamanicos?” (LABATE, 2002,
p. 240). A autora estuda novas modalidades urbanas do consumo da ayahuasca,
as quais comportam certo grau de ambiguidade, visto que, ao mesmo tempo que
mantém uma ligag&o histérica e simbolica com as praticas ancestrais, rejeitam os
modelos tradicionais (LABATE, 2004, p. 254).

Apropriando-se da denominagdo neo-ayahuasqueiros, Labate alega que
estes movimentos formam uma intersecéao entre as redes constituintes da Nova Era
e religides ayahuasqueiras tradicionais, condi¢cdo especifica ao caso brasileiro,
com o uso urbano de substancias psicoativas de origem indigena. Considera estes

movimentos como subproduto da expansao nacional do Santo
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Daime e da Unido Do Vegetal, concluindo que, 0s neo-ayahuasqueiros ou
ayahuasqueiros alternativos, sao parte da rede urbana da ayahuasca e integram,
simultaneamente, outras redes urbanas. Segundo Labate, observa-se atualmente
‘uma fragmentagao e projecdo multipla de aparecimento de novas versdes de

consumo da ayahuasca nos centros urbanos” (LABATE, 2004, p. 84).

Os subgrupos urbanos séo vistos como neo-ayahuasqueiros. Os dirigentes
de instituicbes, ou grupos legalizados para consumo ritual da ayahuasca séo
chamados por Labate (2004, p. 398) de “neo-xamas”, dentro do universo da Nova
Era, os quais vém promovendo inUmeras atividades holisticas em centros urbanos,
ao se apropriarem de aspectos da cultura amerindia a partir do contexto urbano
contemporaneo, o que torna os “neo-xamas” formuladores de novas religiosidades,

a partir do suposto arcabouco simbélico do xamanismo ancestral.

Do ponto de vista dos seus componentes bioquimicos, a ayahuasca € uma
bebida psicoativa - substancia que age no sistema nervoso central alterando a
funcao cerebral - feita a partir da fervura de duas plantas: o cipé Banisteriopsis caapi
e folhas do arbusto Psychotria viridis. Segundo Brito (2002) as folhas do arbusto
liberam a substancia alucin6gena e o cip6 atua na quebra das resisténcias do corpo
ao componente alucindégeno. A substancia DMT -Dimetiltriptamina, responséavel
pelos efeitos psicoativos, é rapidamente metabolizada pelo organismo humano,
devido a uma enzima chamada monoaminoaxidase (MAO). Porém, na ingestao
da ayahuasca, € possivel sentiros efeitos alucinatérios (também conhecidos como
miracdo, estado de forca,visbes) devido as B-carbolinas — harmina, harmalina e
tetrahidroharmina — contidas no cip0, que sao inibidoras da MAO (BRITO, 2002, pp.
629-631). Desta forma, a ingestdo separada das plantas ndo gera os efeitos
desejados.

Na interpretacdo cientifica do transe, ocorrem conflitos, sobretudo, no que
diz respeito as mudancas dos estados de consciéncia. Neste sentido, o psiquiatra
e estudioso da religido, Paulo Dalgarrondo (2008), alega que o transe faz parte do
gue ele denomina como alteracbes qualitativas da consciéncia, sendo possivel,
entdo, explica-lo com amplo detalhamento:

Estado de dissociacdo da consciéncia que se assemelha a sonhar

acordado, diferindo disso, porém, pela presenca de atividade motora
automatica e estereotipada acompanhada de suspensao
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parcial dos movimentos voluntérios. O estado de transe ocorre em
contextos religiosos e culturais [...] O transe dito extatico pode ser
induzido por treinamento mistico-religioso, ocorrendo geralmente a
sensacao de fusdo do eu com o universo. (DALGARRONDO, 2008,
p. 99).

Em outro estudo, o autor distingue os fendmenos religiosos e
psicopatologicos, analisando a articulacéo e a diferenciacédo entre a natureza do
delirio religioso e o universo religioso cultural, como contetdo das vivéncias?®,
caracteristicas das experiéncias sensoriais®®, grau de certeza das vivéncias?’,
insight?8, controle volitivo?®, significado para a vida do sujeito®°, estilos de vida e
personalidade do sujeito® e comunicacdo da experiéncia com outras pessoas?
(DALGARRONDO, 2008, p. 169).

Assim, o0 termo neoxamanismo contemplaria praticas diversificadas
mediante o0 uso da ayahuasca e outras medicinas como tabaco, rap€, sananga e
kambé. Enquanto tradicdo reinventada, constitui um conjunto de praticas regidas
por regras de cunho simbdlico, onde valores e normas comportamentais acabam

sendo reafirmados pela repeticao ritualistica.

As substancias psicoativas presentes em algumas plantas sdoresponsaveis,
conjuntamente a outros componentes ritualisticos - como, por exemplo, a danca e
a musica - por modificarem o corpo e a mente. Dentre as praticas que produzem tal
efeito, aquelas que envolvem o uso ritual da ayahuasca poderiam ser

compreendidas nos termos formulados por De Martino, como

25 Os contetdos seguem uma doutrina religiosa: sédo aceitaveis pelo subgrupo cultural.
26 Os elementos sensoriais sdo mais intelectuais.

27 As crengas se formam com a possibilidade da duvida.

28 Insight pode estar as vezes presente e as vezes ausente.

29 H4, por parte do sujeito, um grau de controle e direcionamento sobre as vivéncias.
30 Sentido de autorrealizagéo.

31 Tanto o estilo de vida quanto a personalidade do sujeito revelam religiosidade presente e
antecedendo a vivéncia.

32 Sujeito busca relatar sua experiéncia para outras pessoas, sobretudo de seu grupo cultural.



responsaveis pela configuracio de um complexo de experiéncias e

representacdes em regime protegido (DE MARTINO, 2004, p. 141).

2.2. Oritual neoxaméanicos sob um enfoque demartiniano

O estudioso das religibes Ernesto de Martino - referéncia para esta
dissertacdo e sobre o qual discorreremos mais detalhadamente neste capitulo -
também aborda questdes culturais a respeito da eficacia de praticas “magicas” a
partir do conceito de natureza culturalmente condicionada (DE MARTINO, 2004 p.
116). Assumindo como aspecto essencial para a aceitacdo dessas praticas no
mundo cientifico moderno, a superacao pelos cientistas de sua propria histéria, de
forma a alcancarem um ponto de vista mais elevado e uma perspectiva mais
abrangente, adicionando o paranormal em seus estudos®? (DE MARTINO, 2004, p.
115).

bY

A partir de inUmeros documentos etnoldgicos, que reportam a realidade
histérica dos poderes magicos em sociedades tradicionais, De Martino argumenta
gue o significado e o papel das praticas ritualisticas ndo podem ser compreendidos
“con independencia del sentido de la realidad que sirve de predicado al juicio”, o
qual, por sua vez, “puede aprehenderse sélo en individuacion del drama histoérico
del mundo mégico” (DE MARTINO, 2004, p. 134). Na histéria do magismo, este
“‘drama” tem a ver com a “crise de presenca”, ou seja: o “tema de la presencia
personal que corre el riesgo de perderse y que serescata de este riesgo” (DE
MARTINO, 2004, p. 147) mediante o “regime de protecdo”, criado pelo ritual.
Conforme o enfoque histérico-cultural do autor, acrise de presenca estaria
fundamentalmente ligada a condigbes historicas especificas de existéncia,

tratando-se de uma crise que:

3 Nos estudos da paranormalidade, De Martino representa uma rotura com as tendéncias que
vigoravam no meio cientifico da época, formulando seus estudos com o viés da “metapsiquica”.Ou
seja, crencas que reatualizam uma visdo de mundo ocultista, intermediadas por um modus operandi
cientifico. Na visdo de Richet (1923, p. 5), metapsiquica é uma ciéncia que engloba a producédo de
fendbmenos e mecanismos devido a forgcas inteligentes ou poderes desconhecidos. Outro autor cuja
teoria da “metapsiquica” aproxima-se de De Martino € Chevalier (1986) o qual utiliza a terminologia
“paraciéncia” para se referir ao estudo técnico-cientifico.

a7



(...) se manifiesta en determinados momentos criticos de la
existencia, cuando se exige a la presencia que realice un esfuerzo
mayor que de costumbre. A veces basta con una simple ruptura del
orden habitual para comprometer la presencia en la lucha que
caracteriza a la magia. De aqui la "neofobia magica", la "magi- cidad
de lo inusitado”, la necesidad de compensar toda violacion de la
tradicion. (DE MARTINO, 2004, pp. 147-48).

Conforme interpretacdo de Cristina Pompa, nestes momentos de crise, 0
ritual promoveria uma de-historizacdo, ou seja, uma espécie de suspensao do

tempo ordinério, funcionando como

(...) um dispositivo cultural - variavel conforme as sociedades, as
épocas histéricas e os “regimes de existéncia” em que individuos
e grupos experimentariam diferentes tipos de crises — que permite
controlar e recuperar simbolicamente a crise (De Martino usa o
termo “replasmar”), numa dimensdo “protegida”, na qual o
simbolismo mitico-ritual reitera o ato fundador das origens e,
portanto, a resolucéo prototipica”. (POMPA, 2021, p. 14-15).

Na concepcdo demartiniana, portanto, o ritual cria um regime protegido, onde
as técnicas magicas sao capazes de recuperar valores coletivos que dao sentido a
dimenséo historica do viver, caracterizado pelo resgate da presenca, ou seja, a
possibilidade de ser no mundo, de estar presente e de fazer a histéria (POMPA,
2021, p. 15). Segundo esta perspectiva profundamente histérica de interpretacao
dos poderes magicos, De Martino atribui um papel de destague as técnicas usadas
para induzir o transe — “Soledad, oscuridad, ayunos, pruebas muy rigurosas, danza
orgidstica, concentracion, canto monoétono, redobles de tambor, suefos
revelatorios, sahumerios, narcoticos” (DE MARTINO, 2004, p. 151) -, as quais
provocariam a dissociacdo do psiquismo, para sua reintegracdo em contexto
protegido. Ou seja: o resgate da presenca. Em suma:

El analisis de las técnicas magicas para producir las condiciones de
trance parece, pues, tener como finalidad el debilitamiento o la
atenuacion del ser-en-el-mundo, la disolucién de la concienciacomo
presencia. Pero se trata s6lo de una apariencia, de unengafo de la
abstraccion propia de nuestro analisis. Una vez mas,el riesgo al que
se expone el "soy aqui" no es mas que un momento del drama
existencial magico: el otro momento es el rescate del ser-en-el-
mundo, la afirmacién de la presencia, la articulacion de un mundo
significativo en el que se esta presente. Las técnicas magicas para
debilitar la presencia unitaria no tienen el fin de suprimir por
completo la presencia: por mucho que el ser- en-el-mundo pueda,
en el estado de trance, retroceder, atenuarse y reducirse, todavia
debe seguir existiendo lo bastante como para mantener el trance
sin precipitarlo en la posesion incontrolada y para adaptar la
actividad de los “espiritus” a las contingencias
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concretas que se verifican en la sesion. (DE MARTINO, 2004, p.
156).

No magismo, 0S neoxamanistas contemporaneos cumpririam papel
semelhante ao de um psicoterapeuta, dentro de um contexto cultural especifico.
Isto porque, enquanto os membros do grupo podem perder sua presenca no regime
protegido dentro de uma encenacgédo performativa ritualistica, o neoxama € dotado
de conhecimento sobre o limiar da performance, visto que adquiriu a habilidade de
superar sua propria crise e se tornar um centro de clarividéncia e direcionamento
da crise do outro. Assim, 0 risco e o resgate nao constituem um drama estritamente
individual, na medida em que: “A través de la figura del hechicero, a través de su
drama existencial, es la comunidad en su conjunto, o al menos uno 0 mas
miembros de ella, la que seabre a la vicisitud del ser-en-el-mundo que se pierde
y se reencuentra”. Nexo esteque, segundo De MARTINO, “se torna evidente sobre
todo en la forma del magismo chaménico” (DE MARTINO, 2004, p. 160).

Na concepcgao demartiniana, “risco” e “resgate” sdo sempre culturalmente

determinados, na medida em que

(...) las experiencias individuales conectadas al drama existencial
propio del magismo no quedan aisladas y carentes de relacion unas
con respecto a las otras, sino que se plasman en tradicién, y como
tradicion proveen las expresiones ideologicas e institucionales en el
seno de las cuales se moveran las nuevas experiencias
individuales, y gracias a las cuales tendra unidad de evolucion la
alternancia de riesgos, audacias, derrotas y victorias que
caracteriza al mundo mégico. (DE MARTINO, 2004, p. 164).
Nestes termos, o instrumental tedrico e conceitual desenvolvido pelo autor nos
parece perfeitamente operativo para os estudos dos movimentos neoxamanicos,
gue fazem uso de substancias indutoras do transe. Isto porque, embora o
referencial empirico demartiniano esteja centrado no drama de sociedades
pertencentes a uma época magica, completamente afastadas no tempo e no
espaco da civilizacdo ocidental, € possivel pensar que, também nestas, o rito
comporta uma funcéo historica precisa, que tem a ver com os problemas de cada
época e sociedade, que ancoram o drama existencial.
Portanto, trazidos para os contextos dos rituais neoxamanicos, cabe indagar,
em termos demartinianos, qual a funcdo destes, mediante uma abordagem

historicamente situada do “riesgo de no ser-en-el-mundo” contemporaneo? Ao
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mesmo tempo, cabe averiguar em que medida os problemas que ancoram o drama
de nossa época, implicam adaptacfes e atualizacdes das proprias técnicas,
supostamente eficazes na cura do ser.

Para o caso do Brasil, vale lembrar que o uso contemporaneo da ayahuasca
tem ocorrido em ritualisticas sincrético-religiosas, onde o contexto mistico que
rememora 0 uso de plantas € conservado, mas a cosmovisdo original é
abandonada (ZULUAGA, 2002, p. 135). Aspecto significativo ao considerar a
perspectiva de Gomes (2013, p. 201), que discorre sobre o fato de os xamanistas
contemporaneos constantemente buscarem novas concepc¢des de rito, embasados
no tempo e espacgo onde realizam suas vivéncias. Gomes também alega que os
cantos e as musicas (inducdes ritualisticas) vém sofrendo transformacgdes, pouco a
pouco sendo convertidos em mantras, canticos e oracbes comconteudo religioso
ou filoséfico. Desta forma, em enfoque demartiniano, as técnicas se atualizam para
proteger e resgatar a presenca do sujeito em épocas historicamente definidas.

Mancini também discorre a respeito de técnicas ritualisticas serem produtoras
de modificacbes, sejam elas existenciais ou psicossomaticas:

[...] como todo rito, parecen reposar sobre um “tecnicismo” interno
especifico: ejercicios psicicorporales proprios de tradiciones misticas y/o
esotéricas occidentales; técnicas orientales de disciplina psiquica y corporal;
regimenes retéricos codificados que, em razén de su eficacia performativa,
se cree que producen profundas modificaciones em el plano existencial y
psicosomatico. (MANCINI, 2008, p. 9).

As reconfiguracfes destes dispositivos culturais indutores do transe, dentre
0S quais sobressai 0 agenciamento da ayahuasca, tem levado alguns estudiosos
a reduzir o valor antropolégico do mito, passando a validar mais o ritual e sua
historicidade. E esta, por exemplo, a perspectiva da antropéloga e estudiosa de rito
e elementos do transe, Rosa Virginia Melo (2018), cuja atencéo se volta para pontos
significativos a serem considerados pelo estudo de caso proposto pela presente
dissertacdo, tais como: hierarquia, cenario, performance, comportamento, ritmo,
musica, danca, relatos, etc. Segundo a autora:

A relevancia da fungdo organica, intensamente fisica e afetiva
recoberta pela linguagem doadora de sentido € um movimento
através do qual é possivel observar “como funciona” e “o que faz” o
uso do psicoativo operar de uma certa maneira no que diz respeito

aos processos organico, emotivo e institucional. (MELO, 2018, p.
383).
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Tais enfoques deslocam a énfase para o ritual enquanto técnica - nos termos
formulados por Silvia Mancini - ao reorientar as posturas errdbneas produtoras de
estados de sofrimento, tanto em nivel individual, quanto coletivo. A autora
apresenta a proposta de que tal modelo operativo permite reflexdo cientifica sobre

a aplicacao de dispositivos mitico-ritualisticos em momentos de crise dos sujeitos.

Neste sentido, trata-se de indagar “; Para qué puede servir la creacion de los
mitos y los ritos?" e " ¢ A qué tipo de problemas, de necessidades, de contradiciones
humanas permite oferecer uma solucién adaptada la fabricacibn de mitos y la

adaptacion de comportamentos rituales?" (MANCINI, 2008, p. 20).

Esta pergunta é norteadora do proximo capitulo, que buscaremosresponder

a partir do estudo de caso realizado junto ao Instituto Cristdo Filhos da Luz.
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Capitulo 3

Instituto Cristdo Filhos da Luz: um estudo de caso

Cabe neste terceiro e ultimo capitulo proceder a instrumentalizacdo do
ferramental tedrico-conceitual anteriormente apresentado, para o estudo do caso
empirico selecionado pela pesquisa: as praticas ritualisticas no ambito do Instituto
Cristdo Filhos da Luz, reconhecido por seus membros e dirigentes como uma
expressao de neoxamanismo, mediante o uso da ayahuasca.

A metodologia eleita para tal, € o estudo de caso, visto que € uma
metodologia bastante abrangente por contemplar inimeras etapas, dentre asquais,
sdo de eximia importancia para a presente pesquisa, a coleta e analise de dados.
Segundo Robert Yin (2010), o estudo de caso visa a exploracdo, descricdo e
explicacdo do evento, porém, quando nao possivel, fornecer uma ampla
compreensao do fenbmeno. Yin também relaciona o estudo de caso com a
presenca das questdes “como” e “por que”, aqui tomadas como essenciais para a
analise da religido como técnica, conforme proposta por Mancini (2008). Outros
autores apresentam visdo semelhante a respeito do estudo de caso e a
contemporaneidade “o estudo de caso apresenta uma caracteristica exploratoria,
0 que permite sua utilizagdo em eventos atuais e pouco explorados” (COSTA;
NASCIMENTO; et al., 2013, p. 54). Ventura (2007) considera que a flexibilidade
desse tipo de pesquisa é recomendavel nas fases iniciais de uma investigacao
sobre temas complexos, para a construcdo de hipdteses ou reformulacdo do

problema.

Desta forma, a presente pesquisa objetiva buscar a identificacéo de alguns dos

principais sentidos conferidos aos rituais denominados neoxamanicos, de forma a

compreender o que os participantes das praticas ritualisticas desenvolvidas no espago

do Instituto Cristdo Filhos da Luz, localizado na Av. Magay n°® 108, Osvaldo Cruz-SP,

consideram como objetos de cura em suas diferentes e complementares dimensdes

(individuais e coletivas) e de que forma o rito se revela eficaz, no sentido de gerar e

sustentar a credibilidade neste potencial curativo.
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Através da andlise de anamneses (fichas pré-estabelecidas e completadas
por cada participante no momento da sua inser¢do no grupo®®), é possivel verificar
dados como sexo, idade, religido, situacdo familiar, situacao financeira, situacao de
saude e, 0 mais importante para esta pesquisa, 0 que o participante busca ao adentrar
nessa experiéncia. O recorte desta analise teve o periodo estipulado entre janeiro de
2018 até maio de 2021, periodo em que 220 pessoas ingressaram no Instituto. Deste
namero, um total de 55 ingressantes aceitaram participar da pesquisa, assinando o
termo de consentimento livre e esclarecido. Desta forma, obtém-se como material de
analise um total de 55 anamneses.

Posteriormente, a luz das demandas apresentadas pelos participantes da
pesquisa, procedeu-se a analise das préticas, da narratividade e do simbolismo
envolvidos nos rituais do Instituto, de forma a compreender o que os praticantes do
denominado neoxamanismo consideram como objetos de cura em suas diferentes e
complementares dimensdes (individuais e coletivas) e, de que forma, o rito se revela
eficaz, no sentido de gerar e sustentar um potencial curativo para as buscas
registradas. O Instituto conta com duas paginas do facebook, onde as vivéncias sao
transmitidas ao vivo, tornando possivel analisar a performance ritual das mesmas
através de conteudos audiovisuais, visto que, embora cada vivéncia tenha suas
particularidades, trata-se de um ritual estruturado e com etapas pré-definidas.

Para tanto, contamos com a colaboracédo da dirigente do Instituto Filhos da Luz,
gue prestou informacdes verbais e esclarecimentos em relacdo ao histérico do espaco
por ela criado, seus principais eventos, a ritualistica e a simbologia observados, bem
como demais duvidas que foram surgindo no decorrer da pesquisa. A mesma
mostrou-se aberta e disponivel a esclarecimentos necessarios amedida que o ritual
foi sendo por mim analisado. Estas informacfes verbais,se deram mediante o prévio
consentimento da dirigente, que assinou o Termo de Consentimento Livre e
Eclarecido, segundo procedimentos previstos pelo CEP/CONEP.3¢

A pesquisa segue embasada nos padrbes de Gil (1995) a respeito da

flexibilidade - ao considerar que o estudo de caso ndo aceita um roteiro

35 O modelo das fichas segue em anexo.

%6 O modelo do TCLE assinado pela dirigente segue anexo. Esclarego, portanto, ndo ter havido a
formalizacé@o da entrevista, nem de forma escrita ou oral das informacdes prestadas, tendo estas sido
obtidas mediante conversa presencial e via whatsapp.
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completamente rigido para a sua delimitagdo -, mas que € possivel definir algumas
fases no seu delineamento, quais sejam a delimitacdo da unidade-caso; a coleta de
dados; a sele¢do, a andlise e a interpretacdo dos dados e, finalmente a elaboracdo do
relatorio. Contudo, no caso dos objetivos definidos pela presente dissertacao, tais
dados constituem a propria matéria-prima da pesquisa, capaz de nos dar acesso ao
universo simbdlico das préticas ritualisticas analisadas, bem como a natureza das
demandas que buscam atender, reveladoras do seu potencial de cura.
As etapas propostas por Gil se revelaram fundamentais para o presente

estudo, cuja unidade-caso sera apresentada a seguir.

3.1. Breve descricao do Instituto

O Instituto Cristdo Filhos da Luz tem sede na cidade de Osvaldo Cruz,
situada na regido oeste paulista, com 30.917habitantes segundo o Ultimo censo
de 2010, e populacdo estimada de 33.118 habitantes em 2021 pelo Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica - IBGE.3” No campo “amostra de religido”,
também no censo de 2010, a religido catélica apostélica Romana aparece como a
predominante entre seus habitantes. 38

O Instituto iniciou seus trabalhos em marco de 2015 e permanece ativo até
0 presente momento, definindo-se como uma organizacao religiosa com alvara de
funcionamento municipal - legalizada para o consumo ritualistico da ayahuasca.

A dirigente do Instituto - a qual pode também ser reconhecida como lider
espiritual ou, conforme designacao de Tavares (1998), “terapeutas nao-médicos” -
€ uma figura de eximia importancia para a conducdo da funcao ritual. Iniciou a
pratica e estudo de rituais com o uso de medicinas sagradas na cidade deSorocaba,
estado de S&o Paulo, no Instituto Holistico Beija-Flor. Posteriormente, relata ter
sentido necessidade de criar a sua propria “casa”.

Postura que parece estar de acordo com o que Labate aponta como uma
das particularidades do lider espiritual na contemporaneidade, ao apresentar que:
“O lider passou por varios sistemas filosoficos e religiosos [...] € os incorporou em

seu sistema atual, a0 mesmo tempo que o0s incorporou em sua vida” (LABATE,

37 Qutros dados a respeito do municipio estdo disponiveis no site do IBGE:
https://cidades.ibge.gov.br/brasil/sp/osvaldo-cruz/panorama

38 Qutros dados a respeito do censo de 2010 das religides do municipio estdo disponiveis em:
https://cidades.ibge.gov.br/brasil/sp/osvaldo-cruz/pesquisa/23/22107
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2004, p. 348). Da mesma forma “o lider faz, nos seus termos, adaptacdes
inspiradas das praticas que aprendeu” (LABATE, 2004, p. 401).

Por informagao verbal, a dirigente diz que inicialmente as vivéncias eram
realizadas em um terreno ao lado de sua casa, adquirido apds um sonho, mas
gue permaneceu por um tempo sem uso por ainda nao ter encontrado explicacdes
de sua finalidade. Ap6s a mesma assumir a responsabilidade de iniciar e conduzir
as préaticas neoxamanicas, a atual dirigente adquiriu mais dois terrenos ao lado. Os
trabalhos comecaram com a participacdo de poucas pessoas, realizadas em seu
quintal, até a construcdo de um saldo nos terrenos, o qual foi batizado pelo grupo
como "Saldao Dourado". Conta com uma estrutura coberta para realizar as
atividades em dias chuvosos, banheiro masculino efeminino separados, uma sala
para vivéncias individuais, um quartinho para guardar equipamentos como
colchonetes, almofadas, cobertores, tambor, uma dispensa e uma cozinha, utilizada
para alimentacdo apés as vivéncias. Resta um amplo gramado aberto, local
apropriado para uma fogueira, além de arvores e plantas, dentre elas, o cipé mariri

e a chacrona - componentes da ayahuasca.

A figura a seguir é referente ao Saldo Dourado — Sede do Instituto Cristéo
Filhos da Luz. (FIGURA 1).

FIGURA 1 - SALAO DOURADO

Imagem de autoria propria.
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A figura a seguir é a Psychotria viridis, também conhecida como Chacrona.

(FIGURA 2).

FIGURA 2 - CHACRONA

Imagem de autoria propria.

A figura a seguir é o Banisteriopsis caapi, também conhecido como
Jagube, Mariri, Yagé ou Caapi. (FIGURA 3).

FIGURA 3 — CIPO MARIRI

Imagem de autoria propria.
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A imagem a seguir é a mesa de alimentacao do Instituto Cristdo Filhos da

Luz, compartilhada pelos participantes apds as vivéncias. (FIGURA 4).

FIGURA 4 - REFEICAO

Imagem de autoria propria.

Através de aspectos etnogréficos, apresentaremos a seguir as
caracteristicas do grupo em estudo, € apresentado, visto ser esta uma forma de
pesquisar na vida social, valores éticos e morais, codigos emocionais, intencoes e
motivagdes, que orientam a conformagdo de uma determinada sociedade
(ECKERT; ROCHA, 2008).

Cada pratica®® do grupo (segundo informacéo verbal da dirigente) recebe
cerca de 10 a 30 participantes, os quais ndo sao todos moradores locais. Pode
variar em quantidade devido a possibilidade de porcao significativa dos mesmos
serem itinerarios. Os encontros séo realizados com periodicidade quinzenal, na
maioria das vezes, com duracdo aproximada de 6 horas. Os participantes
pertencem a diversas cidades, algumas préximas da regido como Tupa, Presidente

Prudente, Rancharia, Dracena, Marilia, Adamantina e Bastos.

39 As praticas do grupo também podem ser chamadas de vivéncia ou trabalho.
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Participando também, sempre que possivel, pessoas de cidades mais distantes
como Londrina, Sdo Paulo e Sorocaba. Em relato verbal, a dirigente alega que o
grupo apresenta diferencas em condicbes como faixa etaria, condicdo
socioecondmica, e religides diferentes, porém, todos com propdsitos comuns.

= ”

O nome do Instituto contem a palavra “Cristdo”, a qual pode nos remeter a

hegemonia das religides cristds. De acordo com a dirigente do Instituto, o termo

“Cristao” é esclarecedor do pluralismo religioso praticado no local, a qual considera
o Instituto um sistema aberto e inclusivo. Para melhor compreensdo de tal
ambivaléncia de sentido, aproprio-me dos estudos de Labate (2004) ao alegar que
na abordagem de novos grupos urbanos que fazem o uso ritualistico da ayahuasca
“‘Jesus ndo é o Deus, mas sim um grande Mestre Ensinador” e que a vertente
cristica concebe Jesus como “um antecipador da Nova Era, um profeta, um
iluminado” (LABATE, 2004, P. 149). Dai a denominacédo “Cristao”, do Instituto
estudado, ndo significa hegemonia ou exclusividade das religides cristds, como

em principio pode sugerir.

Dentre as inumeras formas de religibes e/ou religiosidades presentes no
Instituto, a dirigente cita uma mescla de préaticas de religibes cristds, budistas,
kardecistas, afro-brasileiras, amerindias e também relacionadas com o animismo.
Como heranca das religides amerindias, o Instituto pesquisado faz uso da
ayahuasca, sendo esta um dos elementos responséaveis pela inducao do transe, e
da nomenclatura considerada no presente estudo “Neoxamanismo”.

A pesquisa empirica teve por objetivo a identificacdo de alguns dos principais
sentidos conferidos pelos membros que frequentam o referido espaco ao
neoxamanismo, aqui tomado como construcdo histérico-cultural, reconfigurado e
ressignificado a partir de apropriacdes ritualisticas, materiais e simbdlicas, que
historicamente se revelam, também, um ato de producdo, reproducdo ou
transformacao de sentidos. De forma especifica, torna-se necessariocompreender,
através da associacao de praticas ritualisticas xamanicas com a narratividade, o
gue os praticantes do Instituto Filhos da Luz consideram como objetos de cura em
suas diferentes e complementares dimensofes (individuais e coletivas) e de que
forma o rito se revela eficaz, no sentido de gerar e sustentar a credibilidade neste

potencial curativo.
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A andlise dos rituais foi realizada de forma indireta, sem a presenca do
pesquisador como observador participante devido ao contexto da pandemia, que
gerou algumas instabilidades, variando entre reducdo do niumero de participantes
e interrupcédo dos rituais por alguns periodos. Desta forma, a analise foi realizada
através de materiais audiovisuais, que ja estdo publicados e disponiveis em
websites, facebook e instagram. O que tornou o acompanhamento do evento de
investigacdo possivel, decodificando a simbologia, vocabularios, canticos e
performances, 0os quais impulsionam adeptos a vivenciar sua crenca.

Em concomitante com a andlise audiovisual, foi realizado o levantamento
de anamneses pré-estabelecidas e completadas por cada participante no momento
de sua insercado no grupo, que sao correspondentes ao periodo de janeiro de dois
mil e dezoito até maio de dois mil e vinte e um, sendo assim distribuidas: 51
referentes ao ano de dois mil e dezoito, 52 ao ano de dois mil e dezenove, 97 ao
ano de dois mil e vinte, e 20 ao ano de dois mil e vinte e um, totalizando assim 220
anamneses.

Desta forma, os dados de analise foram de duas naturezas. A fim de analisar
o perfil do grupo, bem como suas demandas especificas ao ingressarem no
Instituto, foi realizada a analise das anamneses dos participantes. Ja para efeitos
de verificar agBes de cunho ritualistico de forma técnica, foram analisados os

materiais audiovisuais.

Nestes termos, o instrumental tedrico e conceitual de De Martino foi operativo
para os estudos das praticas ritualisticas do grupo, que fazem uso de substancias
indutoras do transe, em especial, a ayahuasca. Isto porque, embora oreferencial
empirico demartiniano esteja centrado no drama de sociedades pertencentes a
uma época magica, completamente afastadas no tempo e no espaco da civilizagéo
ocidental, abriu-se a possibilidade de reflexdo desta vertente analitica, para o
grupo estudado, visto que, na visdo demartiniana o rito, por comportar uma funcéo
histérica precisa e que tem a ver com 0s problemasque ancoram o0 drama
existencial de cada época e sociedade. Trazidos para os contextos dos rituais
neoxamanicos, coube entdo a indagacéo: qual a funcdo destes, mediante uma
abordagem historicamente situada do “riesgo de no ser-en- el-mundo”
contemporaneo? Ao mesmo tempo que coube a averiguacdo a respeito das

medidas cabiveis aos problemas que ancoram o drama de nossa €poca e que
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implicam adaptacfes e atualiza¢des das proprias técnicas, supostamente eficazes
na “cura/resgate” do ser.

Para tanto, a descricdo do Instituto se d4 a partir de dois contribuintes
importantes e fundamentais, o nome da instituicdo, que ja foi discutido
anteriormente, e 0 emblema representativo da mesma. O emblema foi criado pela
dirigente do instituto, e segundo ela (informacgao verbal), inspirado em algumas
das caracteristicas do Enkan*® (emblema da Seicho-no-i€é) onde tem representados
o sol, a lua e uma estrela, que em sua interpretacdo, sao elementos que trazem
‘luz”. Consentindo com Paiva (2005) que disserta “o emblema da Seicho-no-ié€,
denominado “da grande harmonia”, € um circulo constituido pelo sol, pela lua e
por uma estrela” (PAIVA, 2005, p. 211). Outroponto de andlise é a utilizacdo
destes elementos no Santo Daime como titulo de um hinario*!, e que segundo Frées
(1986) além de exaltar os elementos como seres divinos, também € uma
caracteristica presente em rituais indigenas - sugerindo entdo a influéncia

amerindia na doutrina.

Este hino exalta os elementos da natureza como seres divinos. E
uma caracteristica também presente nos rituais indigenas, onde os
astros sdo entidades que governam os destinos dos homens.
(FROES, 1986, p. 101-102).

A imagem a seguir € o emblema utilizado pelo Instituto Cristdo Filhos da Luz.
(FIGURA 5).

40 Emblema da Seicho-no-ie disponivel em: https://sni.org.br/seicho-no-ie/institucional/o-que-e-a-
seicho-no-ie/

41 Mestre Irineu: Sol, lua, estrela. Hino 29 do Santo Daime. Disponivel em:
https://www.letras.mus.br/mestre-irineu/sol-lua-estrela/.
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FIGURA 5 — EMBLEMA DO INTITUTO CRISTAO FILHOS DA LUZ

Imagem disponivel na pagina do facebook do Instituto*2.

Posteriormente, é analisado o Altar, cuja origem da palavra vem da de ‘altus’,
ou seja, elevacao, plataforma alta semelhante a uma mesa. Local que possibilite o
lider ou mentor espiritual fazer oferecimentos, em um templo religiosoou em um
local sagrado. Por informacéo verbal, a dirigente relata alguns elementos presentes
na mesa - simbolos rituais - em especial, vela, incenso, agua e cristais, 0s quais
representam os quatro elementos da natureza: o fogo, o ar, a agua e a terra. Assim
como, também é presente a cruz de caravaca, uma imagem do Mestre Judamidam
(conhecido também como Mestre Irineu e fundador do Santo Daime), Jesus Cristo,
a Biblia Sagrada, o Buda de Sabado, Asanas da Yoga, sino tibetano, elefantes,
japamala, vaso de flor, ayahuasca e agua natural.

Labate (2004) também descreve o altar de um grupo neo-ayahuasqueiro,
citando elementos como vela, incenso, agua, cristais, cruz de caravaca e Jesus
Cristo. (LABATE, 2004, p. 342). Apontando, portanto, que 0S grupos operam com
suas particularidades, destacando também as particularidades do lider ou mentor
espiritual.

A composi¢cao do altar recebe inumeras influéncias, tais como: “(...)
recomposicdes inovadoras e pragméaticas de elementos provenientes de diferentes
sistemas cosmoldgicos, filosdéficos, religiosos, misticos (...)” (LABATE, 2004, p.
293). A autora compreende as praticas desses novos grupos como um sistema
altamente personalizado, onde ocorre uma continua experimentacéo de elementos,

0s quais podem ser introduzidos e retirados, estando, portanto, em

42 Disponivel em: https://www.facebook.com/search/top?q=filhos%20da%20luz
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movimento constante, atribuindo valor positivo ao movimento devido a sua
flexibilidade de incorporacéo de novos elementos, terapias, técnicas, e descobertas
diversas que possam surgir. Concordando com a mesma perspectiva, Guerriero
(2009) aponta:

As pessoas articulam esses simbolos de maneiras diversas,
construindo diferentes sinteses. E possivel perceber, portanto, que
o sistema de crencas compartilhado pelos agentes e divulgadores
das novas praticas ndo se distingue na totalidade do conjunto de
crencas da sociedade abrangente, mas retira deste aquilo que
interessa colocando numa ordem inteligivel e compreensivel.
(GUERRIERO, 20009, p. 47).

Labate considera a cosmologia ser vivenciada e representada experiencial,
sensitiva e performaticamente (LABATE, 2004, P. 348). Porém, ao considerar a
possibilidade de choque de egrégoras, questiona: “qual € o limite para todas estas
combinagdes?” (LABATE, 2004, p. 349).

A partir dessas consideracdes, aprofundaremos a analise do Altar do Instituto
Cristado Filhos da Luz, apresentando a simbologia presente no mesmo, seguido da

interpretacdo particular da dirigente do Instituto e de referencial cientifico.

As imagens a seguir sdo do Altar do Instituto Cristédo Filhos da Luz. (FIGURA 6).

FIGURA 6 - ALTAR

Imagem de autoria propria.

62



FIGURA 6.1 - ALTAR
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Imagem de autoria propria.

FIGURA 6.2 - ALTAR
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Imagem de autoria propria.

Iniciaremos a analise com o Sutra da Seicho-no-ie, tendo em vista a
inspiracdo emblematica citada anteriormente. Segundo a dirigente (informacao
verbal), a presenca do elemento se explica pelas suas praticas, seus ensinamentos,
a gratiddo, o poder da palavra positiva*® e no culto aos ancestrais. Declaracdo

condizente com os estudos de Paiva:

A Seicho-no-ié realca a atitude de agradecimento e o culto dos
antepassados e mantém praticas como as reunides dominicais,
denominadas “missa”, e a prece meditativa, a recitacdo de sutras,

43 Indico leitura da obra: Preceitos de luz: caminhos (Masaharu Taniguchi).



os testemunhos de vivéncias e as palestras, ministradas pelo
preletor. (PAIVA, 2005, p. 210).

Posteriormente, a analise serd embasada na presenca nos quatro elementos
da natureza, os quais sao essenciais para a vida. Em interpretacdo da dirigente
(informacéo verbal), o fogo (representado pela vela) faz parte do plano espiritual e
é relacionado com energia e intuicdo; o ar (representado pelo incenso)faz parte da
mente e é relacionado com pensamento e conhecimento; a agua (presente na
garrafa roxa) faz parte da bioquimica da vida e é relacionada com sentimentos e
emocodes; e a terra (representada pela areia contida dentro do incensario, pela
planta e pelo quartzo rosa) faz parte do corpo fisico e é relacionada com suas
sensacodes. Interpretacdes estas, condizentes com estudos de Arroyo** (1975) ao
considerar que o fogo representa a espiritualidade; o ar representa o0s
pensamentos; a 4gua representa as emocdes e a terra representao corpo fisico.

Cabe aqui, seguir com a analise do cristal quartzo rosa presente no Altar, o
gual segundo a dirigente (informacéo verbal) transmite calma, representa o amor
proprio, amor Incondicional e ensina o perdéo, reestabelecendo assim a autoestima

e a autoconfianca.

A imagem a seguir é o cristal quartzo rosa, elemento presente no Altar do
Instituto. (FIGURA 7).

44 Para maiores explicacdes a respeito do significado dos elementos: ARROYO, Stephen. Astrologia,

psicologia e os quatro elementos. Sdo Paulo: Pensamento, 1975.
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FIGURA 7 — QUARTZO ROSA

Imagem de autoria propria.

Com relacdo a imagem do Buda que também comp&em o Altar, a dirigente
(informacéao verbal) alega ser este um grande Mestre, representativo de iluminacao,
elevacéo e da busca pela verdade, além de considerar fundamentos como samsara
e nirvana comuns aos propoésitos do Instituto. Ao analisar as terminologias
mencionadas pela dirigente, arrisco-me a considerar que independente da via
utilizada, o samsara contempla alguma semelhanca com o estado proporcionado
pela ayahuasca em uso ritualistico, ou seja, a passagem entre o mundo fisico,
mental e astral. Quanto ao nirvana, é possivel a semelhancaentre a consciéncia
desperta e liberta que se adquire apos o ritual, porém ha discordancia em relacéo
ao estado permanente e eterno.

Segue uma breve explicacdo de acordo com Krarishnanda (2015), autor da
obra O Evangelho de Buda. O autor entende por samsara uma passagem
alternativa da alma pelo mundo fisico, astral e mental, considerando o oposto de
nirvana, que € um estado permanente e eterno de consciéncia desperta e liberta.
(KRARISHNANDA, 2015, cap. 2).

A imagem a seguir é o Buda do sétimo dia, elemento do Altar do Instituto.
(FIGURA 8).
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FIGURA 8 — BUDA DO SETIMO DIA

Imagem de autoria propria.

Outro fato relevante de analise do Buda presente no Altar, é que, segundo
a dirigente (informacéo verbal) trata-se do “Buda de sabado” em alusdo ao seu
dia da semana. Cabe aqui relatar a escassez de materiais cientificos a respeito dos
desdobramentos histéricos que levaram Buda a apresentar na contemporaneidade
inUmeras imagens, cores e posi¢cdes, assim como explicacdes cientificamente
embasadas a respeito da relacdo das diferentes posturas de Buda e dias da
semana.®®

Porém, Buda esta presente nas reconfiguracdes produzidas no interior das
instituicbes ayahuasqueiras e, também, nas neoxamanicas. Tendo como indicativo
de tal fato o Hinario da Aguia, que Labate (2004) cita em sua obra:

Contém uma série de referéncias novas em relagdo a doutrina do
Santo Daime, como por exemplo alusbes a salamandras, Saint
German, Chama Violeta, gnomos, Ying e Yang, Buda, Krishna,entre
outros. (LABATE, 2004, p. 401).

Asanas e mudras da Yoga também estdo presentes no Altar. Segundo a

dirigente (informacéo verbal), a palavra asana pode ser traduzida como um

45 Acredita-se que Buda passou sete dias ap6s a sua iluminacdo pensando no sofrimento de todos os
seres vivos e como era sem importancia a sua vida antes de atingir a iluminacao. Existem diferentes
imagens de Buda que retratam momentos diferentes de sua vida, assim como, existem posturas
diferentes que representam os sete dias da semana, na qual os tailandeses relacionam ao dia da
semana que as pessoas hasceram. Dados estes, de fontes ndo cientificas de Mary Catija (2015).
Disponivel em: http://thaiyogacursos.blogspot.com/2015/05/significado-das-imagens-de-buda.html.
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assento e 0os mudras sao gestos misticos feitos com as maos, ambos utilizados
para meditacdo — visando equilibrio entre corpo, mente e espirito. Dois elementos
estdo dispostos no Altar, onde o primeiro Anjali Mudra € o mudra da gratidédo e
também utilizado para saudacéo (as duas maos ficam unidas no nivel do coracéo),
e 0 segundo Chin Mudra € o mudra para ansiedade, concentracao e alivio do
estresse (a ponta do dedo indicador toca a ponta do polegar e as palmas das méos

ficam voltadas para cima).

A imagem a seguir sdo as Asanas presentes no Altar do Instituto. (FIGURA
9).

FIGURA 9 — ASANAS

Imagem de autoria propria.

Em relacédo a Yoga*® ,Guerriero afirma, nos NMR, - “aquilo quedenominamos
ioga recebe uma infinidade de interpretacbes e € praticado dasmais variadas
maneiras” (GUERRIERO, 2014, p. 913). Guerriero demonstra interesse em
identificar alguns dos elementos religiosos dessa pratica, concluindo que: “O que
permite a recriagdo e a permanéncia do sentido da ioga € justamente sua
centralidade na compreensao de que o divino é encontrado no interior do proprio
individuo” (GUERRIERO, 2014, p. 913).

De tal forma, a conclusdo do autor condiz com a visdo da dirigente do

Instituto, ao sustentar que:

46 Yoga com “Y” é a terminologia original no sanscrito, porém, na contemporaneidade ocidental, utiliza-
se também ioga com ‘I, ou seja, uma grafia adaptada ao portugués. Disponivel em:
https://veja.abril.com.br/coluna/sobre-palavras/ioga-ou-yoga-respire-fundo-2/.
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Para muitos, a ioga permite uma integracdo entre a mente, o corpo
e 0 espirito de seus praticantes. Quando compreendida dessa
maneira, pode-se perceber que had uma nocdo espiritual e uma
referéncia a uma realidade suprassensivel, pois estaria conectada a
uma mitologia prépria da Nova Era. (GUERRIERO, 2014, p. 913).

A partir de estudos da Yoga, cabe aqui a analise de outro elemento do
altar, o Sino tibetano, que segundo a dirigente (informacédo verbal) € utilizado na
yoga em meditacdes, praticas espiritualistas e religiosas. O som é produzido ao
friccionar o bastdo de madeira em sua borda de forma continua até ele vibrar
gerando uma frequéncia de som. Sua pratica é considerada uma medicina
vibracional, visto que, as vibracdes podem afetar a mente e o corpo, impactando as
ondas cerebrais e induzindo o relaxamento. Peterson Menezes - fundador do
Centro de Cultura Oriental em Itu/SP - é artesdo de Sinos e Gongos usados em
meditacdo, artes marciais e terapias sonoras, explicou em entrevista dada para a
prefeitura de Sdo Paulo em 2013 a respeito das préaticas curativas com 0 sino
tibetano.

[...] € uma forma de terapia sonora por ressonancia, onde o gongo é
tocado ndo batendo com for¢ca, mas usando uma técnica onde o0 som
fique continuo, causando um som suave de um modo terapéutico
para provocar a cura. O gongo tocado da forma certa e pelo tempo
certo pode realinhar novamente a estrutura doente para saudavel.
(TELLES, 2013).%/

A imagem a seguir € o sino tibetano, elemento presente no Altar do
instituto. (FUGURA 10).

47 Raoni Telles (2013): Terapia Musical. Entrevista com Peterson Menezes. Disponivel em
https://www.prefeitura.sp.gov.br/cidade/secretarias/saude/noticias/?p=158631.
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FIGURA 10 — SINO TIBETANO

Imagem de autoria propria.

Os elefantes estdo presentes no Altar e ficam de costas para a entrada,
segundo a dirigente (informacao verbal), indicando o fluxo ser para dentro. O
elefante fica no Altar simbolizando energia, prosperidade, conhecimento e protecao
da casa. Dentro do xamanismo, o elefante € o seu animal de poder. A conexao do
animal de poder vem a partir do estado de “forga” (sob efeito da ayahuasca) e
através de migracdes (visdes). A conexdo com o elefante transmite forga, conexao
com a sabedoria antiga, remoc¢do de obstaculos e barreiras, confianca, sorte e
equilibrio. Referente ao animal de poder, o arquedlogo Lewis- Wililams (2004) alega
ser um dos obijetivos principais da busca da visdo por um xama, que é ver o espirito
do animal que se tornard seu animal ajudante e a fonte de seu poder. (Lewis
Williams, 2004, p.167).

A imagem a seguir é um elefante presente no Altar do Instituto. (FIGURA
11).
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FIGURA 11 - ELEFANTE

Imagem de autoria propria.

O Machado da Antiga e Mistica Ordem RosaCruz presente no Atar, segundo
a dirigente (informacao verbal) faz parte da filosofia de um grupo mistico que busca
ensinar seus adeptos sobre os mistérios do mundo e também de sobresi préprios,
simbolizando assim no Instituto o autoconhecimento que através da ayahuasca os
individuos buscam obter. Segundo Sampaio (2020, p.71) em seu estudo sobre o
esoterismo ocidental, argumenta que a terminologia “Ordem”utilizada também pode
significar sociedade, fraternidade ou circulo, que realizam atividades como eventos,
palestras, congressos e festividades destinadas a simpatizantes de ideias
esotéricas, objetivando a difusdo a sua difusdo. A Ordem Rosacruz € uma
organizacao internacional de carater mistico-filoséfico, cuja missdo é despertar o

potencial interior do ser humano?*8.

O Mestre Juramidam, o qual segundo a dirigente (informacao verbal) € mais
conhecido por Mestre Irineu “fundador do Santo Daime” que obteve seus
conhecimentos através da Nossa Senhora da Conceicdo. Porém, é de grande
importancia abordar historico, social e culturalmente os desfechos que levaram o
mestre a fundar o Santo Daime, que de acordo com Goulart, a doutrina foifundada
por Raimundo Irineu Serra em 1930 — periodo em que a urbanizacdo do Brasil se
intensificava — onde a “cultura rustica” ou o meio rural do Brasil passava por

profundas transformacdes sociais e culturais.

48 Mais informacdes disponiveis em: https://www.amorc.org.br/quem-somos/
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Em regibes agrarias foram ocorrendo mudancgas nos padrdes de conduta entre
trabalhadores (seringueiros) epatrdes, visto que, nesta época ocorria o declinio da
exploragdo da borracha, e os ex-seringueiros deixaram as areas extrativas e
passaram a viver na area urbana, sofrendo extremas dificuldades adaptativas e
econdmicas. O refluxo da exploracéo da borracha causou significativo aumento da
populacéo e condi¢des precérias nas cidades amazdnicas. Em Rio Branco - capital
acreana - surgiu a religido do Santo Daime a partir do resgate de antigas praticas
rusticas e organizacao de cultos. Raimundo Irineu Serra, através de contato com
um senador do estado do Acre, adquiriu um terreno em area periférica, organizando
efundando a comunidade daimista (GOULART, 2002, P. 281-284).

Uma das préticas recuperadas foi a devoc¢éo aos santos Cristdos, segundo
Goulart “a constituicao do conjunto ritual daimista se faz a partir das antigas festas
aos santos cristdos”, fato este relacionado com o carater “baile” que os rituais do
Santo Daime possuem, designados também por trabalho, bailado ou

hinario.(GOULART, 2002, p. 287-288). Goulart afirma “o passado inspira a
construcdodo presente” (2002, p. 292). Em suma, a recuperacao das tradicdes do
passado, seguidas de reinterpretacdo, abriu a possibilidade de contorno das
consequénciasdesestruturastes causadas pelas transformacdes sociais da época.

Outro poder do Daime, bastante destacado por essas religiées, é relacionado
com sua possivel acdo terapéutica, cujo poder é relacionado a transformacéo
moral. Segundo Goulart (2002, p. 295) “um fendmeno muito mais amplo do que
uma cura puramente orgéanica”. A cura foi herdada do curandeirismo ou
vegetalismo amazoénico (GOULART, 2002, p. 296), no qual a ayahuasca
representava e representa até hoje um importante elemento em religides
ayahuasqueiras e neo-ayahuasqueiras.

Labate e Pacheco (2002), mencionam expressodes culturais que contribuiram
para a composicdo do Santo Daime, dentre as quais “praticas ayahuasqueiras
indigenas, a cultura dos seringueiros da Amazobnia, o catolicismo ruastico, o
esoterismo europeu, 0 espiritismo kardecista e as religidbes afro- brasileiras”
(LABATE; PACHECO, 2002, P. 305).

Por fim, a informacao verbal prestada pela dirigente do Instituto de que o
Mestre Irineu obteve seus conhecimentos através da Nossa Senhora da Conceicgéao,

confere com estudos de Labate e Pacheco (2002), que alegam que
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Nossa Senhora da Conceicao - “Rainha da Floresta” - ocupa um lugar central, visto
gue entregou a “missdo” do Santo Daime a Raimundo Irineu Serra.

A imagem a seguir € uma foto da imagem do Mestre Judamidam, também
conhecido como Mestre Irineu - fundador do Santo Daime — que fica presente no
Altar do Instituto. (FIGURA 12).

FIGURA 12 - MESTRE JURAMIDAM

. "“-.(” ;. k E ’
Imagem de autoria propria.

Também se faz presente no Altar a cruz de caracava, segundo a dirigente
(informac&o verbal) simboliza poder e protecédo. E de origem espanhola, chegando
ao Brasil com os primeiros Jesuitas, e hoje readaptada com umaestrela de seis

pontas é utilizada como um dos simbolos do Santo Daime.

A imagem a seguir é a Cruz de Caracava, presente no Altar do Instituto.
(FIGURA 13).
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FIGURA 13 — CRUZ DE CARACAVA

Imagem de autoria propria.

Também esta presente no altar o incensério como indicativos das religides
afro-brasileiras citados por Labate e Pacheco (2002, p. 305). O incensario é
composto por areia da praia, que segundo a dirigente (informacédo verbal)
representa lemanja, uma divindade dos mares considerada uma “grande mae” a
mée de todos os Orixas. Relato condizente com estudos de Prandi (2001), segundo
0 qual uma das representacdes recorrentes de lemanja é ter dado a luz as estrelas,
as nuvens e os Orixas; ter mostrado aos homens o seu poder sobre as aguas e ter
poder sobre o mar.

A Japamala, segundo a dirigente (informacao verbal), € um cordao (este veio
da Tailandia) considerado “sagrado” e feito de contas, o qual ajuda a entrar no
estado meditativo. E um objeto antigo de devocdo espiritual, conhecido também
como “rosario de oragdes” no ocidente. Condizendo com estudiosos do
neoxamanismo, onde a japamala também se faz presente “Japamala € umaespécie
de terco indiano de 108 contas. Cada conta € um mantra a ser entoadoou
repetido. Ao iniciar o japamala, seguindo a tradi¢do, deve-se dar pelo menos uma
volta no japa, ou seja, repetir o mantra no minimo 108 vezes” (CARDOSO;
ANDRADE, 2015).

A imagem a seguir é da japamala que fica no Altar do Instituto. (FIGURA
14).
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Jesus Cristo e Sdo Francisco de Assis também estdo presentes no altar.

Segundo a dirigente (informacéo verbal), Jesus Cristo é um grande pai e S&o

Francisco de Assis ser o padroeiro dos animais.

A imagem a seguir é Jesus Cristo, que fica no Altar do Instituto. (FIGURA
15).
FIGURA 15 — JESUS CRISTO

Imagem de autoria propria.

A imagem a seguir € Sao Francisco de Assis, presente no Altar do Instituto.
(FIGURA 16).
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FIGURA 16 — SAO FRANCISCO DE ASSIS

Imagem de autoria propria.

Imagens representativas também sao visiveis no local, ficando espalhadas e
presas as arvores. Entre elas Jesus Cristo, lemanja e um indio. Por informacao verbal
a dirigente do instituto alega, Jesus Cristo serrepresentativo da vertente Cristd do
Instituto. lemanja representa Nossa Senhora da Conceicgéo, e fica no local onde em
relato da dirigente, apareceu para ela. O indio € uma representacdo da fé nos
elementos indigenas os quais estdo presentes no Instituto. No chao, com iluminacao
especial, fica uma estatua da Virgem Maria. E o0 nome do Instituto com fundo de

nuvens, representando o céu e luz.

As imagens a seguir ficam distribuidas e penduradas nas arvores do Instituto,

as quais podem ser inspiradoras durante as vivéncias. (FIGURA 17).
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FIGURA 17 — IMAGENS INSPIRADORAS

As imagens s&o de autoria propria.

A seguir, sdo apresentados os tambores xamanicos. Segundo a dirigente
(informacéo verbal), o0s mesmos servem para que os “xamas” ou condutores se
conectem com seus animais de poder e invoquem os espiritos de cura. Habastante
tempo, o ser humano utiliza a “medicina dos sons”, podendo ser sons da natureza

ou musicas ritmadas por instrumentos. O som do tambor ajuda a conduzir a
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celebracdo, a dangca e também conduzir ao éxtase, facilitando a expanséo de
consciéncia. Mutz, em seus estudos de instrumentos ritmicos e religido, afirma que
o0 “uso de instrumentos ritmicos (tambor, chocalho) no xamanismo (umbanda,
candomblé e outras religides) visa justamente isto: causar um efeito paradoxal

sobre o cérebro do xama, para que ele entre em transe” (MUTZ, 1997, P. 100).

Na imagem a seguir € possivel visualizar os tambores xamanicos do
Instituto. (FIGURA 18).

FIGURA 18 —- TAMBORES XAMANICOS

Imagem d autoria propria.

A fogueira € um elemento essencial ao ritual, segundo a dirigente
(informacédo verbal) envolve mistério e magia e tudo o que passa pelas suas
chamas sai transformado. E a presenca de um dos quatro elementos da natureza,
além de muito utilizado pelo fato da “fumacga”. A fogueira fica no centro dos
participantes e a partir do momento em que é colocada a chama, inicia-se o ritual.
Ao redor dela € que os participantes permanecem o tempo todo, nas diversas
etapas pré-estruturadas do ritual. O fogo cerimonial € visto como uma chama
eterna, pois existe uma energia aléem da manifestada pelo elemento. Segundo a
dirigente, sédo inimeras as manifestacfes vivenciadas na fogueira, as quais quando
compartilhadas entre os integrantes do grupo, sao “‘comuns” — portadoras do

mesmo conteldo.

A imagem a seguir é da fogueira de uma vivéncia do Instituto. (FIGURA
19).
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FIGURA 19 - FOGUEIRA

Imagem de autoria proépria.

Vestimentas adequadas fazem parte das orientagdes do Instituto, sendo

solicitado utilizac@o de roupas claras, confortaveis, e mulheres usarem saia longa

- segundo a dirigente (informacéo verbal) € um comportamento herdado pelos

grupos que fazem o uso da ayahuasca, assim como do Santo Daime.

A imagem a seguir é de um flyer do Instituto com instrucdes sobre as
vestimentas adequadas. (FIGURA 20).

FIGURA 20 - VESTIMENTAS

Fllhes Da Luz

Vir com roupas claras de preferéncia ao
branco (Mulheres saia longa roupas sem
decotes, homens com calc¢as, nao usar

camisetas regatas)

Trazer algo para comer e compartilhar de
preferéncia a sucos, frutas e paes
(Jamais tragam Carne)

Chegar com 30 minutos de antecedéncia

Instituto Cristdo Filhos da Luz Av. Magay, 108 Osv. Cruz SP

BAMWWATTTI'O®S  ALUIXECEO TR Iy

A imagem a seguir esta disponivel no website do Instituto.

Os trabalhos séo publicados via Whatsapp e facebook, onde séo

elaborados convites com indicativos (energia) do preparo prévio do trabalho.
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As imagens a seguir sdo flyers ou convites para as vivéncias em diferentes
datas. (FIGURA 21).

FIGURA 21 - CONVITES
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As imagens foram disponibilizadas no grupo de whatsapp do Instituto.

Os trabalhos sdo preparados previamente, em especial a escolha das
musicas (indugfes). Sdo varios os fatores influenciam, como a fase da lua, a
estacdo do ano, datas comemorativas e representativas de religibes como
catolicismo, budismo, umbanda, entre outras as quais compdem o pluralismo
religioso presente no Instituto. Nota-se também, através dos convites o “valor da
troca”, o qual nas primeiras quatro imagens, sado referentes ao ano de 2019 e nas
duas ultimas imagens, referentes ao ano de 2021.

Devido ao surto da covid-19, os trabalhos precisaram ser encerrados por um
tempo. Tempo este que durou mais que o esperado por muitos, de forma que, os
participantes solicitavam alguma forma de fortalecerem sua espiritualidade.
Adequacdes foram realizadas, o niumero de pessoas por vivéncia foi reduzido, e
mais uma pagina do facebook®° foi criada, com o intuito de transmitir as vivéncias

ao vivo. Onde a partir dai, € possivel adentrar na andlise das praticas ritualisticas.

3.2. Principais demandas dos participantes

Os historiadores da religido Godoy e Matesta (2021), enfatizam que a
novidade das novas reconfiguracdes da religiosidade no contexto pds-moderno,
se encontram nao somente nas praticas, mas nas formas de transmissao,
demandas e necessidades de respostas (GODOY; MAESTA, 2021, p. 16).

Alegando também que,

50 Facebook do Instituto Cristdo Filhos da Luz, disponivel em:
https://www.facebook.com/groups/2553484701632519
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Nos ultimos tempos o0 que se percebe é aressignificacao das antigas
tradicdes, como € o0 caso do Xamanismo, pregadoinicialmente pelas
comunidades indigenas, passa a ser aprendido com oficinas e cursos
e tem sua linguagem readaptada aos praticantes do movimento
(GODOY; MAESTA. 2021, p. 5).

Desta forma, visando a verificar o perfil dos participantes do Instituto Cristdo
Filhos da Luz, foram analisados alguns dados das anamneses, CujosS mesmos
preenchem ao ingressarem no Instituto. Os resultados da pesquisa no que se refere
ao levantamento de indices possiveis de andlise das anamneses, serdao
apresentados discorridos e também em forma de gréafico para possibilitar ampla
visualizacdo. Foram tidos como relevantes e levados em consideracao os seguintes
itens presentes nas anamneses: numero de participantes do Instituto Cristao Filhos
da Luz no periodo pré-determinado; nimero de participantes da pesquisa; sexo;
faixa etaria; estado civil; presenca de filhos; escolaridade; se frequentam alguma
religido e qual religido em caso positivo; e 0 que 0s participantes buscam ao
adentrarem no Instituto.

Inicialmente, foi realizada contagem das pessoas que ingressaram no
Instituto no periodo de janeiro de dois mil e dezoito até maio de dois mil e vinte e
um, totalizando 220 pessoas. Como recorte de andlise da presente pesquisa, foi
tido como material de analise um total de 55 anamneses, ou seja, 55 participantes
aceitaram participar da pesquisa, assinando o termo de consentimento livre e
esclarecido. Devido ao contexto da pandemia que decorreu na reducdo de
participantes frequentando o Instituto, bem como alguns participantes serem de
outros municipios e também itinerarios, os termos assinados foram na modalidade

presencial - no proprio Instituto - e na modalidade de assinatura eletrbénica.

Nas imagens a seguir constam os resultados obtidos através das andlises

das anamneses dos participantes da pesquisa. (FIGURA 22).
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FIGURA 22 — PARTICIPANTES POR PERIODO DE TEMPO

Participantes no periodo de tempo
estipulado

= N3o aceitaram
participar da
pesquisa

= Aceitaram participar
da pesquisa

Figura de autoria propria.

Dentre os dados pessoais de analise, o primeiro dado analisado foi 0 sexo

dos individuos, onde 24 participantes sdo do sexo masculino e 31 do sexo feminino.

FIGURA 22.1 - SEXO

Sexo

= Masculino

* Feminino

Figura de autoria propria.

Em sequéncia, foi realizado um levantamento da faixa etaria dos
participantes, o qual foi realizado através do ano de nascimento e contabilizado em
décadas. Os resultados obtidos foram: 4 participantes (1960); 12 participantes
(1970); 15 participantes (1980); 21 participantes (1990) e 3 participantes nasceram
entre (2000 e 2010). Com esses dados é possivel notar apresenca de individuos

de idades significativamente diferentes participando do
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grupo, ou seja, 0 grupo conta com participantes que nasceram entre 1960 e 2010.
Porém, a maioria dos participantes da presente pesquisa, sdo nascidos entre 1980
e 2000.

FIGURA 22.2 — FAIXA ETARIA

Faixa Etaria

= 1960
= 1970
= 1980

1990
= 2000

Figura de autoria propria.

Posteriormente, foi realizado o levantamento do estado civil dos
participantes. Os resultados obtidos foram: 29 participantes (solteiros); 20
participantes (casados); 5 participantes (divorciados) e 1 participante (vitvo). Ou
seja, mostraram-se presentes uma quantidade superior de pessoas solteiras do que
casadas, embora também seja possivel notar a participacdo de vilvos e

divorciados.

FIGURA 22.3 — ESTADO CiVIL

Estado Civil

* Solteiro
= Casado
= Vilvo

* Divorciado

Figura de autoria propria.
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Ao analisar a presenca ou auséncia de filhos, os resultados obtidos foram:
18 participantes (tem filhos) e 37 participantes (ndo tem filhos). Desta forma, a

guantidade de participantes que nao possuem filhos mostrou-se superior.

FIGURA 22.4 - FILHOS

Filhos

= Sim

= Nao

Figura de autoria propria.

Outro dado analisado foi 0 nivel de escolaridade de cada participante,
apresentando como resultado: 41 participantes (ensino superior completo); 8
participantes (ensino médio completo); 2 participantes (ensino fundamental
completo) e 4 participantes (estudantes). Em relacdo a escolaridade, a maioria dos
participantes possuem ensino superior completo, embora também fizeram-se
presentes participantes com ensino médio, ensino fundamental e outros que

declararam-se estudantes.

FIGURA 22.5 - ESCOLARIDADE

Escolaridade

\ * Ensino Superior

= Ensino Médio
= Ensino Fundamental

= Estudante

Figura de autoria propria.
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Referente a area profissional as questées foram mais amplas. Inicialmente
foram contabilizados os participantes que exercem atividade profissional e os que
nao exercem, cujos resultados obtidos foram: 44 participantes (exercem atividade

profissional) e 11 participantes (ndo exercem atividade profissional).

FIGURA 22.6 — ATIVIDADE PROFISSIONAL

Atividade Profissional

M Exercem

B N3o exercem

Figura de autoria prépria.

Posteriormente, dentre os 44 participantes que exercem atividade
profissional, foi realizada andlise referente a estabilidade dentro da atividade
profissional exercida, obtendo o seguinte resultado: 35 participantes (estaveis) e 9

participantes (ndo estaveis).

FIGURA 22.7 — ESTABILIDADE PROFISSIONAL

Estabilidade Profissional

M Estdveis

B N3o estaveis

Figura de autoria propria.
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Adentrando nos dados sensiveis dos participantes, foi verificado a situacao
da saude ou acompanhamento psiquico dos mesmos, analisando entre os 55
participantes, quais ja passaram por acompanhamento com psicologo,
acompanhamento com médico psiquiatra e se ja fizeram uso de psicotropicos.
Porém, os resultados obtidos inexatos de analise visto que, dentre as 3 opcdes
citadas a cima, alguns participantes encaixam-se nas 3, e outros em nenhuma.
Os resultados obtidos foram: 28 participantes (ja passaram por acompanhamento
com psicologo); 14 participantes (ja passaram por acompanhamento com meédico
psiquiatra) e 14 participantes (ja fizeram uso de psicotrépicos). Sendo possivel
verificar entdo, que pelo menos a metade dos participantes, ja precisaram em algum

momento, de ajuda profissional no &mbito da salde mental.

Figura 22.8 — SITUACAO PSIQUICA

Situacdo Psiquica

B Psicélogo
B Psiquiatra

Uso de
psicotropicos

Figura de autoria propria.

No que diz respeito aos participantes frequentarem alguma religido, foram
obtidos os seguintes resultados: 29 participantes (frequentam) e 26 participantes
(ndo frequentam). Os resultados obtidos foram significativos, visto que quase
metade dos participantes nao frequenta nenhuma religido.

Cabendo entéo indagar: Quem séo os sem religiao?

Os “sem religiao” podem ser pensados como expressdes locais de
um global “espirito da época” no qual se expande o fenédmeno de
adesdo simultanea a sistemas diversos de crencas, combinam-se
praticas ocidentais e orientais, ndo apenas no nivel religioso, mas
também terapéutico e medicinal (NOVAES, 2004, p. 326).
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Até mesmo os tedlogos e cientistas da religido Oliveira e Brotto (2018) se
interessaram por essa questdo, desenvolvendo alguns insights sobre os sem
religifgo no Brasil. Os autores consideraram a contemporaneidade como
determinante de certa mentalidade que vém atuando nas identidades e sistemas
de sentido dos individuos. Mentalidade responsavel por relativizar o papel da
religifo na vida dos individuos. Considerando “a liberdade religiosa e a oferta cada
vez maior de pertencimentos religiosos extra-institucionais e para- institucionais
gue aparecem e se multiplicam podem indicar possiveis razdes paraos que se
manifestam como sem religiao” (OLIVEIRA; BROTTO, 2018, p. 218- 219).

FIGURA 22.9 - RELIGIAO

Frequenta Religido

= Sim

Figura de autoria propria.

Posteriormente, embasado nos 29 participantes que frequentam alguma
religido, foi realizado um levantamento para verificar qual a religido que os mesmos
frequentam ou pertencem. Ressalto que, dentre os resultados estdo presentes 0s
participantes que frequentam mais de uma religido. O espaco da anamnese
dedicado a essa questdo € aberto, entdo o levantamento foi realizado de acordo
com as escritas dos participantes, de forma que foram obtidos os seguintes
resultados: 14 participantes (Kardecismo); 11 participantes (Catolicismo); 4
participantes (Religides Cristas); 4 participantes (Umbanda); 2 participantes
(Espiritualistas); 1 participante (evangélico) e 1 participante (ayahuasqueiro).
Dentre os 29 participantes que alegaram frequentar alguma religido, nota-se a
presenca de uma pluralidade religiosa no Instituto e na propria vida dos
participantes, visto que muitos escreveram pertencer a mais de uma religido. Os

participantes em sua grande maioria declararam frequentar o
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Catolicismo e o Kardecismo, estando presente também frequentadores da
umbanda e evangélicos. Dados relevantes ao presente estudo, foi a presenca de

pessoas que se consideram “cristas”, “espiritualistas” e “ayahuasqueiras”, visto que,

séo designacdes bastante abrangentes.

FIGURA 22.10 — PLURALIDADE RELIGIOSA

Pluralidade Religiosa

= Kardecismo
= Catilicismo
1
Crista
4 = Umbanda
= Espiritualista
Evangelismo

« Ayahuasqueiro

Figura de autoria propria.

J& tendo em vista quem sdo os individuos que frequentam o Instituto da
pesquisa, seguimos para a questdo principal da pesquisa: O que os participantes
buscam ao iniciar a pratica neoxamanica?

Inimeras foram as palavras e expressdes utilizadas pelos participantes
como forma de explicar o que os levaram a adentrar nesse universo. Foi realizado
o levantamento de todas as expressoes utilizadas, visto que, muitos utilizam mais
de uma, e posteriormente, o levantamento das mais frequentes, cujo resultado
indica que grande parte dos participante bucam autoconhecimento, desenvolver a
espiritualidade e a expanséo da consciéncia.

As expressoes utilizadas pelos participantes foram: autoconhecimento (26);
desenvolver a espiritualidade (14); expansdo da consciéncia (9); evolucdo (8);
melhorar em tudo (8); ser uma pessoa melhor (7); cura espiritual (6); conexdo com
0 sagrado (6); praticar amor ao proximo (6); cura de doencas fisicas (5);
desenvolver amor proprio (5); clareza em seus pensamentos (5); fortalecer a fé (3);
desenvolver autocontrole (3); conexao com Deus (3); reflexado (3); experiéncia (3);
novo estimulo para viver (3); bem estar fisico e espiritual (2); melhoria na saude
geral (2); sabedoria (2); respostas (2); guia espiritual (2); resolver conflitos do

passado (2); confianca (2); eliminar crencas limitantes (2); paz interior (2);
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aceitar as coisas que néo se pode mudar (1); nova forma de vida (1); mereencontrar
(1); alinhamento de vida (1); consolo (1); equilibrio (1); sabedoria (1); caridade (1) e

maturidade emocional (1).

FIGURA 22.11 — PRINCIPAIS DEMANDAS

Principais Demandas

= Autoconhecimento

* Desenvolver a
espiritualidade

Expansdo da
consciéncia

Figura de autoria propria.

O resultado referente as principais demandas apresentadas pelos
participantes da pesquisa, nos remete aos estudos de Labate “A ayahuasca pode
estar se tornando popular na medida em que esta sendo progressivamente
vinculada a um projeto de autoconhecimento”. (LABATE, 2004, p. 80).

Apresentadas as caracteristicas dos membros da pesquisa, assim como as
demandas que os levam a atuar no Instituto, procedemos a analise técnica do ritual,
que decorreu através da narrativa dos materiais audiovisuais disponiveis,

entrevistas com a dirigente do Instituto e instrumental metodol6gico.

3.3. Performance ritual e a psicotécnica da autotransformacéao

As inUmeras demandas apresentadas pelos participantes da pesquisa,
adquirem sentido ao serem incorporadas tanto ao conceito demartiniano de “crise
da presencga”, quanto ao conceito de Mancini de “miséria psiquica”, conceitos estes,
que traduzem o entendimento dos participantes a respeito de demandas
indesejaveis que se apresentam em excesso, € demandas desejaveis que se

apresentam em falta em suas vidas.



O estudo do xamanismo contemporaneo, abarcando seus inUmeros
elementos, préticas rituais e suas narrativas associadas, sendo entdo, um viés
factivel para a compreensédo das representacdes identitarias dos participantes, o0s
guais criam e transmitem conteudos carregados de significados proporcionando
também uma veiculacdo para individuos pertencentes de outras comunidades
religiosas. Sob este aspecto, é possivel considerar os rituais como proficuo para a
analise, visto que, os mesmos reunem comunicacdo e performance, as quais
reiteradas no tempo e no espaco, vao se agregando ao dominio intelectivo e afetivo
de seus membros, reafirmando ou até mesmo alterando uma determinada viséo de
mundo e de ordem social.

A exploracdo dos comportamentos apresentados pelos membros na acéo
ritual, seja de forma consciente ou inconsciente, abre possibilidades interpretativas
do fenbmeno aos pesquisadores, visto que, é através das acdes gestuais que sdo
expressas o lado invisivel da experiéncia.

Sob estes preceitos, foi possivel originar uma narrativa dos ritos praticados
no Instituto Cristdo Filhos da Luz a partir da andlise de material audiovisual, os quais
encontram-se publicados e disponiveis na pagina do facebook do grupo.Em
concomitante com a analise do material audiovisual, ocorreram indmeras
entrevistas ndo-diretivas com a dirigente do Instituto, visando a possibilidade de
unir mito e rito, que agregados com o ferramental tedrico estudado, compdem o
instrumental de andlise da pesquisa.

Narrativa esta, que visa responder uma das questdes levantadas por Silvia
Mancini, historiadora das religides e instrumental teérico da presenta pesquisa, a
qual questiona: Como funciona e por que funciona?

Discorrendo sobre “como funciona”, de acordo com a dirigente (informagéao
verbal) e com os convites realizados para a participacao nas vivéncias do grupo, é
sempre ao anoitecer, por volta das 19:30 horas que os membros do ritual -
facilmente identificados pelas suas vestimentas - comecam a chegar ao Instituto.
Cada um leva consigo pertences pessoais e contribuicdo em alimento para a
realizacdo de lanche apos a vivéncia. Segundo a dirigente do Instituto (informacgéo
verbal), a mesma realiza prévias sugestdes em relagdo ao tipo de alimento a ser
levado, como sucos, salgados, péaes e bolos.

Os iniciantes - que vao participar pela primeira vez - entregam suas

anamneses assinadas, as quais ja foram enviadas anteriormente via e-mail e
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analisadas pela dirigente do Instituto. Em seguida, todos os participantes assinam
um livro de presenca e realizam a retribuicdo financeira cujo valor é pré-
estabelecido, custos estes utilizados para manter os custos da casa, pois, segundo
a dirigente, trata-se de uma “casa” sem fins lucrativos. Custos estes segundo a
dirigente (informacédo verbal) sdo IPTU, substancias utilizadas duranteo ritual,
incensos, lenha para a fogueira, energia, agua, manutencao do banheiro, limpeza,
jardineiro, entre outros.

Em seguida, os membros vao se acomodando em cadeiras as quais ficam
dispostas ao redor da fogueira, e organizando seus pertences pessoais quepodem
ser utilizados durante a vivéncia, como colchonetes, almofadas e cobertas. Os
homens acomodam-se de um lado da fogueira e as mulheres do outro, segundo a
dirigente do Instituto (informacdo verbal), a divisdo ocorre mais por motivos
organizacionais. Sobre esta divisdo entre homens e mulheres, Labate nos traz

reflexdes esclarecedoras, a partir de sua andlise do ritual do Daime:

Segundo os daimistas, a folha, rainha, e o cip0, jagube, representam
respectivamente a energia feminina, identificada comoa Rainha da
Floresta, a Virgem Maria, a Lua ou a luz e o principio masculino,
Deus, Juramidam, Sol, a for¢a. (LABATE, 2004, p. 261).

Cemin (2002, p. 380) concorda com Labate e Pacheco na divisdo do
masculino e feminino, porém acrescenta magia no ritual, a qual pode ser
claramente observada a partir de passagens como “todos os rituais do Daime
requerem magia”, assim como “essa magia € também resultado de hierogamias: o
casamento sagrado da Rainha da Floresta e Juramidam, da folha com o cip6, do
chefe com a irmandade, da natureza com a cultura”.

Com todos que confirmaram presenca jA acomodados, a dirigente realiza
uma “administracao” (dirige algumas palavras iniciais) a respeito da energia do
trabalho previamente preparado. Os membros ajoelham-se e realizam uma oragao
de abertura, que segundo a dirigente (informacdo verbal), comumente € uma
oracao cristd. Algumas preces catolicas sdo também reformuladas de acordocom
0 Santo Daime, como por exemplo durante a oracdo do Pai Nosso, utiliza-se a
expressao “vamos nos ao vosso reino”, tal fato, segundo a dirigente do Instituto

(informagéo verbal) ocorre embasado nos efeitos da miracgéo.
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Em seguida, desperta as musicas ou “indu¢des”. Aqui, também, os estudosde
Labate e Pacheco (2009) constituem importante referencial acerca da estreita relagcédo
entre musica e ayahuasca:

. novos grupos urbanos que tem se formado recentemente, 0s neo-
ayahuasqueiros, também se destacam pela criagcdo de um repertdrio
musical proprio, composto frequentemente por elementos oriundos das
religies ayahuasqueiras somados a novas referéncias musicais, como
musica new age e musica indiana, entre outras. (LABATE; PACHECO,
2009, p.17).

A musica se faz inicialmente presente em uma frequéncia tranquila, pois
posteriormente a oragdo, € o momento da consagracdo da ayahuasca. ApoOs a
dirigente declarar que o trabalho esta aberto, uma fila de mulheres vai seformando
em direcdo ao altar, seguida depois de uma fila de homens. A divisdoentre homens
e mulheres no momento da consagracdo da ayahuasca tambémpode ser observada
no Santo Daime, onde a ingestdo do Daime € realizada emfileiras separadas entre
homens e mulheres (LABATE; PACHECO, 2009, p. 365).A bebida € servida em copos
plasticos de 150 ml, colocando sempre uma pequena quantidade de agua que
também se faz presente no altar. A dirigente dolnstituto (informacéo verbal) alega a
agua do altar ser colocada devido aayahuasca ser uma substancia grossa, desta
forma, para garantir que toda amedicina sagrada foi ingerida. Porém, em outra viséo,
Labate e Pacheco (2002, p.

356) consideram que a 4gua do altar simboliza ajuda aos espiritos necessitados.

Durante o momento da consagracdo®!, uma das musicas apresentadas é:

Abrete memoria antigua, escondida en la tierra, en las plantas, en el
aire. Recuerda lo que aprendiste. Bajo agua, bajo fuego. Hace ya, ya
mucho tempo. Ya es hora, ya, ya es hora. Abre la mente y recuerda,
como el espiritu cura, como el amor sana, como el &rbol florece. Y la
vida perdura.®

Apos a consagracao, os membros embebedados pelo “cipd do espirito” vaose
dirigindo a seus lugares e vdo sentando. E de eximia importancia ressaltarque,

em suas pesquisas, Ernesto De Martino aborda algumas técnicas utilizadas

51 Disponivel em: https://www.facebook.com/evelynfaco/videos/4938578992884988

52 Abrete corazon (Alonso Del Rio). Disponivel em: < https://www.cifraclub.com.br/alonso-del-
rio/abrete-corazon/>
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em rituais com o objetivo de induzir o transe ou para gerar um estado de

dissociagdo. Segundo este autor, referencia teorica da presente pesquisa:

El analisis de las técnicas méagicas para producir las condiciones de
trance parece, pues, tener como finalidad el debilitam iento o la
atenuacion del ser-en-el-mundo, la disoluciéon de la conciencia como
presencia. (DE MARTINO, 2004, p. 156).

Surge entdo uma imensa e calorosa luz em meio aos membros apés a
dirigente ascender a fogueira. Maracéds sdo distribuidos para os membros e a
dirigente inicia o bailado. Utilizo descricdo de Cemin (2002, p. 357) a respeito dos
maracas que sao por ela considerados instrumento musical e arma espiritual, por
marcarem o compasso do bailado e chamar a for¢ca para o trabalho. Labate e
Pacheco (2002, p. 337) alegam ser dado grande status simbdlico ao maracé dnos
rituais daimistas, devido ao fato de suas caracteristicas serem proximas do
instrumento amerindio que tem o mesmo nome.

Em pouco tempo todos se encontram ao redor da fogueira e vao adentrando
no bailado de forma ritmica (dois passos para a direita e dois para a esquerda),
onde a musica ja se apresenta com o ritmo um pouco mais acelerado, durando em

média 20 minutos. Segue o trecho de uma mdusica tocada no bailado®3:

Estou sentindo a for¢a da mata, iluminando todos os meus irmaos.
E quem esté firme na corrente segue tranquilo dentro da sesséo. E
tenha fé na for¢a dessa planta, deixe os caboclos virem trabalhar. E
os caboclos que aqui chegam trazem seus remédios para nos
curar.®

O ritmo musical em concomitante com os movimentos do bailado, véo
gradativamente se apresentando de forma mais tranquila, até sua extingdo, onde
0S membros retornam para as cadeiras, ou se estiram em seus colchonetes.
Vagarosamente o contexto da inducdo vai se alterando. Segundo a dirigente
(informagéo verbal), a frequéncia em hertz das mdusicas, acompanham o0s

batimentos cardiacos, que sdo aumentados ap0s a ingestdo da ayahuasca, que

53 Disponivel em: https://www.facebook.com/watch/?v=783328772103657

% Estou sentindo a forca da mata (Ramanat Aguia Dourada). Disponivel em:
https://www.cifraclub.com.br/ramanat-aguia-dourada/estou-sentindo-a-forca-da-mata/.
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tendo seu tempo de acao no organismo, vai sendo reduzido ou estabilizado no final
do trabalho.

MUsicas mais introspectivas® ou xamanicas®® sdo explanadas. Segundo a
dirigente (informacéo verbal), trata-se de uma de prece silenciosa (sem palavras)
e dificil de descricdo. Essa forma de inducao € apresentada na vivéncia naintencao
de os membros acessarem (se comunicarem) seus ancestrais, animais de poder, a
natureza, o fogo, o vento, a chuva, entre tantos outros aliados que permeiam o
mundo invisivel. Embora a musica apresente total auséncia de palavras, assume
um significado demasiadamente individual. O que confere com a analise de
Guerriero sobre os NMR, no ambito dos quais, segundo ele: “O divino passou a
ser visto como uma prerrogativa do individuo. Busca-se o mistério, agora, dentro
de cada um” (GUERRIERO, 2009, p. 44).

Incensos sdo acesos e colocados em local apropriado ao redor da fogueira
pela dirigente, onde segundo a mesma (informagéo verbal), € uma forma de
defumacao visando a purificagdo. Segundo a dirigente, a fumaca proporciona uma
limpeza fisica e espiritual, ajudando as energias curativas virem desobstruidas.

O volume musical é brevemente reduzido e a dirigente oferece aos membros
a segunda consagracdo da ayahuasca. A segunda dose € apenas para quem
desejar. Alguns se dirigem até o Altar, consagram a segunda dose eretornam a
seus lugares, enquanto outros, ja se encontram em um estado ativoda substancia
no organismo, o qual é chamado de “for¢a”.

Alguns membros comegam se agasalharem e se cobrirem. Trata-se do frio
da ayahuasca, um dos efeitos fisioldgicos que pode ser sentido por alguns
participantes. Ao mesmo tempo as musicas vao mudando de frequéncia e também
de contexto, encetando musicas com frequéncias indutoras de estado meditativo.
Alguns comecam a tocar tambores xamanicos, objetos estes, carregados de
significado, onde, segundo a dirigente (informacé&o verbal), a utilizacdo do tambor é
bastante subjetiva, mas visa atingir um estado meditativo e invocar os espiritos da

cura.

55 Disponivel em:
https://www.facebook.com/groups/2553484701632519/permalink/2810379069276413/

56 Disponivel em:
https://www.facebook.com/groups/2553484701632519/permalink/2909651332682519/
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E possivel notar uma sugestionabilidade inconsciente de convite, pois quando

o tambor é iniciado por um, outros vao se levantando, pegando seus tambores e
seguindo o ritmo.

Uma série de manifestacfes fisiologicas vdo sendo apresentadas, como

espasmos musculares, a presenca de choro, vbmito e diarreia. Essas

manifestacdes enquanto indesejaveis nos seres conscientes, na performance ritual

sdo desejaveis por serem tidas como mecanismo de limpeza.

Os efeitos fisicos da bebida vao desde a aceita¢do de seu cheiro e
sabor, até as sensacdes que podem provocar, tais como: dorméncia,
taquicardia ou bradicardia, vomitos, diarreias, “viagens astrais” —
sensacdo de morte e renascimento, angustia, prazer,visdes belas,
elucidativas e/ou terrorificas. (CEMIN, 2002, p. 349).

No modelo de psiquismo proposto por Freud, tais reacfes podem ser
traduzidas por catarse. Mecanismo que consegue bloquear algumas ideias,
lembrancas e pensamentos que sao capazes de gerar dor psiquica, ficando estas
impedidas de emergir totalmente a luz da consciéncia. Segundo Hermann (2015)
a vivéncia de uma experiéncia interpretada como traumatica para o sujeito, tende
a produzir um excesso de excitacdo, que se caso nao for descarregado nomomento
do acontecimento, leva o “eu” a se defender do acesso aos conteudos, por meio de
uma divisdo da consciéncia.

Assim como na psicanalise, a ayahuasca também é considerada um potente
facilitador de acesso ao inconsciente, mas ndo somente - os conteudos trazidos a
consciéncia, além de acessados, podem ser revividos. O estado alterado da
consciéncia promovido por substancias psicodélicas, em contextos apropriados,
permite a ressignificacdo desses materiais, de forma que, “permite criar novas
associacbes entre memodrias e sentimentos ou resolugcdo de problemas”
(FANHOFMANN, 2019, p. 25).

Através das reacbes de limpeza os membros colocam pra fora suas
fragilidades psiquicas, ou seja, medos, angustias, arrependimentos, magoas,
traumas, bloqueios e doencgas. Vulnerabilidades, que podem ser resultantes do que
Mancini (2008) entende por “miséria psiquica” do sujeito. E durante as diversas
formas de limpeza, que pode ser observado o que Mancini descreve por descarga
psiquica estruturada, por contemplar aspectos demartinianos como a intencao do

individuo (sujeito ativo do ritual), a crise da presenca e o regime de protecao.
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Este € 0 momento em que 0s sujeitos se livram dos pesos que carregam,
0S quais ja se demonstram insustentaveis, visto que, extravasaram do inconsciente.
Conforme Nunes (2022, p. 104) “os atos sintomaticos podem também ser
entendidos como fenbémenos que possibilitam que uma mocao pulsional
inconsciente extravase por meio de uma agao”.

Cabe aqui, entdo, o conceito demartiniano de regime de prote¢cao — no caso,
o Instituto Cristdo Filhos da Luz — ao proporcionar aos individuos um lugar
apropriado, amparado e seguro, para que se desenvolva esse complexo de
experiéncias e representacdes, 0os quais caso fora de um regime de protecao,
podem ser percebidos como patologia, desequilibrio, alucinacao ou surto.

Inducbes com letras claras e bastante expressivas comecam a ser
apresentadas. Segundo a dirigente (informacéo verbal), este € um momento de
reflexdo e de cura, pois 0 mundo é apresentado como ele €. Segue parte de um
cantico apresentado:

Quando o rio e o ar estiverem sujos, quando o ser humano houver se
perdido completamente da linha da vida, quando os animais estiverem
ameacados, as ancestrais arvores cruelmente abatidas, quando a
doenca e a tristeza estiverem dizimando o povo vermelho, vird uma
nova nag¢ao, uma nova tribo. Serdo em grande numero, surgirdo de onde
nao se espera. Virdo em muitas montarias, sua magia diferente, terdo
artes que desafiardo a compreensdo. Serdo de muitas cores, poristo
essa tribo seré conhecida como Tribo do Arco-iris, eles virdoquando o
fim parecer certo, eles virdo e curardo a Terra.®’

N&o cabe aqui explicacbes a respeito de tal profecia, mas a mesma nos
remete a recordacdes de um cenario da modernidade anteriormente ja estudado.
Bauman (2001) alegou que a vida ainda ndo tinha atingido os extremos que a
anularia de sentido, embora consideravel quantidade de danos ja foram causados
pela vulnerabilidade das decisbes tomadas por humanos (BAUMAN, 2001, p. 32).
Perante a catastroéfica profecia apresentada acima, a qual é utilizada como indugéo
pelo Instituto Cristdo Filhos da Luz, ainda h& esperanca, ao abordarmos estudos
de De Martino (2004), ao argumentar que um dispositivo mitico-ritualpode ter

potencial energético suficiente para garantir a presenca.

57 Profecia da Tribo do Arco-iris. Disponivel em:
https://www.recantodasletras.com.br/redacoes/6756123
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Numa perspectiva demartiniana, a profecia acima citada assume amplo
significado. Nela se observam aspectos condizentes com a “crise da presencga”,
no trecho “Quando o rio e 0 ar estiverem sujos, quando o ser humano houver se
perdido completamente da linha da vida, quando os animais estiverem ameacados,
as ancestrais arvores cruelmente abatidas, quando a doenca e a tristeza estiverem
dizimando o povo vermelho”.

Aspectos iniciais de um possivel resgate da presenca através de um “regime
protegido”, criado pelo contexto ritualistico, podem ser associados ao no trecho:
“vira uma nova nacao, uma nova tribo. Serdo em grande numero, surgirdo de onde
ndo se espera’”. O magismo presente no dispositivo mitico-ritualistico se faz
presente em outra passagem: “Virdo em muitas montarias, sua magia diferente,
terdo artes que desafiardo a compreensdo. Serdo de muitas cores, por isto essa
tribo ser4 conhecida como Tribo do Arco-iris”. Por fim, o “resgate efetivo da
presenga”, o qual De Martino enxerga como cura, € possivel ser associado ao
trecho final: “eles virdo quando o fim parecer certo, eles virdo e curaréo a Terra”.

Retornando as vivéncias do instituto, alguns membros que sdo adeptos da
pratica e tem seus proprios instrumentos, vao se afastando de seus lugares ao
redor da fogueira, e construindo pequeno e novo circulo, iniciando entdo, o uso do
cachimbo. Segundo a dirigente (informacéo verbal), essa pratica tem como intuito
uma conexao mais profunda e intensa com o mundo espiritual, sendo utilizada para
elevacdo das preces e rezas, sempre com proposito de elevar sentimentos como
amor, respeito e gratiddo, mas que sao poucos 0os membros do Instituto quefazem

0 uso do cachimbo.

A imagem a seguir € de um cachimbo utilizado por um participante do
Instituto. (FIGURA 23).
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FIGURA 23 - CACHIMBO

Imagem de autoria propria.

Outros membros, iniciam o uso do rapé, o qual segundo a dirigente
(informacéo verbal), é tido como uma medicina “sagrada” somente se utilizado da
maneira correta. O uso pode proporcionar uma sensacao de leveza, relaxamento
e aterramento durante o ritual, dando a sensacao de plenitude e paz, além de seus
beneficios organicos em casos de doencas do trato respiratério. O rapé também
pode causar diminuigdo do estado de “for¢ga” da ayahuasca, trazendo o individuo
para a presenca. A mesma dirige-se até o local onde se dara o uso do rapé e aplica,

pois, percebe uma intima conexdo com a “intengdo” de quem aplica.

As imagens a seguir sdo referentes ao aplicador de rapé e alguns vidros de
rapé do Instituto. (FIGURA 24).

son W -

Imagens de autoria prépria.
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Em algumas vivéncias, a sananga ou o “colirio indigena” também é ofertada pelo
Instituto e aplicado pela dirigente nos membros que desejam, os quais solicitamantes
da abertura do ritual. A sananga € feita da raiz da planta tabernaemontana
sananhopossui, que tem como principio ativo a ibogaina. Segundo a dirigente
(informacéo verbal), a sananga possibilita uma abertura da visédo espiritual. Também é
utilizada para tratamento na saude ocular por proporcionar beneficios contra alergias e

melhora na capacidade de visao.

A imagem seguir é o colirio indigena ou sananga utilizada pelo Instituto. (FIGURA

25).
FIGURA 25 - SANANGA
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Imagem de autoria propria.

No decorrer do ritual, a luz forte no centro da roda é mantida enquanto a
fogueira é constantemente reabastecida pela dirigente, ou por participantes que sao
considerados “da casa”, ou seja, que se fazem sempre presentes, conhecemo
ritmo de desenvolvimento do trabalho, e ajudam na organizacdo do ritual quando
necessario, assim como, a reabastecer a fogueira.

Outra vez, as musicas vao transmudando de ritmo e de contexto, se

apresentando, aos poucos, mais calmas e com letras cantadas. Como:

Forca da paz cresca sempre, sempre mais. Que reine a paz e
acabem-se as fronteiras. N6s Somos um. Amor, amor, amor, amor,
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amor. Essa mensagem é do amor. Ame ao proximo como a timesmo,
isso é amor. A paz, a paz, a paz, a paz, a paz. E capaz de eliminar
as guerras da terra, com urgéncias imediatas, a vez é do coracao.
Perdao, perdao, perdao, perdao, perddo. Perdoe a ti mesmo e ao seu
irm&o. O perdéao é divino e ele liberta, eu sou perdéo.®®

Movimentagdes corporais mais conscientes comecam a ser manifestadas. Alguns
dancam ao redor da fogueira, outros sentam-se em seus colchonetes ou cadeiras,
a medida que um ou outro se dirige ao banheiro. E possivel observar também
alongamento dos bragos, pernas e pescoc¢o, enquanto outros permanecem tocando
o tambor.

Sendo possivel assim, verificar outra inducéo:

A forca do mar pode mostrar. Abre os olhos para ver o mistério
revelar. Esta em vocé todo poder de amar, amar. Deixa o Solbrilhar,
iluminar. E s6 vocé querer, simplesmente ser. As nuvens podem
chegar, néo deixe se abalar. E sé observar.>

Ainda num ambiente de penumbra, musicas de elevacdo aos poucos sao
iniciadas. Estas musicas sao mais ritmicas, animadas, cantadas, muitas vezes

acompanhadas por sons de palmas das méos, tambor e maraca. Como:

O bem vém do coracao, nasce da compreensdo da dor ndo se
encontra em outro lugar, e tem outro nome, € amor. S6 pense no bem
gue se manifestara, s6 pense no bem que se manifestard, sé pense
naquilo que quer que aconteca, s6 pense naquilo que quer que
aconteca. Eu e vocé somos um e esse é o bem maior. Todos somos
um, este é o segredo do amor.®°

Paulatinamente, os membros vao retornando do estado de transe ou de
expansdo de consciéncia. E um momento de liberdade para manifestacbes e
expressdes subjetivas. Segundo a dirigente (informacao verbal), € um momento
destinado ao reencontro, de vocé com vocé mesmo. Momento este, que o individuo
esta, na linguagem demartiniana, recuperando sua presenca. De Martino

desenvolve o conceito de “presencga” a partir da hipotese da perda do ser

58 Forca da paz (Novo Quilombo). Disponivel em: https://www.cifraclub.com.br/novo-quilombo/forca-

da-paz/.
59 Esta em vocé (Elisa Cristal). Disponivel em: https://www.letras.mus.br/elisa-cristal/esta-em-voce/.

60 Decreto da turma do bem (Leal Carvalho). Disponivel em: https://www.cifraclub.com.br/leal-
carvalho/decreto-da-turma-do-bem/.
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no mundo e seu resgate, alegando inclusive, o resgate da presenca ser o que mais
se aproxima da cura. Neste momento, 0s sujeitos passivos da perda da presenca,
da miséria psicologica e de diversos tipos de crise, tornam-se sujeitos ativos
dotados de energia operativa, e que segundo a antropologa Cristina Pompa(2021)
o dispositivo mitico-ritual permite controlar e recuperar simbolicamente a crise.

Particular também é o tempo que as pessoas necessitam para voltar da
forca da ayahuasca e se recomporem. As possibilidades dentro do trabalho s&o
inesgotaveis, e dependendo da qualidade do contetido que a ayahuasca apresenta
para a pessoa, assim como da forma de trabalho e limpeza do mesmo, pode ser
um processo mais demorado. Porém, neste momento os membros estdobanhados
pelo espirito da coletividade, seguindo no ritual e respeitando as necessidades de
cada um.

Quando a maioria ja se encontra fora do estado de transe, estrategicamente
€ colocada uma musica cuja letra é altamente sugestiva, indicando o termino da

vivéncia®l. Como:

Todos como amigos, nds vivemos assim. Todos sempre unidos até
o fim. N6s sabemos dar, de cada um cuidar. Entdo vem! Bem-vindo
a nossa casa. Bem-vindo a nossa festa. Estamos muito felizes por
vocé ter vindo, a casa é sua.®?

E a hora do despertar, luzes s&o acesas e a dirigente novamente seajoelha.
E nitido seus comportamentos funcionarem como um “guia’ (espelho) aos
membros do grupo, os quais fazem o mesmo. Uma prece de agradecimento é
realizada pela dirigente. Posteriormente, a mesma convida todos para se sentarem
mais perto para iniciar a partilha das experiéncias. Um momento de abertura, de
compartilhar como foi a vivéncia, os sentimentos que foram despertos, 0s
conteudos que foram acessados, as curas que foram alcancadas,as miracdes

(visbes) e percepgdes que tiveram, as manifestacdes da natureza e

61 Disponivel em:
https://www.facebook.com/groups/2553484701632519/permalink/2672328506414804

62 Bem-vindo (Irméo urso). Disponivel em: https://www.cifraclub.com.br/temas-de-filmes/irmao-urso-
bem-vindo/
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os seres de luz que foram observados. Ainda que raro, respeita-se quem optar por
ficar em siléncio.

Participantes realizam relatos na partilha® como: “No comeco o trabalho foi
dificil, tive sensacdes fisicas muito ruins, eu vivia a limpeza. Foi legal a parte que
toquei o tambor, que fui transmutando e depois foi diversao”. Outro relato também
foi possivel de analise: “Eu fiz muita limpeza, no comego n&do queria sair, dava
vontade, mas ndo saia nada, depois de um copo de agua saiu. Deu até uma
sensacao de libertar, de tirar tudo de ruim, consegui ficar mais tranquilo e aproveitar
a diversao no final’.

Sao inesgotaveis as expressdes utilizadas pelos participantes na tentativa
de compartilhar a sua total subjetividade, no que se refere aos acontecimentos
durante e apds a vivéncia. Por vezes, os relatos podem indicar uma certa confuséao
ou incompreensdo das experiéncias, como: “ainda estou tentando assimilar”;
“indescritivel” e “preciso processar meus sentimentos”.

O acesso ao inconsciente e o trabalho de ressignificagdo pode levar os
participantes a experiéncias positivas, como aquelas expressas por frases como:

“eu ouvi muitos conselhos”; “tive contato com minha vocacado para a massoterapia”;
“acessei um campo verde muito bonito, que me trouxe muitas lembrangas”; “acessei
o vinculo materno e a for¢ca feminina” e “lembrei muito da minha avo”.

Alguns relatos ndo sdo socialmente agradaveis de ouvir, visto que podem
parecer assustadores. Porém, os participantes 0s enxergam como importantes,
visto que indicam acesso ao inconsciente e ao processo do trabalho para
ressignificacdo do mesmo, como: “foi assustador”; “tive medo de dormir e de ndo
acordar mais”; “eu sentia alguém sentado atras de mim”; “tinha muita teia de
aranha”; “foi um trabalho bem dificil” e “algumas miragbes nao foram legais”.
Relatos estes que apenas reforcam a importancia dos rituais de darem de maneira
estruturada, dentro do que, em termos demartinianos, chamamos aqui de“regime
protegido”.

Assim como, muitos relatos séo indicativos da reconstituicdo psiquica, que
De Martino compreende por cura, como: “senti muita paz”; “sai aliviado pois eu

LTS

estava sobrecarregado”; “foi um trabalho de muita limpeza”; “consegui trabalhar o

63 Disponivel em: https://www.facebook.com/groups/2553484701632519/posts/3033425110305140/
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perdao”; “no comego foi dificil, mas depois foi muito tranquilo e bonito”; “gratidao a
tudo”; “alivio”; “foi um renascimento” e obtive “muita iluminagio”.

Em suma, tais expressdes nos permitem concluir que, no aso observado, a
eficacia ritualistica empodera os participantes do ritual com elementos que os
permite retornar a seus contextos historicos de existéncia, resgatando a “presencga’
gue, de outro modo, ameacava perder-se.

Ao término da partilha, alguns participantes comecam a ajudar na
organizacdo do local, organizando seus pertences, tirando os colchonetes e
guardando as cadeiras; enquanto outros, vao para o saldo dourado e iniciam 0s
preparos da alimentagdo, colocando a mesa, esquentando e servindo um caldo.

E indicada uma leve alimentac&o e hidratagcdo apds a vivéncia (informac&o
verbal vinda da dirigente), pois ajuda os membros a recuperarem o vigor fisico.
Cada um em seu tempo se recupera, onde a dirigente ainda esta presente,

avaliando as condi¢des de cada um ir embora, e abrindo o portao.
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Conclusao

A presente dissertacdo teve por objetivo o estudo do neoxamanismo na
sociedade contemporanea, a partir de um estudo de caso do Instituto Cristdo Filhos
da Luz, localizado em Osvaldo Cruz — SP. Antes da imersédo e andlise da pratica
ritualistica, foi necesséria uma revisédo sistematica e multidisciplinar arespeito do
caminho trilhado para validar a terminologia neoxamanismo, que € utilizada na
presente pesquisa para caracterizar a pratica do Instituto, visto que, a mesma
levanta controvérsias no campo cientifico.

No primeiro capitulo foi discursado sobre as novas formas dereligiosidades
manifestadas na contemporaneidade, em especial aquelas queapresentam suporte
as dores da existéncia humana resultante das caréncias e demandas da sociedade
contemporanea, e relacionadas com a cura, seja ela fisica, psiquica ou espiritual.
Apresentado também o conceito da religido como técnica, sendo a perspectiva
tedrica da pesquisa.

O segundo capitulo descreveu contribuicbes teoricas sobre o
Neoxamanismo e Religides Ayahuasqueiras, assim como contribuicoes a respeito
do uso da ayahuasca como substancia entedgena. Seguido da perspectiva
metodoldgica de analise da pesquisa.

Na sequéncia, o estudo de caso foi abordado com uma breve descricdo do
Instituto, analise qualitativa e quantitativa das anamneses dos participantes, que
foram de eximia importancia para entender quais as demandas dos participantes.
Demandas estas, que muito se aproximam do conceito de miséria psiquica de
Mancini, e de crise da presenca de De Martino.

A partir das caracteristicas do Instituto e das demandas dos patrticipantes,
foi possivel realizar uma narrativa mitico-ritualistica amparada em conceitual
tedrico metodoldgico, na finalidade de proporcionar ao leitor, uma compreensao
técnica das performances e manifestacdes ritualisticas as quais sédo por eles
interpretadas como cura, e por De Martino como resgate da presenca.

E notavel o uso da ayahuasca como componente essencial do rito, vistoser
a principal forma que os membros do Instituto utilizam com o objetivo da expanséo
da consciéncia, e em concomitante, ndo s6 0 acesso ao inconsciente, mas também
o0 “trabalho” (ressignificacdo) destes conteudos. Mais que acessados, 0s

conteudos sao trabalhados dentro do ritual através de seus
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inumeros elementos. Caminho este, resultante do que Mancini intitula como
“psicotécnica da autotransformacao”.

Através da narratividade apresentada, assim como dos simbolos e da
dindmica do ritual, foi possivel observar através da atuacédo dos individuos, que o
ritual € estruturado, ou seja, seu funcionamento é pré-determinado através de
normativas, ordenado pela dirigente do Instituto, e sequenciado pelos participantes.
Assim como, significativas manifestagbes comportamentais dos individuos sao
desejadas e induzidas pelo trabalho, em especial a limpeza (choro,vomito, diarreia)
gue é relacionada com a catarse - mecanismo do trabalho de cura, como também
a danca, os alongamentos, as batidas no tambor, e até mesmo um profundo e
paralisante siléncio.

A inducéo e facilitacdo do acesso a determinados conteudos realizada pelo
dispositivo ritual garante também aos individuos o que De Martino entende por
“regime protegido”. O Instituto oferece um ambiente seguro, amparo, acolhimento,
aceitacao e entendimento para todos, e por todos, visto que, a energia do grupo
trabalha em coletividade. E um local seguro para que os individuos possamremover
suas mascaras sociais e encenar toda a sua vulnerabilidade, ofertando assim,
liberdade para a legitimidade de sua existéncia.

Em suma, foram obtidos como resultados da pesquisa os seguintes dados:
a presenca de wuma pluralidade religiosa no |Instituto; a busca pelo
autoconhecimento, pela expansdo da consciéncia e pelo desenvolvimento da
espiritualidade, como sendo as demandas mais presentes entre os participantes;
a musica como um dos elementos fundamentais e guia do ritual; o uso da
ayahuasca e outras medicinas indigenas objetivando a expanséo da consciéncia
e conexao com o sagrado; o Instituto como provedor de um regime protegido e a
perda da presenca e seu resgate como fendbmenos responsaveis pelo potencial

curativo das praticas observadas.
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ANEXO 1

Modelo das Anamneses

INSTITUTO CRISTAO FILHOS DA LUZ

Endereco: Av Magay n° 108 Centro Osvaldo Cruz SP CEP 17.700-000

NOME COMPLETO:
DATA NASCIMENTO: RG: Data de Expedic&o:
Orgéo Expedidor:
CPF: SEXO:( ) Masculino () Feminino
NOME COMPLETO DA MAE:
NOME COMPLETO DO PAI:
ESTAD. CIVIL: FILHOS? ENDERECO:
MORA COM:
BAIRRO: | CIDADE: | ESTADO:
CEP: | TELEFONE FIXO () | CELULAR ()
E-MAIL: ESCOLARIDADE:
PROFISSAO:

Preencha todos os campos e escreva com LETRA LEGIVEL

Somos um grupo de medita¢do para o autoconhecimento, realizamos as nossas vivencias
em um contesto xamanico cristdo, somos universalistas. Utilizamos as musicas e a consagragao da
medicina sagrada Ayahuasca.

A Ayahuasca é uma bebida entedgena produzida a partir da combinagdo de duas plantas
0 cip6 Banisteriopsis (Jagube ou Mariri), com as folhas do arbusto Psychotria Viridis (Chacrona ou
Rainha).

SUA SAUDE

Faz uso de psicotrépico (ex: Remédios tarja preta, ou de receita controlada) ou outro
medicamento?

() nao
() jafiz, quais?
() faco atualmente, quais?
() fiz hoje, quais?
Acompanhamento com psicélogo:
( ) nunca fiz ()jafiz () faco atualmente

Vocé apresenta ou ja apresentou de acordo com o parecer médico, bipolaridade, algum
transtorno de personalidade, esquizofrenia ou outros?

( )ndo ( )sim, qual?

Tratamento com psiquiatra:
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() nunca fiz

( ) jafiz, hipétese diagnostica?

( ) faco atualmente, hipétese diagnostica?
Internacéo psiquiatrica:

( ) nédo ( ) sim, onde?

Tem experiéncia de ver, ouvir ou sentir coisas, que os outros ndo podiam ver, ouvir ou
sentir?

() néo
( ) ver, oque?
() ouvir, oque?
( ) sentir, oque?
Com que frequéncia?
Sensacéo de estar sendo perseguido ou ameacado por alguém?
() nédo
() ja tive, por quem?
() tenho, por quem?
Como lida com isso?
Sensacéo de ndo conseguir ordenar, controlar os pensamentos em sua cabeca?
() nédo
() sim, por horas
() sim, por dias
() sim, o tempo todo

Situagdo em que seus pensamentos estavam muito acelerados e vocé n&o conseguia
acompanha-los?

() nédo

( )sim, ja vivi. Qual situacédo? Como foi?

( )sim, vivo atualmente. Qual situacao? Como foi?
Se considera uma pessoa impulsiva?

()ndo ()si

ANTECEDENTE PSICOPATOLOGICO (casos na familia)

118



GRAU FAMILIAR

DIAGNOSTICO

ALCOOL E OUTRAS DROGAS

Vocé acha que o uso de alcool ou outras drogas trazem prejuizo a saude?

( ) nédo () sim, quais?

Fez o uso de alguma droga hoje?

()ndo () sim, qual?

Caso use ou tenha usado algum tipo de droga, ja sentiu dificuldade de controlar o uso?

( ) néo () sim

Faz ou ja fez o uso de:

NA SI us
0 M 0

ALCOOL

CIGARR
(0]

MACON
HA

COCAIN
A

CRACK

LSD

OUTRAS

Se outras:
Quais?

Se sim:
Por quanto tempo?
Parou quando?

A ayahuasca te ajudou a parar?
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Se usa:
Desde quando?
Com qual frequéncia?
Se chateia com a forma que faz o uso?

Deseja parar ou diminuir?

SAUDE GERAL

Recentemente fez alguma cirurgia?  ()ndo ()sim
Qual?

Quanto tempo?

Esta tomando medicamento? ( )ndo ( )sim, qual?

Apresenta Algum problema respiratério?  ()nao ()sim, qual?

()sim

Tem alergia? ( )ndo ()sim, qual?

E diabético? ( )ndo ( )sim Toma insulina? ( )ndo

Esta gravida? ( )ndo ( )sim Quanto tempo?

Apresenta problema cardiaco? ( )ndo ( )Hipotensao ()Hipertenséao
Outro tipo?

Apresenta problema neurolégico? ( )nao () convulséo () epilepsia
Outro tipo?

Vocé toma medicacdo atualmente? ( )ndo () sim, quais?

Vocé tomou Algum medicamento hoje: () ndo () sim, quais?

Quais destes problemas existem em sua casa?

( )Alcoolismo () Consumo de drogas ( ) Doencas () Brigas constantes

() Esquizofrenia ( ) Bipolaridade ( ) Instabilidade econdmica
() Outros, quais?
ESPIRITUALIDADE
Frequenta alguma religido: ()ndo () sim, qual?
O que busca em sua pratica religiosa?

Vocé acredita que o desenvolvimento espiritual possa Ihe ajudar?
que?

() Problemas legais

( ) ndo

() simEm
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Como soube da Ayahuasca?
Ja consagrou a medicina sagrada Ayahuasca algumavez? ( )ndo () sim

A ayahuasca pode ser Util paravocé? ( )ndo () sim, em que?

PROFISSIONAL
Trabalha? ( )ndo () sim, qual profissao?
Gosta do que faz? ( ) ndo ( ) sim
Sente-se estavel em seu trabalho? ( ) ndo ( ) sim

Eu abaixo assinado, venho de livre espontanea vontade solicitar o ingresso na vivéncia
espiritual com o uso da Ayahuasca no Instituto Cristdo Filhos da Luz e declaro o que segue:

Declaro serem verdadeiras as informag¢fes aqui prestadas e responsabilizo-me inteiramente
pelas mesmas.

Declaro que qualquer alteracdo nas informacdes prestadas, avisarei prontamente ao diretor
do instituto, para as medidas cabiveis e mudanca na ficha de cadastro.

Estou ciente de que se trata de uma vivéncia espiritual com estado ampliado de consciéncia
através da ingestdo da Ayahuasca (vinho das almas).

Declaro que tenho ciéncia das consequéncias fisicas e psicolégicas que envolvem esta
vivéncia sagrada.

Estou ciente e de pleno acordo de que uma vez iniciado a vivéncia espiritual s6 poderei
deixar o recinto apds o término da mesma ou mediante autorizagdo assinada pelo dirigente
presente.

Estou ciente de que nesse Instituto espiritual é expressamente proibido portar ou usar
gualquer tipo de droga ou substancia proibida por lei, arma de fogo ou branca e de que também é
proibido fumar cigarro nesse recinto.

Declaro estar de pleno acordo com as normas desse instituto espiritual e autorizo a
utilizacdo da minha imagem, voz e testemunho (caso tenha feito) a titulo gratuito, em noticia
promocional, para veicula¢éo na midia eletrdnica e/ou impressa.

Declaro estar ciente que pelo ndo cumprimento de quaisquer destas e demais regras e
diretrizes, ficarei sujeito aos riscos inerentes, e as penas da lei.

Comprometo-me a respeitar e seguir as normas desse instituto.

Tenho ciéncia de que ndo havera reembolso caso eu desista, ou seja, desligado do
evento.

Se sou portador (a) de doenca fisica ou psiquiatrica, declaro que a Ayahuasca ndo me foi
prometida como promessa de cura.

Assinatura

DATA: / /

(Assinatura e Dados do Responsavel caso a pessoa for Menor de Idade)

Nome:

RG:

CPF:
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ANEXO 2

Parecer do CEP

E PU PONT(';FICM UNIVERSIDADE
s CATOLICA DE CAMPINAS - QREGraA - ™
s PUC/ CAMPINAS

N RAR e, BTG

DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Titulo da Pesquisa: APROPRIACOES CULTURAIS DAS PRATICAS XAMANICAS NA
CONTEMPORANEIDADE: UM ESTUDO DOS RITOS E SIGNIFICADOS DA CURA

Pesquisador: JESSICA MARTINS ALVES

Area Tematica:

Versdo: 2

CAAE: 47849021.2.0000.5481

Instituigdo Proponente: Pontificia Universidade Catdlica de Campinas - PUC/ CAMPINAS
Patrocinador Principal: Financiamento Proprio

DADOS DO PARECER
Numero do Parecer: 4 905.089

Apresentacdo do Projeto:

Este projeto pretende problematizar como as praticas, conteddos discursivos e propdsitos inscritos no
xamanismo s30 hoje ressignificados e apropriados por diferentes grupos, buscando criar lécnicas e taticas
do “fazer crer”, tanto do ponto de vista do investimento em novas modalidades de namrrativa, quanto pela
rituaiidade criada. Para tanto, a metodologia parte de uma abordagem histérico-cultural do fendmeno
religioso, amparada nos fundamentos da escola italiana de Histdria das Religides a partir da

visio do historiador Emesto de Martino. "Através dos conceitos de ‘regime protegido’ e de 'crise da
presenca’, sera investigado de que modo as matrizes americanas do xamanismo produzem uma realidade
simbolico-ritual capaz de criar solugdes de cura para as patologias individuais e coletivas da mente, do
corpo e da alma.”

Para desenvolver o trabalho, a pesquisadora pretende estudar os ritos em arquivos de internel, de acesso
livre, bem como obler autorizaglo de 220 participantes para acesso a suas fichas cadastrais (anamnese)
junto ao Instituto Cristdo Filhos da Luz, sediado no municipio de Osvaldo Cruz (SP).

Objetivo da Pesquisa:

Objetivo Geral:

Endorego:  Rua Prok Deuter Eurychdes de Josus Zerbind, 1518 ;. Bloco AD2 4 Térreo
Balrro:  Pargue Rural Fazenda Sarta CAndida CEP: 13.087.571
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"Como objetivo geral do projeto, busca-se a identificag3o de alguns dos principais sentidos conferidos ao
xamanismo, tomado como construgdo histérico-cultural, reconfigurado e ressignificado a partir de
apropriagdes ritualisticas, materiais e simbdlicas, que historicamente se revelam, também, um ato de
produgdo, reprodugdo ou transformagdo de sentidos.”

Objetivo Secundario:

“Como objetivo especifico do projeto, busca-se compreender - alravés da associagdo de praticas
ritualisticas xamanicas com a narratividade - o que os praticantes do denominado neoxamanismo,
consideram como objetos de cura em suas diferentes e complementares dimensdes (individuais e coletivas),
e de que forma o rito revela-se eficaz, no sentido de gerar e sustentar a credibilidade neste potencial
curativo.”

Critério de Inclusdo:

Serdo analisadas as anameses de todos os integrantes do grupo, ltodos sendo maiores de idade, do sexo
masculino e feminino, no periodo de janeiro de dois mil e dezoito até maio de dois mil e vinte e um, para
efeitos de se tracar o perfil etnografico da comunidade analisada. No total, 220 anamneses, referentes, cada
uma delas, a cada um dos membros que, em algum momento, ingressaram na instituic3o. Portanto, nossa
amostragem, para efeitos da analise do piblico alvo, totaliza 220 individuos, as quais ficam dependentes da
aulorizagdo prévia dos individuos. Na hipétese de este contingente ndo ser alcangado, uma vez que
depende de acesso a dados pessoais que podem ou ndo ser aulorizados, segundo a dirigente da instituicao,
os membros sdo colaborativos e participativos, porém fatores internos (opinides préprias) e externos
(mudanca de e-mall, celular, etc.) podem vir a ocorrer. Desta forma, o grupo conta com membros fixos (os
quais estdo constantemente presentes), @ com os contatos

alualizados, gerando assim, um minimo de autorizac3do de 50 membros, ou seja, 50 anamneses possiveis
de serem analisadas.

Critério de Exclusao:

A andlise qualitativa das fichas se Interessa, sobretudo, pela natureza das demandas que levam os
Individuos de diferentes idades, género, condigbes socioecondmicas, a buscarem os rituals neoxamanicos
na contemporaneidade, a fim de conferir embasamento empirico ao concelto de "crise de presenga®,
conforme a perspectiva histdrico-cultural do referencial tedrico adotado pela
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Consideracdes sobre os Termos de apresentacdo obrigatoria:

Os termos necessarios estdo todos presentes, incluindo uma autorizacdo de dirigente do Instituto Cristdo
Filhos da Luz, claramente identificada. Ha copia de alvara

da Prefeitura local autorizando o funcionamento da instituicdo, caracterizada como de carater religioso ou
filosofico.

Recomendagdes:

Nao ha.

Conclusdes ou Pendéncias e Lista de Inadequagdes:

Tendo em vista o atendimento das pendéncias anteriores, ndo ha novas pendéncias ou Inadequagdes.
Considera-se o projeto aprovado.

Consideragdes Finais a critério do CEP:

Dessa forma, e considerando a Resolugio CNS n°. 466/12, Resalugio CNS n® 510/16, Norma Operacional
001/13 e outras Resolugbes vigentes, e, ainda que a documentagdo apresentada atende ao solicitado,
emitiu-se o parecer para o presente projeto: Aprovado. Conforme a Resolugdo CNS n®. 466/12, Resolugdo
CNS n® 510/16, Norma Operacional 001/13 e outras Resolugdes vigentes, é atribuicdo do CEP “acompanhar
o desenvolvimento dos projetos, por meio de relaldrios semestrais dos pesquisadores e de outras
estratégias de monitoramento, de acordo com o risco inerente a pesquisa”. Por isso o/a pesquisador/a
responsavel devera encaminhar para o CEP PUC-Campinas os Relatdrios Parciais a cada seis meses e o
Relatdrio Final de seu projeto, até 30 dias apés o seu lérmino.

Este parecer fol elaborado baseado nos documentos abaixo relacionados:

Informages Basicas| PB_INFORMAGOES_BASICAS DO _P | 16/07/2021 Aceito
do Projeto R 1767130 15:48:19

Declaragio de conc.pdf 16/07/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
|concordancia. 154742 |ALVES

Parecer Antenor pendencia.docx 16/07/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
L e 154557 IALVES

TCLE / Termos de  |lcle docx 16/07/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
Assentimento / 1543:19 |ALVES

Justificativa de

[Auséncia ——

Projeto Detalhado / | projeto.docx 16/07/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
| Brochura 154221 |ALVES

Enderego:  Rua Professar Doutor Euryclides de Josus Zerbind, 1516 4 Bloco AO2 ¢ Térreo

Bairro: Pargue Rural Fazenda Santa CAndda CEP: 13.087.571
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Investigador projeto.docx 16/07/2021 | JESSICA MARTINS | Aceito
15:42:21 _|ALVES
Folha de Rosto rosto_pdf 09/06/2021 | JESSICA MARTINS | Aceito
11:32:06 |ALVES
QOutros anamnese.docx 01/06/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
12:21:19 |ALVES
Qutros alvara jpg 01/06/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
12:20:41 ALVES
Orgamento custos.docx 01/06/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
12:19:36 JALVES
Solicitagdo Assinada | carta_pdf 01/06/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
pelo Pesquisador 12:116:51 |ALVES
Responsavel
Declaragao de infraestrutura.doc 01/06/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
Instituicio e 12:06:32 |ALVES
nfraestrutyeg ’
Cronograma cronograma.docx 01/06/2021 |JESSICA MARTINS | Aceito
12.04:47 |ALVES
Situagdo do Parecer:
Aprovado
Necessita Apreciacdo da CONEP:
Nao
CAMPINAS, 13 de Agosto de 2021
Assinado por:
Mario Edvin Greters
(Coordenador(a))
Endereco: Rua Professor Doutor Eurycides de Josus Zarbind, 1518 , Bioco AO2 ; Téreo
Balrro: Pargue Rural Fazenda Santa CAndda CEP: 13.087.571
UF: Sp Municipio:  CAMPINAS
Telefone: (19)3343.6777 Fax: (19)3340.4777 E-mail caffpuc-campnas edu br
Poarve 00 0 08
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ANEXO 3

Modelo do termo de consentimento livre e esclarecido

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Vocé esta sendo convidado(a) a participar do projeto de pesquisa intitulada
“Apropriacdes culturais das praticas xamanicas na contemporaneidade: Um estudo
dos ritos e significados da cura”, de responsabilidade da pesquisadora JéssicaMartins
Alves, do Curso Mestrado do Programa de Pés-Graduagdo em Ciéncias da Religido
da Pontificia Universidade Catdlica de Campinas, com o0 objetivo de buscar a
identificacdo de alguns dos principais sentidos conferidos aos rituais denominados
neoxamanicos na contemporaneidade. Especificamente, a pesquisa busca
compreender o que os praticantes das praticas ritualisticas desenvolvidas no espaco
do Instituto Cristao Filhos da Luz, localizado na Av. Magay n° 108, Osvaldo Cruz-
SP, consideram como objetos de cura em suas diferentes e complementares
dimensdes (individuais e coletivas) e de que forma o rito se revela eficaz, no sentido
de gerar e sustentar a credibilidade neste potencial curativo.

A pesquisa constara da analise das fichas (anamneses) com seus dados,
disponibilizada pela dirigente do referido Instituto, Evelyn Faco Alves Costa, com o
compromisso de preservacdo do seu anonimato, assim como dos demais
participantes. Destacando que, dados contidos nas anamneses como nome, nimero
de documentos, nome dos pais, endereco e celular NAO sero utilizados e citados em
hip6tese alguma nesta pesquisa. Também serdo analisados materiais audiovisuais ja
disponibilizados em redes sociais e cujos usos de imagem e voz foram previamente
autorizados por cada participante, no corpo da propria ficha preenchida no momento
de sua insercao no Instituto. Os resultados obtidos serdo utilizados apenas para
alcancar o objetivo da pesquisa de mestrado, exposto acima, incluindo sua publicagao
na literatura cientifica especializada, garantindo-se o completo anonimato dos
participantes. Da mesma forma, sO serdo incorporados a amostragem final da
pesquisa o0s participantes que assinarem este Termo de Consentimento Livre e

Esclarecido, aceitando o convite para participar da pesquisa.
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O seu envolvimento nesse estudo € voluntério e se daré a partir de autorizagédo
de acesso as anamneses dos participantes, com duracdo de janeiro de dois mil e
dezoito até maio de dois mil e vinte e um.

Os riscos em participar da pesquisa sdo minimos, devido ao fato de que a
pesquisa constitui um trabalho investigativo em que ndo serdo utilizados
procedimentos que cologuem o0s sujeitos em situagdes adversas, ou que os submeta
a riscos maiores dos que os enfrentados em seu cotidiano. N&o havera contato
direto da pesquisadora com os participantes, nem seréo feitas entrevistas ou registros
de natureza audiovisual dos rituais analisados. Sendo assim, a pesquisa nao

interferira na sua vida pessoal nem, tampouco, na do grupo estudado.

A participacdo nessa pesquisa ndo lhe trara qualquer prejuizo ou beneficio
financeiro ou profissional e, se desejar, a sua exclusdo do grupo de pesquisa podera
ser solicitada em qualguer momento. Quanto aos beneficios, espera-se que a
pesquisa ofereca contribuicdes qualitativas no nivel dos estudos sobre o significado
e funcédo dos rituais ditos "neoxamanicos" na contemporaneidade, a partir do recorte
de caso proposto, podendo assim contribuir com a pratica religiosa e,
consequentemente, dar visibilidade para prépria instituicdo. Além disso, cabera ao
pesquisador manter em arquivo, sob sua guarda, por cinco anos, os dados da
pesquisa, contendo fichas individuais e todos os demais documentos. Apés este

periodo, os dados serdo descartados.

O projeto em questdo foi analisado e aprovado pelo Comité de Etica em
Pesquisa com Seres Humanos da Universidade da PUC-Campinas, telefone de
contato (19) 3343-6777, e-mail: comitedeetica@puc-campinas.edu.br, endereco
Rua Professor Doutor Euryclides de Jesus Zerbini, nimero 1516, prédio A02 térreo,
Parque Rural Fazenda Santa Candida — CEP 13087-571 - Campinas — SP, horario
de funcionamento de segunda a sexta-feira das 08h00 as 17h00, que podera ser
contatado para quaisquer esclarecimentos quanto a avaliacdo de carater ético do
projeto. Duvidas com relagdo ao projeto/pesquisa, favor entrar em contato com a
pesquisadora responsavel Jéssica Martins Alves, telefone de contato (18) 997272116,

e-mail: je.alves@live.com.

Caso concorde em dar 0 seu consentimento livre e esclarecido para participar

do projeto de pesquisa supracitado, assine 0 seu nome abaixo e devolva este via
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whatsapp 18997272116, ou via e-mail je.alves@live.com, ou deixando uma copia

impressa e assinada com a dirigente do Instituto Cristdo Filhos da Luz, até a data de
18 de novembro de 2021.

Atenciosamente,

Jéssica Martins Alves

Sua participacao consiste em autorizar, assinando este documento, o0 acesso e
a utilizacdo aos dados da ficha que vocé preencheu ao ingressar na instituicao.
Estou esclarecida e dou consentimento para que as informacdes por mim prestadas

sejam usadas nesta pesquisa. Também, estou ciente de que receberei uma via
integral deste Termo.

Nome/assinatura da participante da pesquisa

Data:
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