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Resumo: a ayahuasca é uma bebida concebida como sagrada, presente em diversas linhas reli-
giosas (Santo Daime, Barquinha, Unido Vegetal), muitas vezes essas, possuindo como elemento
em comum apenas a propria bebida. O uso de tal bebida psicoativa levou a questionamentos
sobre os limites do seu uso. O presente estudo tem como objetivo apresentar através de uma
pesquisa bibliogrdfica, as limitagies entre o uso religioso e pitblico da ayahuasca. E possivel
observar uma divisio entre um espaco “sagrado” e um “profano”, onde ambos sio pautados e
direcionados pela necessidade de sistematizagio institucionalizada da experiéncia numinosa.
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Ayahuasca' é uma bebida concebida como sagrada, presente em diversas linhas re-

ligiosas, muitas vezes essas, possuindo como elemento em comum apenas a prépria

bebida. Goulart (2004) em sua tese de doutorado faz um estudo que compara trés
religides que possuem como elemento em comum o uso da ayahuasca em seus cultos, sao
elas: Santo Daime, Barquinha e Unido Vegetal.

O objetivo foi captar elementos em comuns e divergentes entre os trés grupos men-
cionados, tal trabalho combinou os métodos de observagao participante de rituais e a realiza-
¢ao de entrevistas geralmente com os lideres dos grupos pesquisados.

Tal estudo nos apresenta a existéncia de vérias “linhas da ayahuasca”, no qual existe
a presencga da disputa por uma linha original, demarcando a complexidade que é o universo

das religices da ayahuasca.
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Portanto, sintetizando nossa argumentagao, na pritica, um grupo, por exemplo, do que
estamos chamando de linha do Santo Daime pode nao considerar um outro grupo, que
na minha classificacio também faz parte desta linha, como pertencente a sua prépria
“linha”. Isto ocorre porque, Santo Daime, Barquinha e UDV abarcam unidades que se
distinguem e que funcionam autonomamente. Mas, simultaneamente, os grupos que se
auto-definem como “linhas” (no sentido émico) podem ser reunidos (analiticamente) em
uma s6 linha, na medida em que reivindicam uma origem comum e um mesmo conjunto

de mitos e ritos (GOULART, 2004).

Dentre os elementos em comum com as linhas citadas ¢ possivel observar a pre-
senca de nordestinos que imigraram para a regiao amazdnica em diferentes anos da primeira
metade do século XX, todos exercendo a atividade de seringueiro. Ocorrendo uma grande
troca cultural entre “o mundo da floresta e 0 mundo da cidade.” (GOULART; p. 13), o espaco
urbano e o rural interagem na construgao de novos conceitos aplicados a ayahuasca.

Nio apenas a ayahuasca assumiu novos conceitos, como se abriu mudangas no
préprio desenvolvimento do mundo urbano no tocante a percep¢ao do uso de substancias
psicoativas. “O vinculo entre o caso das religides ayahuasqueiras brasileiras e o debate sobre a
atual politica proibicionista de algumas drogas psicoativas foi colocado jd em um dos primei-
ros estudos sobre estas religides” (GOULART, 2004, p. 17).

Atribuindo-se um sentido sagrado do seu uso e uma politica de “controle” do mes-
mo, uma vez que a ayahuasca a principio nao ¢é pensada para uso externo das vivéncias do
fendmeno religioso, sendo assim se faz importante pensar sobre as limitagoes que a ayahuasca
assume em sua legalidade de uso.

Assim, o presente estudo tem como objetivo apresentar através de uma pesquisa
bibliografica de materiais cientificos sobre a temdtica em questao, verificar quais as limitacoes

entre o uso religioso e publico da ayahuasca.
RELIGIOES DA AYAHUASCA

Um importante item abordado nos estudos sobre a ayahuasca, diz respeito ao ca-
rater doutrindrio de seu uso, no qual é possivel encontra-lo em suas diferentes vertentes reli-
giosas, algumas semelhancas e diferencas é possivel de serem localizadas, mas inevitavelmente

haverd a necessidade de certo controle.

Em geral, as entrevistas feitas com os lideres dos grupos apresentaram um cunho dou-
trindrio, colocando-se muitas vezes como documentos orais de pontos-de-vistas oficiais
sobre aspectos ptblicos destas linhas religiosas, bem como sobre os aspectos relacionados
aos seus dogmas, simbolos e elementos rituais (GOULART, 2004, p. 22).

Goulart (2004) nos conta ainda, a histéria de Raimundo Irineu Serra, fundador da
doutrina do santo Daime, nascido do estado do Maranhio em 1890, filho de ex-escravos,
decidiu viajar a Amazdnia, mas especificamente para o Acre, provavelmente motivado por
um de seus tios, que o aconselhou a viajar para a regiao norte do pais, segundo a maioria
dos relatos apresentados, onde através de seus contatos com a ayahuasca, as suas experiéncias

religiosas comegam a surgir e ele se empenha no processo de se tornar um grande curandeiro.
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Quando terminou a dieta, a Rainha apareceu para ele [...] Af, ela disse que ele j4
estava pronto para receber o que ela tinha para lhe entregar [...] Ela disse para o
Mestre que ele poderia pedir o que ele quisesse [...] O Mestre pediu para ser o maior
curador do mundo, e para ela colocar tudo que pudesse curar naquela bebida [...]
Foi, ai, também que ela disse que a bebida se chamava Daime. E um pedido, uma
prece que a gente faz a Deus... dai-me saide, dai-me amor [...] A gente pode pedir
tudo porque essa bebida é divina mesmo, ela tem tudo que a gente precisa (PR)

(GOULART, 2004, p. 33).

E atribuida ainda a associagio dessa rainha como sendo a virgem Maria, mostran-
do a relagio simbdlica estabelecida com o cristianismo, na fala de Luis Mendes, num outro
momento da mesma entrevista, “0 Mestre recebeu essa doutrina das maos da Virgem, direta-
mente dela. Foi ela, Nossa Senhora, quem deu esse tesouro a ele”.

Essa experiéncia corrobora com a experiéncia do numinoso conceituada por Rudolf
Otto, no qual se trata de “uma existéncia ou efeito dinAmico nao causado por um ato arbi-
trario. (...) Qualquer que seja a sua causa, 0 numinoso constitui uma condigio do sujeito, e é
independente de sua vontade” (JUNG, 1939/1980, p. 6).

Outros, porém descreviam os eventos de modo mais negativo associado a “pactos
satdnicos” e “magia negra’, revelando a multiplicidade de olhares avaliativos externos que de-
corriam a partir do momento em que se estava desenvolvendo novos formatos para uma das
expressoes da religiosidade da ayahuasca, e suas supostas “revelacoes”.

Importante destacar, nao tratar-se de uma visao aleatdria construida, pois os cultos
indigenas, em ndo raras situacoes, eram (e ainda s2o) tratados por alguns grupos religiosos
com olhares voltados a certa “demonizacio”, revelando um nivel de aversao e medo ao mesmo
tempo, onde estariam ambos, presentes na experiéncia sagrada dessas tradicoes.

Deixando Brasiléia, e no ano de 1930, indo a Rio Branco, Irineu realiza o primeiro
ritual do Santo Daime, muitos procuravam os rituais no inicio devido a queixas relacionadas
a satde, mas a0 mesmo tempo buscavam algo mais que era contemplado nos momentos de

reuniao.

Percilia Ribeiro, por exemplo, fala que no final dos anos trinta havia cerca de vinte pessoas
que tomavam o Daime com o Mestre Irineu regularmente. De acordo com ela, a maior
parte dessas pessoas morava na Vila Ivonete, perto do Mestre. No seu depoimento, ela
conta que muitos procuravam o Daime para se curar de uma doenga, mas acabavam

ermanecendo no culto do Mestre Irineu porque se sentiam “amparados” e “protegidos”
q g

por ele (GOULART, 2004, p. 39).

Apc’)s a sua morte e com o crescente niimero de adeptos do santo Daime, iniciou-se
um movimento de fragmentacio na sua religido e de escolhas de novas liderangas, surgindo

dentre eles o alto santo e o cefluris.

ALTO SANTO refere-se aum conjunto de centros que se distinguem e funcionam de
forma autdnoma, embora além de reivindicarem uma origem comum — a tradigao ini-
ciada pelo fundador do culto —, tenham uma série de relagoes de proximidade intensa,
que vai desde a localizagdo geogréfica até lagos de parentesco e afinidade (GOULART,
2004, p. 65).
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E de outro lado estava o CEFLURIS.

A oposicao entre os dois segmentos se estabelece a partir de uma série de caracteristicas
e posturas assumidas pelos grupos do CEFLURIS e recusadas, por outro lado, pelos
centros do Alto Santo (GOULART, 2004, p. 66).

Em 1945, apés o falecimento do fundador do Santo Daime, foi criada na capital
acreana a Barquinha, segunda linha desta tradi¢ao religiosa, o seu fundador Daniel Pereira de
Matos, nascido em 1888, foi discipulo do mestre Irineu.

De perfil semelhante ao mestre Irineu, Daniel era maranhense, negro e filho de
ex-escravos, 0s motivos que o levaram a procurar o culto mestre Irineu é citado na seguinte

passagem:

Entretanto, de um modo ambiguo, o alcoolismo de Daniel, estd duplamente relacionado a
sua iniciagdo com o Daime, bem como com a posterior “revelagdo” da sua missao religiosa.
Em primeiro lugar, porque foi o problema do vicio alcodlico que o levou a procurar o

Daime. A busca por um “remédio”, pela “cura”, fez com que ele se aproximasse do culto

do Mestre Irineu (GOULART, 2004, p. 116).

Essa relagao existente entre espiritualidade e sadde nas culturas xamanicas é descri-
to nas pesquisas de Gomes (2011), onde ele cita o exemplo da depressao, “no xamanismo, a
depressio ¢ assimilada a crise espiritual, a prevaléncia da for¢a do mal sobre a for¢a do bem”.

Lans (1996), através de alguns estudos de psicologia reunidos pelo autor, confirma
ainda que a experiéncia religiosa pode ser uma importante fonte para encontrar novos sentidos
na vida, inspira nas pessoas algum tipo de filosofia de vida, e auxilia na formula¢io de novas
orientages cognitivas para avaliagdes e geracio de comportamentos diante de situagoes vitais.

Nao ¢ possivel fechar um diagnéstico 100% favordvel 4 adesao voltada para algum
tipo de religiosidade, mas ¢ possivel perceber algum nivel de interferéncia presente da mesma,
no que diz respeito a satide psiquica daquele que a pratica.

Em outra passagem a autora cita a estrutura de funcionamento da barquinha e re-

vela os elementos cristaos que foram inseridos nas mesmas:

Em todos os grupos da Barquinha ocorrem rituais de “Concentragao” e “Caridade”,
realizados em geral semanalmente, o primeiro nas quartas-feiras e o segundo nos siba-
dos. A estrutura de ambos rituais é similar. Eles acontecem a noite, duram em torno de
quatro a seis horas, com todos os participantes permanecendo sentados no interior da
igreja. No seu decorrer sio entoados virios hinos, a maior parte deles “recebidos” pelo
Mestre Daniel. O canto dos hinos é entremeado por oragoes cristas, como a avemaria, o
pai-nosso, a salve-rainha e o creio em Deus Pai (GOULART, 2004, p. 122).

Como também a grande incorporagao de elementos das tradi¢oes de matriz africana,
percebido nos termos utilizados pelos membros como a palavra “quimbanda’, onde segundo
Maggie (1997) citada por Goulart (2004, p. 155) “vdrios autores, entre cultos afro-brasileiros
o termo “quimbanda” é utilizado, normalmente, para acusar outros grupos, centros ou terrei-

<

ros de trabalharem “para o mal” ou para uma “linha negra™.
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A maior aproximagdo da barquinha com a umbanda e o candomblé era uma das
diferengas entre a Barquinha e Santo Daime, que hoje, porém, nas novas leituras do santo

daime a presenca de religioes de cultura matriz africana estd maior.

Conforme vimos, o que mais distingue a linha do Santo Daime da Barquinha ¢ justa-
mente uma relagio distinta com o universo religioso afro-brasileiro. De um modo geral,
sobretudo do ponto de vista dos daimistas, a separagdo entre as duas linhas é marcada

por uma suposta proximidade maior da Barquinha com cultos como a Umbanda ou o

Candomblé (GOULART, 2004).

Segundo Espirito Santo (1999), isso acontece, pois, a “religido garante a sobre-
vivéncia e o desenvolvendo cultural”. A religiao possui um importante papel na adap-
tacao do homem ao mundo, ela oferece diretriz e caminhos que podem (ou devem) ser
tragados por aquele determinado grupo de sujeitos, estando entrelagada pelo desenvol-
vimento cultural da prépria cultura e com certa responsabilidade as novas culturas e
tradicoes seguintes.

Na fala de um dos dirigentes de centro da barquinha, Francisco: a linha do Santo
Daime, “da floresta”, se opde a Barquinha na medida em que esta é concebida como ‘a linha
“do astral”. (GOULART, 2004, p. 177).

Conbhecer as religiosidades da ayahuasca, os diferentes elementos que as compée,
suas divisoes, saberes compartilhados e divergentes, se torna imprescindivel para a compre-
ensdo da ayahuasca como elemento que recebeu o status de sagrado por algumas tradigoes,
e entdo, suas expansoes e limitagdes frente o seu uso politico como instrumento sagrado ou

compreende-la como uma mera planta psicoativa.

O ano de 1985 foi marcante na existéncia dos gupos ayahuasqueiros. A Divisao Nacional
de Vigilancia Sanitdria (DIMED), érgao do Ministério da Sadde, através da Portaria
02/85, inclui a Banisteriopsis caapi na lista de entorpecentes proscritos no Brasil,
fechando o cerco contra os componentes do cha. Logo depois a UDV dirigiu petigao
ao Conselho Federal de Entorpecentes (CONFEN), 6rgao responsdvel por inclusées
e exclusoes da lista de entorpecentes e nao consultado pela resolu¢ao do Ministério
da Sadde33, solicitando anulagao da medida. Sob resolu¢ao 04/85 o CONFEN (hoje
CONAD - Conselho Nacional de Drogas), determina formag¢io de um grupo mul-
tidisciplinar para examinar a questio (MacRae, 1992; Labate 2005). A suspensio do
uso da ayahuasca manteve-se até o inicio de 1986 quando o GT sugeriu a suspensao
tempordria da inclusdo da Banisteriopsis na lista. Nesse periodo foram suspensos os
adventicios na UDV e as sessoes, oficialmente canceladas. Em 27 de agosto de 1987
o GT presidido por Domingos Bernardes Sd apresenta parecer favordvel a exclusao
definitiva do chd da lista (MELO, 2010, p.28).

Alcangar a legalidade do uso de uma planta psicoativo sobre uso religioso revela
um olhar sobre os interesses, batalhas judiciais, e possibilidade de jurisprudéncia para outras
tradigoes religiosas que possam vir a reclamar o uso de determinadas substincias psicoativos
como uso legal, tornando assim um importante elemento a ser considerado em diferentes

espagos, religioso ou nao religioso.
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ESTADO BRASILEIRO E RELIGIAO CATOLICA

O Brasil se concebeu em valores determinados e determindveis de morais e regras
religiosas especificas. A religiao catdlica foi tida como “verdade tinica do estado” por diversas
décadas. Estabeleceu-se uma norma religiosa, onde era imposto o que essa verdade absoluta

doutrinava a respeito de diversos valores.

As duas institui¢oes bdsicas que, por sua natureza, estavam destinadas a organizar a
colonizagdo do Brasil foram o Estado e a Igreja Catélica. Embora se trate de instituigdes
distintas, naqueles tempos uma estava ligada 4 outra. Nao existia na época, como existe
hoje, o conceito de cidadania, de pessoa com direitos e deveres com relagio ao Estado,
independentemente da religido. A religiao do Estado era a catdlica e os stditos, isto é, os

membros da sociedade, deviam ser catdlicos (FAUSTO, 1996, p. 34-5).

Para essas pessoas, a cultura dos povos nativos nio era algo a ser respeitado, pelo
contrdrio eles chegavam ao extremo, questionando a humanidade desses individuos, como
exemplo o Padre Manuel da Nébrega, que proclamava: “indios sao caes em se comerem e

matarem, e s20 porcos nos vicios e na maneira de se tratarem” (FAUSTO, 1996, p. 28).

O poder estabelecido, no periodo colonial, promoveu um modelo de Catolicismo, co-
nhecido como Cristandade. Nele, a Igreja era uma institui¢do subordinada ao Estado e
a religido oficial funcionava como instrumento de dominagao social, politica e cultural.
A crise desse modelo ¢ iniciada, simbolicamente, em 1759, com a expulsdo dos jesuitas

e com a progressiva hegemonia da nova mentalidade racionalista e iluminista (AZEVE-
DO, 2004, p.111).

Os que estavam indo de encontro s leis divinas por nio seguirem o que o cristianis-

q g q

mo estabelecia, deveriam ser “catequisados” e transformados em “bons cristoes”. Assim, como

os negros que eram inferiorizados por suas crengas, ritos e mitos. Utilizavam a justificativa

da existéncia da escravidao na Africa como forma de afirmar a legitimidade desses no Brasil,

g
defendia que por existir esse regime ele apenas era transportado para “o mundo cristao, onde
q g

seriam civilizados e salvos pelo conhecimento da verdadeira religiao” (FAUSTO, 1996, p.30).
O Norte do Brasil foi “colonizado” de maneira distinta do Nordeste por estar distante

do centro da coldnia. Essa colonizacio aconteceu de forma lenta, tendo como maioria a uti-

lizagao de trabalho de forma compulséria dos povos nativos (FAUSTO, 1996).

Até 1612, quando os franceses se estabeleceram no Maranhio, fundando Sio Luis, os
portugueses nio tinham demonstrado maior interesse por se instalar na regiao. Os riscos
de perda territorial levaram a luta contra os franceses que ali se tinham instalado e, em
1616, a fundagao de Belém. Essa foi a base de uma gradual penetragao pelo Rio Amazo-
nas, percorrido na viagem de Pedro Teixeira (1637) até o Peru. Em 1690, os portugueses
ins-talaram um pequeno posto avangado, perto de onde hoje se localiza Manaus, na
boca do Rio Negro. A Coroa, nas maos da Espanha, estabeleceu uma administragao a
parte do Norte do pais, criando o Estado do Maranhio e Grao-Pard, com governador
e administracdo separados do Estado do Brasil. O Estado do Maranhio teve existéncia
pelo menos formal e intermitente até 1774 (FAUSTO, 1996, p. 55).

FRAGMENTOS DE CULTURA, Goiania,v. 26, n. 4, p. 670-681, out./dez. 2016. 675



Na regiao norte se predominava uma grande presenca de nativos, por este motivo,
essa regiao teve uma grande presenga de missiondrios das ordens religiosas, que tinham em
sua frente os jesuitas. Foi estimado que cerca de 50 mil pessoas nativas estivessem vivendo em
aldeias jesuitas franciscanas, por volta de 1740 (FAUSTO, 1996).

O estado havia adotado apenas uma religido como oficial (catélica apostélica ro-
mana) até o ano de 1824, passando ainda neste ano a possuir uma “liberdade religiosa” no
artigo 5° da constitui¢do. Neste artigo estava expressa a liberdade de crenga, mas limitava essa
a0 culto doméstico ou casa voltadas para esse fim, restringindo assim a liberdade de culto.
S6 com a Proclamacio da republica, 1891, foi consagrada a separagio entre estado e religido,
a0 menos em teoria, terminando assim com os quase 400 anos de unido ente estado e igreja

(NASCIMENTO; AMARAL, 2007).

Em termos mais concretos: rompe-se com o arranjo que oficializava e mantinha a Igreja
Catdlica; o ensino ¢ declarado leigo, os registros civis deixam de ser eclesidsticos, o ca-
samento torna-se civil, os cemitérios sdo secularizados; a0 mesmo tempo, incorporam-se
os principios da liberdade religiosa e da igualdade dos grupos confessionais, o que daria
legitimidade ao pluralismo espiritual (GIUMBELLI, 2008, p.81-2).

Entretanto, essa separagio nio ocorreu de forma eficaz, tendo em vista que pos-
teriormente a essa separacao ainda foi/é possivel perceber uma grande influéncia religiosa
atuando de maneira constante na politica brasileira. Tentando a todo custo legitimar um pen-
samento moral e doutrina restrita ao grupo que a segue para a grande massa. Portanto, saindo
do espaco dos templos religiosos para um ambiente publico, ndo em expressio religiosa, mas
sim como uma imposi¢ao de um pensamento e crenga, onde s6 pode ser liberado, permitido,

agraciado, legitimado, verdadeiro apenas as prdticas que sigam essa moral crista.

Mesmo com pouco esforco, poderiamos reunir uma série de outras evidéncias de referéncias
a0 “religioso” como dimensao significativa da atualidade. O aciimulo dessas evidéncias
desenha um panorama que contrasta com a imagem que, por muito tempo - pelo me-
nos desde o fim do século XVIII - se cultivou no Ocidente e que anunciava o “fim da
religido”. Parte dessa imagem estd associada ao que podemos genericamente chamar de
laicizagdo do Estado. Isso implicava, em um plano mais estrito, a desvinculagio entre
aparato estatal e institui¢oes religiosas; mas envolvia, de maneira mais extensa, um ideal
de eliminac¢io de toda referéncia a valores e a contetdos religiosos nas dreas reguladas por
leis civis, e por conseguinte, do préprio espaco publico. Inclufa-se ai a perda de relevancia
politica para todas as identidades de base religiosa: ou seja, para o Estado tornava-se

indiferente o fato de um cidado se identificar como catélico, protestante, judeu etc.
(GIUMBELLI, 2004, p. 48).

Entretanto, como mencionado, hoje em dia ainda ¢ possivel perceber uma ligagao
entre o estado e a religido. Existe manobras atuantes por parte desses grupos religiosos na
esfera politica buscando legitimar suas crengas e estabelecer padroes de costumes para toda
uma populagao. Saindo assim do espago religioso e entrando na esfera do publico, onde se
deveria primar pelos direitos de todos os individuos e nao dos pertencentes a determinadas

crengas religiosas. A laicidade ¢ uma forma de garantia de direitos e a prote¢ao do Estado para
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com todos os individuos que nela estdo. No Brasil, esta “laicidade” ainda que nio exista em
sua completude, trouxe alguns ganhos, porém ainda “resta muito entulho religioso de viés
cristio-monopolista a retirar” (PIERUCCI, 2008, p.13).

A EXPERIENCIA DA AYAHUASCA NA LEGISLACAO BRASILEIRA

A ayahuasca enquanto bebida ¢ utilizada em rituais de cura e como um meio de tor-
nar possivel, para quem a utiliza, o acesso a0 mundo espiritual, possuindo assim, um sentido
maior do uso dessas substincias pelos povos nativos. No Brasil esse chd passa a ser objeto nao
s6 dos povos indigenas, mas passa a ser utilizado também pelos grupos nao-indigenas (CA-

VALCANTE, 2011).

J4 no século XX, estas populagées nao-indigenas reinterpretam o uso da ayahuasca, agre-

gando elementos do curandeirismo, do catolicismo, bem como do espiritismo kardecista.

No Brasil, a ayahuasca passa a ser utilizada como sacramento em rituais religiosos por
Y

diversos grupos. Os trés maiores sao: Santo Daime, Barquinha e o Centro Espirita Benefi-
cente Unido do Vegetal (ou simplesmente Unido do Vegetal) (CAVALCANTE, 2011, p.55).

Esse uso pelos povos nio-indigenas comega em meados da década de 1930, proxi-
mo aos seringais da floresta amazonica, de cunho religioso, utilizava-se de diversos elementos
de distintas religiosidades e que tinha como centro o uso de uma bebida psicoativa, tratava-se
aqui da utilizagao da ayahuasca (MELO, 2010).

Esse grupo era composto em sua maioria por imigrantes nordestinos negros e mu-
latos, que buscaram nos seringais na época da borracha um meio de sustento, esse grupo era

liderado pelo “mestre” maranhense, conserva nesse ritmo de maneira linear até a década de

1970 (ASSIS; LABATE, 2014).

Quatro décadas depois, o cendrio ¢ bastante distinto: denominado “Santo Daime”, nio
se trata mais de uma tinica comunidade, mas de uma rede dispersa de multiplos nicleos.
O grupo retne alguns milhares de adeptos, sobretudo pessoas escolarizadas das classes
médias, e possui dezenas de igrejas espalhadas por todas as regies do Brasil; além de
ser apresentado como uma religido de salvagao universalista e estar presente em vérios
paises. Ademais, ji estampou a capa de importantes revistas, foi abordado por progra-
mas televisivos de grande audiéncia e tem lugar paradigmadtico na discussdo cientifica e

juridica sobre o uso de drogas por utilizar uma substincia psicoativa de maneira ritual

(ASSIS; LABATE, 2014, p.11-2).

No ano de 1985, um dos compostos da bebida, banesteriopsis caapi, foi incluida
em uma lista de substancias entorpecentes proibidas no Brasil (Resolu¢io 02/85 dIMed)
(SOUZA, 2009). Essa inclusio na lista a cima citada, ocorreu pelo fato desse componente
possuir alcaloides proibidos, a exemplo da DMT (N-dimethyltryptamine) que estd listada na
Tabela I da Convencao de substincias psicotrépicas de 1971 REGINATO, 2010).

E a partir desse momento que podemos ver a proibi¢io de seu uso ou a sua crimina-
lizagao, isso ocorre mesmo sendo o ato administrativo do poder executivo, pois “[...] a partir

dai, todas as condutas genericamente jd tipificadas, a exemplo do uso e do trifico de subs-
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tAncia entorpecente, passam a ser também consideradas crime em relagio a nova substincia

incluida na lista” (REGINATO, 2010, p. 63).

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 Organizagdes 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, hd uma
discussao se a ayahuasca estaria ou nao coberta pela CSP, dado que ela é feita de materiais
naturais e nio da manipulagao de DMT propriamente dita. Ligado ao conflito legal,
existe uma judicializagdo e politizagio do uso da ayahuasca, uma controvérsia que passa
pela questdo da liberdade de pensamento, consciéncia e religido e que tem implicagdes
para a satde e para a seguranca publica (Labate e Feeney 2012; Feeney e Labate 2013).
Ou seja, o debate acerca do uso da ayahuasca estd relacionado a discussio mais ampla
sobre a politica ocidental de guerra as drogas (ASSIS; LABATE, 2014, p.13).

Esse fato acabou ocasionando a criagao, em 1986, pelo extinto Conselho Federal
de Entorpecentes (Confen) de uma comissao para analisar os usos da ayahuasca pelos grupos
religiosos. Passando a ser liberado o seu uso, posteriormente no ano de 1987, mas sendo
recomendado o seu uso especificamente para fins ritualisticos e religiosos (GOULART apud
ANTUNES, 2015). No ano de 1992, 0 mesmo ocorreu, 0o CONFEN reafirmou o uso legiti-
mo da ayahuasca (REGINATO, 2010).

Dez anos depois, 2002, dessa decisao o érgao que substitui o CONFEN, o Con-
selho Nacional Antidrogas (Conad), “decidiu pela criagdo de um novo e ampliado grupo de
trabalho, com o objetivo de estabelecer normas de controle social concernentes ao uso da
ayahuasca” (REGINATO, 2010, p. 64). O CONAD, com o fim do grupo de trabalho, “es-
tabeleceu alguns principios normativos, respaldando os grupos que fazem uso da ayahuasca e

legalizando a utilizagao para fins religiosos” (ANTUNES, 2015, s.p).

O CONAD ¢ o érgao normativo do Sistema Nacional de Politicas Pablicas sobre Drogas
— SISNAD - e suas decisoes “deverdo ser cumpridas pelos érgaos e entidades da Ad-
ministracio Puablica integrantes do Sistema” (arts. 30, I, 40, 40, 1l ¢ 70, do Decreto no
3.696, de 21/12/2000). Assim, no exercicio de sua competéncia legal aprovou parecer da
CATC que, por sua vez, adotou pareceres do colegiado que o precedeu — o CONFEN —¢
abordou outros aspectos pertinentes ao tema “o uso religioso da ayahuasca” cumprindo
destacar a observacido final e as conclusées do parecer que o CONAD aprovou: “que
fique registrado em ata, para fins, inclusive de utilizacio pelos interessados, que nao pode
haver restri¢io, direta ou indireta, as préticas religiosas das comunidades, baseada em
proibicdo do uso ritual da Ayahuasca”9 (Relatério Final — Grupo Multidisciplinar de
Trabalho — Ayahuasca, p.1) (ANTUNES, 2015, s.p).

Foi estabelecido pelo CONAD a legitimidade juridica do uso para fins religiosos,
liberando dessa forma o uso para mulheres grévidas e criancas, levando em conta a convicgao
religiosa dos pais. Foi criado entdo outro grupo de trabalho para confecgao de um documento

que dite os direitos e obrigacdes morais do uso religioso da ayahuasca. Em 2006 foi concluido
o relatério do grupo (REGINATO, 2010).
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O parecer do GMT foi incluido na Resolugdo n° 1 do CONAD, de 2010, o documento
mais importante relativo a regulamentacao da ayahuasca no pais até hoje. Essa resolu¢io
reafirmou a garantia do uso da bebida para fins religiosos e mencionou a interpretagio
do Conselho Internacional de Controle de Narcéticos (INBC, na sigla em inglés), da
ONU: “que afirma nao ser esta bebida nem as espécies vegetais que a compoem objeto
de controle internacional” (Resoluciao n° 1, 2010), embora a DMT esteja proscrita pela
Convenc¢ao de Viena de 1971. A menc¢io ao INCB sinaliza a influéncia, no Brasil, da
expansio do uso da ayahuasca no exterior (ASSIS; LABATE, 2014, p. 23).

No mesmo ano, em 2010, o deputado Paes de Lira apresenta um projeto, PdC 2491/10,
visando a criminalizacio do uso da ayahuasca. Apesar disso, no més seguinte, em maio, 0 mesmo
admitiu durante a realizacio de audiéncia publica com a Comissao de Seguranca Piblica e Com-

bate ao Crime organizado a retirada do projeto em tramitagio (REGINATO, 2010).
CONSIDERACOES FINAIS

Buscar as relagoes estabelecidas entre espagos “sagrados” e espacos “profanos” do
uso da ayahuasca se torna de uma grande contribuicio e importincia para as ciéncias das
religides no Brasil, uma vez tratar-se de um assunto que pode em discussao a legalidade de
temas como politicas de controle de drogas, o entendimento de conceitos como psicoativo e
alucinégeno e a diversidade da experiéncia numinosa no Brasil.

Diante desse panorama apresentado da Ayahuasca no contexto brasileiro foi pos-
sivel encontrar elementos de sincretismo religioso nas diferentes tradi¢des da ayahuasca, o
papel das religides da ayahuasca no contexto da busca por sentido a vida e uma legalidade
restritiva no uso dessa bebida, onde a necessidade de controle acompanha a prépria definigao
de ambiente religioso, requerendo a institucionaliza¢ao sempre presente ao tratar de assuntos
voltados ao “psicoativo”.

Além disso, as diversas tradigdes religiosas permanecem em constante didlogo
entre elas, com a sociedade e os seus contratos sociais, afetando-se mutuamente em uma
constru¢ao complexa de saberes e conhecimentos culturais novos. As relagoes estabelecidas
entre tradi¢do e as novas religiosidades conferem ao Brasil o status de um pais de grandes
variedades culturais e potencial produtor de distintas préticas religiosas ainda em constante

transformacao.

LIMITATIONS BETWEEN THE RELIGIOUS AND THE PUBLIC:
THE POLITICAL-RELIGIOUS USE OF AYAHUASCA DRINK

Abstract: Ayahuasca is a drink known as sacred, present in many religious lines (Santo Daime,
Barquinha, UDV), often those having as a common element only own drink. The use of such
psychoactive drink led to questions about the limits of their use. This study aims to present through
a literature search, the limitations between religious and public use of ayahuasca. It may observe
a division between a “sacred” space and “profane” where both are guided and directed by the need

for institutionalized systematization of numinous experience.

Keywords: Ayahuasca. Religion. Sacred experience.
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Notas

1 A ayahuasca é uma bebida psicoativa utilizada por diversas populacoes indigenas da Amazdnia (LABATE,
ROSE, SANTOS, 2009; LABATE, MACRAE, 20006). Seu principal ingrediente psicoativo é o DMT,
substincia proscrita pela Convengao de Viena da ONU, de 1971, da qual o Brasil ¢ signatdrio. Mesmo
assim, o governo brasileiro reconhece o direito ao uso religioso da planta, pelo fato de ela ser utilizada como
um sacramento nas religides do Santo Daime (em suas vertentes Alto Santo e Cefluris), da Barquinha e da
Unido do Vegetal (UDV). Embora a Barquinha e o Alto Santo tenham permanecido restritos a regido de
Rio Branco, onde foram fundados nas décadas de 1930 e 1940, respectivamente, o Cefluris e a UDV se
espalharam pelo Brasil e pelo mundo. (LABATE; GOLDSTEN, s.a, s.p)
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