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Na década de 1930, préximo aos seringais da floresta amazonica, emergia uma
comunidade de cunho religioso, repleta de elementos de diferentes religiosidades,
dirigida por um lider carismatico e centrada na utilizacio de uma bebida psicoativa, a
ayahuasca. Esse pequeno grupo era influenciado pelos elementos materiais e culturais
da regido naquela época, como as bases militares, as visdes tradicionais de género, os
fluxos migratdrios, o intercAmbio cultural com caboclos e indigenas e o contato com
os seringais. Formada majoritariamente por imigrantes nordestinos negros e mulatos,
essa comunidade era comandada por um negro maranhense sem escolarizagio for-
mal, neto de escravos, chamado de “Mestre”. E assim permaneceu, de modo relativa-
mente estavel, até a década de 1970.

Quatro décadas depois, o cenario é bastante distinto: denominado “Santo Dai-
me”, nfo se trata mais de uma Gnica comunidade, mas de uma rede dispersa de mdl-
tiplos nicleos. O grupo retne alguns milhares de adeptos, sobretudo pessoas escola-
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rizadas das classes médias, e possui dezenas de igrejas espalhadas por todas as regides
do Brasil; além de ser apresentado como uma religido de salvacio universalista e estar
presente em varios paises. Ademais, j4 estampou a capa de importantes revistas, foi
abordado por programas televisivos de grande audiéncia e tem lugar paradigmatico
na discussio cientifica e juridica sobre o uso de drogas por utilizar uma substancia
psicoativa de maneira ritual.

Essa rdpida expansdo numérica, espacial e politica do Santo Daime, de uma
comunidade fortemente regionalista para um grupo religioso heterogéneo, transna-
cional e inserido na dinAmica do campo religioso moderno, é um tema pouco explo-
rado pela literatura até o momento. Esse texto é um esforco de contextualizacio e
analise da expansio e internacionalizagdo do Santo Daime, a partir de extensa revi-
sdo bibliogrifica e do trabalho de campo de ambos os autores no Brasil e no exterior'.

Descrevemos e analisamos aqui o modo pelo qual essa religido cruza as frontei-
ras amazOnicas e brasileiras, e refletimos acerca das suas caracteristicas e das particu-
laridades do cenério religioso contemporaneo que tornaram possivel esse crescimen-
to. Sustentamos que a expansio do Santo Daime nfo s6 é um fendmeno original e sui
generis, mas também estd integrada a4 dinAmica da didspora das religides brasileiras;
além disso, contém elementos que ilustram e ajudam a compreender o panorama
religioso ocidental atual e suas ambivaléncias.

Origem histodrica e contexto de fundagao

No fim do século XIX e inicio do século XX, o Brasil vivia o primeiro ciclo
da borracha, no qual houve intensa urbanizagio do norte do pais, acompanhada de
um boom de imigrantes nordestinos. Estes deixavam o cendrio de seca e latifindio
espoliativo do Nordeste em busca da promessa de melhores condi¢des de vida nos
seringais. A partir daf se d4 um forte intercAmbio cultural e religioso entre caboclos,
indios, colonos e militares (MacRae 1992).

O Iado opulento dessa época acabou em fins da primeira década do século
XX, devido a Primeira Guerra Mundial e ao contrabando de milhares de sementes
amazOnicas de seringueira para a Inglaterra, determinante para que o Brasil perdesse
a hegemonia da produgio de borracha para as colonias inglesas. A partir de entdo a
regidio amazdnica passou por um grande declinio econdmico que agravou a situacio
dos imigrantes nordestinos, deixando-os a prdpria sorte, muitas vezes em condigdes
precérias de sadde, e levando-os amitde a se estabelecer nas periferias das areas
urbanas.

E nesse contexto socioecondmico que comecou a se configurar o que conhe-
cemos hoje como Santo Daime, através de Raimundo Irineu Serra. Negro, neto de
escravos, Mestre Irineu nasceu no Maranhio em 1890 (Moreira e MacRae 2011).
Chegou ao territério do Acre em 1912 e passou a ter contato com a ayahuasca — be-
bida que se tornou parte fundamental de sua trajetéria.
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A ayahuasca é uma bebida de origem amazdnica que consiste geralmente da
combinagio do cipd Banisteriopsis caapi, ou “jagube”; com a folha do arbusto Psycho-
tria viridis, denominada pelos daimistas de “rainha”, podendo ainda ser acrescida de
diversas outras plantas. A palavra vem do quéchua: “aya” quer dizer “pessoa morta/
alma/espirito” e “waska” significa “corda/liana/cip4”, o que torna possivel traduzir o
termo como “cipé/corda/liana dos espiritos/mortos/almas” (Labate 2004). Seu prin-
cipal agente psicoativo ¢ a N,N-dimetiltriptamina (DMT), presente nas folhas de
Psychotria.

A presenga de DMT na ayahuasca torna-a objeto de intenso debate na esfera
legal, uma vez que a Convengao sobre Substincias Psicotrépicas (CSP) das Organi-
zagoes das Nagoes Unidas (ONU), de 1971, a coloca entre as substincias proscritas,
considerando-a de nivel 1, ao lado do LSD, do ecstasy (MDMA) e da mescalina
(ONU 1971). Contudo, ha uma discussio se a ayahuasca estaria ou nio coberta
pela CSP, dado que ela ¢ feita de materiais naturais e ndo da manipulacio de DMT
propriamente dita. Ligado ao conflito legal, existe uma judicializagio e politizacio do
uso da ayahuasca, uma controvérsia que passa pela questdo da liberdade de pensa-
mento, consciéncia e religido e que tem implicacdes para a satde e para a seguranga
ptblica (Labate e Feeney 2012; Feeney e Labate 2013). Ou seja, o debate acerca do
uso da ayahuasca est4 relacionado a discussdo mais ampla sobre a politica ocidental
de guerra as drogas.

Retomando: a partir de uma revelagio espiritual, Irineu Serra comega a re-
alizar encontros de cunho religioso com um grupo préprio em Rio Branco (Acre),
na década de 1930. Ali, a ayahuasca é rebatizada como “daime”, tornando-se um
elemento cada vez mais estruturante de um sistema de crengas que paulatinamente
ganha corpo. Esse novo movimento religioso é composto por elementos de praticas
religiosas encontradas na regido — notadamente o catolicismo popular, 0 xamanismo
indigena amazonico, o esoterismo europeu e as religides afro-brasileiras. O ritual est4
centrado na execucdo de “hinos” (cAnticos religiosos), considerados como mensa-
gens divinas “recebidas” do plano espiritual (MacRae 1992; Rehen 2011).

Em Rio Branco, o grupo do Mestre Irineu desenvolve-se sob sua lideranca
carismatica e mantém carater comunitario, com preponderancia de negros e pessoas
de baixa escolarizagio, muitas das quais provenientes do movimento de imigragao
nordestina ocasionado pela “guerra da borracha” dos anos 1940. Com essa confi-
guragio, é fundado, em 1963, no territdrio que passou a ser conhecido como Alto
Santo, o Centro de [luminagio Cristd Luz Universal (CICLU), o primeiro esforco de
institucionalizagio da religido conhecida hoje como Santo Daime.

O CICLU foi conduzido pela lideranga inconteste de Irineu Serra até seu fa-
lecimento em 1971. Depois disso, seguiu-se uma disputa pelo comando da comuni-
dade, culminando com sua divisdo: Ledncio Gomes tornou-se o dirigente do niicleo
original (hoje chefiado pela vitiva de Irineu, Madrinha Peregrina), enquanto que Se-
bastido Mota de Melo, o Padrinho Sebastifo, passou a constituir sua prépria comu-
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nidade independente. Nesse ponto pode-se afirmar que o Daime deixou de ser uma
organizacgio relativamente homogénea, processo que desde entio tem se intensifi-
cado cada vez mais. Aqui, é importante notar que o CICLU/Alto Santo permanece
até hoje quase exclusivamente restrito ao norte do pais; foi a partir da vertente do
Padrinho Sebastido que se desenvolveu a expansio daimista.

Sebastifo, nascido em 1920, ja tinha bastante experiéncia na religiosidade es-
pirita quando passou a ser seguidor de Irineu Serra na década de 1960, tornando-se
uma figura destacada no grupo. Apds o falecimento de Mestre Irineu, Sebastido Mota
entra em atrito com a lideranga do CICLU, acabando por romper com o grupo e
estruturar seu proprio centro, que hoje se localiza s margens do igarapé do Mapi4
(Amazonas) e se configura como o maior agrupamento daimista do mundo, o Céu
do Mapid.

Em 1974, o grupo de Sebastiio Mota foi registrado sob o nome de Centro
Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS, depois reno-
meado como Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal, ICEFLU?). A palavra
“eclético” presente no proprio nome da instituicio é sintomética, ilustrando o carater
bastante plural dessa vertente, bem como sua abertura para a inser¢io dinAmica de
novos componentes ritualisticos (ver adiante miscibilidade). Essas caracteristicas ja
diferenciavam, desde entdo, a linha do Padrinho Sebastido do ntcleo do Alto Santo,
menos permeédvel a mudancas e novidades.

O agrupamento de Sebastidio Mota, com efeito, realizou uma interpretagio
particular dos trabalhos espirituais herdados de Mestre Irineu, agregando novidades a
seu cabedal ritualistico a partir de uma aproximagio com o espiritismo kardecista e
com as religides afro-brasileiras (tais como rituais de incorporacéo de espiritos), além
da inser¢io da Cannabis sativa, rebatizada como Santa Maria em determinado tipo de
ritual® (ver adiante).

Como afirmamos antes, esse grupo também se distingue do CICLU por sua
expansio nacional e internacional. Tal crescimento acentua-se mais tarde, quando
se torna cada vez mais presente a inspiragdo de uma ideologia explicitamente expan-
sionista, tanto do ponto de vista espiritual quanto politico. Em 1975, vale lembrar, o
grupo de Sebastiio Mota era composto por cerca de 40 familias que o acompanha-
vam em regime comunitario, e até o fim da década de 1970 ficou restrito a regido
Amazdnica, caracterizando-se pela postura de negacio do mundo, ou ascese extra-
mundana (Weber 2004).

Transformacdes demograficas e contexto de expansio

A transigio das décadas de 1970/1980 ¢ importante na configuragio do Santo
Daime, compreendendo o periodo inicial de sua expansdo. No ambito internacional,
viveu-se nessa época o fim da Guerra do Vietna, em 1975, e uma penetracio mundial
do ethos da contracultura norte-americana do final da década de 1960. Tal visdo,
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marcada por uma critica social nfo vinculada a partidos politicos, despertou interesse
nos jovens pelo uso de psicoativos e por experiéncias misticas e espirituais.

Ocorria também o colapso petrolifero — que sacudiu as ideias ufanistas de de-
senvolvimento do Ocidente — e a grande incerteza social, concomitante a emergén-
cia do ambientalismo e da valorizagdo de um discurso critico a sociedade ocidental/
industrial/militarista. Esses fatos foram acompanhados pela progressiva proliferacio e
subjetivagio das crencas religiosas, incluindo também o surgimento de grande niime-
ro de Novos Movimentos Religiosos (NMRs). Ligado a isso, est4 a crise das identida-
des religiosas herdadas e do poder das instituicdes eclesiasticas de determinar a vida
dos individuos (Hervieu-Léger 2008).

Em tal cendrio, religiosidades “exdticas” e novas experiéncias espirituais co-
mecam a ser objeto de interesse. Livros psicodélicos como os de Carlos Castaneda e
seu mitico personagem Don Juan faziam sucesso, chamando a aten¢io para o xama-
nismo, e a América Latina comeca a aparecer como destino especial — o proprio guru
da beat generation, William Burroughs, havia viajado 2 Amazdnia ainda na década de
1950 em busca da ayahuasca (Losonczy e Mesturini 2011).

J4 o Brasil vivia o processo de abertura politica apds os “anos de chumbo”
da ditadura militar. Em 1978, é extinto o Al-5, simbolo do autoritarismo ditatorial.
Em 1979, Jodo Figueiredo anistia os cidadios perseguidos pelo regime. A década de
1970 também é marcada por planos desenvolvimentistas que visavam a exploracio
agricola e natural da regido norte e sua ocupacio e integracdo ao restante do pafs,
sobretudo através da criacdo de rodovias. E nessa década também que o catolicismo
comega a perder espaco significativo no campo religioso brasileiro, de forma paralela
a um crescente pluralismo cristdo e 2 emergéncia de novas alternativas religiosas de
orientacio esotérica/New Age (Assis e Rosas 2012).

Esse ambiente, argumentaremos, casou-se de forma contundente com o que
denominamos de “caracteristicas estruturais” do CEFLURIS, quais sejam, a miscibili-
dade e psicoatividade*. O fato é que a partir do final dos anos 1970, hippies, mochilei-
ros, jovens de classe média do Sudeste e pessoas em busca de cura motivaram-se a
conhecer a floresta amazonica e o daime, semeando o cendrio ideal para a expansio
dessa religido.

A ideia de miscibilidade foi utilizada pela primeira vez na obra cléssica de Gilber-
to Freyre (2003) para apontar algumas das caracteristicas do povo portugués responsa-
veis por possibilitar que um reino tio pequeno como Portugal conseguisse se expandir
tanto para além-mar, a saber, sua capacidade de se “misturar” a outros povos e culturas.
Aqui, de modo anilogo, entendemos por miscibilidade a aptiddo que o Santo Daime,
formado pela confluéncia criativa de vérias culturas religiosas, tem de se misturar a
outras religiosidades e incorporar elementos delas em sua cosmologia e pritica ritual.

J4 o termo psicoatividade, por sua vez, remete ao protagonismo que o uso ritual
de substincias psicoativas apresenta no Amago desse grupo desde seu nascimento.
Principalmente o daime, que assume papel central como seu sacramento e d4 nome 2
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religido, mas também a Santa Maria, que demarca a identidade, diferenca e oposicio
entre os grupos daimistas e, mais recentemente, substincias como o rapé e o kambo,
entre outras (Labate e Coutinho 2014; ver adiante).

Esses eixos estruturais do Daime cumprem papel importante em sua expans3o.
Sua miscibilidade torna-o teologicamente poroso e passivel de ser adaptado a dife-
rentes culturas, localidades e concepgdes religiosas, permitindo formas variadas de
arranjos e bricolagem de crengas. Tal miscibilidade converge com o movimento mais
amplo de subjetivagio das religiosidades e perda do caréter totalizador e regulatério
das instituigdes eclesidsticas tradicionais (Hervieu-Léger 2008).

J4 a psicoatividade dota o Santo Daime de uma aura encantada, exdtica e
misteriosa, motivada também pela dificuldade concreta de producéo e obtencdo da
ayahuasca, e pelos mitos relacionados a bebida e seus amplos poderes curativos. Ela
também o coloca na rota do “turismo psicodélico” ou “turismo xAmanico”, desper-
tando o interesse de pessoas que buscam estados alterados de consciéncia, terapias
alternativas, povos distantes e viagens a natureza (Labate 2011). Além disso, a psi-
coatividade daimista chama a atenc¢do da midia e de leigos em geral, motivando a
pesquisa académica sobre o consumo ritual de drogas.

Entre aqueles que se interessaram pelo Daime na transigio dos anos 1970/1980,
estavam o hippie mineiro Licio Mértimer, o psicélogo carioca Paulo Roberto Souza
e Silva e o ex-militante da esquerda contra a ditadura e preso politico recém-liberto,
o paraibano radicado no Rio de Janeiro Alex Polari. Todos, juntamente com figuras
como o jornalista Nilton Caparelli, foram personagens de destaque no processo de
expansio e internacionalizagio do CEFLURIS.

Licio Mortimer foi um dos responséveis pela introducdo do uso de Cannabis
entre os daimistas e pela criacio dos cadernos de hinarios, que marcaram a passagem
da tradigfo oral dos hinos para o formato escrito — o que facilitou bastante sua di-
fusdo. Ja Paulo Roberto esteve a frente da fundacio da primeira igreja de Daime no
Sudeste, no Rio de Janeiro, em 1982. Pouco depois, em 1983, Alex Polari constituiu
sua prépria comunidade em Visconde de Mau4, no estado do Rio de Janeiro.

Nos anos subsequentes, outros nicleos foram sendo criados em diversos estados,
como Minas Gerais, Santa Catarina, Distrito Federal e Sao Paulo. Inicia-se, assim, o
processo de transformagio demogriéfica e social do Santo Daime — de negros e caboclos
de baixa escolaridade, comunidades pobres ligadas ao seringal e fortes lacos consangui-
neos, para populagio urbana, branca, de classe média e alto nivel educacional.

E nessa época também que comegam a se estabelecer unides afetivas entre
daimistas do Norte e do Sudeste. Tais relacionamentos depois se tornardo comuns
e se estenderido para casamentos interétnicos entre brasileiros e adeptos de vdrias
nacionalidades. Estas unides permitem que daimistas nio mapienses ascendam rapi-
damente nas hierarquias internas.

A partir da expansio para os centros urbanos do Sudeste, o Santo Daime se
insere efetivamente em uma dinAmica diferente daquela que caracterizava os fluxos
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migratérios da economia da borracha da década de 1930 e do ethos e da cultura tradi-
cionais da Amazonia. E sua chegada a um mundo globalizado e marcado pelo fim das
grandes narrativas orientadoras da acdo. Em outras palavras, o Santo Daime entra no
“sistema religioso global”. Nesse sistema, a religido é, por um lado, uma esfera social
distinta, centrada em uma configuragio institucional, na qual um grupo necessita de
legitimacéo social para ser entendido como tal. Por outro lado, a religido torna-se um
fendmeno cada vez mais plural, subjetivo e individualizado (Beyer 2006).

Nessa nova paisagem, o Santo Daime passa a ser ressignificado e a se constituir
efetivamente como uma “religiio”, em um processo reflexivo e ciclico que nio s6 de-
termina sua expansio, mas age sobre os proprios nticleos daimistas “tradicionais” do
norte do pafs, contribuindo para a reestruturagio de toda a sua configuragio social.

O Santo Daime e o contexto religioso global

A despeito das ideias positivistas e da “tese dura” da secularizacio que acom-
panharam o nascimento da sociologia e seus progndsticos sobre 0 mundo moderno,
anunciando o creptisculo do pensamento religioso frente a ciéncia e & modernidade’,
nossa sociedade contemporanea possui um apelo religioso muito presente. Pastores
(e deputados) neopentecostais, lideres messiAnicos, gurus espirituais, espiritualidades
asidticas, neoxamis e toda sorte de credos, além de diversas formas de escatologia
secular, povoam as grandes cidades.

Segundo Hervieu-Léger (2008), no mundo de dominio ocidental contempora-
neo, os individuos tornam-se mais livres para vivenciar o religioso 2 sua maneira; e, de
maneira interessante, 0 Ocidente passa a importar religides do hemisfério sul e da Amé-
rica Latina. Em sintonia com essas ideias, Freston (2009) sustenta que h4 a emergéncia
de uma espiritualidade de cunho esotérico e ndo institucional entre as classes médias e,
ainda mais importante, um amplo movimento de transnacionalizacdo® e expanséo de
religiosidades dos paises periféricos e religides latino-americanas de modo geral.

Partindo dos pafses menos poderosos em diregio ao epicentro econdmico, esse
movimento € significativamente diferente do processo histérico de europeizacdo da
religiosidade latino-americana. Esse novo cenario é motivado também pelos intensos
fluxos migratérios, intercAmbio cultural, velocidade de comunicacio e mobilidade
ensejados pelo processo de globalizagao. Nao se trata agora de imposicéo politica, ou
de importacéo de religido de maneira for¢cada, como no caso da colonizagio.

Esse descentramento do religioso em escala global favorece a emergéncia de uma
“nova consciéncia religiosa” (Soares 1994), de um amplo mercado religioso e de religiosi-
dades permeadas de sincretismo, como a chamada “Nova Era”. Essa é fundamental para
o estudo dos NMRs e das novas religides. A Nova Era é definida por Beyer como “um
complexo religioso enraizado em tradi¢des esotéricas ocidentais” (2006:279, traducéo
nossa), combinado com material religioso e cultural de fontes e locais diversos, tais como
a China, a India e as religiosidades indigenas. Grosso modo, 0 movimento new age tem
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como raison d’étre a crenga de que todas as religides sdo versdes de uma espiritualidade
universal, contingéncias histdricas e sociais que refletem uma mesma verdade eterna.

A Nova Era também possui afinidades com determinados valores e formas de
conduta da contracultura da década de 1960: ambientalismo, sentimento antistatus
quo, busca por experiéncias misticas e aversdo ao industrialismo e ao consumismo.
Desse modo, nas dltimas décadas, esse movimento emergiu como uma rede de reli-
giosidade alternativa 4dvida por novas espiritualidades, valorizando religides de cunho
mais “holistico”, “ecologicamente conscientes” e ndo “corrompidas” pelas institui¢oes
religiosas hegemonicas.

A Nova Era é, contudo, um movimento heterogéneo em sua composi¢ao. Uma
parcela nfo desprezivel de seus adeptos é contréria a utilizagdo de psicoativos — embo-
ra esse seja justamente um apelo forte para outros setores dessa espiritualidade. Vale
sublinhar também que embora os tracos mais distintivos da religiosidade contempo-
rAnea sejam os movimentos de pluralizacdo e subjetivacio das crengas (Hervieu-Léger
2008), tais fendmenos nio se desenvolvem de modo uniforme. Eles sao permeados de
conflitos e formas de polarizacio, que variam desde um individualismo religioso brico-
leur quase absoluto até diversas formas de fundamentalismo e extremismo.

De todo modo, para nés, o essencial é que, em grande medida, é a partir da
espiritualidade New Age que o Santo Daime ganha aderéncia junto as camadas bran-
cas, abastadas e escolarizadas dos centros urbanos; entra nas redes de terapias al-
ternativas e chama a atencéo de pessoas descontentes com as religides majoritarias,
interessadas em uma alternativa religiosa “sem macula” histérica. E nesse contexto
de emergéncia da Nova Era e descentramento do religioso que o Santo Daime se
expande e se transnacionaliza; a0 mesmo tempo, seu relacionamento com a religiosi-
dade e o ethos New Age responde em boa medida pelas transformagdes ocorridas em
seu seio. Em sintese, pode-se afirmar, em termos weberianos, que existem “afinidades
eletivas” entre o “espirito” da Nova Era e o Santo Daime (Assis 2013).

Na sua insercéo nos grandes centros urbanos, o Santo Daime atrai também o
que poderfamos denominar uma certa esquerda mistica. Por esse conceito designamos
uma esquerda apolitica, ou seja, pessoas de cariter humanista, antimaterialista e filan-
trépico, distantes do espirito capitalista de acumulacéo e que, desgastados com a arena
politica, acreditam que a revolugio e mudanca estrutural da sociedade dar-se-do através
da transformacio do self e da prética espiritual (ver também Soares 2004).

Como veremos a seguir, embora faca parte de um vasto movimento de didspora
das religides brasileiras, a configuragio particular do Daime o distingue significativa-
mente de outras priticas culturais e religiosas exportadas pela América Latina, como
a capoeira, as religides afro-brasileiras, a renovaco carismatica, o espiritismo e, princi-
palmente, o neopentecostalismo (Rocha e Vasquez 2013).

O neopentecostalismo brasileiro, representado sobretudo pela Igreja Universal
do Reino de Deus (IURD), atua em um modelo de transplante direto e fortissima
centralizacio hierdrquica, arrebanhando par excellence 0 mundo luséfono, latino e
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negro. Ele é por vezes visto como uma Black Church ou uma religido étnica, apesar de
estar presente em mais de 80 pafses e tentar atrair um publico estrangeiro mais amplo
por meio do oferecimento de cultos em linguas locais (Freston 2009).

O Santo Daime, ainda que tenha comegado sua expansio na mesma época
que a IURD - e assim como ela e as religides afro-brasileiras ndo deva sua transna-
cionalizacdo a atividade migratéria de brasileiros —, obedece a um modelo diferente.
O powvo do Padrinho Sebastido congrega no exterior sobretudo adeptos nfo negros das
classes médias, nascidos nos pafses estrangeiros em questio. Apesar de o Daime ter
o portugués como lingua fundamental em seus rituais, operar uma sacralizagio da
Amazonia brasileira e seu fundador e Mestre espiritual ser negro, no exterior a gran-
de maioria dos fardados (membros oficiais) ndo dominam o portugués (Assis e Rosas
2012). Isto é, embora estas diferentes expressoes religiosas fagam parte de uma mes-
ma conjuntura religiosa latino-americana e global, cada uma se expande seguindo
sua propria dinAmica. Para compreender melhor o percurso da internacionalizagdo
daimista, voltemos agora nosso olhar para sua trajetdria histdrica.

A internacionalizacao do CEFLURIS

Na segunda metade da década de 1980, o Santo Daime passa por uma etapa
significativa de sua expansio: a ultrapassagem das fronteiras brasileiras e sua chegada
ao exterior. Nesse perfodo, cerimdnias informais com o uso de daime fora do Brasil
ocorrem principalmente no modelo de workshops, até que rituais mais estruturados
paulatinamente comegam a ganhar espaco (Balzer 2004).

Entre 1987/1988, o Daime chega aos EUA. Um ano importante na transnaciona-
lizacdo do CEFLURIS é 1989, quando é celebrado o que é considerado o primeiro ritual
daimista oficial na Europa. Esse foi conduzido na Espanha por liderancas da igreja Céu
do Mar, do Rio de Janeiro (Groismann 2000; Pavillard e de las Casas 2011). Também
data desse ano o primeiro encontro internacional do Daime no Céu do Mapia.

Ainda em 1989, o Daime chega 2 Bélgica e em 1990 ja havia grupos estabeleci-
dos na Espanha, Bélgica e Portugal (Blainey 2013). O ano de 1990 também é marcado
pelo inicio dos problemas de ordem legal do Santo Daime no exterior, nos EUA (Grois-
man 2013). De acordo com Rohde e Sander (2011), esse ano ainda registra a primeira
visita de Padrinho Valdete (filho mais velho do Padrinho Sebastifio) 4 Alemanha.

Em 1992, ocorre a primeira viagem de Alfredo Gregério, o Padrinho Alfredo,
filho de Sebastiio Mota e atual lider maximo da ICEFLU, para fora da América do Sul.
A partir de entdo as comitivas, pequenos conjuntos de pessoas compostos por cantoras,
musicos e liderancas que viajam juntos, ganham importincia na transnacionalizacéo.
Assim como foi 0 caso na expansdo nacional, as comitivas passam a funcionar como
porta-vozes do Santo Daime e fortalecedores de sua identidade no exterior.

Também em 1992 comeca a se constituir a primeira igreja daimista da Holan-
da, o Céu dos Ventos, seguida pelo estabelecimento do Céu de Santa Maria, lidera-
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do por uma mulher, Geraldine Fijneman. Trata-se, a propésito, de uma importante
inovagdo dentro da tradi¢do daimista, marcada por uma organizagio e hierarquia
masculina. Essa igreja é, ainda hoje, um dos maiores e mais respeitados ntcleos fora
do Brasil (Groisman 2000; Rehen 2011).

Na Itélia, o Santo Daime aporta em meados dos anos 1990, com a formacéo
de dois centros (Menozzi 2011), e chega a Irlanda no final dessa década, levado por
holandeses (Watt 2013). Paralelamente ao seu desenvolvimento na Europa, ele tam-
bém alcanga paises de outros continentes, como o Uruguai (Scuro 2012) e o Canada,
onde é inaugurada uma igreja em 1996 (Tupper 2011).

Esse crescimento foi acompanhado, contudo, de diversos conflitos, polémicas
mididticas e disputas judiciais. Em 1994, uma das primeiras investidas das autorida-
des contra daimistas no exterior foi feita na Alemanha, seguida de uma matéria sen-
sacionalista sobre o grupo no Der Spiegel (Rohde e Sander 2011). Em 1999, conforme
dados de nossa pesquisa de campo, dois daimistas dos EUA foram detidos pelas auto-
ridades norte-americanas. No mesmo ano, dois lideres do Santo Daime da Holanda
foram presos e enquadrados pela violagio da lei holandesa sobre drogas. Também
data da mesma época uma grande blitz policial em um acampamento daimista na Ale-
manha, que contou com contingente de aproximadamente 100 oficiais fortemente
armados (Rohde e Sander 2011).

Na Espanha, membros do Santo Daime foram detidos em 2000, enquanto na
Italia foram confiscados 27 litros de daime em 2004, e mais de 20 daimistas foram
encarcerados no ano seguinte. Esse incidente foi acompanhado pela midia local com
cobertura sensacionalista que descrevia o Daime como uma seita satinica baseada
em magia negra e rituais orgiasticos (Menozzi 2011).

Na Irlanda, um lider daimista foi detido pela posse de ayahuasca em 2007
(Watt 2013). Na Bélgica foram apreendidos 47 litros de daime desde 2011 (Blainey
2013). Virios casos semelhantes ocorreram e continuam a ocorrer ao redor do mun-
do (Labate e Feeney 2012; Feeney e Labate 2013).

Esses conflitos sdo relevantes no processo de organizagio, adaptacio e ressig-
nificagio do Daime em cada novo contexto, mas nio implicaram em impedimento
a sua transnacionalizagio. Atualmente, por meio de nosso trabalho de campo e das
pesquisas mais recentes em torno do tema (Blainey 2013; Dawson 2013), temos no-
ticia de rituais daimistas tendo sido realizados em todos os continentes habitados, em
pelo menos 43 paises, conforme enumeramos a seguir:

— 22 pafses europeus: Alemanha, Arménia (Eurasia), Austria, Bélgica, Eslo-
vénia, Eslovaquia, Espanha, Finlandia, Franca, Grécia, Holanda, Inglaterra, Irlanda,
[t4lia, Pais de Gales, Polonia, Portugal, Reptblica Tcheca, Roménia, Suécia, Suica e
Turquia (Eurésia).

— 7 pafses da América do Sul: Argentina, Coldmbia, Chile, Equador, Peru e
Uruguai, além do Brasil;

— 3 paises asidticos: India, Japao e Russia;
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— 3 pafses da Africa: Africa do Sul, Marrocos e Quénia;

— 3 nagdes do Oriente Médio: Ir, Israel e Palestina;

— 3 pafses da América do Norte: EUA, Canad4 e México;

— 2 paises da Oceania: Austrdlia e Nova Zelandia;

De acordo com Blainey (2013), s6 na Europa h4 hoje cerca de 40 agrupamen-
tos daimistas, dentre igrejas e pontos — nicleos pequenos que nio realizam todos os
trabalhos oficiais —, compreendendo cerca de 600 fardados. Nesse continente, desta-
cam-se especialmente a Espanha, onde o Daime soma aproximadamente 250 farda-
dos (Lépez-Pavillard e de las Casas 2011), e a Holanda, que possui grupos bastante
estruturados e duas décadas de existéncia (Groisman 2000; Rehen 2011).

Esses dados, ainda que funcionem como bom exemplo da internacionalizagdo
daimista, estdo em continua atualizacdo. A crescente congregacionalizacdo, isto €,
a independéncia cada vez maior das igrejas frente 2 matriz institucional (Dawson
2013), a fluidez de muitos pontos, o cariter clandestino da religido em vérios paises e
sua propria natureza dinAmica (tanto da doutrina quanto das praticas rituais) tornam
virtualmente impossivel uma catalogagio exata dos nicleos daimistas e seu ndmero
de adeptos dentro e fora do Brasil. Esse fato é realgado também pelo contingente
consideravel de participantes esporiddicos das ceriménias, que deixam de frequent4
-las a longo prazo.

O processo de transnacionalizagio do CEFLURIS/ICEFLU est4 longe de ser
linear e homogéneo. O Santo Daime tem que dialogar com cada contexto em que se
insere, suas leis e sua cultura, o que tem implicagdes juridicas, institucionais e tam-
bém litdrgicas e religiosas. Antes de abordar mais detidamente essa questio, volte-
mos nossa atengio para o cendrio brasileiro, onde a expansio e transformagio dessa
religifio ocorreu vividamente de maneira paralela e complementar ao seu processo de
internacionalizac@o.

Expansio e transformagdes do Santo Daime no Brasil

Enquanto estrangeiros comecavam a estabelecer seus primeiros contatos com
o Santo Daime, este continuava sua expansio no Brasil, com igrejas pouco a pou-
co sendo construidas em diversos estados. A miscibilidade estrutural desta vertente
religiosa também se fazia sentir nesses novos contextos, produzindo modificagdes
relevantes. A primeira delas diz respeito a mudangas no perfil dos membros da re-
ligido. Nos grandes centros urbanos, o Daime deixa de se caracterizar pela ascese
extramundana weberiana, atraindo profissionais liberais, artistas e intelectuais — em
suma, pessoas muito diferentes do caboclo amazonico. Ocorreram também mudangas
sensiveis nas relagoes familiares e de género, que passaram a obedecer cada vez mais
aos padrdes estéticos e sociais das classes médias do Sudeste (por exemplo, poucos
filhos e relativa independéncia profissional da mulher) em detrimento dos costumes
dos fundadores nortistas.
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Outra transformagio importante foi a aproximacio e abertura do Daime a
novas religiosidades, notadamente a Umbanda. Esse contato se deu com a primeira
visita do Padrinho Sebastido ao Sudeste, em meados da década de 1980, quando
ele se encontrou pela primeira vez com a mée de santo fluminense conhecida como
Baixinha. Ela depois se fardou e estabeleceu um grupo em Lumiar, Nova Friburgo, R].
Essa conexdo culminaria no desenvolvimento daquilo que conhecemos atualmente
como Umbandaime, a jungio ritual de Santo Daime com Umbanda, encontrada em
diversas cidades brasileiras e também no exterior (Marques 2007).

A miscibilidade estrutural da vertente religiosa de Sebastiio Mota, como afir-
mamos, possibilita que o Daime seja adaptado a diversos contextos culturais e visdes
de mundo. Entretanto, isso ndo quer dizer que ha uma abertura irrestrita. No se tra-
ta somente de um “ecletismo evolutivo” e de um “centro livre” — expressoes nativas
adotadas por pesquisadores para analisar o carater plural e poroso da religiosidade
daimista (Groisman 2000, MacRae 1992), que talvez pressuponham uma abertura
nio conflituosa a outras manifestagdes religiosas. Ha também especificidades em
cada grupo, conflitos e descontinuidades nestes didlogos interreligiosos.

No caso da Umbanda, por exemplo, se por um lado a inclusdo de alguns de
seus elementos foi bem recebida por parcelas daimistas — com o estabelecimento de
novos rituais como o trabalho de Cura, de Estrela, Sdo Miguel e de Mesa Branca — ela
estd longe de ser unanimidade, causando dissenso. Ela foi rechagada, por exemplo,
por daimistas que possufam uma ligacio mais estrita com o cristianismo e procura-
vam interpretar o Daime 2 luz dessa matriz religiosa. Contudo, de forma interessante,
segundo nossa pesquisa de campo, a incorporagio de espiritos (e a naturalizacdo des-
sa pratica) veio a adquirir, posteriormente, forte valor no exterior.

Em fins da década de 1980, Alfredo Gregério ia paulatinamente substituin-
do seu pai na lideranga do grupo, ji4 ocupando papel como seu sucessor quando,
em 1990, Sebastiio Mota faleceu. Assim, ndo ocorreu uma disputa pela lideranca
da igreja por conta da morte de Padrinho Sebastido tal como havia acontecido no
CICLU ap6s a passagem de Irineu Serra. Houve, sim, uma fragmentagio e pluraliza-
cdo do Santo Daime, onde muitas igrejas, sem jamais contestar o papel do Padrinho
Alfredo como lider espiritual legitimo, foram progressivamente se tornando indepen-
dentes do CEFLURIS/ICEFLU em termos institucionais (Assis 2013).

Sustentamos que cada movimento de abertura do Daime para novas religiosi-
dades e expressdes locais, além de impulsionar a expansio da religido, contribui para
esse processo de autonomia das igrejas em relagio a matriz institucional na Amazo-
nia. A aproximagio a novas praticas e culturas particulariza e diferencia os grupos
do Santo Daime, tornando-os mais heterogéneos e produzindo um afastamento dos
ntcleos daimistas mais “duros/fechados” ou assim chamados “tradicionais”.

Nesse novo panorama dos anos 1990, em que sua expansio se aliava a ressigni-
ficagdes litdrgicas e teoldgicas, o grupo passa a se reorganizar institucionalmente. Em
1997, é langado um livreto com orientacdes sobre a organizagio cerimonial e proce-
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dimentos ritualisticos. Em 1998, ha um esfor¢o formal de separacio do Santo Daime
em diferentes esferas administrativas: a esfera religiosa passa a se chamar ICEFLU;
enquanto ¢ designada uma instAncia para cuidar de questdes sociais e ambientais: o
Instituto de Desenvolvimento Ambiental (IDA) CEFLURIS.

Como parte do processo da expansio, o grupo também passou a lidar com
outra questdo de grande relevo: a garantia de liberdade religiosa e do uso de seu
sacramento. Embora o Daime tenha enfrentado estigmatizacio e conflitos por con-
ta de sua “psicoatividade” desde seus primérdios com Mestre Irineu (Goulart 2004;
Facundes 2013), seu crescimento e maior visibilidade alcaram essas questdes a outro
patamar, levando-o a enfrentar disputas juridicas de Ambito nacional e internacional.

O processo de regulamentagao do uso da ayahuasca no Brasil e no exterior

No Brasil, a ayahuasca foi ameagada de proibigao diversas vezes, sendo incluida
em 1985 na lista de substancias proibidas pela Divisdo de Medicamentos do Ministé-
rio da Satdde (DIMED). Em 1986, o Conselho Federal de Entorpecentes (CONFEN)
designou uma comissdo orientada a avaliar seu uso ritual, que resultou, em 1987,
na permissio do uso da ayahuasca para fins religiosos (Goulart 2004; MacRae 1992;
Labate 2005). Esse processo de regulamentacio, contudo, sofreu um revés quando,
em 1992, foi decidido, por conta de uma denincia andnima, que a questio deveria
ser reexaminada. Isso levou a formagio de um novo grupo de trabalho, que acabou
reiterando a decisdo anterior do CONFEN (idem).

Malgrado essa decisdo, novos entreveros levaram a uma resolugao que proibia
a exportacgio da bebida e sua utilizagio por menores, e a sugestdo, por parte do Con-
selho Nacional de Politicas sobre Drogas (CONAD, que substituiu o CONFEN) da
criagio de uma nova comissio para avaliar a questdo. Em 2004, foi criado o Grupo
Multidisciplinar de Trabalho sobre a Ayahuasca (GMT), reunindo nfo sé experts so-
bre a temdtica das drogas, mas também representantes de diversos grupos ayahuas-
queiros, chegando a seu parecer final em 2006. Esse texto buscou estabelecer o que
denominou de uma deontologia do consumo da ayahuasca.

O parecer do GMT foi incluido na Resolugio n? 1 do CONAD, de 2010, o do-
cumento mais importante relativo a regulamentacdo da ayahuasca no pais até hoje.
Essa resolucéo reafirmou a garantia do uso da bebida para fins religiosos e mencionou
a interpretagdo do Conselho Internacional de Controle de Narcéticos (INBC, na
sigla em inglés), da ONU: “que afirma nio ser esta bebida nem as espécies vegetais
que a compdem objeto de controle internacional” (Resolucio n? 1, 2010), embora a
DMT esteja proscrita pela Convencgio de Viena de 1971. A mengio ao INCB sinaliza
a influéncia, no Brasil, da expansio do uso da ayahuasca no exterior.

Para além do ambito nacional, o Santo Daime também tem enfrentado diver-
sos conflitos legais. Cada contexto lida com esses problemas de maneira particular,
0 que contribui, por sua vez, para o estabelecimento de diferencas de organizacio e
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institucionalizagdo. O mesmo pode ser dito com relagio a forma de adquirir daime
em cada nacio, além de outras implicacdes culturais e socioldgicas.

Na Holanda, em 2012, a Corte Superior em Amsterdd emitiu sentenga favo-
ravel sobre a liberdade do Santo Daime, apds longo processo no qual o principio da
liberdade religiosa presente na Convengio Europeia dos Direitos Humanos (ECHR)
se sobrepds a proibi¢io do DMT e a legislacio holandesa sobre drogas (Corte de
apelacoes de Amsterda 2012).

Na Espanha, o Daime possui algum amparo legal para a realizacdo de suas ceri-
monias, mas por razdes diversas. A Igreja do Santo Daime da Espanha solicitou a sua
inclusdo no registro de organizagdes religiosas em 22 de junho de 2002, negada pelo
diretor geral de assuntos religiosos em 8 de janeiro de 2002. Entretanto, como a legis-
lagio espanhola exige que a resposta ao pedido de registro seja feita em até seis meses
ap6s a solicitacdo, o Santo Daime acabou sendo reconhecido como entidade religiosa
por conta de “siléncio administrativo” (Lépez-Pavillard e de las Casas 2011).

Ainda em solo europeu, na Italia a ICEFLU foi registrada na Agéncia Italiana
de Governo em 2008, seguida pelo reconhecimento em 2009 de que a ayahuasca nfo
esté incluida na lista de substancias controladas e, portanto, nfo esta proibida pela lei
italiana (Menozzi 2011). No caso canadense, nio obstante a proibicio da DMT, o uso
do daime poderia se viabilizar potencialmente através de uma cldusula da Lei de Dro-
gas e Substancias Controladas que possibilita a permissio ad hoc do uso de psicoativos.
Assim, o Santo Daime solicitou a permissio do uso cerimonial junto ao governo do
Canad3, permissio essa que, embora aprovada “em principio”, ainda se encontra sem
defini¢ao (Tupper 2011).

Ja nos EUA, a realizacio dos rituais pelos daimistas do estado de Oregon foi
considerada legal em 2009 (Labate e Feeney 2012). Vale notar que embora em varios
dos paises citados aqui haja avancos (por exemplo, Itdlia, Canada, EUA, Espanha) a
regulamentacéo do Santo Daime ainda esta sujeita a novas etapas administrativas e
judiciais.

H4 outros paises, por outro lado, onde o status do Santo Daime e da ayahuas-
ca é completamente diferente, como a Alemanha e a Franca. Na Alemanha, a mera
presenca de DMT foi suficiente para a interpretagio juridica de que a bebida ameaca a
seguranca publica, justificando a proibi¢do de seu uso para fins religiosos e colocando
as igrejas daimistas na ilegalidade sem maiores justificativas (Rohde e Sander 2011).

Na Franga, a situagio ¢ ainda mais proibitiva e merece atencio especial por sua
peculiaridade. Apés uma longa batalha juridica do Santo Daime, a Corte de Apela-
coes de Paris concluiu que a ayahuasca nio estava sob controle juridico no pais. Isso,
entretanto, nao se traduziu em uma maior liberdade do Daime em territério francés.
Ao contrario, apressou o0 governo a proibir as proprias plantas usadas na producéo
da bebida. A ayahuasca foi classificada como produtos sectoidal, ou seja, associada a
“lavagem cerebral” e ao pejorativo epiteto de “seita” dado a diversos NMRs — em ge-
ral tratados a priori com acentuada suspeita e desconfianca (Fenney e Labate 2013).
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Como se v&, 0 uso da ayahuasca interpde numerosos desafios a legitimagio do
Santo Daime enquanto religido bona fide. A regulamentacéo (parcial ou completa)
do daime faz vicejar grupos bastante estruturados e estaveis, como no caso holandés,
espanhol e norte-americano, enquanto que a proibicio, longe de extinguir a prati-
ca religiosa daimista, promove a pulverizagio e clandestinidade dos grupos, forga o
exilio de liderangas e torna o controle do uso da ayahuasca mais dificil e menos orga-
nizado, como se observa na Alemanha, Bélgica, Irlanda e Franca, para citar apenas
alguns exemplos.

No outro lado do Atlantico: uma ressignificagao particularista

A chegada de uma religido em novos horizontes sempre vem acompanhada de
transformagdes. No caso do Santo Daime, hé dois tipos de ressignificagoes em sua
inser¢fo além-mar: uma de carater particularista, que favorece a expansdo e promove
diferenciaco e conflito, e outra de Ambito generalista, que atua de modo reflexivo
sobre a religido e produz integracéo e identidade.

O primeiro aspecto diz respeito ao estabelecimento de diferencas e idiossin-
crasias entre as igrejas daimistas. Isso, aliado & miscibilidade estrutural da ICEFLU e
sua fraqueza institucional, faz de cada igreja um microcosmo particular, e contribui,
como j4 mencionado, para uma crescente congregacionalizacio dessa religido. Nesse
sentido, cada igreja pode ter suas especificidades rituais, que vio desde a mdsica (1)
até a maneira de se confeccionar e armazenar a bebida (2), passando também pelas
proprias caracteristicas dos rituais (3). Essas idiossincrasias podem ser ilustradas por:

1. Introdugio de instrumentos nio usuais nos trabalhos, como violino, ma-
rimba, charango e citara.

2. Produgio de Daime em sistema a gas ao invés da tradicional fornalha; no-
vos tipos de Daime (ver adiante); armazenamento em congeladores para
evitar a fermentagio.

3. Trabalhos tematicos sui generis, com combinacdes com meditagio, man-
tras asidticos, xamanismo norte-americano, outras plantas psicoativas e
assim por diante.

No exterior, apesar de os hindrios oficiais serem todos em portugués e de o Bra-
sil e o brasileiro se manterem com elevado status no milieu daimista, as preces feitas
durante os trabalhos podem ser realizadas em lingua nativa; e os cadernos de hinérios
por vezes sio bilingues, com a tradugio vindo ao lado do texto em portugués. Hinos
mais conhecidos, como o Brilho do Sol, podem ser cantados no idioma local; e h4 hi-
nos “recebidos’ também em outras linguas (Rehen 2011). Esses podem conter temas
alheios ao universo daimista amazdnico ou brasileiro, como a mitologia nérdica e
(pré-)celta (Rohde e Sander 2011; Watt 2013).

Outro aspecto relevante diz respeito a aquisi¢ao da bebida. Por questdes cli-
méticas e juridicas, os grupos estrangeiros tém imensos problemas para produzi-la’.
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Precisam importé-la do Brasil, implicando em uma negociacio nem sempre facil com
lideres brasileiros, sem mencionar dificuldades alfandegérias, de transporte e armaze-
namento. Tudo isso exige reinvencdes ritualisticas e simbdlicas, além de adaptagdes
pragmaticas. Um exemplo é a recente emergéncia do concentradissimo daime “gel”
—ainda mais concentrado que o daime “mel”, que j4 era, por sua vez, uma versio con-
centrada do daime tradicional do Mestre Irineu, uma invengio da linha do Padrinho
Sebastifio para dar conta do processo de expansio pelo Brasil. O daime gel é cozido
até o ponto de deixar de ser liquido e se tornar uma pasta para facilitar o transporte
e evitar problemas alfandegarios.

Como a bebida tem papel central em toda liturgia daimista, obté-la torna-se
fundamental. Assim, é criada uma rede de fornecedores de daime (dentro e fora da
religifo), o que nfio raro ocasiona disputas. Produzir, conseguir ou ter acesso ao sacra-
mento pode ser uma forma de aumentar o status pessoal e crescer na hierarquia inter-
na. Particularidades adicionais ligam-se ao proprio local de culto. Enquanto no Brasil
h4 igrejas construidas exclusivamente para servirem de templos daimistas, na Europa
e nos Estados Unidos as celebracdes usualmente acontecem em igrejas cristas, saldes
recreativos alugados ou mesmo casas e apartamentos particulares. Frequentemente,
0s grupos se estruturam como “moving churches”, isto é, igrejas itinerantes, levando
consigo uma parafernélia ritual.

Essa falta de locais fisicos proprios para a realizagdo dos cultos nio se traduz
necessariamente em auséncia de organizagio ou adesio a religido — embora, sem da-
vida, ofereca um cendrio menos ideal do que o brasileiro. Seja como for, localidades
diferentes tém igrejas mais ou menos institucionalizadas. Na Holanda, por exemplo,
onde o uso de daime néo € proibido, sio mantidas igrejas bastante estruturadas, com
consideravel corpo de membros e identidade grupal (Groisman 2000; Rehen 2011).
Por outro lado, na Alemanha, onde o Santo Daime é ilegal, os grupos sdo pequenos,
dispersos, pouco coesos e organizacionalmente precarios.

Outro exemplo ilustrativo de como a esfera legal/juridica pode influenciar a
ordem interna dos agrupamentos religiosos é encontrado no caso da Cannabis sativa
na Holanda. Neste pafs, como se sabe, hd uma tolerAncia com relagio ao uso dessa
substincia. Af, a Santa Maria se torna parte constitutiva e central das igrejas do
Daime, atuando na coeséo e integragdo do grupo. Ela é utilizada regularmente em
determinados rituais e incorporada naturalmente a vida religiosa dos fiéis — tanto ho-
mens quanto mulheres. Pode-se afirmar que estamos diante de uma efetiva e singular
regulacao cultural enddégena, que inclui: forma de cultivo préprio da planta; maneira
particular de prepari-la (i.e. enrolar cOnico em oposigio a forma cilindrica); liturgia
caracteristica; jargdo proprio; realizacdo de celebracoes especificas; habito de fazer
reunides introdutdrias para novatos apenas com Santa Maria.

Tais praticas nio acontecem no Brasil, onde, em grande medida por conta
da ilegalidade, nio foi possivel desenvolver plenamente a simbologia doutrinaria e
praticas rituais em torno dela. Em geral, a Santa Maria, ao contrério, demarca di-
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ferencas entre grupos: sua utilizagdo é frequentemente citada pelas vertentes mais
ortodoxas como simbolo da “perversdo da tradi¢ao” daimista. Este exemplo empirico
parece confirmar uma maxima antropoldgica segundo a qual o contexto cultural e
legal permite que controles sociais e informais em relacéo a utilizagio de psicoativos
se desenvolvam com mais liberdade. Nesse caso, ensejaram o aparecimento de novas
modalidades rituais de consumo, em oposi¢do a usos mais marginais, desregrados e
com menor relacdo com a origem da substincia que se consome e seu processo de
producéo.

Ao lado das particularidades de cada conjuntura hd também no Daime um
tipo generalista de ressignificacio, que tem influéncia reflexiva sobre sua configura-
¢Ao como um todo e implicacdes em seu local de origem. E esse tipo de ressignifica-
cdo, aliado ao que chamaremos adiante de vinculacdo espiritual, que permite ao Santo
Daime construir uma cultura, um ethos e uma visao de mundo relativamente coesos
e se apresentar para a sociedade mais ampla enquanto um grupo homogéneo, apesar
de suas diferengas, conflitos internos e auséncia de forte institucionalizagio.

De volta as margens do igarapé: uma ressignificacao generalista

Estdo em curso no Santo Daime transformagdes de Ambito mais geral, que con-
tribuem para a prépria (re)definicio da religido. Essa ressignificacio generalista pode
ser ilustrada por vérios exemplos, a comegar pela origem do grupo. Dado que 0 am-
bientalismo é um dos movimentos ideolégicos mais bem sucedidos de nosso tempo — e
bastante evocado pela Nova Era —, a origem amazdnica se torna valiosa para sujeitos
nio locais envolvidos com preocupagdes ecoldgicas e de sustentabilidade.

Para esses individuos a conexdo do Daime com a floresta se torna fortemente
encantada e mistificada, adquirindo um caréter utépico que o liga 2 pureza dos povos
indigenas, & harmonia com a natureza e a um mundo pré-colombiano intocado. A
persisténcia dessa interpretacio entre “paulistas” e “gringos” (termos utilizados para se
referir a brasileiros de fora da Amazonia e a estrangeiros) tem amplas reverberagdes
internas: A ICEFLU passa a se autorrepresentar como a Religido da Floresta. A ligagao
com a Amazonia torna-se uma ferramenta de legitimacio daimista na sociedade mais
ampla, atestando que essa é uma religido “tradicional”, representante da identidade e
cultura amazdnica e brasileira.

Outros aspectos do Daime ressignificados pela expansio sdo sua origem e fun-
dacdo. O grupo originério de Irineu Serra torna-se um simbolo de vida comunitéria
nio corrompida pela “ilusdo” do mundo moderno, representante de povos “tradicio-
nais” e “autdctones” das Américas, sobreviventes da opressdo historica. A partir de
uma interpretacio ocidentalizada da figura do Mestre, esse “negro neto de escravos”, o
préprio Irineu Serra torna-se icone de uma identidade pristina, de uma saber pré-co-
lonial que agora vem iluminar mentes racionais e desarmdnicas, distantes das origens
do conhecimento espiritual e da natureza.
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O consumo da ayahuasca também é expressivamente reinterpretado no sudes-
te e no exterior. Se no contexto de fundagio a utilizagio da ayahuasca fora do centro
de Mestre Irineu por xamas da regifio era vista com desconfianga, ela é comumente
entendida pelos adeptos urbanos como uma ligacio com as “raizes tradicionais” da
ayahuasca — as tribos indigenas e as culturas antigas — como a civilizacdo Inca, que
teria feito, segundo imagindrio recorrente, uso da bebida. Noutros termos, o Santo
Daime passa a ser valorizado como uma “religidao xamanica”. Mais recentemente,
essa valorizagio das origens indigenas pelo publico citadino tem contribuido para im-
pulsionar a inser¢io dos préprios indios no circuito urbano de ayahuasca, motivando
o aparecimento de um discurso, por parte de algumas etnias, que vincula a origem do
Santo Daime as suas tradicdes ancestrais (Labate e Coutinho 2014).

A ayahuasca passa a ser encarada e batizada como um “sacramento”, mutatis
mutandis analogo a héstia catdlica, o que evidentemente é produto dos novos di-
alogos com sistemas exdgenos, como o legal. O Santo Daime torna-se associado 2
ideia de “religiao” — uma religido legitima, genuinamente brasileira, que merece ser
respeitada.

Esses dois modelos de ressignificagdo — particularista e generalista — sdo ilus-
trados pelo relacionamento das igrejas do sudeste e do exterior com a ICEFLU e o
Mapié: o dltimo ndo controla parte dos grupos daimistas, que nfo sio filiados ou se
desfiliaram da institui¢o, inclusive produzindo daime de modo completamente au-
tdnomo. Entretanto, essa ruptura institucional nfo representa necessariamente uma
ruptura de ordem religiosa, ja que as igrejas ndo filiadas costumam realizar viagens
periédicas a0 Mapi4 e, eventualmente, receber visitas das comitivas mapienses®.

Esta vinculacdo espiritual implica na disposi¢do em forma hexagonal no saléo,
um calendério padrao de cerimonias, o bailado de acordo com trés variagdes ritmi-
cas, na divisdo do trabalho por género, a padronizagdo das vestimentas, a presenca
de determinados simbolos religiosos, e a reveréncia a certos padrinhos e madrinhas,
a Amazonia e ao préprio Brasil. Em resumo, toda uma cultura prépria presente em
toda a rede religiosa do Daime, ponto de contato e uniio entre grupos diferentes,
possibilitando que a pluralidade daimista seja entendida sob a mesma designacéo e
sentimento de identidade, qual seja, Santo Daime, a religido da floresta.

Construido através de um processo histérico especifico, o Santo Daime tam-
bém é uma rede de relagdes sociais com intensa mobilidade e intercAmbio entre seus
membros e nicleos de diferentes localidades. A tradicio daimista é marcada por uma
série de relacoes de afinidade e casamentos — alguns interétnicos — que ultrapassa em
muito questdes de ordem meramente econdmica.

Individuos do Sudeste e estrangeiros viajam periodicamente ao Norte e até
mesmo possuem casas préprias no Mapi4, onde alguns acabam fixando residéncia por
algum tempo. Por outro lado, daimistas do Norte visitam o Sudeste e o exterior junto
as comitivas e alguns passam a morar nessas cidades ou em outros pafses: seu “capital
religioso” traz oportunidades de mobilidade. O conhecimento e dominio do inglés,
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por sua vez, torna-se um elemento valioso para os daimistas brasileiros, especialmen-
te aqueles que participam de comitivas.

A expansio transformou o Mapid em uma espécie de “Meca” daimista, centro
de peregrinacio internacional e o fluxo de visitantes responde em grande medida
pelo movimento da economia local. Ali, hé a realizacdo de programas como feitios
de daime destinados a estrangeiros, expedi¢des a mata, aprendizado do canto e de
outras artes da doutrina. Os residentes do Mapi4 passam a experimentar, como era
de se esperar, alteracdes em seu modo de socializacdo. Os conhecimentos religiosos
e musicais outrora naturais e constitutivos de sua educagio cotidiana passam a ser
elementos distintivos e valorizados como expertise religiosa.

J4 no sudeste, o processo de expansio, aliado 2 legalidade, criou uma crescente
oferta de centros e possibilidades de mobilidade religiosa nas grandes cidades. O indi-
viduo insatisfeito com a igreja que frequenta pode mudar com relativa facilidade para
outro nucleo. Seu relacionamento com o Daime torna-se, cada vez mais, o de um
fiel com uma “mera religiao” — e ndo com um modo de vida especifico e fortemente
estruturante.

Outra importante questio atual é a emergéncia da internet no Ambito daimis-
ta. Essa tem sido cada vez mais incorporada pelas igrejas e adquirido importincia na
organizagio dos grupos e na rede daimista internacional, servindo tanto como forma
de comunicagio interna como meio para atrair novos fiéis; além de permitir uma
forma de sociabilidade e aprendizado dos hinos, da histéria e da cultura daimista.
Como se vé, a expansio e internacionalizacio do Santo Daime, tal como os processos
juridicos que envolvem, sdo movimentos dindmicos, plurais e em plena atividade,
que se traduzem em uma continua transformagdo do grupo e em sua adaptagdo ao
contexto religioso global.

Consideracoes finais

Este artigo procurou analisar a expansfo e internacionalizagio do Santo Dai-
me, uma religido ayahuasqueira que, nascida proxima aos seringais e igarapés da
Amazdnia na década de 1930, cruzou o Atlantico e hoje congrega alguns milhares
de adeptos e esté presente em vdrios paises ao redor do mundo. Para tanto, langamos
mio de um quadro tedrico que procurou descrever e entender esse processo de ex-
pansio 2 luz do contexto religioso global, buscando definir os atributos socioldgicos
fundamentais do Santo Daime e sua interconexio com aspectos centrais da religio-
sidade contemporanea ocidental que tornaram possiveis seu crescimento e transna-
cionalizagfo.

Argumentamos que nos paises ocidentais a modernidade e a secularizacdo néo
se traduziram em um mundo sem religiio, mas em muiltiplas religiosidades e subje-
tivagdo das crengas. O “sul global”; historicamente um destino de missdes religiosas
dos pafses do hemisfério norte, passou a ser um grande exportador de religides. A
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América Latina tornou-se um agente relevante no cendrio religioso global. Nesse
horizonte, o Brasil tem especial destaque: é o pais que mais tem catdlicos no mundo;
é o segundo pafs com o maior ntimero de protestantes praticantes; e aquele com a
maior comunidade de pentecostais e de espiritas (Freston 2009); além de ber¢o de
intimeros movimentos religiosos, desde religides de matriz afro-brasileira até grupos
de orientacio esotérica/New Age.

No século XXI, o Brasil exporta religides para dezenas de paises, um processo
singular vivenciado a todo vapor: a didspora das religides brasileiras (Rocha e Vis-
quez 2013). Nesse movimento diaspdrico, o Santo Daime emerge como uma nova
op¢ao; um fendmeno pouco estudado e bastante rico devido as questdes socioldgicas
que suscita.

Definimos como caracteristicas estruturais dessa religifio a miscibilidade — sua
habilidade de se moldar a diferentes culturas e religiosidades — e a psicoatividade — o
uso sacramental de psicoativos como parte central de sua pratica espiritual. Sustenta-
mos que essas caracteristicas foram determinantes nos desdobramentos da expanséo
e da internacionalizagio desse grupo religioso. Elas implicaram, por exemplo, em uma
aproximagio do Santo Daime com o movimento Nova Era e as praticas da Umban-
da, e suscitaram conflitos de ordem legal, institucional e politica em quase todos os
lugares em que o povo do Padrinho Sebastido se estabeleceu.

Argumentamos que essa configuracio particular promoveu transformagdes no
perfil de seus adeptos na regido Sul e no exterior, além de ressignificacdes no ambito
interno do grupo. Discutimos dois tipos de ressignificagdo: uma particularista, defini-
da pelo estabelecimento de diferencgas e idiossincrasias entre as igrejas, que favorece
a expansio e promove diferenciagio e conflito; e outra generalista, que atua de modo
reflexivo sobre o grupo e produz integragio e identidade, ilustrada pelas transforma-
coes de carater mais geral pelas quais passa o Santo Daime.

Acompanhamos a busca por legitimacéo e batalhas juridicas do Santo Daime
em sua expansio para o sudeste o exterior. Percebemos que o grupo somente comega
a ser compreendido como uma verdadeira “religiao” (e ndo como uma “seita” ou
“culto”), uma religido bona fide no chamado sistema religioso global (Beyer 2006,
2007), quando se expande e é ressignificado. Esta trajetéria histérica implica um
relacionamento conflituoso e dialégico com diversos atores, que traz consequéncias
néo sé para o modo como o ptiblico mais amplo enxerga o Santo Daime, mas para sua
prépria autoidentificagio.

Nascido préximo aos seringais da Amazdnia como um grupo comunitario re-
lativamente homogéneo e com fortes tragos regionais, o Santo Daime torna-se entio
uma rede cada vez mais transnacional, plural e, com o advento da internet, também
virtual. Noutras palavras, uma religidio moderna inserida no contexto religioso global.
A ampla expansio desta vertente religiosa, junto com o amplo movimento diaspérico
da qual faz parte, ajuda a pensar importantes questdes do mundo contemporaneo.
Essas incluem a liberdade de crenga, a definig¢io de religifo, a utilizacio ritual do uso
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de psicoativos, a transnacionalizacio de novos movimentos religiosos e a emergéncia
do Brasil como berc¢o de novas religiosidades e como exportador de religides. Diante
destes candentes fendmenos, resta-nos reconhecer: jamais fez tanto sentido a expres-
sdo popular segundo a qual Deus ¢é brasileiro.
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Notas

! Trata-se de extensa etnografia multissituada realizada em ntcleos daimistas do Brasil (em estados
como Acre, Amazonas, Minas Gerais e Sao Paulo) e do mundo (Europa e América do Norte), pontu-
adas por observagio participante em rituais, entrevistas em profundidade com membros e liderangas,
e comunicago pessoal continua com daimistas de localidades distintas. No caso do primeiro autor, a
pesquisa se deu entre 2009 e 2014, incluindo visitas a agrupamentos na Alemanha (2012), ao Céu de
Santa Maria, na Holanda (2012), e ao Céu do Mapi4 (2013-2014). No segundo caso, visitas a grupos
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do Santo Daime, Unido do Vegetal e neo-ayahuasqueiros na Itdlia, Franga, Espanha, Holanda, Suica,
Alemanha, Noruega, Inglaterra, Canad4, Estados Unidos e México (1998-2014).

Ambas as denominagdes tratam do mesmo grupo religioso, embora sob diferentes perfodos histéricos.
Aqui, optamos por utilizar os termos de acordo com sua vigéncia oficial; assim, com o acrénimo CE-
FLURIS, reportamo-nos ao periodo anterior a 1998, enquanto com ICEFLU referimo-nos ao perfodo
posterior a esse ano, que marca a mudanga de nome.

A utilizagio da Santa Maria no A&mbito do CEFLURIS/ICEFLU permanece bastante controversa, por
razdes que vao desde o caréter ilegal da planta no territério brasileiro, até consideragdes de ordem
religiosa. H4 conflitos internos — entre os que sio favordveis e aqueles contrarios ao uso — e externos,
tais como as criticas veementes de outras vertentes ayahuasqueiras. A prépria ICEFLU nio se apre-
senta oficialmente como uma religiio que utiliza esta planta, e em algumas igrejas seu uso é proibido
pela diregio do centro.

N3o se trata aqui de “essencializar” este fendmeno religioso ou atribuir uma mera etiqueta, mas a par-
tir de um esforgo de construgio tedrica propria, tentar qualificar analiticamente suas caracteristicas
mais distintivas. Espera-se, assim, compreender tanto o movimento mais geral da internacionalizagio
quanto as diversas particularidades e diferengas entre os grupos daimistas.

Por exemplo, segundo Durkheim (1983:232-233): “O pensamento cientifico nao é senio uma forma
mais perfeita do pensamento religioso. Portanto, parece natural que o segundo se apague progressi-
vamente diante do primeiro, na medida em que este se torna mais apto a dar conta da tarefa. (...)
Em face dela (da religido) ergue-se uma poténcia rival que, nascida dela, a submete doravante a sua
critica e ao seu controle. E tudo faz prever que este controle se tornard sempre mais extenso e mais
eficaz, sem que seja possivel atribuir limite 4 sua influéncia futura.”

Para uma discussfo das nogdes de transnacionalizacio, internacionalizagio e globalizagdo, ver Capo-
ne (2002).

O frio europeu, por exemplo, é impeditivo ao cultivo de jagube e rainha. Por outro lado, h4 outros
locais, como o Havai, onde estas plantas crescem em velocidade surpreendente e sao realizados feitios
de ayahuasca no ambito de diferentes vertentes espirituais.

Esta liberdade presente no relacionamento da matriz com outras igrejas permite uma expansio in-
dividualizada em iniciativas de determinados grupos de comitivas ou ao redor de certos padrinhos
carisméticos. Ela é aceita pelos liderangas amazonicas, quigd como estratégia para a penetragio do
Santo Daime mundo a fora.

o
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Resumo:

Dos igarapés da AmazOnia para o outro lado do Atlantico: a expansiao e
internacionalizacao do Santo Daime no contexto religioso global

Este artigo analisa os processos de expansio da religido ayahuasqueira do Santo Dai-
me da Amazdnia para o mundo. O crescimento e internacionalizagio daimistas sio
explicados em fungfo de suas caracterfsticas estruturais, a psicoatividade e miscibili-
dade. Essa expansio é contextualizada dentro do movimento diaspérico das religides
do sul global, isto é, responde ao crescente papel do Brasil e da América Latina no
cendrio religioso global contemporaneo. Tal crescimento, contudo, foi conflituoso e
permeado de tensdes nos vérios locais em que ocorreu. A expansio também produziu
varias consequéncias nas comunidades tradicionais amazonicas. Argumenta-se que a
internacionalizagio do Santo Daime ilustra as controvérsias e ambivaléncias religiosas
de nosso tempo, estimulando o debate sobre questdes fundamentais relacionadas ao
contexto religioso global e a prépria modernidade.

Palavras-chave: Santo Daime, Internacionalizacdo, Religido, Amazonia, Ayahuasca.

Abstract:

From the creeks of the Amazon to the other side of the Atlantic: The
Expansion and Internationalization of Santo Daime in the global religious
context

This paper analyzes the expansion and internationalization of the Santo Daime re-
ligion from the Amazon to the world. The growth and internationalization of this
religious movement is explained in terms of its structural characteristics: its psychoac-
tivity and miscibility. Such expansion is placed within the diaspora movement of the
global southern religions towards the North, and reflects the increasingly relevant role
of Brazil and Latin America in the global religious scenario. However, the spread of
Santo Daime has generated conflicts and tensions in the different locations to which it
has migrated. The expansion has also produced several consequences and backlashes
in the original Amazonian traditional communities. We argue that the internationali-
zation of Santo Daime illustrates the religious ambivalences and controversies of our
times, and thereby stimulates discussion of key issues regarding the global religious
context and modernity itself.

Keywords: Santo Daime, Internationalization, Religion, Amazon, Ayahuasca.



