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MORAES, Welliton Rogério Barros. Realidades expandidas. Influéncias da
tecnologia no transe religioso — estudo de caso sobre ayahuasca.

Resumo: Essa dissertacdo objetiva estabelecer correlagdes entre a virtualidade
tecnoldgica, promovida pelos sistemas computacionais, e o0 universo simbdlico,
criado pelas pertengas religiosas nas quais o fendbmeno do transe exerce fungao
primordial. A prerrogativa postulada por esse trabalho é de que a expanséo e a
multiplicagdo das realidades decorrentes da atual intensificagdo do uso da
tecnologia conferem ao individuo habilidades de comunicagdo além da sua
capacidade bioldgica, o que por vias paralelas dialoga com experiéncias religiosas
que pressupdem contatos com universos extraordinarios. Essa argumentagdo é
substanciada por tedricos que se debrugaram sobre o tema e corroborada por
individuos que fazem uso religioso da ayahuasca ha pelo menos cinco anos, que

foram objeto de estudo de caso nessa pesquisa.

Palavras-chave: transe religioso, virtual, virtualidade, ayahuasca, Daime,

tecnologia

Abstract: This dissertation aims to establish correlations between virtuality
technology, promoted by computer systems, and the symbolic universe, created by
religious affiliation in which the phenomenon of trance exerts primary function. The
prerogative postulated for this work is that the expansion and multiplication of
realities arising from the intensification of the current use of technology gives the
individual communication skills beyond their biological capacity, which in parallel
pathways dialogues with religious experiences that involve contacts with
extraordinary universes. This argument is unsubstantiated by theorists who have
studied the subject and supported by individuals who make religious use of

ayahuasca for at least five years, who were subject of case study in this research.

Keywords: religious trance, virtual, virtuality, ayahuasca, Daime, technology
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INTRODUGAO

O objeto de pesquisa dessa dissertacdo € verificar qual a influéncia da
tecnologia na construgdo do transe religioso. A hipétese defendida é que a maior
presenca das realidades virtuais na rotina dos individuos urbanos modifica as
nuances e os contornos que dao forma e conteudo ao transe religioso,
principalmente aqueles provocados por substancias psicoativas, como a ayahuasca.
O caminho percorrido desde a ideia inicial até a formulagao parcial desta dissertacao
foi, como via de regra o €, longo, tortuoso, trabalhoso e com desvios que me

afastaram do destino final e alguns lances de sorte que me reaproximaram dele.

O impeto inicial de mergulhar nesse projeto surgiu a partir de um dialogo que,
a primeira olhada, me pareceu insolito, ouvido logo nas primeiras vezes em que
participei de um ritual com uso religioso da ayahuasca, talvez na segunda ou terceira
empreitada. A conversa despertou minha curiosidade por aproximar a tecnologia
virtual aos efeitos do transe promovido pela ayahuasca, relagdo essa que eu ainda
nao havia feito de forma tdo direta como os interlocutores daquela conversa
corriqueira, realizada horas depois do ritual religioso. Dois jovens, de pouco mais de
20 anos, relativizavam os efeitos inusitados da tecnologia 3D presente no filme
Avatar, de 2009, dirigido por James Cameron. Ressaltavam que as miragdes, visdes
formadas pelos individuos quando entram em estado de transe estimulados pela
ayahuasca, tinham efeitos “especiais” analogos a experiéncia em 3D. Isso porque,
por vias e contextos totalmente distintos, ambos potencializam a acuidade visual

além da estrutura biolégica, modificando a relagdo espacial e adicionando outros
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elementos a realidades invisiveis a olho nu. Nos meses seguintes, ouvi conversas,

mengdes e comentarios que davam ainda mais liga entre esses dois assuntos.

Também participei de varias conversas informais que faziam alusbes diretas
ou indiretas ao assunto, com amigos do grupo ayahuasqueiro do qual fazia parte e
do qual me desliguei em 2013. Mesmo sem ter claro ainda se iria fazer mestrado e
depois de constatar que, em alguma medida, o tema repercutia e ecoava em varias
rodas, passei também a estimular a discussdo. Foi quando conclui que havia lastro
para desenvolver uma pesquisa que investigasse possiveis correlagbes entre
tecnologia e transe. Mas até ai essa era ainda s6 a minha opinido, que precisava ser
avalizada por um professor-pesquisador-orientador da Academia. Aqui vale ressaltar
que os direcionamentos do orientador foram certeiros na eliminacdo de excessos e
na escolha de caminhos mais continuos, que conferiram maior espessura teérica ao
trabalho de pesquisa, e na constru¢cdo de um discurso académico capaz de

sustentar os propdsitos desta dissertacao.

Lidar com tantas variaveis novas foi o principal desafio. O mais arido deles foi
encontrar referéncias tedricas que dessem plausibilidade a uma hipdtese sobre a
qual eu mesmo tinha um olhar severo, mas também quase crédulo de que dali

poderia sair algo que valesse as duras penas.

Entre crises, idas e vindas, e depois de varias mudancgas de percursos, de
sentido e de metas sobre o objeto de pesquisa, deparei-me com o artigo “A miragao
daimista e o virtual: correlagcbes e diferencas”, escrito com base no livro O que é
virtual, de Pierre Lévy (Editora 34, 1996), publicado na edicdo de dezembro de 2005
da revista Ultimo Andar, da PUC-SP, assinado por Maria Clara Rebel Araujo, na

época mestre pelo Programa de P6s-Graduagao em Psicologia Social — UERJ, e por
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Ricardo Vieralves-Castro, professor doutor do Programa de Pds-Graduagdo em
Psicologia Social — UERJ. O artigo, que traca proximidades interpretativas entre a
teoria da virtualizagdo e as miragbes obtidas no transe com ayahuasca, trouxe o
alento metafisico de saber que aquela hipétese ja havia sido pensada por outras
pessoas na Academia. Esse texto também indicou por onde a pesquisa poderia ser

direcionada inicialmente.

Quando procurava referéncias em dissertacbes e teses anteriores para
escrever essa introducdo, encontrei uma frase formulada pela antrop6loga Beatriz
Labate, autora da dissertacdo A reinvengdo do uso da ayahuasca nos centros
urbanos, defendida na Unicamp em 2000 (bem antes da polarizagdo da tecnologia
3D), que corrobora a minha disposicdo em continuar estudando as correlagbes
existentes entre a tecnologia e o transe religioso. Ao relatar as percepgdes que teve
ao beber ayahuasca pela primeira vez em 1996, Labate descreve a realidade criada
no transe produzido pela ayahuasca como algo proximo ao de um ambiente de
ficgdo cientifica, logo lido por mim sob o viés da realidade virtual. Ela escreve: “O
contexto ritualistico de consumo daquela planta me estarreceu: nunca havia
presenciado uma coisa como aquela [...] Me sentia num filme de ficcao cientifica”

(LABATE, 2000).

De anteméo, vale grifar que esse trabalho ndo pretende recorrer as
reentréncias da biologia ou a qualquer outra ciéncia natural para explicar quais as
eventuais modificagbes cognitivas e neurais que a virtualizagdo da realidade,
provocada pela tecnologia, e a expanséo da consciéncia, promovida pela ayahuasca
podem implicar a mente humana. A proposta aqui é estabelecer correlacbes

possiveis de serem enxergadas entre a tecnologia e o transe religioso. O objetivo
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desse trabalho € observar a dinamica social que se constréi entre essas duas
esferas, sem a pretensao de definir categoricamente quando uma é causa ou efeito
da outra, ou vice-versa. A metodologia de analise dos dados coletados nessa
pesquisa prioriza um olhar mais abrangente, que institua correspondéncias e seja
capaz de enxergar proximidades, e ndo apenas determinar a casualidade linear do

fendbmeno analisado.

Antes de tudo, essa dissertacdo € uma analise sustentada pelas teorias das
Ciéncias Humanas, sobre as similitudes que podem existir entre 0 mundo virtual
imaginado e atualizado nos computadores e os conteudos individuais e coletivos
acessados nas miragdes desencadeadas pela ayahuasca, como relatam seus
adeptos. Minha intengao é trazer a tona questdes que possam contribuir acerca dos

desdobramentos que a experiéncia tecnoldgica pode implicar a experiéncia religiosa.

Também néo ha o intuito de evocar o mito da neutralidade pura para garantir
a credibilidade dos argumentos aqui defendidos. Fago uso religioso da ayahuasca
ha cerca de cinco anos. Por quatro anos fui membro de um grupo ayahuasqueiro
formal, sediado em S&o Paulo, do qual me desliguei em 2013, além de ter
participado de alguns rituais em outras instituicbes desse campo religioso e hoje
fazer parte de um grupo que planeja constituir formalmente uma nova instituicao que
faca uso religioso da ayahuasca. Durante toda a pesquisa, mantive atencéo
redobrada para que o olhar de pesquisador estivesse sempre a frente da construgao
desse trabalho, mas atento também para que ele ndo ofuscasse eventuais
contribuicdes que as experiéncias obtidas dentro do campo pudessem fornecer na

elaboracgao discursiva do trabalho.
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O primeiro capitulo da dissertacdo traca um panorama historico sobre o
conceito de transe desde o comego do século XX, assim como sua importancia e
pertinéncia na paisagem religiosa brasileira contemporanea. Compilo as ideias
centrais que giram em torno do tema e, a partir delas, demarco as linhas principais
que definem o terreno social e religioso no qual irei estruturar as principais bases
dessa pesquisa. Inicialmente, recorro aos principais tedricos sobre o assunto para
descrever o transe xamanico tradicional, assim como o do candomblé, da umbanda,
do espiritismo, dos neopentecostais e o transe obtido com o uso religioso da
ayahuasca. Também pontuo aspectos do processo histérico que antes circunscrevia
o transe religioso a clandestinidade e depois o posicionou como legitimador de
praticas religiosas reconhecidas pelo Estado brasileiro; identifico semelhangas entre
as diversas identidades religiosas; introduzo os contornos do transe xamanico dos
povos da Amazdnia e as bases que possibilitaram primeiro a expansdo do uso
religioso da ayahuasca para as cidades proximas da floresta e, depois, para os
grandes centros urbanos. Aqui vale reforgar que nao estdo em discussao dimensdes
metafisicas do transe, apenas seus aspectos socialmente visiveis ou identificaveis a

luz das teorias das Ciéncias Humanas.

O segundo capitulo trata mais objetivamente da relagcdo entre tecnologia e
experiéncia religiosa. Nele situo o conceito de virtual dentro de um contexto histérico
de construgdo de linguagens como ferramentas modificadoras das relagdes sociais.
Também costuro possiveis correlagdes entre a virtualidade e o universo simbalico
religioso, além de aproximar as ideias de virtual e espiritual a partir da premissa de
que em ambas as experiéncias a suposta torcado do espaco e do tempo redefine a
nocéo de realidade. Nesse trecho também s&o expostas diversas teorias sociais e

filosoficas sobre a expanséo de sentido decorrente da complexificagdo dos codigos
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simbdlicos que interpelam a realidade e que, em certa medida, abriram espago para

a ampliacao do conceito de virtualizagao.

O terceiro capitulo traz relatos de individuos que frequentemente participam
de rituais que fazem uso religioso da ayahuasca em Sao Paulo. Essas observagdes
foram obtidas em debate organizado exclusivamente para verificar se eles percebem
alguma influéncia direta ou indireta da tecnologia no transe religioso experimentado
por eles e quais as possiveis correlagdes construidas por eles entre esses dois
universos. Sem perguntas previamente formuladas, o debate teve um formato livre,
com uma breve exposicao inicial sobre o conteudo da dissertacdo e com insights

gue pudessem estimular a discusséo sobre o assunto.

A escolha pelo debate, entremeado por entrevistas em grupo, foi feita com o
intuito de construir, a partir da justaposicdo e da contraposicdo de ideias e
argumentos, um sujeito coletivo cujo discurso estivesse alinhado as bases principais
gue nortearam a discussao. A opc¢ao por esse modelo também esta relacionada aos
principios defendidos por alguns tedricos da virtualizagdo, segundo os quais na
atualidade tecnoldgica, que possibilita a comunicagao de todos para todos sem um
eixo central emissor da mensagem, € o fluxo que determina em grande parte o

sentido.

Ademais, a decisdo de fazer um unico encontro foi tomada apoés ter sido
constatado que o material coletado era vasto o suficiente para os objetivos
qualitativos pretendidos por essa pesquisa e que a realizacdo de outros poderia
estender esse estudo a dimensdes maiores do que esse trabalho poderia abarcar,

correndo o risco ainda de desviar-me do escopo da pesquisa.
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As consideragoes finais, que encerram essa dissertacdo, discorrem sobre as
principais conclusdes observadas nesse trabalho, a partir da analise das correlagdes
apresentadas na discussdo sobre as influéncias da virtualidade tecnologica
contemporanea na experiéncia religiosa, em especial naquela decorrente do transe
obtido pela ingestdo de ayahuasca. Foram compilados e relacionados os pontos de
contatos que mais corroboram a proposicdo de que o uso intensificado das
tecnologias virtuais de comunicagdo no cotidiano dos individuos urbanos, mais
assertivamente, tem modificado nuances significativas na forma como eles pensam
e vivenciam sua religiosidade, atribuindo a ela sentidos ressignificados pelo
ambiente informacional disponivel na atualidade e que s&o incorporados a sua

crenca religiosa.

A constatacdo principal dessa pesquisa é que os individuos inseridos na
dindmica religiosa estudada nesse trabalho, além de reconhecerem parte
significativa das mudangas que a virtualidade, entendida com expressdo mais atual
da linguagem vigente, acarreta a sua religiosidade, mostram-se também
predispostos a aceita-las mais prontamente, transferindo para esse campo uma

dindmica de interatividade constante praticada em outras esferas da sua vida social.



22



23

1 PANORAMA SOBRE AS ACEPGOES HISTORICAS DO TRANSE E

SUAS REVERBERAGOES NA CONTEMPORANEIDADE

O fenbmeno do transe religioso, visto como um estado alterado de
consciéncia e concebido como um veiculo de comunicagdo por meio do qual se
busca estabelecer contatos com realidades sobre-humanas, sacras, divinas,
espirituais e/ou misticas, € um fato historico-social, presente nas mais diversas e
distantes culturas. Sua ocorréncia na contemporaneidade, embora tenha recuado
acentuadamente no processo de desenvolvimento do pensamento cientifico
racional, tem conseguido atualizar-se e manter-se na esfera sacra em multiplas
expressbes do religioso. Suas formas, seus sinais, seus simbolos, suas
repercussdes objetivas no sujeito e no grupo e sua fungdo na liturgia assumem
contornos contextuais proprios da época em que é praticado e adquirem nuances
tipicas de cada religido onde esta presente. Em varias partes do mundo, o Brasil,
incluso, as estratégias magicas construidas para se alcangar o transe séao

complexas, inumeras e diversas.

Nesse capitulo, a analise se dara sobretudo com base nos conceitos
histoéricos do que seja transe. O objetivo aqui € compilar as ideias centrais sobre
esse fendbmeno e, a partir delas, tragar as linhas gerais que formam a paisagem na
qual ele esta inserido. Aproximar-se do fio dessa meada se faz necessario para
restabelecer alguns vinculos cronolégicos que sustentam e mesmo explicam como o

transe religioso, obtido com ou sem ingestdo de substancias psicoativas, mantém-se
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como pratica de comunicagdo, principalmente com o sagrado1, desde tempos
imemoriais até a atualidade. Para tanto, recorro as bases primordiais xamanicas
segundo o ponto de vista de alguns pesquisadores, que acreditam que os estados
extaticos tenham surgido como praticas ritualisticas construidas com fins
especificos, para em seguida observar o transe como manifestagdo mais evidente
da magia e assim esmiuga-lo pelo prisma dos principais referenciais teoricos que

balizam a pesquisa académica sobre sociologia da religido.

O passo seguinte é atualizar o debate e contextualiza-lo no universo
sincrético religioso brasileiro, onde o transe € um fendbmeno frequente e constante,
presente na religiosidade de raiz afro-brasileira, espirita e nos desdobramentos mais
recentes das crengas cristas, representadas pelos evangélicos neopentecostais, que
tém resgatado essa pratica ja existente no processo inicial de formacado desses
grupos. Montado esse panorama introdutdrio, aproximo-me mais do objeto de
pesquisa desse trabalho e abordo o transe obtido com a ingestdo da ayahuasca?,
bebida feita da coccdo de duas plantas tipicas da Amazébnia e usada em rituais
religiosos brasileiros proprios do universo indigena, mas que tém crescido nas
grandes cidades do pais. Como o transe &, por diversas vezes, o cerne axial em

torno do qual se estrutura todo o ordenamento social e mesmo espiritual do grupo, e

! O conceito de sagrado utilizado aqui tem maior proximidade com a ideia de algo extra-humano, que
existe a priori e independente das vicissitudes sociais; que esta fora do alcance da realidade
empirica e, portanto, distante também da analise do pensamento cientifico racional tradicional, que
se ocupa das suas manifestagdes sociais, culturais, econOmicas, politicas, psicologicas,
antropolégicas, entre outras. Nesse sentido se aproxima mais do ponto de vista fenomenoldgico,
como de Rudolf Otto, Mircea Eliade, Max Scheler, William James, s6 para citar alguns
representantes dessa corrente de pensadores. De qualquer forma, o uso do termo sagrado nesse
trabalho ndo é substancial. As referéncias que se fazem a ele levam em conta prioritariamente as
adjetivagbes que dele decorrem, sem deixar de sublinhar as acep¢des proprias que cada contexto
religioso atribui ao termo, sem assumi-los como do autor.

A ayahuasca é uma bebida feita a partir do cozimento de duas plantas nativas da Floresta
Amazénica, usada por tribos em rituais religiosos para se comunicarem com espiritos. A maioria
deles usa o cip6 Banisteriopsis caapi e a folha da Psychotria viridis, conhecida mais popularmente
como chacrona. Mas essa receita pode variar de acordo com o grupo. Com a expansdo dessa
pratica para os centros urbanos mais recentemente, essa variagdo pode se dar de forma ainda mais

acentuada.
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concordando com as hipoteses que o consideram como causa e efeito do tipico
sincretismo religioso brasileiro, é inevitavel que nessa analise, mesmo que de forma
tangencial, sejam construidos paralelos e comparagbes que avivem as
aproximacgodes existentes entre as viagens extaticas verificadas durante o efeito da
ayahuasca e o0s ja mencionados grupos que compdem a aquarela religiosa

brasileira.

O que pretendo, ao escolher as tintas que vao compor o quadro religioso que
espero expor, é definir um corte epistemoldgico que possibilite recolher elementos
historicos e culturais catalogados pelas pesquisas cientificas ja realizadas sobre o
tema e, com eles, tracar uma linha de analise que, primeiro, permita entender as
circunstancias pelas quais o transe religioso perdeu forga e foi oprimido a um lugar
de obscuridade, de rabeira no universo da religido, fincado em uma periferia quase
invisivel, submerso sob o concreto da racionalidade religiosa sobre a qual as igrejas
tradicionais ergueram seus bastides. E, segundo, possibilite a mim verificar como o
transe comegou a emergir desse ostracismo historico, incipientemente no final do
século XIX e comego do século XX, movimento esse que adquiriu mais consisténcia
ainda a partir da segunda metade do século passado, com a maior aceitagao e, por
consequéncia, expansao do espiritismo, das religides afro-brasileiras e dos grupos

que fazem uso religioso da ayahuasca.

Veremos que € possivel estabelecer correlagbes entre esse ressurgimento e
o desenvolvimento tecnoldgico, proveniente da pluralidade e multiplicidade préprias
da modernidade, que reordenam a percepcdo da realidade, modificando-a e
replicando-a. Tanto que, com essa ressignificacdo, a racionalidade cientifica e a

objetivacdo da realidade (que no passado foram duas das principais variaveis
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ideoldgicas responsaveis pela linchamento da magia no espacgo publico), quando se
transformam em tecnologia, depois em tecnociéncia e seus prolongamentos como a
ciberciéncia, criam o ambiente propicio para o reaparecimento da magia e,
consequentemente, do transe, em um contexto de realidades multiplas, plurais e

liquidas, que escorrem ao sabor do avango da modernidade.

Pela perspectiva de Lévy, a virtualidade e a atualidade sdo apenas dois
modos diferentes da realidade. Ainda pela ¢ética desse fildsofo, virtual € algo que
existe como potencial, e ndo em ato, que pode ou nao ser atualizado e, por isso, néo
se opde ao real, mas sim ao atual, afinando-se apenas de raspdao com o falso, o
ilusorio ou o imaginario. Trata-se, como explica mais a frente o pesquisador, de um
campo de forcas e de problemas que tende a resolver-se em uma atualizagdo. Por
extensao, essa trincheira semantica construida para circunscrever a dilatacdo de
sentidos sobre o que ¢é virtual na contemporaneidade abre um viés interpretativo que
aproxima esse conceito da acepcdo de transe, entendido nas diversas
manifestagbes religiosas também como outra realidade tida como sagrada,
desprovida de efetivagdo material.

E virtual toda entidade “desterritorializada”, capaz de gerar diversas
manifestagdbes concretas em diferentes momentos e locais

determinados, sem contudo estar ela mesma presa a um lugar ou
tempo em particular. (LEVY, 1999, p. 49.)

1.1 Referéncias historicas herdadas do xamanismo tradicional

A raiz xamanica é reivindicada pela maioria dos grupos ayahuasqueiros,
principalmente pela sua intima ligagdo com a natureza e com alguns outros simbolos

de varios troncos do xamanismo, sejam eles da Sibéria ou da Amazénia. O primeiro
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deles, e talvez o principal, € uso de plantas de poder® para se obterem os estados
extraordinarios da mente ou a expans&o da consciéncia®. De acordo com relatos de
pesquisadores de diferentes épocas (Camurga, Eliade, Lambert, Lewis, Magnani,
Luna, entre varios outros), o transe obtido por meio da ingestdo de bebidas feitas
com plantas nativas € um dos principais instrumentos ritualisticos utilizados pelos
povos xaméanicos amazOnicos para acessar esferas extra-humanas. A origem dos
grupos ayahuasqueiros urbanos se remete a esse tipo de tradicdo e, em razao
dessa hereditariedade, esse trabalho faz um breve relato sobre os principios
xamanicos e as viagens extaticas dessas populagdes tradicionais. O objetivo é
reunir dados que, posteriormente, serdo usados para entender o paralelo que se
pretende estabelecer entre o uso das plantas de poder nas grandes cidades e as
miragdes decorrentes dele e suas possiveis conexdes com as realidades virtuais

criadas pelos sistemas computacionais contemporaneos.

3 Termo que ganhou mais visibilidade a partir da década de 1960, com o movimento da contracultura
e as ideias da Nova Era, portanto sendo mais comumente usado nos ambientes urbanos. Sua
acepgao é variada. Carlos Castafieda, em varios dos seus livros, escreve sobre suas experiéncias
com varias plantas incluidas nessa categoria, como o cacto peiote (Lophophora williamsii), que
contém o alcaloide mescalina, alguns tipos de cogumelos, como os do género Psilocybe, e o
estramonio (Datura stramonium). Também sdo denominadas plantas professoras ou mestras, como
cunhou Luna (1986). Em ambos os casos, essas plantas sdo consideradas meios pelos quais se
pode ter acesso a sabedorias ancestrais de cura, a poderes sobrenaturais, a universos internos e
externos desconhecidos, além de ser o veiculo que possibilita o contato com o mundo espiritual.
Contém substancias psicoativas que provocam estados alterados de consciéncia. A medicina tem
catalogadas inUmeras espécies, algumas delas tém uso religioso, e outras ndo. Beatriz Caiuby
Labate e Sandra Lucia Goulart, que, em parceria com Henrique Carneiro, organizaram o livro O uso
ritual das plantas de poder, definem o que entendem por plantas de poder, ancoradas em
Castafeda: “[...] essas plantas funcionariam como veiculos que possibilitariam aos homens entrar
em contato com ‘forgas’ ou ‘poderes’ e, que isto, por sua vez, permitiiam que o aprendiz se
tornasse um homem de conhecimento”.

Séo estados mentais que, segundo a definicdo de Stanislav Grof, buscam a integragéo a totalidade.
Trata-se, para o autor, de uma experiéncia holotrépica (do grego holos — totalidade; e trepei — indo
em direcdo a algo). Pode ser alcancado por danga, musica, meditagdo, canto e pela ingestdo de
plantas psicoativas. O Compéndio de Ciéncia da Religido 2013 também traz a definicdo de Arnold
Ludwig, que ajuda a ampliar o entendimento do termo. “Consideraria estados alterados da
consciéncia como aqueles estados mentais induzidos por varios agentes ou manobras fisioldgicas,
psicoldgicas ou farmacoldgicas, que podem ser reconhecidos subjetivamente pelo préprio individuo
(ou por um observador objetivo do individuo) como representando um desvio suficiente [...]. Esse
desvio pode ser representado pela maior preocupagdo com as sensagdes internas ou com os
processos mentais que o usual, pelas alteragdes das caracteristicas formais do pensamento e pela
deterioragéo do teste de realidade em varios graus”.

4
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Iniciamos por situar o xamanismo como uma das principais raizes dos grupos
ayahuasqueiros urbanos contemporaneos que, por pertencerem a classes sociais
intelectualizadas de formagdo superior, segundo mapeamento feitos por
pesquisadores anteriores, tais como MacRae (1992), Labate (2000) e Magnani
(1999), entre outros, tomaram para si esse termo a partir da observagédo da linha,
nem sempre continua, que se estabeleceu entre as tradigbes indigenas e os
primordios do uso da ayahuasca por ndo-indios no comeg¢o do século XX, que
resultou na sua migragdo para as grandes cidades. O caminho percorrido até a
contemporaneidade foi longo, complexo, repleto de ramificagbes, desvios, fluxos e
contrafluxos que, imbricados, formam uma fiagdo de conceitos que se justapdem e

se ressignificam ao sabor da pluralidade de pontos de vistas da modernidade.

A origem do xamanismo € incerta e remonta ao tempo dos povos cagadores-
coletores, periodo em que o homem, ainda nbmade, ensaia 0s primeiros passos
para a sua fixacdo geografica e a construgdo de um sistema social coletivo que lhe
permitira obter do grupo e da natureza novos mecanismos que aprimorem e
aumentem sua possibilidade de sobrevivéncia. E o periodo que Max Weber (2004, p.
104-105) descreve como o do “Jardim Encantado”, em que ndo ha separacéo,
limites, divisbes e fronteiras entre o sagrado e o ordinario, entre a realidade e o
imaginario. Tudo é um so, e, portanto, tudo é real. Os deuses vivem e convivem com
0s seres humanos, sem que haja uma percepgao clara entre um e outro. Trata-se,
segundo o sociologo, de um periodo pré-religioso, em que a magia esta inserida nas
tarefas mais triviais da populacdo, sem que haja uma percepg¢ado apartada do
sagrado. Pierucci (2003), analisando os conceitos de Max Weber sobre
‘desencantamento do mundo”, assinala que este considera inicialmente a religido e

a magia como tipos ideais, duas espécies do mesmo género, mas que, na realidade
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vivida, andam misturadas e se revezam continuamente. A ascensao de uma né&o
significa o desaparecimento da outra. Ambas, a religido e a magia, coexistem
historicamente e a intensidade dessa relagao varia de acordo com o contexto social,

econdmico, cultural, geografico em que ocorrem.

No processo de desenvolvimento cultural, Weber posiciona ambas em dois
momentos historicos distintos:
A magia representa para Weber o momento anterior da religido, com
nitida afinidade eletiva com o estado ‘animista’ de uma humanidade
imersa num mundo cheio de espiritos, ndo essencialmente bons nem
essencialmente maus, apenas capazes de influir ‘favoravel’ ou
‘prejudicialmente’ nos affairs humanos, povoando invisivelmente um
universo concebido de forma n&o dual (pois dual € o mundo pensado
pela religidao) [...] para a qual o mundo dos espiritos faz parte do
mundo dos humanos tanto quanto dos animais e vegetais, e onde
inanimados ndo ha, uma vez que tudo quanto existe tem alma,

anima, animacdo. Um mundo animado, em suma. Um Jardim
Encantado, dira Weber. (PIERUCCI, 2003, p. 69.)

Dos povos cacgadores-coletores, aqueles dos quais se tém mais dados, por
terem sido os mais pesquisados, habitavam a Sibéria: os Inuites, lacultos,
Samoiedos Ostyaks, Evenque, Buriates e Mansi, que dominam as viagens extaticas
descritas por Mircea Eliade em Xamanismo — As técnicas arcaicas do éxtase (1964).
Para além da Sibéria, como menciona Eliade, a presenga geografica do xamanismo
ocupa quase todo o planeta. Suas manifestacdes, importancia, simbolos e sinais
variam, mas seus principios se replicam em localidades das mais distintas, podendo
ser observados até a atualidade ou até a realidade atual entre os povos da Floresta
Amazobnica, entre os indios norte-americanos, entre os aborigenes da Australia e da

Nova Zelandia e entre tribos distribuidas em toda a Africa e América Latina.
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A cartografia cientifica ainda ndo tem dados suficientes que comprovem como
essas praticas se disseminaram pelo mundo. Mas a incidéncia de elementos do
xamanismo em varias regides do planeta em épocas concomitantes e com
significagdes proximas agugou a curiosidade dos cientistas sociais das mais
diversas correntes, que se debrucaram sobre o xamanismo para criar teorias que
explicassem se tais propagag¢des foram consequéncias dos fluxos migratorios dos
povos siberianos, que teriam levado consigo sua bagagem simbdlica a outras
localidades, adaptando-as aos novos contextos geograficos e circunstanciais aos
quais iam sendo expostos. Uma primeira teoria € conhecida hoje como Difusionista,
porque parte do principio, segundo relata Yves Lambert em O nascimento das
religibes (2011), de que se espalhou pelo mundo a partir de um unico ponto de
origem. A segunda teoria mais conhecida e aceita parte da hipdtese de que o
xamanismo né&o foi irradiado, disseminado, espalhado pelo mundo a partir de um
unico ponto isolado, mas sim de que ele é préprio do estilo de vida dos cagadores-
coletores e, por isso, pode ser encontrado em todas as localidades onde essa
populagcdo desenvolvia habilidades semelhantes. Lambert conjectura que houve

mescla dessas duas possibilidades.

Além das teorias sobre a origem e a disseminagdo do xamanismo, ha os
estudos que mostram que essa pratica nao € uniforme em todas as ocorréncias. Ha
semelhangas, mas n&o igualdade. Eliade (1964) faz um intenso estudo etnografico
para estabelecer diferengas encontradas nas inumeras manifestagdes do
xamanismo pelo mundo. Cada uma traz tragos particulares, variados, que podem ser
observados nas motivagdes, na forma, na visualidade dos ritos, nos objetivos e nos
preceitos de plausibilidade que justificam a pertinéncia do rito nesse ou naquele

contexto. Além do mais, carrega sinais culturais, econémicos e sociais especificos
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das populagdes onde esta presente, que por vezes se comunicavam pouco ou

quase nada com outros grupos constituidos.

A figura do xama €& a que mais se reproduz nas diferentes incidéncias do
xamanismo, embora receba denominag¢des multiplas, como feiticeiro, curandeiro,
medicine man, dependendo da regido onde ocorra®. Os nomes s3o diferentes, mas
as fungbes se equivalem. Atuam tanto na esfera social, como referéncia da
ancestralidade, do conhecimento adquirido pelo grupo e de padrdes de
comportamentos aceitos e esperados, quanto nas tarefas espirituais, que exercem
primordialmente. O xama ainda sobrevive até os dias atuais nas comunidades
xamanicas tradicionais e também foi atualizado nos ambientes urbanos, sendo
denominado, por alguns antropologos, como xamas urbanos ou neoxamas. Como
veremos adiante, na modernidade essa fungcdo deixou de ser prerrogativa de um

unico escolhido para ser acessivel a todos do grupo.

Lambert, assim como Eliade e outros autores, entendem o xamanismo como
uma das ferramentas desenvolvidas por esses povos para se relacionarem com as
manifestacdes da natureza, ou melhor, para domina-las e ampliar sua possibilidade
de sobrevivéncia. Nao ha ainda nesse universo distingdes bem definidas sobre
espacos e habilidades do homem, da natureza e dos seres ditos sagrados. Tanto
que € ordinario no xamanismo atribuir qualidades humanas a animais, plantas e
espiritos e, simultaneamente, o inverso também esta presente, na medida em que

os praticantes do xamanismo assumem aspectos da natureza como seus.

° Neste trabalho, usaremos, preferencialmente, a denominagdo xama. Nos contextos em que outro
termo, mais especifico, for o usual, indicaremos. A opgdo se da porque a fungcdo do xama
permanece presente no xamanismo urbano, ndo como figura central e Unica, mas acessivel a todos
que participam dessa praticas.
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Lambert define a palavra xama, de origem do povo Tungue, proveniente do
ramo tungue-machu, como a habilidade de mexer os pés, em uma alusdo aos
movimentos de uma danga, muitos deles representagdes de gestos de animais, que
sdo executados durante as viagens extaticas com o objetivo de se comunicar com
os espiritos. A pratica do xamanismo € traduzida por ele como balé entre os homens
e animais, em que ha uma troca de energia vital e necessaria para a sobrevivéncia e
evolucao espiritual, do animal, e material, do homem.

O termo apareceu pela primeira vez no Ocidente no relato de um
padre ortodoxo russo exilado na Sibéria (1675). Estendeu-se em
seguida aos outros povos siberianos e depois, no fim do século XIX,
aos fendmenos analogos observados em outras partes do mundo,
apos a aparigao em inglés da obra comparativa geral (em russo), de
V. M. Mixailovskij (1892). Ganhou entdo seu sentido atual na
América, entre os amerindios, o termo respectivo (shaman em
inglés) em geral evoca ao mesmo tempo o fato de ver, saber e
poder; ou entdo, quando o xama desempenha principalmente um
papel terapéutico, o termo se traduz por medicine man (indios da
América do Norte), curandero (aquele que cura, na América Latina),

ou entao por “feiticeiro” (sorcier), porque também o xama pode agir
“para o mal” (contra os inimigos). (LAMBERT, 2011, p. 42.)

A figura do xama primordial foi descrita extensivamente por diversos autores
em variadas épocas. Lambert, mais recentemente, e Mircea Eliade, na década de
1960, sao dois desses autores que se debrugaram sobre a importancia central dessa
figura nas estruturas dos clés e da sua relagdo com o grupo e com a realidade.
Eliade esmiuga as praticas ritualisticas siberianas, norte-americanas, sul-
americanas, indonésias, da Oceania, entre outras, para entender o que liga um ao
outro e averiguar se ha de fato essa ligagéo. Procura saber se essa liturgia, correndo
o risco de tal denominagao ser considerada anacrénica, pode ser vista sob a égide

religiosa atual, a partir de uma concepg¢ao a priori do sagrado, como Eliade defende.
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Para loan Lewis, o termo xama designa a "pessoa de qualquer sexo que dominou 0s
espiritos e que pode, a sua vontade, introduzi-los em seu préprio corpo" (LEWIS,

1977, p. 58).

Segundo Eliade, a escolha de um individuo da tribo para se tornar xaméa pode
ser por hereditariedade, por vocagao espontanea (chamado divino), por alguma
psicopatologia, por escolha consciente do individuo, por sonho de revelagdo ou por
algum episodio relacionado a manifestagdes da natureza. Eliade também narra as
diversas etapas de iniciagao, tanto espiritual quanto instrucional, que o nedfito tem
de cumprir apds a primeira revelagao até se tornar xama e obter reconhecimento
alheio, além de descrever minuciosamente os rituais, as vestimentas, os
instrumentos musicais, a cultura, a sociedade e a geografia. Em contraposic¢ao, ele
define xama a partir do outro. Sublinha que xama cura, como os curandeiros, opera
0 que o0 senso comum denomina de milagres extraordinarios como os magos, mas
vai além, porque atua como psicopompo® (guia de almas), sacerdote, mistico e
poeta. Assim, conclui que nem todo mago ou feiticeiro pode ser xama, mas é preciso
dominar ambas as técnicas para ser xama, figura que é considerada por ele como o
grande especialista da alma humana no universo dos cagadores-coletores, capaz de
enxerga-la em sua forma e destino. A fungédo pressupde ainda o dominio do fogo, o
VOO magico ao céu ou ao inferno para buscar almas doentes e cura-las, entre

algumas outras prerrogativas.

Em sintese, podemos dizer que o xamé& nas comunidades tradicionais é o
agente que ocupa, no interior da estrutura coletiva, a fungdo de interlocutor entre a

dimensao humana e extra-humana, a quem cabe a tarefa de entrar em transe.

6 . . .
Psicopompo, ou condutor das almas dos mortos, € um termo de origem grega. Segundo o
Dicionario Houaiss, vem de psukhopompds,od, que significa “condutor das almas dos mortos,
aquele que conduz ao inferno as almas dos mortos”, epiteto aplicado a Apolo, Hermes, Orfeu, etc.
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Compete a ele a fungdo de estabelecer as diretrizes do rito e de dialogar com o
mundo invisivel povoado por espiritos, entendidos como manifestagcées da natureza,
com as quais ele tem de interagir para: obter protegdo ou cura, seja coletiva ou
individual; interceder a fim de que tenha sucesso a caga ou a busca por alimentos
em geral que supram a necessidade do grupo; garantir for¢a suficiente para vencer o
inimigo ou, ainda, enfraquecer povos oponentes; realizar a adivinhagado do futuro;

entre outras finalidades.

O éthos xamanico € composto por todo esse aparato simbolico-ritualistico,
ainda que haja variagcbes de um contexto para outro, de uma regido para outra.
Lambert frisa que uma das caracteristicas do xamanismo é sua predisposi¢cao
histérica em adaptar-se ao ambiente em que ocorre e as mudancgas e intercorréncias
a que esta sujeito pelo tempo e espaco, o que também se mostra como um dos seus
mecanismos de sobrevivéncia. O pesquisador grifa que essa engrenagem de
autopreservacio, baseada na adaptacdo ao meio, dispara automaticamente ao mais
sutil indicador de ameagca e é o que, em grande parte, tem garantido o
prolongamento do xamanismo até a atualidade, nos grandes centros urbanos,
distante da natureza onde nasceu, envolto por parafernalias tecnoldgicas, mas sem
derrear completamente, preservando aspectos primordiais, que inclusive justificam

sua pertinéncia contemporanea.

No Brasil, a preservacédo de parte do xamanismo indigena pelos grupos que
fazem uso religioso da ayahuasca em espagos urbanos tem seguido o acento que
ressalta sua habilidade de adaptacédo constante, flexibilidade que Ihe possibilitou
apropriar-se de elementos do catolicismo popular, dos tragos religiosos afro-
brasileiros, do espiritismo, do esoterismo e de tantas outras tradigbes religiosas.

Garante-se, assim, submersa nessa construgao hibrida, a continuidade das bases
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primordiais do xamanismo amazobnico brasileiro, que vem sendo praticado por
diversas tribos indigenas da regido, mas n&o somente por elas, como aponta
MacRae no livro Guiado pela Lua (1992), como também pela populagéao

circunvizinha, formada por mesticos e caboclos.

Embora n&o haja pesquisas que atestem de modo seguro a dimensdo do
universo de tribos indigenas brasileiras que fazem uso da ayahuasca, ha
mapeamentos que catalogam pouco mais de 70 tribos amazbdnicas que fazem uso
ritualistico da bebida. Os documentos que trazem essas informacdes deixam
evidente que esses numeros sdo apenas mensuragdes aproximadas, sem nenhum
critério metodoldgico reconhecido oficialmente pelo Estado brasileiro, a partir das
pesquisas feitas pelos antropélogos Eduardo Luna e Marlene Dobkin de Rios. Em
seu livro, MacRae explica que, embora o foco das pesquisas desses estudiosos
tenha sido as atividades dos curandeiros mesticos que atuavam entre a populagao
da Amazobnia peruana, sobretudo nas cidades de Iquitos e Pucalpa, o trabalho pode
ser replicado para o entendimento do comego do uso da ayahuasca no Brasil,
principalmente levando em conta que Raimundo Irineu Serra, fundador do Daime,
primeiro grupo brasileiro que fez uso religioso da ayahuasca, mesclando elementos
de diferentes origens, teve sua iniciagdo com a bebida na selva fronteirica entre o

Brasil e o Peru.

1.2 Inicio do processo de urbanizagao da ayahuasca

O xamanismo da Floresta Amazébnica traz equivalentes encontrados em

varias partes do mundo que, historicamente, como situam Weber e Eliade,
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antecedem a formag&o do conceito contemporaneo de religido. No Brasil, a primeira
onda de expansao do xamanismo amazOnico, para além da populagao indigena,
situa-se entre o final do século XIX e o comego do século XX, impulsionada
sobretudo pelo ciclo econémico da borracha, que atraiu trabalhadores brasileiros,
bolivianos, peruanos e colombianos, entre outros, para trabalhar na extracdo do
latex em seringais situados nos estados da regido. Os contatos entre as culturas
ocorreram espontaneamente, sem prévias e muitas vezes impulsionados pela
necessidade de ajuda mutua, que implicavam em trocas diversas, fossem estas

matérias ou simbdlicas.

Por conta da caréncia de médicos tradicionais, 0s seringueiros recorriam aos
conhecimentos ancestrais dos indios para curarem seus males, fossem esses
relacionados a saude, as finangas ou de cunho emocional. Naquela época, devido a
importancia dos servicos oferecidos pelos xamas, muitos deles eram conhecidos
como mestres, doutores e médicos. Vale lembrar que o convivio continuado entre
essas pessoas ja formava comunidades intermediarias, fora das tribos, constituidas
por pequenas propriedades cuja economia era baseada na agricultura de

subsisténcia.

Desse intercambio de culturas e crenga, comegava a surgir o prenuncio de
formagdo dos primeiros grupos que fariam uso religioso da ayahuasca fora do
ambiente indigena e que posteriormente iriam transformar-se nos ajuntamentos
religiosos que tomariam a frente do processo de cristianizagdo do xamanismo. Foi
nas primeiras décadas do século XX, por exemplo, que se formou o Daime,
movimento religioso fundado por Raimundo Irineu Serra (1892-1971), conhecido
popularmente como Mestre Irineu. O termo que da nome a manifestagdo socio-

religiosa foi cunhado a partir do rogativo "Dai-me amor", "Dai-me firmeza”.
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Maranhense de S&o Vicente de Ferrer, Mestre Irineu migrou para o entdo
territério do Acre na primeira década do século XX e foi o responsavel pela
cristianizagdo do uso da ayahuasca. Segundo a atual documentag&o histoérica
disponivel sobre o surgimento dessa corrente religiosa no Brasil, ele teria recebido a
missédo de expandir sua doutrina de uma entidade do pantedo de santos da igreja
catdlica, autodenominada Virgem Nossa Senhora da Conceicdo (ou Rainha da
Floresta). Em uma vis&o mistica, ela teria incumbido o seringueiro de disseminar os
ensinamentos de cura contidos no vinho das almas (vinho dos mortos, cip6 dos
espiritos, yagé, mariri, planta-mestre, professora, todas denominagbes dadas a
ayahuasca, que é um termo quéchua, em que aya significa espirito, morto ou

ancestral, e huasca quer dizer vinho ou corda).

O processo de iniciacéo atribuido ao Mestre Irineu faz claras remissdes a toda
a simbologia presente na transformagdo do nedfito em xama, em que sao
encontradas referéncias a aguia como primeiro xamé, ou ao animal de poder
responsavel por moldar espiritualmente o xama. A exemplo desses mitos de origem
encontrados nas praticas xamanicas descritas por Eliade, na Sibéria, ou por
Lambert, nas Américas, Mestre Irineu também foi retirado do convivio do grupo,
submetido a solidao do retiro (no caso dele, na Floresta Amazénica), a austeridade
de uma dieta alimentar restrita para, depois, retornado ao grupo do qual fazia parte,
relatar a sua experiéncia mistica e os ensinamentos recebidos. Posteriormente,

outras liderangas ayahuasqueiras seguiram percurso similar, que remonta ao divino

a justificativa da missédo que foi entregue ao entéo nedfito.

Raimundo Irineu Serra conheceu a ayahuasca por meio dos irm&os Anténio e

André Costa, também negros e conterrdneos da cidade de S&o Vicente de Ferrer, no
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Maranhdo. Em muitos pontos, sua trajetoria coincide com o tragado desenhado pelo
processo de urbanizacdo e de cristianizacdo. MacRae conta que eles haviam
conhecido um curandeiro peruano chamado de Dom Crescéncio Pizango na regiao
de Cobija, na Bolivia, que Ihes apresentou a bebida. Na década de 1920, os irm&os
fundaram o Centro de Regeneragcdo e Fé (CRF), do qual Irineu Serra também
participava. Depois de alguns desentendimentos com os Costa, segundo relatos da
literatura disponivel, Irineu muda-se para a cidade de Sena Madureira e, depois,
para Rio Branco, no Acre. Entra para a guarda florestal, onde faz carreira até a
funcédo de cabo. Naquele cenario de precariedade social, Irineu busca plausibilidade
espiritual em varias correntes a que tinha acesso, entre elas o Circulo Esotérico de
Comunh&o do Pensamento e a Ordem da Rosa Cruz, que influenciaram na
composi¢ao dos principios da sua doutrina. Posteriormente, com a expanséo do uso
da ayahuasca para bem além da Amazbnia, o Daime, mesmo cristianizado, ainda
reivindica para si boa parte da simbologia xaménica caracteristica da sua origem
ancestral, como o principio da expansao da consciéncia que possibilita o contato
com os espiritos, as viagens extaticas, a proximidade da morte como sinalizador da
valorizag&do da vida, a figura do xaméa dirigente, responsavel pelo voo xamanico e

qgue recebe seus ensinamentos de cura para si, para os outros e para a comunidade.

Mestre Irineu iniciou seus trabalhos espirituais abertos ao publico na década
de 1930, quando radicado no bairro de Vila Yvonete. O termo Santo passou a ser
usado algumas décadas apds a criagdo do Daime e, segundo informacdes
atribuidas a sua viuva, Peregrina Gomes Serra, ndo era reconhecido pelo seu
fundador, que também teria reservas quanto a expansao da doutrina para além das
fronteiras da Amazénia. As recomendagdes foram seguidas pela viuva, que esta a

frente de uma unica igreja na cidade de Rio Branco (AC), denominada de Alto Santo.
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Mas, a despeito das adverténcias do seu mentor, o Daime iniciou um processo de
difusdo acentuado apds a morte de Mestre Irineu, comandado por Sebastido Motta
de Melo, discipulo de Irineu, que, por discordancias em relagdo a forma e ao
conteudo ritualistico, rompeu com o Alto Santo e fundou o CEFLURIS (Centro
Eclético de Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra), o qual, juntamente, com a
UDV (Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal, fundado em 1961 por José
Gabriel da Costa) e a Barquinha (fundada por Daniel Pereira de Mattos, na década
de 1940), sdo os agrupamentos que iniciaram a expansao dessa corrente religiosa e
sdo aqueles que possuem o maior numero de adeptos no Brasil e no exterior. Esses
trés grupos sao os principais responsaveis pela expansdo da ayahuasca para fora

da floresta.

1.3 Vertentes do xamanismo brasileiro entre grupos ayahuasqueiros

Pode se incluir, em certa medida, a urbanizacdo do uso religioso da
ayahuasca nos centros urbanos em um movimento mais amplo, composto pela
ascendéncia de outros grupos religiosos no Brasil daquela época, como a chegada
do espiritismo e de algumas manifestagdes orientais. MacRae destaca que a
aproximacgao entre as crengas indigenas e aquelas préprias das populagbes das
sociedades urbanizadas suscitou um caleidoscépio simbdlico que ressignificou os
universos religiosos envolvidos. O resultado desse movimento entre crengas é
denominado por ele como xamanismo transicional.

Resultando da fusdo das cosmologias dos varios grupos culturais

indigenas e do sincretismo com concepg¢des europeias como 0

catolicismo, o espiritismo, o esoterismo, além da influéncia de
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religides de origem africana, essas crengas frequentemente dao a
impressdo de serem um amontoado pouco coerente de fragmentos
de outros sistemas. Mas a diversidade e a forma como sé&o
integrados os elementos dispares refletem as mudancas brutais que
vém ocorrendo na regido - rapidas incorporacbes de novos
contingentes populacionais, que trazem consigo diversificadas
instituicbes sociais e econdmicas, tecnologias e ideias religiosas.
(MACRAE, 1992, p. 37.)

Remonta ao comego do século passado as primeiras iniciativas sincréticas
desse tipo, catalogadas mais sistematicamente pela Academia, envolvendo aquilo
que se denominava de xamanismo indigena brasileiro, com influéncias do
catolicismo popular, que compunha o principal escopo de conhecimento religioso
dos individuos que travaram esses contatos iniciais entre cosmologias. Boa parte
deles ainda se identifica como catdlico, cultuando santos e seguindo um calendario
de festas, ladainhas e novenas, mesmo com os adendos feitos a sua religiosidade. A
mistura intensificada de praticas e crengas mantém parametros que seguem uma
ordem propria de cada localidade, mas em geral define uma divisdo que estabelece
intuitivamente separagdes entre a magia e a religido, segundo comenta MacRae. De
acordo com ele, mesmo concebendo sua religido como una, eles direcionam aos
santos, mais ligados ao universo humano que o da natureza, oragdes, promessas e
festejos. Ja aos bichos visagentos’, &s assombracdes e a outras manifestagdes da
natureza, qualificadas como expressdo do mal e ameacga a integridade individual e
coletiva, sao feitas praticas magicas, rezas nao-cristas, cujo objetivo &€ submeter

essas forgas a coercao humana por meio do encantamento.

MacRae observa que muitos dos elementos cristdos presentes no grupo

religioso de Mestre Irineu podem ser atribuidos a perseguicdo mantida pelo Estado

MacRae define os bichos visagentos como entidades espirituais protetoras da natureza
relativamente inofensivas, que se tornam malignas para o homem diante de qualquer abuso.
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brasileiro a pratica da magia e da feiticaria, proibicdo essa regulamentada pelo
decreto de 11 de outubro de 1890. Esse ato inseriu no Codigo Penal vigente os
artigos 156, 157 e 158, que tratavam sobre a pratica ilegal da medicina, da magia,
do curandeirismo e do uso de substancias ditas venenosas. O olhar atento, e as
vezes severo, do poder publico abarcava nesse periodo quase todo o universo de
religides periféricas, como as de raizes afro e o espiritismo. Entre os efeitos dos
mecanismos de repressao religiosa criados pelo Estado, um dos que chama a
atengdo de MacRae, citando analise da antropdloga Yvonne Maggie, é o fato de
que, em vez de extirpar essas expressdes de crencga, eles foram responsaveis por
molda-los, sobretudo por ter atraido a atengdo de diversos segmentos sociais,
principalmente de politicos em busca de eleitores.
Mestre Irineu também contava com esse tipo de amizade e tinha o
apoio de personagens influentes da politica local: um certo coronel
Fontenelle de Castro e o governador do Acre, Guiomard dos Santos.
Essas autoridades, segundo Couto, embora ndo tomassem Daime,
gostavam de aparecer ao seu lado em épocas eleitorais. O
antropdlogo paulistano Walter Dias Jr. especula que, em fungéo
desse tipo de apoio, e da necessidade de respeitabilidade, Mestre
Irineu teria buscado em sua nova doutrina dar maior importancia aos
elementos rituais “brancos” (grifo do autor) catdlicos ou do
espiritismo esotérico, minimizando a questdo da possessado, as

vezes associada ao uso da ayahuasca na tradigdo dos curandeiros
amazénicos. (MACRAE, 1992, p. 66.)

Dessa forma, os grupos ayahuasqueiros seguem um percurso comum e
conhecido de quase, ou qui¢ca de todas as manifestagcdes de religiosidade diferentes
da catdlica, como espiritismo, umbanda, candomblé e mesmo algumas orientais, que
tiveram de se cristianizar até uma certa medida para amenizar a mao pesada do

Estado sobre elas e para serem vistas com mais condescendéncia pela populagao
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de maioria catdlica. No caso desses grupos, o governador Guiomard dos Santos foi
quem doou, na década de 1940, o terreno da Coldnia Custédia de Freitas,
conhecido depois como Alto Santo e onde foi fundada a igreja-sede do grupo,

denominada de Centro de lluminagéo Crista Luz Universal (CICLU).

A doutrina ayahuasqueira tradicional adquire maior visibilidade apds a
segunda metade do século XX, quando recebe mais aportes seménticos e
conceituais reelaborados pelos intelectuais do movimento da Nova Era. A expansao
espacial dessa nova forma de conceber a religiosidade, passando a chama-la de
espiritualidade, trouxe consigo um escopo de conhecimento vinculado a cura
individual e coletiva por meio da imersao interna, abalizada pelas visbes misticas e
holisticas recém-assimiladas por aquela geracdo de jovens, deslumbrados e
empolgados pela cultura do “paz-e-amor” do pos-segunda guerra mundial e

estimulados por experiéncias sensoriais das mais diversificadas e arrojadas.

Boa parte dessa experiéncia mistica desembarca no Brasil irradiada pelas
religibes orientais, depois de passarem por um periodo de incubagdo nas
sociedades norte-americana e europeia. As investidas dos grupos ayahuasqueiros
se expandiram com mais vigor nas décadas seguintes. Modelos, caracteristicas e
principios foram se alternando sucessivamente, mas permaneceram na ilegalidade e
na clandestinidade por algumas décadas, sendo associados ao universo de drogas
alucinogenas, recreativas e ilicitas. Algumas dessas substancias ditas alteradoras da
consciéncia, com a continuidade nos anos seguintes dos movimentos ligados a
Nova Era e a sua adesao pela classe média cultural e intelectualizada do pais,
passaram, pelo menos em parte, a serem objeto de um numero maior de pesquisas
meédicas, antropoldgicas, psicologicas, historicas e sociais. Esses estudos

contribuiram e tém contribuido para agucar o debate sobre a legalizagdo dos
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alteradores de consciéncia, muitos dos quais integram o conjunto de simbolos

culturais e religiosos de povos diversos.

A discussao sobre a legalidade juridica ou ndo do uso desses alteradores,
embora ainda tenha elementos de descompassos, avanga na medida que tem
considerado os contextos sociais e antropolégicos nos quais estao inseridos, numa
tentativa de abarcar parte da complexidade e pertinéncia identitaria, que inclui ainda
os processos de trocas continuos intensificados mais recentemente pela tecnologia
e que corroboram os prolongamentos dessas pequenas comunidades nos grandes
centros urbanos. A legalidade do uso religioso® da ayahuasca, ocorrido em 2004,
seguiu todo esse percurso de reconhecimento juridico e social, como mostra o texto
do documento do Conad que oficializou a autorizagéo:

Considerando, por fim, que o uso ritualistico religioso da Ayahuasca,
ha muito reconhecido como pratica legitima, constitui-se
manifestagdo cultural indissociavel da identidade das populagbes
tradicionais da Amazénia e de parte da populagdo urbana do Pais,
cabendo ao Estado ndo sé garantir o pleno exercicio desse direito a
manifestagdo cultural, mas também protegé-la por quaisquer meios
de acautelamento e prevencgdo, nos termos do art. 20, “caput”, Lei

11.343/06 e art. 215, caput e § 1° ¢/c art. 216, caput e §§ 1° e 4° da
Constituicdo Federal. (DIARIO OFICIAL DA UNIAO, 2010, p. 58.)

O processo de compreensao da presenca de substancias alteradoras da
consciéncia que tém usos ritualisticos xaméanicos e integram parte da identidade de
grupos especificos tradicionais e suas versdes urbanizadas colaborou para validar

em grande parte a multiplicidade de vertentes espirituais associadas a bebida e que

8 0 Conad (Conselho Nacional Antidrogas do Brasil) retirou a bebida da lista de drogas alucinégenas
conforme portaria publicada no Diario Oficial da Unido em 10 de novembro de 2004, data em que
também reconheceu a legitimidade do seu uso religioso. Em janeiro de 2010, o Conad reiterou

definitivamente sua decisédo sobre a legitimidade do uso religioso da substancia.
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afirmam serem tributarias dessa ancestralidade xamanica. Pesquisadores e
buscadores®, que esmitigam os efeitos dessas substancias a fim de examinar que
beneficios podem ser extraidos deles, defendem sua legalidade enfatizando que seu
uso implica melhora do ténus social do contexto no qual é usado, garantindo a seus
adeptos, além de maior vigor nas trocas sociais, 0 reconhecimento de uma
identidade préopria e de um codigo de valores comum, resultados distantes dos

efeitos desagregadores observados pelas drogas ilegais.

1.4 Novas versoes e a reinvengao do xama tradicional nas grandes cidades

Em sua dissertagédo A reinvengédo do uso da ayahuasca nos centros urbanos,
de 2000, a antropdloga Beatriz Labate formula uma analise ampla sobre a trajet6ria
percorrida pelos grupos ayahuasqueiros nos centros urbanos na sua empreitada de
legitimar o uso ndo so religioso, mas também em modalidades alternativas, como
em programas terapéuticos de cura individual, iniciados pelo que ela denomina de
neoayahuasqueiros'®. Para isso, insere esse novo modelo no interior de
procedimentos de construcdo de identidades de manifestagdes sociais, culturais e
religiosas e dos conflitos individuais e coletivos dos sujeitos desse movimento com a
tradicdo, com a revisao de seus contornos e com a definigdo de novos parametros.

[...] os neoayahuasqueiros vivem uma tensdo entre, por um lado,
rejeitar os modelos tradicionais de consumo da bebida (sagrada) e,

por outro, ndo cair no uso profano de drogas, associado por eles a

objetivos menos nobres. Sdo entado fabricados novos tipos de rituais

° Tem-se chamado de buscadores, na pluralidade do contexto religioso atual, aqueles que, como
peregrinos, constroem sua religiosidade a partir de experiéncias multiplas com o sagrado e sem
necessariamente ter uma pertencga definida.

0 Labate denomina de neoayahuasqueiros aqueles que fazem uso da bebida em um ambiente que
renova total ou parcialmente os rituais desenvolvidos pelos tradicionais que iniciaram essa pratica
na primeira metade do século XX.
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e sdo elaborados discursiva e simbolicamente referenciais filoséficos,
existenciais, terapéuticos e mesmo religiosos comuns a cada nova
unidade. Cada uma destas se relaciona direta ou indiretamente entre
si e com o sistema maior. (LABATE, 2000, p. 48.)

MacRae verifica que, naquela época de tempos bicudos de repressao militar,
a juventude da classe média via escorrer pelas maos as poucas possibilidades de
rearranjos sociais capazes de arejar e dar mais leveza a atmosfera de medo e
tensdo que pairava sobre o pais. A rota de saida encontrada por muito deles,
moradores dos grandes centros urbanos, foi engrossar as fileiras das vibragdes de
‘paz-e-amor” do movimento hippie em busca de uma revolugdo interna que
repercutisse talvez externamente. Saturados de valores com o0s quais ndo mais se
identificavam, sem afinidades religiosas que dessem maior pertinéncia a sua rotina,
decepcionados com posturas cristds que ndo mais satisfaziam suas necessidades
de respostas, muitos desses jovens se aproximaram da filosofia mistica oriental e de

preceitos afro-brasileiros e indigenas.

Dentre esses, alguns formaram comunidades, na maioria das vezes rurais, de
subsisténcia, baseadas na producgéo artesanal e artistica, algumas das quais bem
distantes dos principais centros urbanos do pais. Em certa medida, aproveitaram
também as iniciativas oficiais que estimulavam a ocupacédo mais intensa do territério
brasileiro, incluindo a Amazénia, para se aventurarem em uma viagem interna pelo
pais e em si mesmos. Alguns iam mais longe, atravessando a fronteira até os
vizinhos andinos. Foi nessa debandada que o Acre, o Daime e a doutrina dos
primeiros mestres ayahuasqueiros cruzaram os caminhos desses jovens de classe

média urbana.
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Apés alguns anos de iniciagdo experimentando a bebida e com o
arrefecimento dos desmandos politicos da ditadura, eles retornam aos seus locais
de origem e introduzem a ayahuasca para seus pares nas cidades, reelaborando
seu uso nos ambientes urbanos para pessoas bem mais enfurnadas no cerne do
pensamento racional, universo bem distinto do vivenciado com os povos da floresta
e com a populagédo circunvizinha a ela. Essa primeira onda migratoria é iniciada
pelos grupos tradicionais que, na migragcdo para as cidades, apenas reproduziram
nas grandes metropoles os ritos praticados nas cidades proximas da floresta sem

alteracdes simbolicas significativas.

As reinterpretagdes do uso da ayahuasca comegaram a ser efetuadas
posteriormente, quando dissidentes dessa leva inicial, ja chamados de
neoayahuasqueiros, criaram seus proprios grupos de uso da ayahuasca. Essa
segunda onda de expans&o nos centros urbanos introduz novos elementos, préprios
do contexto urbano onde est&o inseridos e que se identificam em grande parte com
os principios da Nova Era. Segundo Labate, essa atualizagdo do uso da ayahuasca
no centro urbano incorpora vivéncia do movimento Nova Era, das artes, do teatro, da
musica, de técnicas psicoterapéuticas e de outras ferramentas de autoconhecimento

sem necessariamente estabelecer vinculos diretos com o universo religioso.

Atento ao que diz Montero (2006) sobre o uso e abuso do termo
secularizacdo'' e da pretensdo desmensurada de parte da intelectualidade de
querer quantificar o quanto de secular ha aqui ou acola, pode-se relacionar os usos
terapéuticos atuais da ayahuasca, em certa medida, a um processo de

secularizacdo do uso da bebida. A evidéncia desse processo se mostra pelo

11 o o . . I . ,
Secularizagdo aqui é entendida a partir da ideia weberiana, segundo o qual se trata da saida
gradual e progressiva da religido do estado politico oficial e da sua reacomodagéo, nessa nova
configuragdo social, como mais um entre outros campos que formam a estrutura da sociedade.
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crescente numero de adeptos que recorrem a ela como instrumento de cura pessoal,

sem relaciona-la necessariamente ao sagrado.

Para parte desses retornados, a novidade religiosa € um veiculo de
iluminagao que, por meandros alheios a sua compreensdo e explicados por mistica
xamanica ainda pouco digerida, tem no éxtase um processo mais acelerado de
autoconhecimento.

Através do uso da ayahuasca, desde o inicio se poderia ter acesso a
experiéncias de éxtase e iluminagdo que os seguidores de outras
escolas espiritualistas s6 pensam em alcangar no fim de suas vidas
[...] Frequentemente, apds uma estadia mais ou menos prolongada
na regido, os visitantes retornavam aos seus locais de origem,
levando consigo novos ideais de vida e fazendo proselitismo entre

colegas, amigos e familiares da fé recém-adotada. (MACRAE, 1992,
p.78.)

Em ampla pesquisa que desenvolve entre 1999 e 2000, o antropdlogo José
Guilherme Magnani posiciona esse processo de urbanizagdo do xamanismo
inserindo-o no bojo do movimento de manifestacdes religiosas n&o institucionais
denominadas:

ora de misticos, ora de esotéricos, ou de Nova Era — e que incluem
desde a oferta de livros de autoajuda, passando por uma ampla
gama de oraculos e sistemas divinatorios, rituais ocultistas, praticas
corporais de inspiracdo oriental, até as terapias alternativas,

juntamente com o consumo de produtos naturais. (MAGNANI, 2005,
p. 220.)

O autor reconhece que esse apanhado de propostas, embora resulte de livres
escolhas supostamente endossadas apenas por preceitos individuais, traz em si
uma base de sustentacdo alicercada em acgdes coletivas que buscam por novas

formas de espiritualidade, que circulam pelo que ele denomina de circuito



48

neoesotérico, rede ndo-contigua no espago reconhecivel na paisagem da cidade.
Para ele, o xamanismo urbano ndo apenas € parte integrante desse circuito como
também constitui, ele préprio, uma espécie de circuito derivado em seu interior. Além
do que, trata-se de um campo que se configura em uma importante vertente ao lado
de praticas e sistemas religiosos enfeixados na ampla categoria de “filosofias
orientais”, das correntes teoséfico-espiritualistas, das tradigcbes do ocultismo europeu

e de alguns paradigmas do discurso ecologico.

O termo desenvolvido por Magnani dialoga com o que Labate, inspirada na
teoria de Pierre Bourdieu (1987), denomina “campo ayahuasqueiro” em sua
dissertagdo, quando, ao analisar a presenga dos grupos ayahuasqueiros também
reconhecidos como xaméanicos nas grandes metropoles, enxerga o constructo de
uma rede de protegao institucional por meio da qual transitam bens materiais e
imateriais. Mas aponta que os neoayahuasqueiros mantém relacbes ambiguas com
0s grupos ayahuasqueiros tradicionais, porque, embora reconhegam e legitimem sua
origem, rejeitam sua rigidez disciplinar. Esses novos agentes ainda mantém relagbes
com outras redes e subconjuntos urbanos que formam a Nova Era. Como escreve
Labate, os ayahuasqueiros alternativos s&o parte de uma rede urbana da ayahuasca
e integram ao mesmo tempo outras conexdes urbanas. Disso, continua a

pesquisadora, resulta justaposi¢des, entrecruzamentos e interse¢cdes multiplas.

Parte dessa geragao, que € concebida por Luis Eduardo Soares em suas
pesquisas no Instituto de Estudos da Religido (ISER), como integrante do que
denomina de nova consciéncia religiosa, enxerga as plantas de poder, usadas no
ambiente religioso, como uma ferramenta de autoconhecimento capaz de conduzir

as pessoas na busca por suas realidades mais intimas, o que transcorre em um
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processo revestido de atmosfera religiosa, bastante distante dos ambientes pouco

amistosos das drogas ilegais, na mira das politicas publicas antivioléncia.

O campo ayahuasqueiro, somado as novas configuragdes de usos da
ayahuasca, implementa posturas e principios que, embora ndo sejam unanimidades
nem tampouco impegam a utilizacdo profana da bebida, criou uma rede de protecao
institucional por meio de uma constante circulacdo de informagdes, conhecimentos,
pessoas, substancias e capital. Labate considera ainda que é dessa fiacdo que se
forma a textura necessaria para que seja criado o chamado universo ayahuasqueiro
brasileiro, que interliga os diversos grupos tidos como tradicionais (Alto Santo,
CEFLURIS, Barquinha e UDV), alcangando as praticas mais recentes, que priorizam
principios terapéuticos e as de outros paises e segmentos, como dos curandeiros
tanto os ligados a raizes mais tradicionais sul-americanas, como os adeptos no

primeiro mundo.

Esse movimento criou e difundiu a figura do neoxama, que, segundo a
pesquisadora, é controversa e suscita diversas discussdes sobre sua legitimidade,
principalmente no ambiente urbano desligado geograficamente dos ambientes
indigenas nativos de onde surgira. Labate esclarece que concorda que o
neoxamanismo idealiza o mundo indigena:

[...] mais do que discutir a validade deste tipo de argumentacéao, é
possivel captar por detras desta um problema mais complexo, que
tangencia questbes caras a antropologia, tais como a noc&o de
pureza, autenticidade, a dindmica da mudanga nos processos

culturais, bem como a prépria hegemonia do cientista enquanto
observador. (LABATE, 2000, p. 26.)

A revisdo do éthos proposta pelos neoayahuasqueiros, sem se desligar

completamente das tradigdes que os originaram, & por si sO sui generis, aponta a
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pesquisadora. Isso porque para ela os usos religiosos modernos da ayahuasca no
Brasil, implementados no processo de urbanizacado de sua utilizacdo, contrapbéem-se
ao que vem ocorrendo em outros paises do primeiro mundo. La, ao contrario do
caso brasileiro, as referéncias giram em torno das linhas tradicionais, que
carregariam as matrizes da tradicdo milenar. Do seu ponto de vista, os
neoayahuasqueiros sao um “subproduto” da expansao nacional do Santo Daime e
da UDV. O uso do termo “subproduto” insere ainda esse movimento em um
dinamica operacionalizada por agentes tipicos do consumo profano de mercados e
servicos, dependentes de principios econdmicos universais, tais como oferta,
demanda, fidelizagdo e segmentagdo. Labate também observa que, a propdsito do
sincretismo, proprio da religiosidade brasileira, as religibes ayahuasqueiras
absorvem, como ja foi dito, elementos de diversas outras vertentes religiosas, como

umbanda, candomblé, kardecismo, xamanismo indigena.

Labate reitera que a modernizagdo do xamé traz consigo implicagbes que
modificam a leitura que essa figura faz do mundo indigena, incluindo conteudos bem
distintos do exercicio da fungdo em seus primordios, como apontam as pesquisas de
Mircea Eliade e Michael Harner. Essa ampliagdo absorve novos codigos e simbolos,
que habilitam sistemas de curas proprios. Nesse imbréglio de debate académico, ela
se apoia em Joralemon, no texto The selling of the shaman and the problem of
informant legitimacy (1990), para quem a existéncia do xamanismo contemporaneo
reitera uma das principais marcas identitarias dessa tradicao, que € sua capacidade
de adaptar-se as mudancas culturais — posicdo essa compartilhada também por
Eliade. Para Joralemon, a ampliacdo do campo de saber do xama& com as
interferéncias do mundo moderno ndo o desqualifica, porque ele mantém-se ligado a

comunidade cultural de onde vem. Também sustenta ideia afim da pesquisadora
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Manuela Carneiro da Cunha (1998), para quem o xamanismo permite que cada
sujeito relativize sua posigdo no grupo e reuna em si mais de um ponto de vista,
habilidade que, na visdo da pesquisadora, interiga mundos distintos ao mesmo

tempo que encarna o projeto de juncao entre local e global.

Labate relaciona essa habilidade de adaptacdo dos sistemas ayahuasqueiros
a diferentes contextos a sua origem xamanica.
A existéncia de autorizagdo do uso do daime em contextos
experimentais pode ser interpretada de duas maneiras: o Santo
Daime como um sistema que convive com a pluralidade, tolerando a
diferenca a ponto de permitir e até incentivar o aparecimento, no seu
bojo, de um movimento que rompera com sua estrutura. Ou,
inversamente: a estratégia do sucesso de expansao do Santo Daime
pelo mundo se deu ndo em fungédo da rejeicdo de elementos de
outros contextos; mas, ao contrario, da sua capacidade de incorporar

a diversidade, recodificando-a, mantendo-se um sistema coerente

com uma diversidade interna controlada. (LABATE, 2000, p. 61.)

1.5 Mobilidade e transitos que sincretizam a paisagem religiosa no universo

urbano brasileiro

O xamanismo brasileiro, originario da Floresta Amazonica, vivido pelas tribos
locais ha séculos e ainda na contemporaneidade, convive com um emaranhado de
possibilidades que construiram e atualizaram suas novas feigbes, 0 que nos permite
associa-lo também ao conceito de bricolagem, usado por Daniéle Hervieu-Léger no
livro O peregrino e o convertido (2008). A pesquisadora observa que a pluralidade
religiosa tipica da atualidade, mais do que transformar a religido em uma questéo de

escolha, possibilita ao individuo, por se tratar de algo a ser experimentado na esfera
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do privado, construir sua religiosidade particular com a reunido de elementos
disponiveis e atribuir a esse novo sistema simbdlico sentidos diversos daqueles nos

quais foi se alimentar.

Essa ressignificagédo religiosa, que lida com a desapropriacdo de elementos
do atual, apropriagdo do novo e mesmo reapropriagcdo do antigo, € continua,
segundo Hervieu-Léger. Essa dindmica reflete a crescente autonomia religiosa, além
do enfraquecimento dos processos de transmissao de pertenga, em que o peregrino,
cujo traco principal € a mobilidade de crengas, e o convertido, definido pela liberdade
de transitar entre espagos religiosos distintos, constituem-se em duas das

modalidades de religiosidade mais frequentes no cenario religioso vigente.

José Guilherme Magnani também se inspira no conceito de bricolagem de
Hervieu-Léger para analisar o fenbmeno do xamanismo brasileiro. Magnani grifa que
as diversas versdes do xamanismo urbano formam o universo pelo qual muitos dos
elementos das culturas de povos indigenas, com destaque para as populagdes das
planicies norte-americanas, do México, da América Central, da regido andina e da
América do Sul, estdo sendo inseridos na agenda do neoesoterismo. Segundo ele,
esse processo € notadamente mais intenso no caso brasileiro. Descreve, no entanto,
que sao bastantes dispares as fontes que fornecem a inspiragao, a base doutrinaria
e 0s elementos rituais entremuros. Muitas dessas fontes, compreende o
pesquisador, alegam resgatar tradicbes imemoriais e uma sabedoria perdida ou
restrita a pequenos grupos que ainda manteriam um modo de vida que busca
referéncias em Mircea Eliade, Joseph Campbell, Carl Jung, Michel Harner, e nas
experiéncias psicoativas de Carlos Castafieda para sustentar seus sistemas de

significados.
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No cenario no qual o xamanismo urbano vigente se desenvolve também
chama a atengcdo de Magnani o fato de que o cotidiano dos praticantes ndo é
necessariamente compartilhado de modo intenso, como ocorre na sua versao
original. Na cidade, a aproximagéao resulta, via de regra, porque esses individuos
escolheram estilos de vida ou/e de consumo semelhantes, mas que nao implica
necessariamente outros prolongamentos afetivos na vida privada. A territorialidade
limitada restringe esses contatos a relagées efémeras, com frequéncia distanciada e

descolada de maior proximidade.

Os grupos ayahuasqueiros, embevecidos também pela predominéncia de
modelos religiosos formados a partir de operagdes de viés sincrético, podem ser
analisados, da mesma forma, sob o ponto de vista de Marcelo Camurca (1996). Para
ele, as vertentes que se coadunam no solo urbano resultam do que ele chama de
sincretismo itinerante, ja que se visitam varias religidbes e se extrai delas o que
parecer mais proveitoso e mais pertinente a busca que se pretende. O conceito de
bricolagem de Hervieu-Léger conversa intimamente com a ideia de sincretismo de
Camurca, em que se edifica uma religiosidade experimental sob demanda, tanto
individual quanto coletiva (de um grupo pequeno de adeptos), formatando o que
alguns especialistas denominam de mercado de religibes, metafora usual que

aproxima o campo das religides do consumo.

Nesse entendimento, a religido é também um produto ou um servigo,
disponivel segundo as leis proprias de mercado: oferta, demanda, segmentacao,
precos, eficiéncia, produtividade, utilidade, variaveis que passam ainda pelo verniz

da publicidade e por tratamentos estetizantes para transformar o produto e o seu
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conteudo, seja ele qual for, em espetaculo para atender as expectativas da
audiéncia. O conceito de fiel, crente, ganha prolongamentos que de novo coloca e
insere tragos religiosos dentro do ambiente de consumo. Soares (1990) trata esse
movimento como decorrente de uma espécie de experimentalismo cultural e
religioso, um revival do interesse intelectual, politico e existencial por possibilidades
que se apresentam como distintas das religides tradicionais, mesmo que tragam

delas varios elementos.

Ja Hervieu-Léger fala em crise de transmissdo de identidade religiosa, de
ruptura da memodria, mesmo considerando que a transmissdo n&o implica
imutabilidade e que ela ocorre na e pela meméoria.

Como os ‘crentes bricoladores’, isto &, aqueles que se apropriam de
elementos religiosos daqui e dali, criando a partir de suas
experiéncias e expectativas pessoais pequenos sistemas de
significagdo que dado um sentido a sua existéncia [...] crentes

modernos reivindicam o ‘direito de bricolar’ e, ao mesmo tempo, o de
escolher suas crencas. (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 63-64.)

A autonomia dos individuos, proporcionada principalmente pelo
enfraquecimento da capacidade reguladora das religides tradicionais nas sociedades
laicizadas sobre comportamentos sociais, favoreceu o fluxo dos crentes entre uma e
outra religido, e eles reconheceram nesse novo jogo de composi¢ao identitaria um
amplo campo no qual podem escolher as bases da sua personalidade religiosa.
Como a religido ndo é mais hoje prioritariamente a formadora de vinculos sociais ou
de organizagao politica, ficou de certo modo facil sair dela, sendo diversas as
modalidades de alteridades, de acordo com o cenario no qual o individuo esta

inserido.
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A estetizacao da referéncia a tradigcéo religiosa, sua absorgao em um
humanismo secular que abre méao de toda invocagéo a alguma fonte
de valores religiosos quaisquer, a instrumentalizagdo étnica ou
politica dos simbolos da identidade comunitaria, a pura pesquisa dos
estados alterados de consciéncia associados a intensificagdo da
experiéncia espiritual, etc., constituem outras tantas maneiras de
abandonar a linhagem de fé. (HERVIEU- LEGER, 2008, p. 72.)

Sobre as diversas rotas de saidas, Hervieu-Léger fala sobre o cristianismo
francés de uma forma geral, mas nesse estudo nos interessa o que ela classifica
como cristianismo humanitario, movimento que tem crescido com relevancia e que
traz consigo uma sensibilidade agugada que ndo passa necessariamente pela fé
mistica e se aproxima com mais énfase da pratica social de “agir onde for possivel,
estimulados por sentimentos como compaixdo e solidariedade individual”.
Guardadas as diferengas contextuais, nas diversas modalidades de xamanismo
urbano também se observa nuances dessa predominancia, apontada por Hervieu-
Léger, de priorizar o bem-estar individual e coletivo em detrimento de aspectos
eminente ou exclusivamente religiosos. Para ela, “Pouco importa a seus olhos que a
organizagdo a qual eles decidem consagrar parte de seu tempo e que de sua

energia tenham uma referéncia confessional” (HERVIEU- LEGER, 2008, p. 78).

E de posse desse discurso diverso, que traz consigo acentos de cura pessoal
e social, que boa parte dos adeptos citadinos, universitarios de classe média e
profissionais liberais das mais diversas areas, comecga a aderir com mais énfase aos
movimentos neoayahuasqueiros cooptados por essa promessa quase cristd de
atingir essas regides inalcangaveis pela objetividade racional. O principio religioso
nesse processo, como pontua Hervieu-Léger quando analisa a crise identitaria

francesa, pode existir ou ndo, ou mesmo pode ser incluido a posteriori.
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O que integra esse jogo de identidades que passa, segundo a categorizagao
da pesquisadora, por dimensdes mais amplas, é a atratividade comunitaria, ética,
emocional e cultural, que se liquefazem entre si para construir simultaneamente
perfis inumeros de novos crentes, consumidores, telespectadores. Por essa otica,
como fica evidente, o religioso ndo é um pressuposto essencial para quem esta
entrando nessa pratica de expansado de consciéncia proposto pelo xamanismo
urbano, baseado no consumo da ayahuasca. Seu conceito € amplo, muitas vezes
pessoal e imbricado por pertencas diversas e posturas ideoldgicas ou pessoais em
que a ideia de religiosidade é diminuta, subliminar & até mesmo rejeitada em alguns

desses ambientes.

1.6 Reconstrugcao e multiplicacao do sagrado

As viagens extaticas do xaméa tradicional ou urbano ocorridas durante as
praticas ritualisticas dos diversos troncos do xamanismo, dos mais tradicionais e
antigos aos mais flexiveis e atuais, constituem o fendmeno simbdlico mais evidente
desse sistema de crencgas. Mostra sua habilidade em estabelecer contatos com a
ideia de sacralidade compartilhada por essas comunidades. Segundo Lambert, em
algumas delas ndo se trata de um aparato sisttmico moldado para representar a
realidade e possibilitar a acdo sobre ela, mas sim o proprio real, a constatacao,

pode-se dizer até mesmo empirica, do dado real justaposto ao sagrado.

Essa concepcgao do transe como multiplicador do real, como veremos mais
adiante, dialoga espagadamente com a teoria da virtualizagcdo, uma das bases
tedricas desse trabalho. Lévy (1996), um dos fildsofos dessa argumentagao, defende

que o desenvolvimento dos sistemas computacionais desdobra a realidade muito
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além da capacidade bioldgica de percepgdo humana, modificando sua ideia de real.
Nesse sentido, a interpretacdo das imagens e situagbes formatadas no transe
produzido ou ndo por substancias psicoativas sado percebidas e sentidas como a
propria realidade. Tratar a representacdo como extensdo do fato real,
comportamento frequente nos ambientes religiosos, também & uma percepgéo tipica
da relagdo atual do individuo com a tecnologia, cuja reprodugdo mais intensa da
realidade muitas vezes pode complementar ou substitui a propria. Lévy advoga pela
complementariedade e pela complexificagdo dos sistemas.
[...] Por exemplo, tanto o publico como gestores econémicos e
politicos temem que a ascensdo da comunicagdo pelo ciberespaco
venha a substituir o contato humano direto. E muito raro que um
novo modo de comunicagdo ou de expressdo suplante
completamente os outros. Fala-se menos desde que a escrita foi
inventada? Claro que nao. Contudo, a funcdo da palavra mudou,
uma parte de suas missdes nas culturas puramente orais tendo sido
preenchida pela escrita: transmissdo dos conhecimentos e das
narrativas, estabelecimento de contratos, realizacido dos principais
atos rituais ou sociais, etc. Novos estilos de conhecimento (o
conhecimento “tedrico”, por exemplo) e novos géneros (o codigo de
leis, o romance, etc.) surgiram. A escrita ndo fez com que a palavra

desaparecesse, ela complexificou e reorganizou o sistema de

comunicagdo e da memoria social. (LEVY, 1999, p. 218.)

Na outra via, Japiassu no livro A crise da razéo e do saber objetivo (1996), no
qual analisa o apoderamento do pensamento cientifico racional da modernidade e a
sua relagdo com a religido, constata a substituicdo ocasional da realidade pelos
sistemas computacionais. Para o escritor, as midias, a informatica e as redes de
comunicagdo via satélites se transformaram em um “grande acelerador de

particulas”, capaz de alterar a Orbita referencial das coisas, que enfatiza a
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simulagao, o éxtase da comunicagcdo em que se experimenta o filme da realidade e

nao mais a realidade propriamente dita.

Independentemente de se tratar da dimensdo humana ou de outras que se
supde interpenetrarem nela, o transe no ambiente xamanico € visto em boa parte
das instituicdes nas quais esta presente como reapropriagdo das suas origens pelo
individuo, por isso implica transformagdes existenciais por meio de forgas tidas como
sagradas. No tronco do xamanismo tradicional, a metamorfose do nedfito em xama é
uma operagao visceral, simboliza a morte, a passagem de um estagio a outro. Sobre
isso, Eliade frisa ocorrer o total estilhagcamento simbdlico do corpo, que passa a ser
dotado de outras habilidades, tipicas da sua nova condi¢cdo e estranhas a biologia
humana. A principal delas é a cura, a sua prépria, a do outro e a do grupo. O
pretendente a xaméa recebe o titulo, quando, apds esses processos de mutagao de
signos e significados, coopta os ditos espiritos que o atormentavam e o acometiam
de doengas em seus parceiros (espirituais) e os capacita para auxilia-lo nos

trabalhos de cura.

Embora os ritos de passagem tenham sido suavizados e adaptados na sua
transposicdo para o cenario urbano, os grupos ayahuasqueiros atuais que se
autonomeiam xamanistas, ou recorrem a algumas das suas balizas para explicar
suas praticas ritualisticas, sustentam essa origem argumentando que a imersao no
transe possibilitado pelo uso das plantas de poder promove curas, ou, ha concepgao
atual, transformacgdes terapéuticas que atribuem mais consisténcia ao sujeito e as
suas relagdes com o grupo. A diferenga, segundo defendem alguns, é que no
xamanismo contemporaneo urbano o poder da cura se pulverizou, deixou de ser
posse exclusiva do xama legitimado por uma comunidade especifica e diluiu-se

entre o grupo. A cura na versao atualizada do xamanismo urbano se impregna de
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conceitos terapéuticos, holisticos, esotéricos e misticos vindos do Oriente, esta
disponivel a todos e a cada um em particular, seguindo o movimento da valorizagao
da experiéncia individual, mesmo que ela seja executada em um grupo. O sagrado
perde espago ou recua a pessoalidade intima daquele que o define. A
responsabilidade do seu éxito ou fracasso é deslocada para a esfera privada, sem

ignorar a influéncia da rede no qual o individuo esta inserido.

A ideia de rede'?, tipica dos ambientes mais intelectualizados e urbanizados,
passa a figurar mais assertivamente nesse novo contexto religioso em que
referéncias tradicionais sdo transpostas paras as grandes cidades, adaptando-se a
elas. A rede é formada pelos individuos e pelos grupos, na qual podem ser
transmitidas as mais variadas informagdées ou valores numa fiacdo de ideias e
conceitos que transitam em ramais ciclicos, que se autoalimentam e oscilam entre o
mais universal ao mais particular possivel. Nesse contexto, a velocidade, a
multiplicidade e a dinamica construidas tornam difusa a definicdo de identidade, que

ora esta em um lugar, ora em outro.

Labate recorre a Tavares (1998), Amaral (1998), Magnani (1995, 1996),
Giddens (1990) para identificar as diversas redes aos quais 0os neoayahuasqueiros
estdo interligados, entre as quais as novas redes urbanas e os movimentos

terapéuticos, a Nova Era, o campo ayahuasqueiro brasileiro tradicional, o campo

12 Para Manuel Castells, um dos mais importantes tedricos da mudancga social na era digital e que
organizou, em 2003, o livro A sociedade em rede: do conhecimento a agéo politica, as redes
geram, processam e distribuem informacao a partir de estruturas abertas, multiplas e adaptaveis
continuamente a objetivos e necessidades também mutaveis. Segundo Castells, a nova
morfologia da sociedade é formada pelas redes, em que o poder dos fluxos toma o lugar do fluxo
de poder. Em termos mais ampliados, o conceito de rede, como diz Fritjof Capra, citado na
introdugéo do livro O tempo das redes (DUARTE, 2008), abarca desde as redes virais até os
fendbmenos interestelares, além de todas as redes de todo tipo de produgdo e distribuicdo de
conhecimento.
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religioso brasileiro em todas as suas vertentes e, finalmente, os processos gerais e

caracteristicos da atualidade.

MacRae, comentando o estudo desenvolvido por Luna e Dobkin, também
conta que o xamanismo contemporaneo estudado por ele no Peru (e que tem
correspondéncia com o lado brasileiro) preserva elementos da ancestralidade do
universo tradicional, embora ja seja influenciado por sistemas de crengas
decorrentes de contextos religiosos pluralizados do qual fazem parte. MacRae narra
um desses transes de sincretismo multifacetado descrito a ele por um xama, que
incorpora espiritos curadores, travando com essas entidades dialogos audiveis a
todos os presentes.

Pode também tomar a forma de animais, passaros, anjos brandindo
espadas, soldados com armas de fogo e até avibes de guerra. Em
seu auxilio, podem vir espiritos antropomorficos de plantas
professoras, mestres curadores (xamas indigenas ou mesticos),

médicos ocidentais célebres, sabios de paises distantes e até seres
de outros planetas. (MACRAE, 1992, p. 41.)

A esse exército de espiritos ainda se somam os icaros, melodias que,
executadas sob o efeito das “plantas professoras”, carregariam consigo poderes
sobrenaturais capazes de moldar, modificar, intensificar ou fragilizar as visdes
resultantes dos efeitos psicoativos da bebida. Para alguns estudiosos, a fungao
simbdlica dos icaros seria a de estruturar as visdes coletivas e subjetivas e, por meio
delas, desencadear os mais diversos processos de curas, desde contra picada de
cobra até resolver conflitos litigiosos entre casais. Os beneficios pretendidos seriam
alcangados por esse conjunto de signos formado pelo canto, pelo ritmo e pelo
conteudo das letras, que é definido também pelo arquivo historico do grupo e do

individuo participante. Diz-se que cada planta ensina um icaro especifico para seu
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discipulo, revelando a ele a sua esséncia, sem nunca repetir 0 mesmo canto para
mais de um neofito. Alguns grupos também estabelecem uma relagdo de

proporcionalidade entre o poder do xama e o numero de icaros conhecidos por ele.

icaros podem ser considerados, em alguma medida, os predecessores dos

hinos que formam os hinarios usados por diversos grupos ayahuasqueiros, incluindo

o de Mestre Irineu. Tanto os icaros como os hinos tém poder equivalente, como o de

evocar e o de curar, mas a sua funcionalidade se molda ao contexto. No ambiente

urbano, essa dinamica se dissolve. A forga e eficiéncia do hino esta menos ligada a

quem o recebeu, menos dependente do poder magico do xamé e mais imbricada ao

grupo, a coletividade, a ritualistica, que exerce a prerrogativa, antes propria do

xama, de legitimac&o. Sobre o poder dessas melodias, MacRae narra um trecho
descrito por Luna em seu trabalho de pesquisa com Dobkin de Rios.

Luna conta que um de seus informantes tomava ayahuasca somente

uma vez por semana, mas realizava trés ou quatro sessdes de cura

nesse periodo de tempo. Nessas ocasides, ele entrava em transe

simplesmente cantando o icaro e fumando um ou dois cigarros

mapacho, feitos com um tipo de tabaco da regido, muito usado pelos

xamas. Como ele ndo inalava grandes quantidades de fumacga, o

transe nao podia ser atribuido ao tabaco, e é provavel que fosse

autoinduzido através da concentragdo e do assobiar das melodias
magicas. (MACRAE, 1992, p. 42.)

A transposigdo de parte da simbologia do xamanismo dos povos da floresta
para os grupos urbanos resultou inevitavelmente em diferentes movimentos de
revisdo de significados do que € o transe e quais suas finalidades, que implicaram
na criagdo dos mais diferentes tipos de ritualisticas, muitas das quais, ainda que
devedoras das suas origens indigenas, assimilaram os mecanismos préprios do

novo contexto cultural em que estdo inseridos. Ndo sO, mas esse complexo
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emaranhado, povoado de seres miticos que coabitam o mundo humano das tribos,
sdo atualizados ainda pelos conteudos mentais dos quais dispbéem e que se
relacionam a cultura, as pertengas religiosas, ao comportamento, a classe social e a
origem da qual esses individuos fazem parte. A odisseia moderna do transe
vivenciado como uma entre as multiplas tarefas desempenhadas no dia a dia pelos
moradores das grandes cidades €& muito mais prosaica, sem tantos eventos

dramaticos.

Como ja vimos, o transe em busca da cura contemporanea esta vinculado
acentuadamente a principios terapéuticos, que visam a tratar questdes presentes no
cotidiano desses adeptos, seja o anseio por preencher vazios existenciais, de
conquistar a ideia de uma vida mais saudavel, préspera, equilibrada, seja mesmo
para resolver problemas com vicios de drogas, incluindo o alcool. Nessa
configuragdo, o transe é objetivado e mesmo racionalizado, mantendo a tratativa de
recorrer ao que se concebe quase individualmente como sagrado ou ao inconsciente
de cada um para obter san¢des tipicas do cotidiano imediato, sem postergar para
além vida, como o fazem as religides deistas, os beneficios que podem angariar

com a comunicagao com 0s espiritos.

Esse pressuposto imediatista € observado em relatos feitos por Eliade e
outros pesquisadores quando descrevem a finalidade do transe xaméanico primordial,
cujos objetivos se constituem em agdes para melhorar a vida ordinaria do individuo e
do grupo. Subordinar os deuses as suas vontades e necessidades expde o0 que
Pierucci remete a Weber para classificar a racionalidade na magia. A visao
weberiana assinalada por ele € que existe uma agao subjetivamente racional na
magia com relagdo a fins pela preocupagdo com os efeitos imediatos que o ritual

magico diz ter sobre as coisas e os eventos, entendidos por sua mera facticidade.
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Para Pierrucci, esse pragmatismo da magia fica ainda mais evidenciado pela
materialidade de bens pretendidos com essas praticas,
Magia € coergdo do sagrado, compulsdo do divino, conjuracéo dos
espiritos [...] No gesto de coagir os espiritos com uma férmula
magica, e ndo lhes fazer um pedido, estd embutida a certeza de
obter deles uma intervencdo no sentido desejado pelo cliente e

ordenado carismaticamente pelo feiticeiro. (PIERUCCI, 2003, p. 70-
75.)

Para se estabelecer um paralelo entre os atuais tradicionais xaméas indigenas
— cuja funcéo é restabelecer o contato entre o sagrado e o profano, a saude e a
doenga, o agressor e o ofendido, o natural e o sobrenatural —, com o mundo
ocidental contemporaneo, Magnani considera que seria preciso desdobrar cada uma
das fungbes que seriam exercidas ora por sacerdotes, ora por professores, juizes,
meédicos, terapeutas, cientistas, entre outros. Pontua que essa nova ordem na qual
estamos entremeados reafirma os principios de individualidade que norteiam boa
parte das formas religiosas proprias desse tempo; além do que, qualifica o
xamanismo como patriménio universal da humanidade, como sabedoria ancestral
cultivada ao longo das geragdes, deslocando-o do grupo que o pratica originalmente
e difundindo-o para além de suas fronteiras. A atualizagdo, como cita o pesquisador,
também exige adaptagdes contextuais, como abrir mado dos longos periodos de
iniciacdo e imprimir mais agilidade a essas etapas em alinhamento com as
demandas das sociedades modernas. Em sua empreitada de estabelecer diferencas
entre o xamanismo indigena e o urbano, Magnani ainda ressalta que nesse ultimo:
[...] Os perigos ndo advém dos outros, mas do interior de cada um, e
a prosperidade que se almeja dependera do conhecimento das

proprias potencialidades ou da corregao de disturbios internos. O mal

é resultado ndo de desarmonias decorrentes da vida diaria, de
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desequilibrios em redes sociais, mas de um nivel cosmico, da falta
de respeito com as demandas da Mae-Terra, da desordem entre os
varios planos do universo e que se refletem em cada individuo,
enquanto microcosmo. (MAGNANI, 1999a, p. 127.)

1.7 Diversidades e similaridades do fendomeno em diferentes identidades

religiosas

Pode-se dizer, com relativa seguranga académica, que o transe, entendido
como diferentes estados de consciéncia, embora ndo seja exclusividade da
religiosidade brasileira, sendo observada sob diversas matizes em diferentes épocas
e paises, aqui adquire nuances mais acentuadas, podendo ser considerado um traco
tipico e recorrente nas praticas religiosas populares (Concone, 1987; Negréo, 1984;
Birman, 1983). E tipico, mas também periférico, porque ndo estad claramente

presente entre os catolicos, principal grupo religioso do pais.

A exemplo do que era mais visivel no inicio do século, o transe religioso ainda
€ uma marca socioecondémica, que determina a priori a qual segmento da sociedade
o individuo pertence. A contemporaneidade, principalmente a partir da segunda
metade do século passado, com a ocorréncia de maior mobilidade religiosa e social,
diluiu essa categorizagédo, embaralhando esses limites, antes bem mais definidos. A
adesao de artistas, intelectuais e de parte da classe média a crengas que se
apresentaram como alternativa as religides tradicionais, sobretudo aquelas ligadas a
Nova Era, tornou o cenario mais democratico para quem o olha de perto. No
entanto, pelo olhar mais geral e mais superficial, principalmente quando se analisa

as religides afrodescendentes, o estigma social ainda prepondera.
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Mas a guisa dessa constatagao, a incidéncia acentuada dos estados multiplos
de consciéncia no cenario religioso brasileiro e a sua pertinéncia no processo de
legitimacdo das religides populares corroboram de maneira indireta o carater
religioso que pode ser atribuido ao transe xaméanico obtido pelas “plantas de poder”.
Guardadas as devidas diferencas, ha correspondéncias entre ambos. As
semelhancgas, no entanto, ndo sdo em numero suficiente para amenizar desavencas,
discordéncias e mesmo rejeicdo entre aqueles que defendem a modalidade de
transe praticado no grupo religioso do qual participa, independentemente das
técnicas, ritualisticas ou substancias usadas para alcanca-lo em detrimento das
ferramentas utilizadas por outros grupos para atingir estados distintos de

consciéncia.

Haja visto que, mesmo entre as religides mais amplamente conhecidas do
publico, como espiritismo, candomblé e umbanda, em que o transe, sob diferentes
vestes, € o eixo principal em torno do qual gira o aparato simbdlico correspondente,
ha verdadeiros abismos que separam uma concep¢do da outra. Entre os
neopentecostais ou carismaticos, via de regra, nem sequer a denominagao de transe
€ aceita para descrever as manifestacdes do Espirito Santo nos cultos. O fato é que,
predominantemente no Brasil, o0 senso comum lida com relativa facilidade com esse
tipo de acontecimento e usa de um punhado de termos para designa-lo. Os mais
conhecidos sao possessdo, incorporagao e mediunizagdo. Mais recentemente a
Nova Era incluiu na lista o termo canalizagdo. Todos de alguma forma e em alguma
medida dialogam com a ideia exposta no comec¢o deste trabalho, segundo a qual o
fenbmeno ocorre também a partir de um estabelecimento de realidades distintas

daquelas vividas ordinariamente.
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Aceitado esse pressuposto, €& possivel construir algumas pontes
correlacionais que podem aos poucos aproximar desse universo o conceito de
virtual, entendendo-o como desdobramentos da realidade realizados por sistemas
computacionais e que ampliam a capacidade de percepcdo humana além da sua
estrutura biolégica ordinaria. Os instrumentos que, por analogia, possibilitam esses
desdobramentos no transe religioso sem “plantas de poder’” sdo o ritual e as
mudangas cognitivas cujas descricdes ainda n&o sdo consenso para O meio
cientifico. Com a ingestdo de substancias como a ayahuasca, esse fenbmeno seria

estimulado também pela ac¢ao de psicoativos, somado a ritualistica.

Além das hipdteses de incorporagdo de espiritos, divindades e entidades
multiplas e variadas defendidas e aceitas no candomblé, na umbanda e no
espiritismo, a orbe cristd também tem resgatado do texto biblico praticas similares
aos estados alterados de consciéncia. A manifestagdo do “dom de linguas”, embora
se tenham informacdes sobre sua pratica desde o cristianismo primitivo — em dois
livros do Novo Testamento, 1Corintios (14,1-25) e Atos dos Apédstolos —, na
atualidade € mais frequente sobretudo nas igrejas neopentencostais, que dessa
maneira inserem na sua liturgia tragos e caracteristicas que podem ser analisadas a

luz do que a Ciéncia classifica como transe ou alterador da consciéncia.

Existem basicamente duas modalidades desse tipo de dita revelagdo. A
primeira € a glossolalia, fenbmeno no qual um pastor supostamente recebe a forga
do Espirito Santo e emite sons qualificados como divinos. S&do sem sentido
aparente, traduziveis apenas por um outro pastor, que comunica a mensagem para
os demais fiéis. A segunda, conhecida como xenoglossia, seria a capacidade de
falar fluentemente linguas diferentes da nativa sem nunca té-las aprendido nem

tampouco ter sido exposta a elas. Ambos os fendmenos sdo complexos, com varias
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vias de interpretacdo, cuja origem se remete a antiguidade greco-romana e mesmo
ao judaismo antigo, passando por algumas ressignificagdes relevantes até a
atualidade. Mais adiante o assunto sera retomado, mas vale ressaltar que esse
trabalho ndo se estende nos pormenores dessa categoria de estado alterado da
consciéncia, visando apenas a contextualiza-lo e situa-lo no interior da paisagem

religiosa nacional.

Varios autores ja se debrugaram para classificar e categorizar o transe no
ambiente religioso, tanto no cenario brasileiro quanto no internacional. Em sua
pesquisa intitulada O mundo invisivel, Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti faz
amplo mapeamento desse fendbmeno, recorrendo a autores como Mary Douglas,
Janet Hoskins, Emile Durkheim e loan Lewis. No seu trabalho, escreve que Douglas
(1970), reiterando a definicdo de Firth (Firth, 1967: 296), assume a ideia de
possessdo como perda total do controle do corpo e da consciéncia para o espirito;
na mediunidade, ainda segundo o autor, ha a comunicagdo de um espirito por meio
da pessoa possuida. E o transe do xamanismo € explicado como o estado no qual o

espirito € domesticado e faz a vontade do anfitrido humano.

Sobre o tema, Hoskins (1975) vai na mesma linha de raciocinio de Douglas,
mas com algumas diferencas importantes. Considera que a suposta comunicagao
entre encarnados e desencarnados € a principal caracteristica da mediunidade.
Denomina transe a situagao na qual ocorrem mudangas bioldgicas e fisiologicas no
corpo do individuo e qualifica como possessao os estados alterados de consciéncia
em que se experimentaria no proprio corpo manifestagdes de seres nos quais se

acredita.
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Para Luc de Heusch existe uma oposi¢ao central entre possessao e transe
xamanico. O xamanismo, como descreve esse autor, € um movimento intencional do
homem na direcdo dos deuses, de ascensao em técnica; ja a possessao partiria de
uma iniciativa dos espiritos numa espécie de “encarnagao" (1971, p. 255). Ainda
segundo ele, o xamanismo situa-se no plano da magia, e a possessao implica a
existéncia de um sistema religioso ou magico-religioso, constituindo um ritual
coletivo. Para suavizar o que se pode classificar como normal ou anormal,
Cavalcanti lembra que, para Durkheim, a possessdo é vista como um meio de

acesso ao sagrado, trazendo a marca da cultura que a produz.

O antropologo loan Lewis também analisa com propriedade a figura do
meédium, relacionando-a com o xamanismo e, por tabela, com a ideia de virtual. O
cientista compara a habilidade do xam& de se comunicar com o0s espiritos aos

sistemas telefonicos, que também permitem esse contato a distancia.

[...] todos os xamés sdo médiuns e, como dizem, expressivamente,
os caribes negros das Honduras Britanicas, tendem a funcionar
como uma ‘"ligacdo telefénica” entre o homem e Deus.
Evidentemente, ndo se pode concluir que todos os médiuns sé&o
necessariamente xamas, apesar de [...] essas duas caracteristicas
estarem usualmente ligadas. As pessoas que sofrem regularmente
possessao por um espirito particular podem ser consideradas como
médium para aquela divindade. Alguns, mas nem todos os mediuns,
se graduardo a ponto de se tornarem controladores de espiritos e,
uma vez "dominando" essas forcas de maneira controlada, serao
xamas propriamente ditos. (LEWIS, 1977, p. 56-64.)

Raymundo Heraldo Maués, em artigo publicado na Revista de Antropologia
(2003), complexifica as acepgdes sobre o transe ao ressaltar as diferengas que a
antropologa Marion Aubrée (1996) estabelece entre transe e éxtase. Por essa visao,

o éxtase, seja ele cristdo, xamanico ou espirita, &€ explicado, segundo o ponto de
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vista de seus praticantes, como uma dinamica de viagem para fora do corpo,
enquanto que no transe o que ocorre € uma descida de uma divindade ou de um

espirito até a pessoa.

De forma direta ou indireta, e alheio as considera¢des académicas, o crente
brasileiro lida com relativa desenvoltura com esses estados alterados de
consciéncia, que possibilitaria, no ambiente religioso, ter acesso a outras dimensoes,
as quais, dependendo dos principios cosmologicos de cada religido, pode permitir o
contato com o pdés morte, outros mundos (em outras dimensdes), universos
paralelos, elementos da natureza ou com o inconsciente mais profundo do individuo

(que, por outras interpretagcdes, também pode ser considerado sagrado).

Na paisagem urbana atual, a possessdo, a incorporagdo, a mediunidade,
assim como as viagens extaticas xamanicas foram os tipos de transe que
sobreviveram ao tempo e sédo hoje os mais conhecidos e protagonizados entre os
grupos religiosos, que, de acordo com seus constructos simbdlicos, concebem como
legitima a atuagdo de médiuns que incorporariam espiritos de seres humanos
desencarnados ou de divindades como orixas e voduns, ou de entidades como Preto
Velho, Exu, Pomba-gira, Baiano, Zé Pelintra, entre tantos outros. Vale reiterar que o
objetivo desse trabalho é verificar os contornos sociais do transe, seja de qualquer
modalidade for, a partir da literatura disponivel sobre o assunto, sem entrar no

mérito da legitimidade do conteudo sacro do transe.
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1.8 Sistematizagcao académica, evolugao do conceito no século XX e suas

questoes sociais

Os desdobramentos sociais do transe comecaram a ser estudados mais
sistematicamente e com maior rigor cientifico entre o final do século XIX e o comego

do século XX.

Entre 1896 e 1897, o médico maranhense Raymundo Nina Rodrigues, um dos
primeiros estudiosos a se debrugar sobre o transe mediunico observado nas
manifestagdes religiosas de raiz afrodescendente do final do século XIX, fez uma
analise que replica com ampla fidelidade a visdo de uma sociedade que acabara de
sair de uma economia escravocrata e que, pelo habito, continuava reafirmando a
inferioridade da raca negra. Desta feita, recorreu a dados cientificos disponiveis na
época para instrumentalizar sua argumentagédo e contribuir para a manutengédo dos
valores vigentes e engrossar a resisténcia aos cruzamentos étnicos. Rodrigues

»13

classificou a possessdo ou os “estados de santo” © como um mecanismo patologico,

embora reconhecesse que esse fendmeno atendia as necessidades emocionais e
sociais de seus adeptos e que, por serem legitimas, ndo deveriam ser reprimidas

pelo Estado.

Como na possessdo demoniaca, como na manifestacao espirita, o
santo fetichista pode apoderar-se, sob invocacao especial do pai-de-
terreiro, ou ainda de qualquer filho-de-santo, e por intermédio deles
falar e predizer. A pessoa em quem o santo se manifesta, que esta
ou cai de santo na giria do Candomblé, ndo tem mais consciéncia de
seus atos, ndo sabe o que diz, nem o que faz, porque quem fala e
obra é o santo que dele se apoderou. Por esse motivo, desde que o

santo se manifesta, o individuo que dele é portador perde a sua

3 Nina Rodrigues usa o termo “santo” como sin6nimo de orixa, divindade do pantedo

candomblecista.
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personalidade terrestre e humana para adquirir, com todas as honras
a que tem direito, a do deus que nele se revela. (NINA RODRIGUES,
1935, p. 99-100.)

Nina Rodrigues aproxima os estados de possessao observados nos terreiros
da Bahia as reagbes padronizadas desse ambiente religioso que, em situagbes
similares, podem ser repetidas sem nenhum apelo ao sagrado. Para o pesquisador,
o transe é sonambulismo, hipnose provocada pela sonoridade intensa e repetitiva
dos tambores, pela fadiga causada pelo esforgo exigido nos rituais e ainda pela

confianga do médium na sacralidade das palavras do lider religioso.

O negro recém-liberto, sem um lugar definido a ser ocupado no novo jogo
social, envolve-se em conflitos politicos de pequenas e de grandes proporgoes,
como Canudos (1896 e 1897), e esgueira-se pelo corpus social vigente para
encontrar nele brechas onde se pode fazer presente. No campo religioso, 0 som dos
atabaques, antes mais atuante nas senzalas, ocupa outros lugares no espacgo
publico, mesmo que timidamente, o que atribui mais visibilidade aos negros e as
suas tentativas de reunir o que ainda havia restado de seus deuses e recompor sua
parte em um todo brasileiro. O lugar de onde Nina Rodrigues observa essas
manifestagdes é do homem alinhado com os valores europeus mais conservadores,
de reservas quanto ao fim da escraviddao, de defesa dos valores econdmicos da
época, portanto também da fé catdlica. Para ele, o transe dos negros nos terreiros
era proprio de um ser humano capenga racionalmente, com uma capacidade
limitada e quase débil para perceber a realidade e que, por isso, manifestava em

forma de histeria doentia essa deméncia.

Embora de maneira menos acentuada, o médico maranhense também fez

incursos sobre o transe espirita, cuja manifestagdo em solo brasileiro ainda estava
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nos primérdios. No artigo sobre as “loucuras epidémicas no Brasil” (1901), critica
nessa modalidade de religiosidade o estimulo ao que ele chama de “fenbmenos
psicopatologicos latentes”, o que em certas condigbes poderia conduzir a loucura

coletiva ou ao crime.

Vale ressaltar que Nina Rodrigues nesse trabalho atua como referéncia
simbolica de uma época, por fazer parte de uma extensa linhagem de intelectuais
que iniciaram e propagaram o estudo da inser¢gao do negro na sociedade, entre os
quais se incluem Arthur Ramos, Gilberto Freyre, Oliveira Vianna, Euclides da Cunha,
entre varios outros. Depois deles o conceito de transe foi revisto, ampliado e
atualizado diversas vezes, acompanhando ndo sO as descobertas cientificas
referentes a habilidade cognitiva do ser humano, como também os novos elementos
sociais, culturais, comportamentais e mesmo subjetivos incorporados as ciéncias
com a Sociologia, Antropologia, Histéria e Psicologia, que langaram sobre esse tema

olhares mais amistosos.

A principal mudancga é que esses fenbmenos passaram a ser vistos de fato
sob um ponto de vista contextualizado, social e culturalmente mais amplo, embora
ainda com limites. O antropdlogo Melville J. Herkovits (1967) é apontado pelos
especialistas no tema como um dos principais responsaveis por atribuir ao estudo da
mediunidade uma dimensao social bem estruturada, deixando de ser um aspecto
somente psicopatolégico. Herkovits teve a companhia de outros pesquisadores,
como Bastide, que trataram o transe como um fato social, na acepg¢ao durkheimiana
do termo, e que portanto pode e deve ser explicado apenas em relagao ao contexto

social, e ndo através do recurso a categorias extraidas da psicopatologia individual.
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No caminho de Durkheim, a possessdo € vista como um meio de acesso ao
sagrado, trazendo a marca da cultura que a produz. O transe, independentemente
dos tragos que carrega consigo e que sdo pertinentes ao grupo religioso que o
constroi, é classificado ainda como uma subversao social, um perigo as normas
vigentes, a racionalidade e, portanto, ao convivio social civilizado ocidental previsivel
e ajustado. Abandonar esse controle €, para alguns, abrir mdo dos parametros

cientificos que sustentam a civilidade em niveis satisfatérios.

Sobre esse aspecto Cavalcanti também se posiciona de forma clara,
referindo-se a problematica central existente entre as relagdes sociais e o transe.
Citando Douglas, relaciona ideias cosmologicas e caracteristicas das relagbes
sociais. Segundo essa interpretagdo, no transe sao identificadas duas dimensdes
sociais nas quais os individuos interagem: o eixo da ordem, da classificagdo, do
sistema simbolico (grid); e o eixo das pressdes e de controles sociais (group)
(Douglas, op. cit.: 80-97). Ela concorda com a analise que determina que o sistema
de controle € validado por um bias tipico no sistema de crencas. Recorre ainda a
Bernstein, para quem ha uma distingdo entre o corpo fisico e o corpo social. A
experiéncia do primeiro é modificada pelas categorias do segundo, com uma
continua troca de significados entre ambos. Ainda de acordo com Cavalcanti, o
controle do ritual pressupde o controle social, e seu abandono também reflete as
exigéncias da estrutura circundante. A autora assinala de outra forma que a énfase
na consciéncia e a visdo do transe como algo perigoso correspondem a uma

estrutura social que exige o controle do comportamento individual.

Tanto Bastide quanto Herkovits e seus alunos (René Ribeiro e Octavio da

Costa Eduardo) insistiram no carater socialmente adaptativo do transe.
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O culto afro-brasileiro tal qual é na realidade, como uma coisa
normal, integrada numa cultura, sem selvageria nem barbarismo,
sem exasperagdo dos nervos nem sexualidade [...] E preciso julgar
esse culto ndo através dos nossos conceitos de brancos, mas
tentando penetrar na alma dos fiéis e pensar como eles proprios
pensam. (BASTIDE, 1989, p. 144.)

O transe seria, segundo a visdo de Bastide, parte do conjunto cultural e
social, no qual o meio exerceria coergao sobre o individuo. O candomblé seria uma
filosofia, um “pensamento sutil”. Na sua analise, segue o viés de que esses estados
alterados de consciéncia sao formulados como instrumentos de compensacgao para
contrabalancear a desigualdade a qual os negros eram expostos nas primeiras
décadas apos a aboligdo da escravatura. Chega a dizer que se trata mesmo de um
protesto racial.

A religido africana destréi qualquer outra hierarquia que ndo se
fundamenta na maior ou menor familiaridade com o sagrado, e nos
candomblés a situacdo racial é radicalmente oposta a do pais
‘profano’: € o homem escuro que domina o homem claro. Dissemos
[...] que o transe mistico, identificando empregadinhas de
restaurante, cozinheiras ou pedreiros com os reis do céu, da
tempestade ou do mar, faz desaparecer os sentimentos de
inferioridade, os ressentimentos contra as humilhacdes diarias, em

resumo, tudo o que pode originar ou alimentar o protesto racial.
(BASTIDE, 1989, p. 87.)

Nesse contexto, o transe e os terreiros de candomblé, sob a analise de
Bastide, funcionam como um tempo e espago extraordinarios, em que ocorrem
recortes na realidade, e os negros assumem fungdes sociais mais relevantes e

nobres, afastando da sua lida a aspereza com a qual sdo tratados no cotidiano.

Partindo do pressuposto de que o transe € uma expressao ritual socialmente

controlada e, por conseguinte, fora do alcance de antigas explicagbes médico-
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psiquiatricas, Reginaldo Prandi € um dos autores brasileiros que mais se debrugou
sobre esse fendbmeno na umbanda e no candomblé. Ja no inicio do livro Os
Candomblés de S&o Paulo (1991), embora reconhecga e identifique semelhangas, faz
uma diferenciag&o importante entre essas duas linhagens religiosas.
No Candomblé, s6 o pai ou mae-de-santo pode atender clientes, e o
faz sem estar em transe. Isto € muito diferente da Umbanda, em que
o cliente pode escolher a entidade com quem se consultara,
contando com variada gama de entidades que se mostram no transe:
caboclos, pretos-velhos, exus, espiritos de crianga, ciganas, etc. Este

€ outro trago importante de distingdo entre essas religides. (PRANDI,
1991, p. 26.)

Prandi expde os diferentes movimentos de inferéncias mutuas observados
entre a umbanda e o candomblé durante todo o século passado e lembra que
atualmente se tornou habitual realizar ambos os ritos no mesmo espacgo sagrado,
além de trazer elementos espiritas kardecistas, que muitas vezes foram usados para
tornar mais aceitaveis nos ambientes urbanos os preceitos umbandistas.

Nina Rodrigues relata na virada do século o caso de uma mae-de-
santo que, em Salvador, mantinha um terreiro de Candomblé onde
também realizava sessbes espiritas, cada culto funcionando
autonomamente (RODRIGUES, 1935). Esse tipo de combinacéo,
entre outros, pode ser encontrado ainda hoje tanto em S&o Paulo
como no Nordeste, onde € comum a manutencéo de cultos de Xangd

e de Toré pela mesma mae-de-santo, como presenciamos em Recife
e Natal. (PRANDI, 1991, p. 48.)

Esse transito religioso, que é bem mais complexo do que esse trabalho
pretende abarcar e que ja foi amplamente analisado por pesquisadores que tratam o
transe nessas religides em especifico, pode ser lido como um dos elementos dessa

reconfiguragao de crengas na qual parte dos brasileiros esta continuamente inserida.
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Prandi menciona algumas das razdes que determinaram que, embora o candomblé,

a umbanda e o espiritismo tenham em comum o transe, um tivesse maior

crescimento em relagéo as outras praticas.
O Kardecismo é uma religiao de transe, da experiéncia religiosa
pessoal e, ao mesmo tempo, uma religido da palavra, da pregacéo
doutrinaria  codificada em livros religiosos de autoridade
incontestavel. Dotado de um codigo moral e doutrinario explicito e de
procedimentos condutores da experiéncia religiosa publicos e
publicados, a iniciacdo no Kardecismo adotou uma pedagogia do
nao-segredo, do ndo-mistério. Essa universalizagdo contribuiu
enormemente para uma acentuada unificagdo burocratico-
institucional. A Umbanda carrega consigo parte da norma dos
candomblés, que € a do segredo, do recolhimento iniciatico, da
infalibilidade do pai-de-santo, da autoridade ex-cathedra do orixa
acima de qualquer preceito, tendo por consequéncias enormes

dificuldades de unificagcdo doutrinaria e institucional. (PRANDI, 1991,
p. 58.)

Na umbanda, o ideal € o transe inconsciente, enquanto no kardecismo é o
consciente. “A concepcao, no Candomblé, de que o transe deve ser experimentado
de forma inconsciente — ideia oposta ao do Kardecismo — € decisiva na construgao
das fontes de poder e no estilo de sociabilidade dai decorrentes” (PRANDI, 1991, p.
173). Pode desencadear inclusive crise se esse estado de inconsciéncia for mal

recebido pelo iniciado.

Ha no candomblé uma série de obrigagcbes a serem cumpridas, que em certa
medida vém sendo simplificadas ou atualizadas para as demandas da modernidade,
o0 que tem se firmado como um dos atrativos mais evidentes desses terreiros para
ampliar seus indices de crescimento no cenario religioso brasileiro e também para
conquistar adeptos de maior expressividade publica. No candomblé, a tradicdo

manda que os seus adeptos sigam uma trajetdria iniciatica de obrigagbes e de



77

etapas de aprendizados, que vao desde a sua confirmag&o sagrada por um orixa,
até a sua morte em periodos de sete anos. Mas Prandi salienta que ha outros meios
de conversao, o que pode ser alcangado se ele bolar ou cair no santo por meio de
um acontecimento que o faga se esquecer do passado. O transe no candomblé, grifa
Prandi, € o estado psicologico extraordinario, que € pessoal e intransferivel, similar
ao descrito nos voos extaticos xamanicos. Outra correspondéncia € que o poder do
“feito” ha mais tempo € bem maior que aquele devido a um orixa “mais novo”, o que

ocorre também entre os xamas.

O transe no candomblé ainda & narrado por Prandi como algo que ndo pode

ser mensurado nem descrito, a ndo ser metaforica e indiretamente. Segundo a

analise do autor, faz parte dos “estados internos”, como a inteligéncia, os afetos e
odios, os desejos, as emogdes mais escondidas.

Mas o transe pode ser perfeitamente observado como uma classe de

papéis que implicam aprendizado (socializagdo), sentido organizador

(papel ritual) e significado no interior do grupo que ele define e pela

qual é definido (organizacao institucional). (PRANDI, 1991, p. 174.)

Prandi descreve ainda o transe como algo que pode ser aprendido, o que
determina a qualidade de expressividade do orixa. Inicialmente €& desordenado,
cadtico, inexpressivo e vai se ordenando progressivamente com o aprendizado
obtido no convivio com outros adeptos e, sobretudo, com a mae ou o pai-de-santo. E
na iniciacdo que se aprende a danga, a coreografia da festa publica que encerra o
recolhimento, os gestos e as posturas do orixa no barracdo. Sobre a relagéao
identitaria entre o individuo e seu orixa, escreve:

O individuo, ao acreditar que seu orixa esta fora do seu eu, que algo

o toma, o arrebata, o captura e mesmo o substitui (este eu profano

que é a sua expressao controlada por regras simplesmente sociais),
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acredita piamente que ndo é mais ele quem esta ali presente. E
acredita que todos os demais também acreditam. Nem ele duvida da
“autenticidade” de seu eré e seu orixa, nem duvida que os outros
possam duvidar. Seu eu profano, sua personalidade, seu sentir-se a
si mesmo, multiplica-se em outros eus, cada classe deles referida a
codigos independentes e integrados nos espacos do terreiro, espaco
ritual sagrado das obrigagbes e toques e espago profano da
convivéncia diaria do grupo de culto. Ele tem um eu social e multiplos
eus rituais definidos pela religido. (PRANDI, 1991, p. 177.)

O pesquisador, ainda que reconhegca elementos de religides éticas no
candomblé, principalmente pelo sincretismo realizado com o catolicismo, que
também vem passando por esvaziamento axiolégico, reforga o trago magico do
candomblé, cujos principios ndo buscam a salvagado no outro mundo e tem nele a
prerrogativa de acessar seres espirituais que habitam nessa outra dimensao, sem
uma distingdo entre o bem e o mal e, portanto, sem embate entre eles. E recorre a
Weber quando discorre sobre a magia para corroborar sua analise:

Seus deuses sdo fortes, com paixdes analogas as dos homens,
alternadamente valentes ou pérfidos, amigos e inimigos entre si e
contra os homens, mas em todo caso inteiramente desprovidos de
moralidade e, tanto quanto os homens, passiveis de suborno,
mediante o sacrificio, € coagidos por procedimentos magicos que
fazem com que os homens venham a se tomar, pelo conhecimento

que estes acabam tendo dos deuses, todos mais fortes do que os
préprios deuses. (WEBER, v. 2, p. 909, apud PRANDI, 1991, p. 212.)

Na psicologia ou na psiquiatria, s&o inumeras as obras sobre o que é transe,
tanto no ambiente religioso como fora dele. A maioria dos grandes especialistas se
debrugou sobre o tema para destrincha-lo. Embora muito se tenha avangado, os
estudos feitos até agora deixam claro que essa empreitada esta apenas em seus
primordios. Até porque se trata de vasculhar os meandros da mente, universo

interno quase tao desconhecido como o externo. A mediunidade ja passou pela
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analise de renomados baluartes, como Sigmund Freud, Carl Gustav Jung, William
James e Theodore Flournoy, que faziam parte da Society for Psychical Research,
fundada em Londres e pioneira na pesquisa cientifica sobre o tema, mais focados
em identificar farsas do que em se aprofundar no estudo do tema. Mas alguns

conceitos dessas areas podem contribuir para a discussao proposta nesse trabalho.

O conceito de inconsciente coletivo, construido por Jung, pode ser visto como
uma rede infinita de informagao da cultura e da histéria humana de que todos somos
colabores constantes e involuntarios, cujo conteudo também sempre esta a nossa
disposicdo nas profundezas de nossa psique. Os estados n&o corriqueiros da
consciéncia, como o provocado pela ayahuasca, é um dos recursos, ja identificados

pelos estudos sobre o tema, que pode alcancar esse territério.

O transe mediunico é entendido por correntes da psicologia como uma
manifestagcdo proxima a hipnose e a estados de fuga, associado por parte dos
psicologos e psiquiatras a estado dissociativos, referindo-se a fenébmenos por meio
dos quais duas ou mais ideias ou estados de consciéncia tornam-se separados e
operam com aparente independéncia (HILGARD, 1992). Nas palavras de Monique
Augras, "o transe ritual, por ser institucional, € um fendmeno normal. Trata-se de

culto organizado, em vez de patologia individual" (AUGRAS, 1983, p. 47).

As teorias da dissociagdo mental histérica e dos automatismos psicologicos,
do médico e psicdlogo Pierre Janet (1859-1947), foram as mais adotadas pelos
psiquiatras para explicar a mediunidade. Janet considerava que na atividade mental
normal haveria uma fungdo de sintese que integra as percepgdes sensoriais
vivenciadas e transformadas em ideias conscientes. Essa fung¢ao de sintese poderia

entrar em colapso, gerando crise dissociativa naqueles predispostos a disturbios
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mentais, mais suscetiveis a se “dissociarem” por meio de sugestdo ou em situagdes
traumaticas. Nao ha consensos sobre a associagdo entre estados dissociativos e
estados de transe. Sem ter objetivo de esmiugar os meandros psicolégicos do
meédium, vale citar o que Krippner (1994) fala sobre o tema.
Dissociagao envolve a ocorréncia de experiéncias e comportamentos
que se supde existirem afastados, ou terem sido desconectados, da
consciéncia, do repertério comportamental e/ou do autoconceito.

‘Dissociacdo’ é o processo pelo qual essa desconexdo ocorre.
(KRIPPNER, 1994, p. 339.)

Em linha gerais, Krippner considera que ha diferengas conceituais entre as
duas principais religides em que o transe ocupa uma posi¢ao relevante na liturgia.
Mesmo considerando que a experiéncia da mediunidade pode ser concebida como
base comum em que kardecismo e umbanda se sustentam, ambas se diferenciam
pelos opostos consciente x inconsciente, racional x emocional, ético x magico. O
autor assinala que no kardecismo a mediunidade €, a priori, consciente, predominam
formulagdes éticas de inspiracdo cristd. Na umbanda, a mediunidade €, a priori,
inconsciente, com énfase no cumprimento de preceitos ritualisticos e na introducao

de elementos magicos e emocionais.

Ha entre as acepcdes das palavras mediunidade e possessao claros sinais
qualificativos, que diferenciam um do outro e estabelecem nuances valorativas e
sociais. O desenvolvimento da mediunidade, embora se admita que ela possa ser
até mesmo organica, depende de aprimoramento pessoal e proximidade a valores
cristdos. A categoria de possessdo, vista como animismo, é mais propensa a
descontroles proprios de transe e protagonizada em geral por espiritos ditos
inferiores. A separacdo mais acentuada entre umbanda e espiritismo, que se deu

historicamente apds um breve periodo de proximidade, foi resultado sobretudo
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dessa diferenca, defendida pelos espiritas, que assumiram a mediunidade, mesmo
admitindo que possa haver possessbes eventuais nos centros de estudo,
transferiram quase complementarmente esse outro tipo de manifestagdo aos

terreiros de umbanda.

Nas igrejas neopentencostais, acontece o transe de inspiragdo, segundo
cunho feito pela antropologa Marion Aubrée (1996), a partir de G. Rouget. Nessa
modalidade o sujeito envolvido conserva sua personalidade, mas esta sob o poder
de uma divindade, que, dominando-o, faz dela seu porta-voz, simbolizando uma
mensagem divina sobre a suposta aparigdo nao-histérica do Espirito Santo aos
apostolos no Pentecostes, como descrito na Biblia. Mas ha resisténcias dos adeptos
dessas denominagdes religiosas em nomear essas manifestagdes como estados de
transe, embora haja relatos que tais fendbmenos estejam presentes desde os
primordios da tradigdo cristd, podendo mesmo ser rastreada até o periodo judaico
segundo Maués (2003), que, traduzindo Peter Brown, corrobora sua hipétese.

A visita a um santuario cristdo da Antiguidade tardia podia ser uma
experiéncia de tumulto e terror. A propdsito do primeiro choque

experimentado pela peregrina romana Paula, diante dos tumulos dos

profetas, na Terra Santa, Jerénimo escreveu:

"Ela foi aterrorizada por um grande numero de fatos espantosos.
Com efeito, viu demdnios rugirem sob o jugo de diversos tormentos
e, diante dos tumulos dos santos, homens uivarem como lobos,
latirem como cées, rugirem como ledes, silvarem como serpentes,
mugirem como touros, uns com a cabeca revirada, apoiando para
tras o alto do cranio sobre o solo, e mulheres penduradas pelos pés

sem que o vestido caisse sobre seus rostos".

O mapa da Europa catdlica, tal como se apresentava a um recém-
chegado, no final do século VI, era tragado pelos lugares onde se

produzia esse género de coisas. Porque, nas grandes basilicas da
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Galia catdlica, a possessdo e o exorcismo passavam pelo signo

verdadeiramente irrefutavel da praesentia do santo [...].

Para um romano da época tardia, o drama do exorcismo era a
demonstragdo do poder de Deus, revestido da mais indiscutivel
autoridade. A praesentia do santo era tida como manifestagcdo de
precisdo infalivel na cura dos possuidos, e seu poder ideal, sua
potentia, era vista, dessa forma, de modo mais completo e seguro.
(BROWN, 1984, p. 137-38, apud MAUES, 2003, p. 17-18.)

Maués também menciona as observagdes feitas por Aubrée sobre o estudo

do transe no culto de Xangbé e do pentecostalismo em Recife. O primeiro é

classificado como possesséo e o segundo como inspiragado. O antropélogo vai até o

pesquisador Ter Haar (1999) para pontuar que a possessao € um “assunto delicado

para a tradicdo catdlica, que enxerga esses fenbmenos como maléficos,

involuntarios e que deveriam ser evitados. Sob esse prisma, o possuido é alguém

em estado de histeria, louco, sem controle sobre si mesmo, demonizado e, portanto,

perigoso para a sociedade. Essa denominagdo muda quando a comunicagéo se da

com o Espirito Santo:

Os cristaos no Ocidente usualmente se referem a presenca do

Espirito Santo numa pessoa em termos de um "éxtase" religioso, ao
invés de uma "possessao"”, a qual é pensada com uma conotagao
negativa. Esta associagdo negativa com a presenga de espiritos néo
é exclusiva da Cristandade, e pode ser observada em outras
religidbes de natureza dualista. Elas fazem uma distincdo absoluta
entre bem e mal e, como resultado, entre possessao por um espirito
que € absolutamente bom e por outro que € absolutamente mau. Aos
olhos dos crentes, a possessdo por um €& uma experiéncia
completamente diferente da possesséao por outro, ndo havendo nada
em comum entre esses espiritos. (TER HAAR, 1999, p. 117-118,

apud MAUES, 2003, p. 20.)
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Beatriz Muniz de Souza (1969, p. 56) descreve a hierarquizagao dos tipos de
glossolalia, que, segundo ela, segue a seguinte ordem em sentido decrescente:
dons de revelacao, sabedoria, ciéncia e discernimento dos espiritos, dons de poder-
fé, cura, operagédo de milagres e os de expressao ou inspiragao. O fiel &€ considerado

escolhido por Deus quando manifesta uma dessa categorias.

Por vias distorcidas e enviesadas, o transe de possessdo também esta
presente nos cultos neopentecostais, quando os pastores invocam o pantedo de
divindades da umbanda ou do candomblé para em seguida expulsa-las do corpo do
crente sob a alegagado de que sao maléficas, agentes do mal que infernizam via de
regra a vida do consulente. E o que Maria Lucia Montes denomina de ecumenismo

popular negativo, haja visto que, segundo ela,

[...] exorciza todo o conjunto de entidades do pante&o afro-amerindio
incorporado as religiosidades populares, das devogbes e praticas
magico-rituais do catolicismo ainda conservadas pelos pobres as
religides de negros perseguidos so recentemente apropriados pelos

estratos médios das populagbes urbanas. (MONTES, 2012, p. 73)

A espetacularizagdo e a dramatizacdo do suposto ato de desobsessdo em
geral sdo realizadas as sextas-feiras, mesmo dia em que acontecem as giras de
esquerda nos terreiros de umbanda, e podem ser vistas como uma demonstragao de

poder do pastor que, como representante de Deus, subjuga essas entidades.

Sob a mesma forma ritual geralmente ja conhecida pelo fiel nos
terreiros de candomblé e de umbanda, as entidades do pantedo afro-
brasileiro sdo chamadas a incorporar no “cavalo” para, depois de
“‘desmascaradas” como figuras demoniacas enviadas por alguém
conhecido para fazer um trabalho contra a pessoa, ser devidamente
“‘exorcizadas” e submetidas a injuncdo de ndo mais voltar a
atormentar aquele espirito, pelo poder de Deus. (MONTES, 2012, p.
73.)



84

O objeto de ataque do pastor pode invocar forgas inimigas de outras religides
que precisam ser combatidas. Assim, por oposi¢ao, valoriza os principios da sua
prépria crenga. No universo religioso, devido a sua complexidade, o uso dessas
regras de cooptacdo presentes em outros campos sociais diante da competitividade
mais acirrada serve apenas como referéncia, sem que se possa transplanta-las
integralmente; mas, de todo modo, contribuem para o estabelecimento de
continuidades que, independentemente da complexidade, existem entre os diversos

ambientes sociais que definem o espaco publico.

Montes também ressalta que, ao inserir elementos como possessdo e
incorporagao na sua liturgia, garantindo supostamente livrar os fiéis do seu julgo,
gestores dos ritos neopentencostais demonstram o conhecimento que tém de
reproduzir, em outros contextos, as técnicas de produgdo e manipulacdo do transe
das religides que combatem. Montes afirma que a pratica tem se tornado cada vez
mais usual, a ponto de ja existirem nessas igrejas versdes especificas de entidades
que se manifestariam exclusivamente nos cultos neopentencostais. Para a autora,
essas sao releituras distorcidas e caricaturais das representagdes das religides afro-

amerindias.

A Nova Era é outra vertente que tem contribuido para o debate sobre as
diversas modalidades de estados alterados de consciéncia nos ambientes religiosos,
assim como para a analise das funcbes identitarias e sociais que esse tipo de
fendmeno exerce no ambiente especifico onde esta presente, seja ele institucional
ou ritualistico, e também das relagdes que estabelecem com as demais religides em
que o transe esta ou ndo presente. A releitura que se faz hoje de alguns episodios
ocorridos no final do século XIX, época de revisdes relevantes em diversas esferas

sociais, culturais e econémicas, da conta de que o ambiente religioso foi revisado
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em alguma medida, sobretudo pela ampliagdo do espago ocupado por principios
espiritualistas, trazidos mais notadamente pelas doutrinas espirita e teosofica. Alan
Kardec e Helena Blavatsky, que teriam respectivamente recebido as bases
teoldgicas de tais doutrinas de entidades e de inteligéncias de outras dimensdes,
simbolizam o que para alguns é o inicio de um processo que ganha mais forga na

segunda metade do século XX, com a Nova Era.

Varios outros episodios lidos como canalizagéo, principalmente nos Estados
Unidos, foram usados como base para se configurar alguma linha espiritualista, para
legitima-la ou fortalecé-la, remetendo parte de sua criagdo a uma inteligéncia supra-
humana. Hanegraaff (1996), que fez um amplo estudo sobre a Nova Era a partir das
produgdes académicas europeia e norte-americana, sobretudo, assinala que parte
significativa do conteudo simbdlico da Nova Era foi transmitida pelo que ele chama
de “médiuns naturais”, que espontaneamente, sem avisos prévios e sem executar
nenhuma atitude relevante para que o evento acontecesse, foram supostamente
acometidos por algo estranho a sua natureza, que transmitiram os ensinamentos.
Hanegraaff mostra como Jane Roberts descreve ela mesmo em sua primeira
revelacdo ocorrida em setembro de 1963, quando teria recebido uma entidade
chamada Seth e que se transformou em um icone dessa nova modalidade de
transe.

Between one normal minute and the next, a fantastic avalanche of
radical, new ideas burst into my head with tremendous force, as if my
skull were some sort of receiving station, turned up to unbearable
volume. Not only ideas came through this channel, but sensations,
intensified and pulsating [...] It was if the physical world were really
tissue-paper thin, hiding infinite dimensions of reality, and | was

suddenly flung through the tissue paper with a huge ripping sound.
My body sat at the table, my hands furiously scribbling down the
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words and ideas that flash through my head. Yet | seemed to be
somewhere else, at the same time, travelling through things. | went
plummeting through a leaf, to find a whole universe open up, and

then out again, drawn into new perspectives.

I felt as if knowledge was being implanted in the very cells of my body
so that | couldn’t forget it — a gut knowing, a biological spirituality. It
was feeling and knowing, rather than intellectual knowledge [...]
When | came to, | found myself scrawling what was obviously meant
as the title of that odd batch of notes: The Physical Universe as ldea
Construction. Later the Seth Material would develop those ideas, but |
didn’t know that at the time."* (HANEGRAAFF, 1999, p. 29.)

ApOs essa primeira experiéncia, Hanegraaff menciona que Roberts

desenvolveu técnicas para aperfeicoar sua mediunidade, ter mais dominio sobre

esses acontecimentos e incluir nesse processo recursos de intencionalidade.

as

Canalizagao ainda € um termo que esta sendo construido na discussao sobre

diferentes nuances que a mediunidade pode ser apresentar. Mesmo nos

14

Tradugdo nossa: Entre um minuto normal e o préximo, uma avalanche fantastica e radical de
novas ideias explodiram na minha cabega com uma forga tremenda, como se meu cranio fosse
uma espécie de estagdo de recepcdo sintonizada em um volume insuportavel. Nao sé ideias
vieram através deste canal, mas também sensagdes, intensas e pulsantes [...]. Era como se o
mundo fisico fosse uma cortina de papel de seda fina, escondendo infinitas dimensbes da
realidade e, de repente, fui arremessada através desse papel de seda por um som formidavel e
arrebatador. Logo meu corpo estava sentado a mesa, e minhas maos rabiscavam furiosamente
palavras e ideias que lampejavam na minha cabega. No entanto, parecia estar em outro lugar, ao
mesmo tempo viajando através das coisas. Fui caindo através de uma folha até encontrar um
universo inteiro se abrindo e, em seguida, de novo, desenhado sob novas perspectivas. Senti
como se o conhecimento estivesse sendo implantado nas préprias células do meu corpo para que
eu ndo pudesse esquecé-lo — um conhecimento visceral, uma espiritualidade bioldgica. Ao invés
do conhecimento intelectual, estava sentindo o saber [...] Quando voltei, estava rabiscando o que
era, obviamente, o titulo dessas notas: O universo fisico como construgdo de ideias. Mais tarde
essas ideias seriam desenvolvidas no livro Seth material, mas eu ndo sabia o0 que era naquele

momento.
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movimentos da Nova Era, sdo mais aceitos em uns grupos do que em outros. Seus
significados também divergem, mas o que tem prevalecido aparentemente é
conceituar canalizagdo como uma ferramenta de comunicagdo com inteligéncias de
outras dimensdes ou de outros planetas. A ideia do sagrado passa ao largo nesse
tipo de compreensdo, mesmo porque nao faz referéncias a deuses, santos ou
entidades com poderes supostamente divinos, cujo objetivo é salvar a humanidade
de algum mal, prometendo a perfeicdo ou a danacé&o apds a morte. Esse trago da
mediunidade, vista como canalizacao, difere do fendmeno observado no espiritismo,
onde a comunicagdo ocorre entre humanos, estabelecendo contato entre
encarnados e desencarnados. Também é distinta da acep¢édo da umbanda e mesmo
do candomblé, onde o contato é feito com deuses e entidades, que compdem um

determinado complexo cultural.

Hanegraaff pontua que, como o transe é apenas uma faceta da mediunidade
que pode ocorrer em estagio de inconsciéncia total, associado a dissociagao
psiquica, ou semiconsciéncia, ou mesmo em consciéncia plena, os tracos mais
comuns entre os diversos tipos do fendmeno sdo as transmissdes de mensagens
alheias, vindas de uma fonte estranha as suas caracteristicas biolégicas e ainda
remetidas a uma inteligéncia superior a sua. O assunto € complexificado por
Hanegraaff quando ele coloca em discuss&o a inspiragéo religiosa como revelagao
religiosa. Menciona ainda Klimo, segundo o qual a mediunidade é um fendmeno
universal, que pode ser encontrado na maioria ou em todas as religides ao longo da
historia. Por esse viés, comenta que o fendbmeno pode ser visto como chave de
compreensao de boa parte das religides e poderia contribuir, hipoteticamente, para
dar um outro entendimento, por exemplo, sobre o ocorrido com os profetas do Novo

testamento, com Muhammed, entre outros.
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Hanegraaff também cita Van Barren, que entende a inspiragdo como “[...]
comunicagoes orais ou escritas de uma deidade para o mundo, em que O primeiro
usa um ser humano como meio”. Acrescenta ainda que aproximar o conceito de
mediunidade do de inspiragdo implica perdas de sentido ou ressignificagao deles,
por atribuir aspectos secularizados ao fendmeno, quando associado, por exemplo, a
criacao artistica e literaria.

A crenga subjacente de que a criagao artistica é, de fato, resultante
da revelagéo divina ndo é mais dominante hoje. Consequentemente,

“inspiracdo” se tornou um termo muito fraco a se usar com os
fenébmenos em discussdao. (HANEGRAAFF, 1996, p. 25.)

Hanegraaff frisa que, no contexto da Nova Era, o conceito de “mediunidade
aberta” de Klimo pode ser mais util ao entendimento do fendmeno, que recebe
influéncias da intensificagdo das polissemias tipicas da atualidade. Klimo harmoniza
modernidade a conceitos como intuicéo, insight, inspiracdo e imaginagao e faz isso
alegando que essa compreensao permite a qualquer um participar na experiéncia de
canalizagdo. De todo modo, pela perspectiva de Hanegraaff, a auséncia de uma
tipologia transcultural sobre as revelagdes dificulta a construgdo de uma avaliagéo

mais adequada sobre mediunidade.

Ele adota o termo “revelacbes articuladas”, que podem ser recebidas de
diferentes formas pelos seres humanos. De qualquer forma grifa que, na atualidade,
seja “mediunidade” ou “revelagdes articuladas”, ambos podem ser vistos como
conceitos recipientes que podem ou nao implicar similaridades mais profundas entre
os fendmenos abrangidos por eles. Além disso, considera apressada a tentativa de
algumas correntes de pesquisadores que reduzem as diversas expressdes do

fenbmeno a uma unica, até porque destaca que os estudos sobre o assunto ainda
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sdo poucos e uma parcela consideravel deles parte de visbes abstratas para definir
a questdo. Sobre canalizac&o, ele afirma se tratar de “um termo émico'® usado no
contexto da Nova Era para se referir a categoria ética geral de “revelagbes

articuladas”. Nao € mais nem menos do que isso.

A tentativa de apresentar a canalizagdo como um termo ético deve ser
rejeitada como uma estratégia apologética para convencer o publico da validade da
mediunidade da Nova Era. Hanegraaff considera que, a despeito dessa discusséo,
indubitavelmente a mediunidade, seja como for entendida, é um trago presente na
Nova Era, que para ele pode ser entendida, em grande parte, como uma religido de

revelagao.

Sintese do capitulo

A ideia desse primeiro capitulo foi apresentar um panorama geral sobre as
diversas acepgdes que orbitam em torno do conceito de transe e situa-las dentro da
singularidade da paisagem religiosa brasileira, na qual esse fenbmeno exerce
fungdes primordiais de identidade e de legitimidade. Para tanto, foi tragada uma
linha historica que resgata suas bases xamanicas inseridas nos rituais religiosos dos
povos da Floresta Amazbnica, que deram origem as religides que fazem uso
religioso da ayahuasca, assim como sua presenca axial nas religides afro-brasileiras
como candomblé e wumbanda, no espiritismo, e mesmo nas igrejas

neopentencostais.

'* Emico refere-se a uma abordagem interna. Trata-se da vis&o interna dos observadores de um
determinado grupo. No caso do segmento religioso, é a perspectiva dos crentes dessa pertenca
em relagdo a sua prépria crenga. Embora tenha origem na linguistica, o termo atualmente é mais
comumente usado na antropologia. Hanegraaff considera émico como o ponto de vista do fiel.
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Esse mapeamento foi ainda parametrizado por estudos sociologicos,
antropoldgicos, médicos e psicologicos, os quais, entre o final do século XIX e
durante o século XX, esmiugcaram as entranhas desse fenbmeno com o objetivo de
categoriza-lo. Nesse percurso, o transe, que inicialmente era entendido apenas
como doenga mental atribuida a negros com capacidade limitada de racionalizagao,
adquiriu outras nuances de compreensao, passando, depois da metade do século
passado, a ser concebido também como expressao religiosa legitima de

determinados contextos sociais.

A partir desses delineadores, que definem quais conceitos de transe sao
considerados nessa dissertacdo, assim como suas funcdes ritualisticas e suas
repercussdes sobre a realidade, foram estabelecidas as correlagdes iniciais entre as
dimensdes simbdlicas criadas no espaco religioso e o universo virtual, decorrente
dos dispositivos informacionais. Essas aproximagdes partem da premissa de que
tanto o sistema de crencas quanto o computacional criam, por vias correlatas,
extensbes de realidades, as quais, embora sejam ancoradas no real imediato,

seguem dinamicas proprias pertinentes ao principio do qual se originaram.

Esses entrecruzamentos adquirem mais consisténcia no capitulo seguinte,
que se atém mais demoradamente no conceito de virtual e sua proximidade com a
capacidade humana de simbolizagdo. Também s&o identificados os tragos que
historicamente ligam as feigbes sociais de religiosidade aos recursos de
comunicagao vigentes em uma determinada época. Essa questao € atualizada com
base na premissa de que a intensificagdo do uso das tecnologias virtuais no
cotidiano dos individuos na contemporaneidade tem reformatado os contornos da
religiosidade, sobretudo naquelas em que o transe promovido pelo uso religioso da

ayahuasca desempenha fungéo preponderante.
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2 Construcao do conceito histérico de virtual e suas possiveis

correlagdes com o universo religioso

Depois de no primeiro capitulo esmiugar os varios tipos de transes religiosos
encontrados na atual paisagem religiosa brasileira e de insinuar alguns paralelos
com as diversas teorias sobre a virtualizagdo, é objetivo nesse segundo capitulo
reconhecer historicamente como a tecnologia, sobretudo na area da comunicagéo,
tem influenciado a experiéncia religiosa, mais notadamente o transe promovido pela
ayahuasca. Sem a pretenséo de apresentar um amplo e definitivo panorama sobre o
assunto, buscarei mapear possiveis pontes de significados que correlacionem o

universo da tecnologia da comunicag¢ao ao do transe religioso.

O leitmotiv aqui € delinear alguns contornos de uma paisagem social
contemporanea desenhada cada vez mais pela tecnologia, seja nos campos
econdmico, social, cultural, seja também no religioso, cujas formas e cores tém sido
marcadamente definidas por novos recursos de comunicagao. O pressuposto tedrico
assumido € de que existem correspondéncias consistentes entre as manifestagdes
religiosas e as tecnologias de comunicagdo vigentes em uma determinada época.
Como advogam alguns autores da modernidade (como Lévy, Deleuze, Castells,
entre tantos outros), as modificagdes sociais trazidas pelo avango tecnologico
verificado nas ultimas décadas equivalem-se aquelas vistas, por exemplo, com a

revolugao industrial, ou mesmo com a invengao da imprensa e até da escrita.

E nesse sentido que nesse capitulo me propus a investigar se a acentuada
presencga da tecnologia virtual na rotina da atualidade produz fissuras relevantes no

processo de experimentar a religiosidade na contemporaneidade e como esse
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fendbmeno pode ser identificado na pratica convencional da fé feita de corpo presente
no espago sagrado. O interesse desse texto € examinar como a tecnologia que
produz o que se pode denominar de cibersociedade e a religiosidade entrecruzam-
se nessa nova configuragdo espacial. O calcanhar de Aquiles é mensurar de que
forma a lida diaria com conteudos informacionais, que criam realidades diversas a
materialidade cotidiana, influencia a vida religiosa. Pressupde-se que, por vias
correlatas, o acesso a tecnologias sofisticadas de comunicagdo tem criado um
ambiente mais amistoso para predispor o individuo a conhecer experiéncias como
as de transes religiosos que expandam a consciéncia, sejam ou nao pela ingestao

substancias psicoativas.

7

Minha intengdo ndo é tratar como a religido e a religiosidade foram
transpostas para o ambiente digital das redes sociais, tampouco investigar como
foram adaptadas para sites da internet, programas computacionais, aplicativos ou
mesmo espacgos hoje ocupados pelo tema no ciberespaco'’®. Também nzo buscarei

esmiugar como o hipertexto'’ foi apropriado pelo discurso religioso. Embora esse

16 Termo usado pela primeira vez em 1984 no livro de ficgédo cientifica Neuromancer, de autoria do
norte-americano William Gibson. Ganhou maior adesao a partir dos anos 1990 com o aumento da
acessibilidade da internet. Refere-se ao universo das redes digitais.

Lévy define ciberespaco como o espago de comunicagdo aberto pela interconexao mundial dos
computadores e das memorias dos computadores, incluindo ai também o conjunto de sistemas de
comunicagao eletrdnicos, como as redes kertzianas e telefénicas classicas. Isso porque transmite

informagdes provenientes de fontes digitais ou destinadas a digitalizagéo. “Insisto na codificagio
digital, pois ela condiciona o carater plastico, fluido, calculavel com precisao e tratavel em tempo
real, hipertextual, interativo e, resumindo, virtual da informagdo que é, parece-me, a marca
distintiva do ciberespaco. Esse novo meio tem a vocagédo de colocar em sinergia e interfacear
todos os dispositivos de criagdo de informacao de gravagédo, de comunicagao e de simulagéo. A
perspectiva da digitalizagdo geral das informagbes provavelmente tornara o ciberespago o
principal canal de comunicagao e suporte de memoéria da humanidade a partir do proximo século”
(LEVY, 1999, p. 94).

Termo enunciado pela primeira vez em 1945, no artigo “As we may think”, escrito pelo matematico
Vanevar Bush. Trata-se funcionalmente de uma modalidade de programa para organizagéo,
aquisigao e distribuicdo de conhecimento e dados, presentes desde a padronizagao estipulada
pelos sistemas de impressdo e pelos modelos de catalogagdo das bibliotecas fisicas, até a
tecnologia digital, quando ganhou mais dinédmica, agilidade, circularidade e complexidade,
relativizando a classica e até entdo dominante indexagao hierarquica. O hipertexto também é um
megadocumento, com sinalizagbes proprias e especificas, por meio do qual é possivel transitar de
um ponto a outro sem linearidade predeterminada. “O hipertexto constitui, portanto, uma rede

17
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seja um tema instigante, a finalidade desse trabalho € reunir sustentacdo tedrica
suficiente que permita, pelo menos vislumbrar, como o transe religioso do individuo
submerso no universo tecnoldgico contemporaneo, que tornou o virtual uma faceta
do real, sendo até mesmo aceito como outra modalidade da realidade, é afetado por

esse novo conhecimento quando retoma a experiéncia religiosa tradicional.

Para isso, o conceito de virtualidade sera contextualizado historicamente,
deslocando-o da percepcdo atual que o vincula, quase que exclusivamente, a
sofisticagdo tecnologica da contemporaneidade e situando-o a partir de uma
perspectiva que conecta essa ideia a habilidade inerente do ser humano de
simbolizar a sua realidade e a si mesmo para melhor entender a ambos. Assim, por
essa perspectiva, a oralidade e a escrita, consideradas referéncias primordiais dessa
habilidade, sdo entendidas como vetores fundamentais de comunicacdo sobre os

quais a virtualidade se desenvolveu e tem se desenvolvido continuamente.

E notdrio que os recursos e instrumentos produzidos e concebidos durante a
Historia e que cabem nessa ideia de virtualidade, compreendida como a capacidade
de abstrair e multiplicar as nogdes de realidade de acordo com as tecnologias do
seu tempo, compdem uma dimensao que beira o imponderavel. Em virtude disso, foi
feito um recorte epistemologico de alguns exemplos que ratificam esse discurso, de

acordo com o qual essa aptiddo para a virtualizagdo € prépria do pensamento

original de interfaces. Algumas particularidades do hipertexto (seu aspecto dindmico e multimidia)
devem-se a seu suporte de inscricdo o6tica ou magnética. As possibilidades de pesquisa por
palavra-chave e a organizagdo subjacente das informac¢des remetem aos bancos de dados
classicos [...] A nota de pé de pagina ou a remisséo para o glossario por um asterisco também
quebram a sequencialidade do texto [...] Pensemos na forma de consultar um dicionario, onde
cada palavra de uma definicdo ou de um exemplo remete a uma palavra definida ao longo de um
circuito erratico e virtualmente sem fim. O que entéo torna o hipertexto especifico quanto a isso? A
velocidade, como sempre. A reagdo de um clique sobre um botéo (lugar da tela onde é possivel
chamar um outro né) leva menos de um segundo” (LEVY, 1993, p. 137).
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cientifico racional, que instrumentaliza a percep¢do humana para enxergar a

realidade nao so6 a partir da sua estrutura biolégica, mas também além dela.

A tecnociéncia e o ciberespaco, por esse prisma, sdo apenas etapas de um
processo historico no qual a destreza humana de construir linguagens modifica a
relacdo com o tempo e com espago para além daquele verificado em plantas e
animais, criando ecossistemas proprios e que atendem as necessidades pertinentes
ao ambiente no qual esta inserido o individuo. O universo quase infinito de simbolos
criados constantemente resultou em estruturas sociais mais complexas, decorrentes
dos processos de mecanizagdo, de industrializagdo e do desenvolvimento
tecnolégico contemporaneo. De forma direta ou indireta, os aparatos tecnologicos
também influenciam, em alguma medida, a religiosidade vigente em cada periodo

historico, como relata Lévy (1999).

Seguindo essa analise, que correlaciona a experiéncia religiosa a habilidade
de simbolizagdo predominante em um determinado momento histérico, a proposta
desse capitulo & atualizar esse entendimento e relaciona-lo a tecnologia. Mesmo
porque, como exemplifica Lévy, a habilidade de Joana D Arc de ouvir vozes e
atribui-las as forgcas sobrenaturais pode ser entendido a partir dos recursos de
comunicagao disponiveis na primeira metade do século XV, época em que a
personagem historica viveu e onde havia a preponderéncia da comunicagéo oral, e
os contatos com o sagrado, em geral, seguiam esse modelo. Nas hagiografias de
S&o Francisco e Santo Antdnio, também ha referéncias a essa hegemonia da
oralidade. Teria sido a voz de Cristo que instigou Francisco a reconstruir a igreja que
estava em ruina, e teria sido o fascinio que as oracdes de Anténio exerciam sobre

as multidées que o fez santo, de acordo com os postulados catdlicos.
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Sera abordada ainda, por analogia, a possibilidade de, na atualidade, a maior
presenga de imagens virtuais produzidas pela tecnologia também influenciar a
experiéncia extatica e mesmo mediunica, considerando-se as nuances tedricas do
que essa habilidade significa e que foram expostas no primeiro capitulo. Ao agucar
esse modo de ver o mundo e a si mesmo, a partir de um espectro tecnologico que
confere ao individuo habilidades de comunicagcdo além daquelas que possui
biologicamente, esses novos dispositivos, sobretudo a internet, mas também a
tecnologia 3D, os hologramas, as videoconferéncias e a realidade virtual stricto
sensu, entre outros, tornariam possivel vivenciar e compartilhar no ambiente
religioso outras formas de produzir simbolos e significados, assim como de se

relacionar com eles.

Dessa maneira, veremos que a nova configurag&o relacional, propiciada pela
tecnologia, modifica o trato social e, por consequéncia, as manifestacbes de
religiosidade. Assim, esse individuo que cria imagens nao corriqueiras, quando
namora pela internet alguém que nunca encontrou fisicamente, compra um produto
em um pais distante onde nunca esteve, investe numa empresa que desconhece,
assiste ao show com o holograma de um artista que ja morreu ou usa a tecnologia
3D para ver realidades que ndo veria a olho nu, ele carrega todo esse
conhecimento, e muitos outros, quando vivencia a experiéncia religiosa, alterando
tanto sua forma quanto seu conteudo. Essas modificagdes tendem a se tornar mais
visiveis com a intensificagdo recente do uso dessas midias de comunicacao, que,
como observaremos, atuam decisivamente como agentes estruturantes do modelo
relacional religioso. Um dos entendimentos € que essas experiéncias tecnologicas
extra-sensoriais rotineiras podem até mesmo facilitar o acesso ao transe religioso,

porque parte da resisténcia a outras realidades teria sido amainada pelos mundos
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virtuais nos quais os individuos estado diariamente inseridos. Esta € uma questao a

ser esmiugada mais a frente.

Uma das empreitadas desse texto é identificar vinculos elucidativos entres os
modos de comunicagao vigentes e a experiéncia religiosa. Foi com a escrita que as
religides universais se estruturaram e € a partir do desenvolvimento tecnologico que,
por vias diretas e indiretas, as religibes nas suas diversas interpretacoes
contemporaneas conseguem sobreviver e adaptar-se a modernidade, tornando-se

universais sobre outras bases.

O que pretendo mostrar aqui € que a intensificagdo da ocorréncia dessas
realidades virtuais no cotidiano ordinario da sociedade, em que rotineiramente é
preciso relacionar-se com versdes do real que diferem, ampliam ou modificam as
percepgdes mais costumeiras sobre o que seja de fato a realidade, movimentam a

morfologia do religioso.

2.1 Oralidade e escrita como matrizes simbdélicas primordiais a partir das quais

se iniciam e se desenvolvem tragos da virtualidade

A passagem das sociedades orais para as culturas da escrita € considerada
pelos principais tedricos da virtualizagdo a primeira grande quebra de paradigma
ocorrida no que eles denominam de ecologia das midias'®, conceito definido por Neil
Postman em 1970 e caudatario dos aportes da Escola de Toronto (McLuhan, Innis,
Postman), segundo o qual os meios de comunicagcdo afetam a percepgdo, a

compreensao, os sentimentos e os valores humanos. Esse preceito que considera o

'® Nesse conceito também se consideram os sistemas comunicacionais préprios do ambiente humano
e suas dimensdes histdricas, econdmicas e interacionais. Postman defende que a palavra ecologia
implica o estudo de ambientes: sua estrutura, seu conteldo e seu impacto sobre as pessoas.
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individuo e a sociedade agentes simultaneamente condicionados e condicionantes
de uma realidade que se transforma dependendo do contexto analisado € uma das
bases de sustentagdo desse trabalho, que se propde a enxergar quais s&o as pontes
de significados que podem correlacionar o universo da tecnologia da comunicagao

ao do transe religioso.

O telégrafo e o jornal didrio mudaram o que antes chamavamos de
“informacéo”. A televisdo muda o que antes chamavamos de “debate
politico”, “noticia” e “opinido publica”. O computador muda a
“informagado” mais uma vez. A escrita mudou o que antes
chamavamos de “verdade” e “lei”; a imprensa mudou-as mais uma
vez e agora a televisdo e o computador tornam a muda-las. [...] a
tecnologia se apodera imperiosamente de nossa terminologia mais
importante. Ela redefine “liberdade”, “verdade”, “inteligéncia”, “fato”,
“sabedoria”, “‘memodria”, “histéria” — todas as palavras com que
vivemos. E ela ndo para para nos contar. E nés ndo paramos para
perguntar. (POSTMAN, 1994, p. 18.)

Bourdieu (1987), referindo-se a hipotese de Durkheim sobre a génese social
dos esquemas de pensamento e relacionando-a com o conceito de divisdo de
classes, considera que forcosamente € conduzido a admitir haver correspondéncias
entre as estruturas sociais e as estruturas mentais, que se estabelecem por
intermédio de universos simbdlicos. O estudioso se ancora no pressuposto de que
sd0 o0s agentes sociais que constroem a realidade social, cujas estruturas,
representacdes e praticas constituem e sdo constituidas continuamente, imbricadas

numa articulagdo permanente.

E interessante notar que, em Postman, também o ambiente, traduzido como
um sistema complexo de mensagens, induz a determinadas maneiras de construir o

pensamento. Dessa forma, estrutura o que se pode ver, dizer e fazer, atribui papéis
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e normas de conduta, condicionando um ao outro, numa operagao imbricada em que
um determina o outro a todo momento. Define ainda o que € real e o que é verdade,
por meio do assentamento do senso comum e do alinhavo de um discurso com viés
ideoldgico que prioriza algumas ideias em detrimento de outras para consolidar uma

determinada visdo de mundo.

Em suma, a forma, o modo e os recursos de comunicagao disponiveis e
pertinentes a certas épocas determinam sobremaneira como seus habitantes
enxergam a sSi mesmos e aos outros, assim como influenciam sobremodo sua
cosmovisdo, ou seja, o lugar a partir do qual eles interpretam a realidade na qual
estdo inseridos, o que, por sua vez, alcanca também a esfera da religiosidade. Essa
ideia corrobora, a principio, o exemplo dado por Lévy sobre a religiosidade de Joana
D’Arc e a sua habilidade considerada mediunica de ouvir vozes atribuidas ao
dominio do sagrado. Segundo Lévy, numa época em que a oralidade era a principal
ferramenta de comunicagdo na sociedade, pode-se admitir, por associagdo, pelo
menos hipoteticamente, que a fala e a audigdo também protagonizassem as
principais manifestacées de contatos interpretados como sobrenaturais'. Era o
recurso de comunicacgao social mais acessivel e compreensivel da época.

Nas épocas que antecediam a escrita, era mais comum pessoas
inspiradas ouvirem vozes (Joana D Arc era analfabeta) do que terem
visdes, ja que o oral era um canal habitual de informag&o. Bardos,
aedos e griots (negro africano pertencente a uma casta especial, ao
mesmo tempo poeta, musico e feiticeiro) aprendiam seu oficio
escutando os mais velhos. Muitos milénios de escrita acabardo por

desvalorizar o saber transmitido oralmente, pelo menos aos olhos
dos letrados. (LEVY, 1996, p. 77.)

19 . ~ oo : . i .
Entenda-se por esse termo manifestagdes atribuidas a tudo aquilo que esta além da capacidade
humana de realizacéo, dos efeitos fisicos tipicos da natureza e das leis naturais como as descreve
a explicacdo cientifica. Esse termo foi cunhado no século XVI. A ideia de sobrenatural cresce na

medida em que o pensamento cientifico racional atribui mais visibilidade a ideia do que ao natural.
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A palavra, principalmente a falada, mas também a escrita, carrega consigo
caracteristicas proprias da virtualidade, sendo ela mesma um dos vetores de
multiplicagdo da realidade. As acepg¢des, significagbes e manifestagées da palavra,
assim como o conceito que define o virtual, ocorrem em um dado momento
aleatoriamente, indistintamente, sem tempo ou espac¢o agendados ou localizaveis
previamente. Essa imprevisibilidade particular confere a palavra uma espécie de
nao-lugar, que a desvincula de elementos especificos ou exclusivos. Sendo assim é
contingencial e se manifesta dependendo do contexto que a atualiza, podendo
ainda, sob esse argumento, ser a manifestacdo de algo do qual deriva e ao qual

pode ser novamente reduzida.

Sob essa otica, a palavra também €, assim como virtual, desterritorializada,
cumprindo dessa forma um dos pré-requisitos do virtual, que é existir sem estar
presente. O objeto que a palavra objetiva é na linguagem apenas sua
representacdo. O principio religioso se enquadra, por associagdo, nesse processo,
se consideramos que as crengas e religides vigentes em determinadas épocas
podem ser analisadas como a atualizagdo de manifestagbes da religiosidade, que,
como escreve Berger em “A dessecularizagdo do mundo: uma vis&o global”, € uma
caracteristica perene da humanidade e que seria necessario algo como uma

mutacao da espécie para suprimir para sempre esse impulso.

Embora Postman, ao desenvolver o conceito de ecologia de midias, estivesse
referindo-se mais notadamente aos produtos, as empresas e aos dispositivos
fabricados pela acdo e pelo conhecimento humano, como livros, radio, filmes,
televisdo, computadores, entre varios outros, € possivel estender essa analise a

ideia mais ampla que inclui nesse ambiente as formas de comunicagao prévia, como
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a fala e a escrita, que formam uma corrente evolutiva dos sistemas de comunicacgao.
Sabe-se que a oralidade era o principal recurso utilizado pelos povos da antiguidade
para se relacionar com o sagrado, imagina-lo, pensa-lo. No mundo antigo,
especialmente na Grécia, os deuses e as divindades eram compilados pelas
narrativas construidas pelos poetas (aedos), apoiados pela musicalidade de um
instrumento e apresentados em publico, nos banquetes, nas festas oficiais, nos
grandes concursos e nos jogos. A vida social e espiritual era toda ela permeada pela
poesia oral, responsavel pela memoria social, assim como também pela
conservagao e comunicacao do saber:
O aedo canta sem que ao exercicio de seu canto se contraponha
outra modalidade artistica do uso da palavra. Seus versos
hexametros nascem num fluxo continuo, como a Unica forma prépria
para a palavra mostrar-se em toda a sua plenitude e forga
ontofanicas, como a mais alta revelacdo da vida, dos Deuses, do
mundo e dos seres. De nenhum outro modo a palavra libera toda a

sua forga, nenhuma outra forma poética se pdée como alternativa

aquela em que o canto se configura. (TORRANO, 2007, p. 17.)

Robert Logan (2002) acrescenta mais praticidade a essa forga da oralidade.
Pela sua perspectiva, a linguagem é um método humano, nédo instintivo, de
comunicar ideias e emocgbes, apta para processar, arquivar e sistematizar
informacdes através de simbolos produzidos de modo voluntario. Trata-se, portanto,
de um sistema elaborado essencialmente para a comunicagdo, produzido pela
educacdo e pela cogni¢cdo. Do ponto de vista atual, a linguagem, mesmo a oral,
entendida como estrutura que caracteriza o modo como as pessoas organizam
informagdes e desenvolvem ideias, pode ser entendida como um sistema de
processamento de informacgao e, portanto, como uma ferramenta informatica. Dessa

forma, a linguagem, vista como um sistema de comunicagcdo delimitado pelos



101

recursos simbdlicos vigentes em determinadas épocas, segue caminhos complexos
em que a conectividade de um a outro ponto de contato (de emissor para receptor e
vice-versa) é determinada aleatoriamente, por operagdes escolhidas a partir de
pressupostos gerais, que formam um mapa de infinitas possibilidades de

significados.

Esse aspecto € definido com ainda mais acuidade na contemporaneidade por
Levinson (1998), que entrecruza os desdobramentos da técnica as necessidades
humanas, aproximando um do outro por analogia, sem dicotomias preconcebidas.
Ele constréi pontes consistentes entre o desenvolvimento tecnolégico e a evolugao
biolégica do ser humano. De acordo com o autor, a diferenga entre esses dois
universos € que os recursos tecnoldgicos funcionam como um meio de alterar,
transformar o ambiente para adaptar a espécie, ao invés de ocorrer a alteracédo da
espécie para adaptar-se ao ambiente. Por esse viés, as linguagens se reinventam
pela necessidade de explicar o que o modelo anterior ndo da mais conta de
descrever ou mesmo para resolver questdes surgidas pelo formato que a antecedia.
Trata-se, portanto, de uma relagcdo continua em que o novo formato se remete ao
seu predecessor, acrescentando a ele novas formas de simbolizacdo e

entendimentos sobre os mais variados assuntos e tratos sociais.

2.2 Expansao de sentido decorrente dos desdobramentos sociais produzidos
pelo incremento da linguagem e das técnicas de reprodugao, que ampliam
as habilidades de simbolizagao do real

Lévy dialoga e alinha-se em certa medida com autores que analisam a

oralidade a partir do seu espectro evolutivo de comunicagao. Por esse aspecto
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interpretativo, a oralidade é vista como um substrato, um principio, presente em
diferentes medidas no processo historico do desenvolvimento humano, de
comunicagado entre os individuos. Ela se tornou mais complexa por conta das
continuas modificagdes, tradugdes e reinterpretacbes promovidas pela escrita e,
posteriormente, pelas sucessivas tecnologias de comunicagdo, que intensificam a
capacidade de abstracdo simbdlica, trazendo mais ao cotidiano a experiéncia da

virtualizagdo em amplitude proporcional ao desenvolvimento tecnolégico.

Antes do surgimento da escrita, as mensagens linguisticas eram recebidas
simultaneamente a sua emissdo, portanto coabitavam ambientes de significados
comuns a ambos os lados do ato de comunicacdo, sem necessidade de ferramentas
adicionais de interpretacédo. O pesquisador assinala:

Emissores e receptores compartilhavam uma situagao idéntica e, na
maior parte do tempo, um universo semelhante de significagao. Os
atores da comunicagao evoluiam no mesmo universo semantico, no

mesmo contexto, no mesmo fluxo vivo de interagdes. (LEVY, 1999,
p. 116.)

Com o advento da escrita, estabeleceu-se um novo sistema de comunicacéo,
que permitia reproduzir mensagens emitidas a distancia, descontextualizadas no
tempo e no espaco originais. Nessa reviravolta proporcionada pela escrita, os atores
da comunicacdo nado mais dividiam necessariamente a mesma situagdo, nao
estavam mais em interagdo direta. Entre a emissdo e a recep¢do da mensagem,
surge um terceiro elemento, um elo de ligagcdo simbdlica, cujo sentido e
compreensdo nao mais depende, fundamentalmente, do contexto imediato
composto por quem fala e escuta. Sdo desenvolvidos codigos e estruturas
semanticas que habilitam o entendimento da mensagem por populagdes distantes

no tempo e no espago em que ela foi orginalmente produzida. Em linhas gerais, o
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desenvolvimento da escrita atende aos anseios por universalidade das ciéncias, da
politica, da filosofia e também da religiosidade.
Esse fora de contexto — que inicialmente diz respeito apenas a
ecologia das midias e a pragmatica da comunicagao — foi legitimado,
sublinhado, interiorizado pela cultura. Ira tornar-se o centro de

determinada racionalidade e levara, finalmente, a nocdo de
universalidade. (LEVY, 1999, p. 116.)

Em virtude da necessidade de compreensdo das mensagens fora do seu
contexto de emissédo, foram criados outros recursos interpretativos, como a traducgao
e toda uma tecnologia linguistica (gramaticas, dicionarios, etc.). Isso do lado da
recepgado. Na outra ponta, a da emissdo, os produtores das mensagens também
renovaram os modos de confec¢cdo do conhecimento para que esse fosse entendido
independentemente do tempo e do espagco onde circulasse. Torna-se
autossuficiente, autoexplicativo, qualidades que nao seriam pertinentes nas
sociedades orais, onde o significado passa pelo crivo subjetivo de quem emite a
mensagem. Essas idas e vindas nos sistemas integrados de comunicagéo,
sedimentados pela simbolizagao, servem como linhas que alinhavam as pontas, que
tecem um pano de fundo sobre o qual inferimos como as manifestacbes de
religiosidade sdo continuamente moldadas pelas tecnologias de comunicagéo,
confundem-se com elas; hoje, com as realidades virtuais, esse processo se

intensifica e se atualiza rotineiramente.

As sucessivas mudangas provocadas pelo desenvolvimento da escrita
ocasionaram, em especial, a instauracdo da ideia de universal, de algo apto a
atender as demandas, por exemplo, da filosofia, das ciéncias classicas e também
das religides praticadas em locais geograficamente distantes, até entdo

incomunicaveis. A escrita e os alfabetos também serviram como fundamento sobre
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as quais foram criadas as condi¢gdes necessarias para a organizagao de sociedades

mais complexas e que propiciaram o desenvolvimento das primeiras cidades.

No ambiente religioso em particular, a passagem da oralidade para escrita
implica variadas modificagdes na sua forma e no seu conteudo. Uma das principais
€ o aparecimento das religides monoteistas e universais em oposigao as politeistas
e restritas geograficamente.

O aparecimento e o desenvolvimento das grandes religides
universais estido associados a aparicdo e ao desenvolvimento da
cidade, sendo que a oposi¢cdo entre cidade e o campo marca uma
ruptura fundamental na histéria da religido e, concomitantemente,
traduz uma das divisbes religiosas mais importantes em toda a

sociedade, afetada por esse tipo de oposicdo morfologica.
(BOURDIEU, 1987, p. 34.)

Ndo s6 o monoteismo, mas também outras modalidades de religiosidade,
como o budismo, surgem a partir dessa possibilidade de comunicagdo mais ampla.
A universalidade permite a conversao da mensagem em qualquer espacgo diferente
do local onde a crenga se constituiu. Ndo guarda mais a relagdo de dependéncia
espacial ou temporal, que limitava a propagagao dos principios religiosos ou mesmo
a sua adesao por individuos que, em principio, nao teriam nenhuma afinidade

genética, cultural ou social com as crengas que pretendem seguir.

Esse fenbmeno possibilita, por exemplo, que, para a conversio ao islamismo,
pode-se estar em qualquer lugar do planeta aonde cheguem os preceitos dessa
religido, e ndo necessariamente onde ela surgiu. O mesmo ndo se aplica para as
religides locais, de tracos especificos e particulares, como a dos Bororo. A
conversao, nesse caso, implica viver com eles, porque seus ritos, mitos, crencgas e

modos de vida n&o sdo universais e ndo se apoiam em textos. Lévy, no entanto,
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pondera que a existéncia de escritos que registrem as informagdes de uma dita
religidgo n&o implica que ela necessariamente sera universalista. “A escrita nao

determina o universal, ela o condiciona”, frisa (LEVY, 1999, p. 117).

Seguindo essa premissa e considerando que o mais relevante no universal é
que a mensagem seja entendida, o sentido do conteudo religioso pode ser
interpretado pelo viés da virtualidade, que se atualiza e se manifesta de formas
diferentes dependendo do contexto onde ocorre. Os grandes textos das religides sao
vistos como a fonte de autoridade. Isso porque possuem a prerrogativa, instituida
convencionalmente pelo grupo, de serem a propria revelagao da verdade religiosa, e
nao apenas a sua narrativa. O discurso nesse contexto ndo € apenas simbdlico,
sendo concebido como a propria realidade que narra e, no caso do ambiente
religioso, também transfere para o espago onde esta sendo proferido a nogao de

sacralidade.

Ha de se assinalar, até pela obviedade do fato, que o surgimento da escrita,
longe de extinguir a oralidade ou tirar dela sua fungdo como recurso de comunicagéo
(ainda predominante até hoje), acrescentou novos e diversos contornos tanto a
forma de ouvir como de falar, além de ser a base de boa parte dos sistemas atuais
de comunicagdo. A ideia da substituicdo pura e simples do antigo pelo novo, do
natural pelo técnico, ou do virtual pelo real, é vista com desconfiangca e até mesmo
sem relevancia por boa parte dos teoricos da virtualidade, embora ela ainda se
mantenha viva em alguns aspectos. Aqueles que a criticam, lembram que o cinema
nao eliminou o teatro, mas o fez remodelar suas técnicas, seu conteudo, sua
imagem; o mesmo aconteceu com a fotografia em relagéo a pintura, e existem varios

outros exemplos. Lévy, em seu turno, reforca sua defesa com o argumento de que o
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desenvolvimento das telecomunicag¢des e das redes digitais da internet também nao
reduziram os contatos fisicos, nem tampouco as cartas de amor distanciaram os
amantes, assim como os sites de museus que disponibilizam reproduc¢des de obras
de arte também nao substituiram a visita a esses locais. Todos esses processos
atribuiram feicbes multiplas e dindmicas aos modelos relacionais e, dependendo da
época e das circunstancias, um prepondera sobre o outro, com diferentes

parametros.

Segundo Lévy, a escrita ndo fez com que a palavra desaparecesse, mas a
complexificou e reorganizou o sistema de comunicacdo e da memoria social. Mas
esse fendmeno também provoca perdas, acentua o autor. “Nao ha mais ferreiro em
cada cidade, nem excrementos de cavalos pelas ruas da cidade. Alguma coisa se
perdeu. Os habitos, as habilidades, os modos de subjetivagcdo dos grupos e das
pessoas adaptadas ao mundo antigo ndo sdo mais adequados” (LEVY, 1999, p.
224). Mesmo a oralidade também foi modificada com o desenvolvimento
tecnoldégico. A simultaneidade na emissdo e recepgao da mensagem, tipica das
sociedades orais, foi atualizada pelos sistemas de comunicagdo digitais que
acrescentam mais realidade ao que ja era feito — por exemplo, pelo sistema de

telefonia.

Com o avango dos aparatos computacionais, ocorreu a aproximagao entre
interlocutores distantes geograficamente, e a voz passou a ser acompanhada da
presenca fisica, dos seus movimentos, das suas reacbes e mesmo do ambiente
contextual. Essa aproximacao, que intensifica e atribui mais celeridade a circulagao
do conhecimento, ameniza e reconfigura o trato em diversos campos sociais, entre
0s quais o religioso. S&o tecnologias que possibilitam que até mesmo religides que

nao sao universais adquiram aspectos de universalidade nesse contexto
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informacional e ciclico das redes de comunicacdo, que se formam em multiplas

direcdes e sem preordenacao.

E utilizando essa oralidade informacional que as religides ayahuasqueiras,
assim como o candomblé, a umbanda e outras, conseguem expandir-se para além
das cidades, dos paises e dos continentes onde nasceram, mesmo sem ter sua
doutrina documentada em um livro sagrado, instrumento que no passado permitiu a

consolidagao das religides universais.

2.3 Intensificagao e propagacao do conceito de virtualizagcao promovidas pela

complexificagao tecnolégica dos recursos de comunicagao

Transformacao similar aquela ocorrida quando a escrita passou a fazer parte
dos instrumentos de comunicagdo nas sociedades, o que ressignificou os modos
como os individuos se relacionavam consigo mesmos, com o0 outro e com a
realidade imediata ou suprassensivel, emite sinais mais evidentes nas décadas de
1960 e 1970. Sdo anos em que os sistemas informacionais, que até entdo
povoavam com mais assiduidade apenas os campos tedricos, expandem sua
presengca para varias esferas sociais. Nesse periodo, o movimento geral de
virtualizagdo da comunicagcdo, provocado pelo desenvolvimento e pela
comercializacdo de microprocessadores e da posterior disponibilizacdo do
computador pessoal, até entdo restrito a grupos proximos ao poder econdmico,
politico ou académico, passa a ser assimilado por parcelas mais abrangentes da

populagao.
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Esse fenbmeno facilitou o acesso a conteudos informacionais diversos e
apresentou contornos melhor definidos e com maior intensidade a partir da década
de 1980, quando boa parte dos paises ocidentais, inclusive os considerados em
desenvolvimento, como o Brasil, criaram condi¢des de consumo mais favoraveis
para a aquisi¢cao dos equipamentos de informatica, com reducédo de precos, maior
oferta de crédito e dos produtos, flexibilizagdo das formas de pagamento e
diversidade de modelos com mais opg¢des para atender a demandas distintas. De
igual maneira, também nesse periodo, com a consolidacdo do conceito de
multimidia e a ampliagdo dos processos de digitalizagdo dos diversos campos do
saber, os computadores e seus variados sistemas operacionais comeg¢aram a deixar
de ter uma atuagdo coadjuvante para protagonizar tarefas cotidianas relacionadas

tanto a vida social como ao trabalho.

O panorama contemporéneo das tecnologias, intrinseco ao modo de ser e
estar da atualidade, teria constituido, na visdo de Moisés Sbardelotto, autor do livro

“E 0 verbo se fez bit"?°

, hovas modalidades de se interpretar a si mesmo e ao outro.
Segundo ele, as tecnologias digitais e a internet configuraram um novo “verbo”, que
remodelou a relagdo também entre fiel/igreja/Deus. A acepgao da palavra verbo
usada por Sbardelotto remete ao sentido biblico de revelagdo, ao “Verbo Divino”,
que, segundo o discurso apologeético cristdo, teria dado origem ao mundo. Em sua
analise sobre o empenho da igreja catolica e de seus féis em adequar sua liturgia,
seus simbolos e principios eucaristicos a contemporaneidade tecnoldgica, o autor

recorre a McLuhan (1964), segundo o qual as tecnologias “ndo sdo envoltorios

passivos”, mas produtores ativos de sentidos.

2 O livro de Sbardelotto € um desdobramento da sua dissertacdo de mestrado, defendida na
Universidade Vale do Rio dos Sinos, em S&o Leopoldo, na qual analisa novas formas de
experimentagao religiosa presentes na fé catdlica a partir dos sites mantidos por representantes
dessa Instituicdo.
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E a religido, continua Sbardelotto, estd inserida nesse processo de
ressignificagdo, que se estabelece com a ampliagdo dos recursos disponibilizados
pelo aparato tecnoldgico, que determina em grande medida a adogdo de novas
formas de veicular conteudos tradicionais, que precisam ser atualizados e
adequados a contemporaneidade das tecnologias. A concorréncia pela atengcdo do
fiel, disputado por diversas outras fontes de informagdes, implica a reviséo
institucional da igreja como agente emissor de conteudo, assim como a atualizagéo
de seus modelos comunicacionais. Isso provoca a flexibilizagdo de parte da sua
estrutura, baseada no formato de um para todos, assumindo-se modalidades mais
interativas de relacionamento e seguindo, dessa forma, os ditames da internet, onde
a comunicacao ocorre de todos para todos.

Embora sem abrir mdo totalmente da presenca institucional da igreja
na figura do sacerdote, o fiel vé na midia uma plataforma de acesso
instantdneo e ubiquo a uma ambiéncia antes reservada a uma

realidade espago-temporal determinada e regulada pelos protocolos
da igreja. (SBARDELOTTO, 2011, p. 8.)

Sbardelotto também recorre a Morin (1997), segundo o qual a légica da causa
e efeito ndo cabe no pensamento complexo que busca a circularidade autoprodutiva,
sendo mais pertinente a perspectiva que olha o individuo simultaneamente como
produto e produtor da sociedade. De qualquer forma, diante da prematuridade dos
fendmenos comunicacionais religiosos no ambiente atual, Sbardelotto considera
ainda ser cedo para fazer avaliagbes mais conclusivas sobre os desdobramentos
que a midiatizagdo da sociedade produz de mais perene na experiéncia religiosa.
Mas o escritor também engrossa o discurso daqueles que corroboram a ideia de que
a “midiatizacdo digital online sem duvida trara — e ja esta trazendo — novos

questionamentos para a concepgéao e a pratica da religido, neste caso, para a igreja
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catdlica” (2011, p. 10). Até porque, argumenta o autor, a nova ambiéncia produzida
pela midiatizagdo questiona valores caros a religiosidade em situagbes que podem
ser reveladas em gestos como acender uma vela virtualmente, atitude em torno da
qual giram outras formas de interpretar e realizar os rituais catolicos, que nessa nova
configuragéo relacional precisam ser sustentados tanto na esfera individual quanto
coletiva. O entendimento dessas outras realidades distantes fisicamente das igrejas,
assim como da supervisdo do sacerdote, mas que instauram atividades liturgicas
virtuais, € um dos principais desafios da intelectualidade catdlica, conforme aponta o
pesquisador, reforcando que os meios de comunicagao sao produtores centrais da

realidade.

A continuidade da evolugdo dos aparatos tecnolégicos, embora possa
ocasionar perdas, possibilita se fazer o mesmo mais rapidamente e em maior
escala, além de permitir sobremaneira um reordenamento emocional e técnico do
que é feito.

[....] as grandes invengdes técnicas nao permitem apenas fazer “a
mesma coisa” mais rapido, com mais forca ou em escala maior.
Permitem, sobretudo, que se faga, sinta ou organize de outra forma.
Levam ao desenvolvimento de novas fungbes ao mesmo tempo que
nos obrigam a reorganizar o sistema global das fungbes anteriores. A
problematica da substituicdo nos impede de pensar, receber ou fazer
acontecer o qualitativamente novo, quer dizer, os novos planos de

existéncias virtualmente trazidos pela inovagdo tecnoldgica. (LEVY,
1999, p. 223.)

Na contemporaneidade, a linha semantica que atribui sentido a mensagens
de conteudos filosoficos, cientificos e religiosos proferidas em contextos distintos,
que ganhou mais énfase com a escrita, é alimentada e, portanto, continuada pelas

midias de massa (imprensa, radio, cinema, televisédo, etc.), mas é modificada pela
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internet e pela intensidade relacional do ciberespago. O formato de comunicagao de
um para todos, em alguma medida, trata com menor relevancia particularidades e
singularidades do receptor e instaura prioritariamente a figura do publico
indiferenciado, universal, sem nuances identitarias especificas. Nas sociedades mais
notadamente analdgicas, com a televisdo e o radio, sobretudo, os telespectadores
estdo envolvidos emocionalmente, mas nio fisicamente presentes. Estdo apartados
da realidade a que assistem pela interface do meio de comunicagédo; a mensagem
do emissor chega até o individuo, mas a dele fica limitada ao ambiente no qual esta
inserido. A modificacéo trazida pela internet € a maior fluidez de interatividade, que,
embora com recursos predeterminados, possibilita a troca entre todos os lados da
comunicagado com maior assiduidade, o que esta fora do alcance da recepgao
acentuadamente mais passiva dos meios eletrébnicos. Ha ali uma modalidade de
oralidade cuja interferéncia tecnoldgica e a prerrogativa da totalidade produzem um
discurso enviesado pela imposicdo dos sistemas de comunicacdo lineares, que
ainda se sustentam pela figura do grande emissor e da massa unificada da

audiéncia.

Sbardelotto descreve como alguns portais da internet ligados a igreja catdlica
remetem o fiel, que esta diante da tela do computador e de outros periféricos
tecnologicos, a outras realidades, atribuindo a elas sentidos que, embora ainda
associados a tradigédo crista, sdo novos. Ele descreve o link Capela Virtual, do site
das Apdstolas do Sagrado Coragdo de Jesus?', mencionando quais elementos
simbolicos sdo usados para transferir a atmosfera do sagrado de um para outro

ambiente.

A Esteéo endereco do site: <http://www.apostolas-pr.org.br/>. Acesso em: 28 jul. 2014.
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[...] ap6s uma animagdo que exibe o acendimento das velas e a
abertura da portinhola do sagrado, o sistema mostra ao fiel uma
imagem do espaco fisico de uma capela do mundo off-line, com os
bancos vazios, o tapete vermelho que cobre o piso, a luz do sol que
entra pelas janelas a direita, os quadros sagrados na parede a
esquerda, e, a frente, o altar com velas, flores e o ostensoério, que
exibe a hostia sagrada. (SBARDELOTTO, 2011, p. 24.)

Toda essa ambientagdo, somada ao som do computador, segundo o autor,
atribui realidade ao que se vivencia e constroi a sensagédo do sagrado, por outros
meios que n&o os tradicionais. Segundo sua analise, o fiel ndo apenas se sente
naquele ambiente, mas também sente (vendo, ouvindo, apalpando, etc.) o sagrado

por meio de processos comunicacionais.

A perspectiva apresentada por Sbardelotto remete a pergunta sobre quais
mudangas a experiéncia religiosa digital pode acarretar nesse individuo quando ele
retorna a capela tradicional para reexperimentar o sagrado, apdés o contato virtual
com a simbologia e a liturgia. Com qual olhar ele vera as insignias tradicionais e

como praticara as prescri¢des ritualisticas depois de vivencia-las digitalmente?

Operacdo semelhante o autor descreve para o site A12, do Santuario
Nacional®®; ao acessar o link Capela Virtual, o individuo imediatamente vé& uma
imagem de Nossa Senhora, envolta em uma aura de luz e simulando um voo
durante o qual sugere derramar béncdos aos fiéis. Nessa ambientagdo, essa
coreografia do sagrado no ambiente virtual torna a experimentagao religiosa mais
fluida, até porque somente nesse ambiente & possivel de forma tdo democratica
visualizar Nossa Senhora Aparecida voando e abengoando seus fiéis. Tampouco as

velas se acedem automaticamente quando o crente entra na igreja, recebendo-o de

2 Esteéo endereco do site: <http://www.a12.com/santuario-nacional>. Acesso em: 28 jul. 2014.
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forma sui generis e quase espetacular. E interessante averiguar ainda a possivel
falta que esse tipo de experiéncia com os apetrechos tecnolégicos produz no
internauta fiel quando esse esta no espaco fisico convencional. A exemplo do que
pode acontecer a um torcedor de futebol que, acostumado a assistir aos jogos do
seu time pela televisdo, quando vai ao estadio se ressentiria do replay do gol ou de
rever as jogadas mais importantes que foram perdidas, sera que esse fiel, ao fazer
suas preces na capela tradicional, também relembraria a experiéncia na virtualidade

ou se ressentiria dos aparatos virtuais vivenciados nos sistemas computacionais?

Os meios de produgcdo comunicacional universal instalam, a partir desse
prisma, diversas situagdes e contextos. O modelo de distribuicdo e de compreenséao
de informagdes e conhecimento, descolado de ambientes originais fisicos,
pressupde a reinterpretacdo simbodlica que é, por principio, imperfeita e ambigua,
porque produz outros significados, que, por sua vez, tencionam a relagdo entre a
ideia do universal e a da totalizagéo, essa ultima entendida por alguns autores como
o fechamento seméntico e a redugdo a um denominador comum. Nesse /looping
analitico, o universal e o totalizante, que haviam sido reunidos com a invencgao da
escrita e instaurado o pragmatismo da comunicagéo, sao diluidos pelo ciberespaco,
que leva a situagdo a um contexto semelhante a das sociedades orais, embora em
outra dimensdo. Nele, o conteudo da comunicagao, liquefeito e sem diques de
contencgao, escorre permanentemente sobre a sua superficie. Qualquer tentativa de
controle esbarra na sua fluidez indefinida, que permite a esse sistema identificar
constantemente inUmeros e novos espagos semanticos nas brechas consequentes,
inclusive da propria tentativa de domina-lo. Redesenhado, esse ambiente de trocas
determinadas pela tecnologia estabelece grupos de comunicagdo fincados no

modelo todos para todos, menos linear e mais circular.
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O retorno a situagao de oralidade, proporcionado pela ideia de tempo real a
distancia criado pelo ciberespaco, pode ser vislumbrado na medida em que a
interconexdo e o dinamismo experimentado nessa atmosfera, em que os dialogos e
contatos s&o intermediados por maquinas, despertam sentidos que atribuem a essa
modalidade de comunicagdo contornos caracteristicos do tempo oral. Mas aqui a
similaridade do contexto, necessaria para instaurar esse ambiente relacional,
também é entrecruzada pelo hipertexto, sistema produtor de sentido préprio dessas
vias e que contribui para a contextualizagdo da comunicagao e das trocas, que afinal

de contas tém limitadores decorrentes da distancia.

A aceitacdo da separacdo fisica entre os atores da comunicacido no
ciberespago continua sendo decisiva para que essa situagdo seja compreendida e
faca sentido para os interlocutores. Se a materialidade dessa distancia nao for
assimilada, a eficiéncia da comunicagao fica comprometida. Mas aqui vale destacar
que a concepgao de hipertexto ndo estad relacionada exclusivamente com a
digitalizagao das tecnologias ou com a constru¢cado do ciberespago, nem mesmo com
a circulagdo intensa de dados. A leitura da escrita por desdobramentos
complementares, que se alimentam mutuamente por coordenadas que situam o
leitor em um cenario de possibilidades de intepretagdo, ja ocorria nas bibliotecas e
enciclopédias convencionais (ou analdgicas), posto que se utilizavam ferramentas
de orientagdo, como dicionarios, Iéxicos, indices Thesaurus, atlas, quadros de
sinais, sumarios e remissdes ao final do artigo. Com as novas tecnologias, que
imprimem mais agilidade nas trocas e uma infinidade de entrepostos semanticos,
que disparam em multiplas e enviesadas possibilidades de sentido, 0 mecanismo se

complexificou. Se antes eram acionados num certo tempo, agora no suporte digital
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esses instrumentos de orientagdo sdo acionados em segundos, impossiveis de

serem acompanhados nas bases convencionais.

Dito isso e adotando esse viés analitico, pode-se verificar que, na era do
hipertexto digital, a comunicagao carrega consigo tragos das sociedades orais, mas
é claro que guardadas as devidas diferengcas que, diga-se, ndo s&o poucas e se
estendem pelos mais diversos campos. Na arena da comunicagdo, € possivel
construir inter-relagdes que criam similitudes entre a temporalidade online,
disponiveis nas redes de comunicagdo via internet, e a simultaneidade entre a
emissao e a recepgao das mensagens nas sociedades orais. Essa simetria contribui
para a aproximacado que essa dissertagcao estabelece entre a realidade produzida
pelas tecnologias da virtualidade e aquela decorrente do transe religioso. Até porque
a temporalidade de uma e de outra também é influenciada por esse devir

informatizado.

A distancia, que antes dos recursos de comunicagao online determinava que
as mensagens seriam repassadas fora do seu contexto original e por agentes
diferentes dos emissores originais, foi acrescida de novas variaveis. Na
contemporaneidade tecnoldgica, alguém pode falar, ouvir ver e ser visto por outro,
mesmo que estejam em continentes diferentes, em uma proximidade virtual
intermediada por dispositivos dos mais diversos e complexos, que recriam vozes e
imagens dos interlocutores. O contexto, nessa nova configuracdo relacional, é
acrescido de multiplas nuances desconhecidas dos mecanismos disponiveis

anteriormente, quando a oralidade predominava.

Os recursos tecnoldgicos que realinham a conjuntura sobre outras bases e

que conferem mais aptiddées de simbolizacdo e de virtualizacdo do real também
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permitem que se possa teorizar mais amplamente sobre 0 que € real e sobre 0 que €
virtual. Afinal, a reproducgao visual e auditiva da realidade n&o € a realidade. Embora
os interlocutores se reconhegcam nesses ambientes de comunicagdo, ha um
consenso de que o trato social, sem a intermediagao de sistemas computacionais,
produz resultados distintos daqueles observaveis quando a tecnologia € o principal

elo de ligagdo entre os individuos. Distintos, mas n&o melhores ou piores.

Nesse novo espaco publico de trocas sociais, também ha distor¢des na
percepcao do tempo. A intermediacdo computacional provoca atrasos na escuta e
na fala, assim como a dindmica do dialogo € outra com a separagao fisica dos
corpos. Trata-se de um recorte da realidade em que novas simbologias, novos ritos
e consensos sao estabelecidos para que a comunicagéo seja instaurada e para que
a manifestacao do dialogo se efetive, produzindo os resultados esperados. Se todo o
conteudo usado rotineiramente no dialogo entre duas ou mais pessoas fisicamente
proximas for transportado para a conversa intermediada por um computador, havera
falhas que podem comprometer e mesmo inviabilizar o entendimento do assunto

tratado.

Toda a intensa interatividade desse mecanismo, sua circularidade funcional
sem bordas rigidas, o fluxo de informagbes e de conhecimento préprio da
proliferagdo dos sistemas de rede e a interligacdo de todas as maquinas permitem,
como ja foi explicado, que todos possam se comunicar com todos, o que seria
impraticavel na situacdo da oralidade pura ou mesmo da escrita convencional. Em
tese, essa nova realidade comunicacional n&o precisa mais ser continua e
institucionalmente atualizada. Isso porque a cada contato novos contextos sao

estabelecidos, o que confere mais consisténcia pratica ao ciberespaco, visto como
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uma entidade virtual movida e alimentada por processos comunicacionais que se

reformulam constantemente.

2.4 A pluralidade semantica derivada da ampliagao e objetivacao de contatos

habilitados pelo ciberespacgo

Sejam quais forem as correspondéncias que possam ser aventadas entre o
processo de criacdo do pensamento e a utilizagdo das ferramentas tecnologicas
(que, em certa medida, funcionam como instrumentos de entendimento de parte da
realidade), pode-se deduzir que elas interferem na reprodugdo das mensagens,
posto que influenciam na formagcdo da memoria e da inteligéncia, tanto individual,
quanto coletiva. Segundo Postman (1994), a dinamica que se estabelece entre uma
e outra esfera (ou seja, a realidade concreta e a realidade virtual) é fluida, sem
formas definidas, nem modelos predefinidos de significacdo. Recriam-se relagdes
por meio de perguntas e respostas, numa troca em que o estimulo de um individuo
resulta na agdo do outro, desdobrando-se em elos de ligagdo dos mais variados e
constituindo um tecido estriado de comunicagdo, em que a clareza de quem emite

ou recebe se dilui pela intensidade da dinamica relacional.

Como ja foi mencionado, a infraestrutura da comunicacdo e as diversas
formas de organizag&o social tém caminhado lado a lado. A escrita, por exemplo,
possibilitou a universalizagdo de algumas religides, assim como dos Estados
burocraticos ocidentais, que, grosso modo, foram erguidos com mais ordenamento
funcional a partir do desenvolvimento do alfabeto grego, que atribuiu significados
coletivos mais abrangentes as normas e possibilitou o estabelecimento de um

ambiente juridico estruturado sobre bases mais solidas, aceitas e compreendidas
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por um numero maior de habitantes e que viabilizaram a absor¢do do conhecimento

das relagdes sociais e de poder.

Pode-se aferir, por associagdo, que, de modo equivalente, a invengao da
impressdao em série expandiu ainda mais a possibilidade de se entenderem os
processos de edificagdo do ténus social — por exemplo, pela maior divulgacéo e
guestionamento das leis —, 0 que, posteriormente, contribuiu para a reivindicagao por
mudangas nos sistemas de governos, entre as quais as que visavam a estruturas
politico-sociais mais democraticas. Mais tarde, com o desenvolvimento tecnoldgico
conquistado no momento pds-revolugado industrial, ocorreu a massificacdo de
produtos, da comunicacgao, dos servigos, e as midias audiovisuais ampliaram essas

potencialidades.

A continuidade do aperfeigopamento tecnoldgico, que inseriu e popularizou o
uso de instrumentos na rotina das populagdes, expandiu as possibilidades de se
enxergar, de locomover-se, de tratar doengas, de se comunicar, de produzir
riquezas, armas, entre tantos outros exemplos. Trens, carros, avides diminuiram a
distancia entre os locais. A telefonia, a internet e os computadores agilizaram e
facilitaram a comunicagao. As lentes dos telescopios apontadas para fora do planeta
nos permitiram ver outros corpos celestes, outros mundos. Também os
microscopios, voltados para dentro das células, mostraram-nos outras realidades.
Os aparelhos de ressonéncia magnética revelaram, por meio da combinagdo de
sons e imagens, toda a engrenagem de funcionamento dos orgaos internos. As
préteses substituem partes do corpo humano e estendem sua longevidade. As
tecnologias de transfusdo de sangue e de transplantes fazem circular de uma
pessoa para outra partes do corpo humano. Refletir sobre a abrangéncia dessa

manipulagdo do corpo, sem amarras religiosas ou com poucas delas agindo sobre
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esses procedimentos, contribui para entendermos como a relag&o entre tecnologia e

vis&o religiosa ocorre em boa parte da historia.

Esse panorama nos serve também, a priori, para realcar a imbricagao
inerente entre as estruturas sociais e os modelos mentais que as sustentam,
considerando como pertinente o pressuposto de que as técnicas nao determinam o
modo de viver, elas condicionam. Isso porque abrem um largo leque de
possibilidades, das quais somente um pequeno numero € selecionado ou €
percebido pelos atores sociais. Para Lévy, se as técnicas ndo fossem elas mesmas
condensagdes da inteligéncia coletiva humana, poder-se-ia dizer que elas propdem

e que os homens dispdem.

Assim como os processos de virtualizagdo redefinem empresas, governos,
organizagdes, universidades e atribuem a eles novas feigdes, as novas tecnologias
da medicina remodelam a relagdo do homem com seu corpo. Ha, com a tecnologia,
a adocgao de posturas mais objetivas, que enxergam a biologia humana a partir de
dados e estudos pragmaticos. Como ja foi mencionado, a circulagdo de 6rgéos entre
seres humanos vivos e mortos, os implantes e as proteses diluem a fronteira entre o
que esta vivo e o que nao esta.

[...] 6culos, lentes de contato, dentes falsos, silicone, marca-passos,
protese acusticas, implantes auditivos, filtros externos funcionando
como rins sadios. Os olhos (as corneas), o esperma, os évulos, os
embrides e sobretudo o sangue sdo socializados, mutualizados e
preservados em bancos especiais [...] Cada corpo individual torna-se

parte integrante de um imenso hipercorpo hibrido e mundializado.
(LEVY, 1996, p. 30-31.)

O fatiamento do corpo, a transferéncia de partes deles para outros corpos,

curando ou dando nova vida a eles, assim como a desterritorializacdo de algumas
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das suas substancias no tempo e no espago, podem ser interpretados como
instrumentos de virtualizacao, atualizada a contemporaneidade pelos novos recursos
arquitetados pela Ciéncia. Esse mesmo desenvolvimento tecnologico que
reconfigura a materialidade do corpo humano, atribuindo-lhe outras possibilidades
de presencga por meio da virtualizagado do seu todo e/ou de suas expressdes, como a
voz, também atribui mais densidade aos 6rgaos internos repartidos, na medida em
que torna possivel que componentes do corpo humano sejam vistos unica e
exclusivamente pelo viés da sua funcionalidade objetiva, sem conceder a eles

qualquer subjetivacdo, mesmo a religiosa.

Neste ambiente onde a tecnicidade da ciéncia médica apresenta-se mais
explicita e didaticamente a um maior numero de pessoas, o corpo humano, visto por
varias pertencgas religiosas como a morada ou a expressao de Deus, do divino, do
sagrado, € dessacralizado; de certa forma €& retirado da esfera do divino e
reposicionado dentro de um universo engenhoso, racional, que pode ser alterado
pela acdo humana até o limite do conhecimento, sem que a fé seja considerada
nessa determinagao do que pode ou do que nao pode ser feito. Essa relagdo com o
corpo, embora ndo seja recente, avanga socialmente com o desenvolvimento de
tecnologias mais potentes, porque elas tornam mais inequivoca a constatacéo de
que todas as partes do corpo, das células aos sistemas operacionais (respiratorio,
digestivo), sdo componentes de um mecanismo cujo funcionamento eficiente pode
ser garantido por meio de aparelhos artificiais, externos a biologia humana. O corpo
pode ser alterado, fabricado, manipulado de acordo com o0 que se pensa e/ou se

sabe sobre ele.

Onde fica a ideia de sagrado nesse jogo de manipulagbes do corpo? Nesse

processo de ressignificagdo continua, ela é reificada, perde boa parte da sua



121

sacralidade, cuja criagao é remetida via de rega a uma forga extra-humana, seja ela
divina, da natureza e/ou de outras dimensdes, entre diferentes possibilidades,
dependendo do sistema de crencgas analisado. O empoderamento mais técnico do
homem sobre seu préprio corpo, assim como a sua capacidade de recria-lo pelo
menos em parte, permite progressivamente que a racionalidade humana
desempenhe fungdes antes atribuidas ao divino, e esse avango da técnica sobre o

sagrado bate de frente com alguns principios religiosos notadamente cristaos.

Até porque, vale mencionar, a construgdo de um corpo coletivo, no¢ao hoje
mais comumente associada a técnica, foi durante muito tempo preponderantemente
utilizada, e ainda o é atualmente, como instrumento simbolico religioso para
estimular no crente a fé de que ele faz parte de um projeto maior, arquitetado por
Deus, independentemente de qual seja a concepgado que se tem sobre Ele. No
transe da umbanda e do candomblé, por exemplo, quando se obtém contato com o
orixa ou o espirito-guia, trata-se, para alguns, da manifestacdo da parte de um todo.
Em linhas gerais, significa que cada sagrado individual integra um sagrado coletivo.
Essa ideia é atualizada, em parte, por parcelas de misticos da Nova Era, que
aproximam sua experiéncia religiosa dos conceitos gerais da mecéanica quantica e,
principalmente nesse caso, das teorias que defendem que a particula, embora faca
parte da onda, mantém todas as caracteristicas desta quando analisada em

separado.

Preceito equivalente € identificado ainda quando, durante a missa catdlica, o
padre ergue a hostia e o vinho para proferir “Este € o meu corpo, isto € meu

sangue”. Esse tipo de simbologia, que liga a crenga ao objeto da crencga, e vice-
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versa, pode ser verificado em diversas outras religibes, mas ndo cabe aqui se

alongar nesse mapeamento.

Essa danga semantica ao compasso da dialética, acrescida das novas
tecnologias de comunicagcdo, como a telefonia, os e-mails, as redes sociais, as
videoconferéncias em tempo real, multiplica a percep¢ao do estar presente. Quando
as cartas percorriam os longos caminhos dos correios até chegar ao seu
destinatario, a existéncia do remetente distante no espago geografico se
esparramava pelo tempo, a materialidade do emissor era diluida lenta e em gotas,
era longinqua sua virtualidade, embora existisse. Na atualidade, com os sistemas de
comunicagdo em tempo real, estar distante ndo implica de fato estar longe, mesmo
porque € possivel ver o seu interlocutor e ouvi-lo todos os dias, ou até varias vezes
ao dia, se assim o desejar. Por meio da tecnologia, tornou-se possivel estar
presente virtualmente em diversos locais ao mesmo tempo, ou seja, ao virtualizar-se
o corpo, ele se desdobra em inumeras possibilidades. Lévy fala mesmo num

processo de reencarnagao promovido por essas tecnologias.

Ademais, para o pesquisador, os processos dialéticos contribuem para o
entendimento das operagdes virtualizantes. Ele pontua que, quanto mais as
linguagens se enriquecem e se estendem, maiores sdo as possibilidades de simular,
imaginar, fazer imaginar um alhures ou uma alteridade. Estabelecem-se
correspondéncias e novos conteudos que ampliam a relagdo signo e simbolo,
significado e conteudo. A dialética da produgéo de sentidos, para o autor, é fundante
do virtual, porque dela se abrem, sempre de uma forma diferente, outros significados
do mesmo objeto, renovam-se fungdes, recriam-se situagbes e estabelecem-se

relagdes inéditas com a exterioridade.
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Lévy assinala que o mundo publico, assim como o religioso, surge, em certa
medida, da integracdo dos sujeitos privados produzida pelos sistemas sociais,
formatando o que ele denomina na contemporaneidade de tecnocosmo, que seria

também resultado da problematizacdo fractal®®

da natureza que abarca, mas vai
bem mais além da sociedade propriamente dita. Dessa forma, a realidade virtual
influencia objetivamente e complexifica o ambiente no qual circulam as
representacdes simbodlicas de divindades, deidades, deuses, santos, espiritos e
orixas, cuja visibilidade ampliada proporcionada pelos sistemas computacionais
implica, via de regra, construgdes sincréticas, que reunem muitas vezes aspectos

distintos e descolados dos seus contextos originais e que, por isso, redimensionam

seu campo semantico religioso regularmente.

Essa mobilidade difusa de conhecimento proporcionada pelo hipertexto do
ciberespago mina a possibilidade de controle sobre o sentido das “hagiografias” das
divindades em qualquer religido, que nessa dindmica informacional é retirado mais
acentuadamente da esfera institucional, quando for o caso, ou dos sacerdotes, e vai
se alimentar das mais diversas fontes de conhecimento no processo tipico de
comunicagdo da internet, de todos para todos. A tecnologia conferiu ainda mais
circularidade a essas imagens, que, por estarem mais disponiveis, permitem a quem
assim o desejar conhecer com relativa facilidade qual é a figura dessa ou daquela

divindade, mesmo que seja de uma religiosidade estranha a seu cotidiano. Cria-se

* S30 figuras geométricas autossimilares, que contém em si réplicas menores delas mesmas, que,
por sua vez, contém coépias ainda menores, e assim sucessivamente. Mesmo quando divididas
indefinidamente, ndo perdem suas caracteristicas originais. Decorrem de equagbes matematicas,
que podem ser representadas por formas e cores em programas de computador. A criacdo do
termo, da década de 1980, é atribuida a Benoit Mandelbrot, matematico francés, autor do livro The
fractal geometry of nature (1983). Seu uso voltou a ser mais frequente com o crescimento da
internet, e essa teoria € comumente utilizada para explicar fenémenos aleatérios, como o fluxo dos
rios, dificilmente explicaveis pelas teorias classicas euclidianas.
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um arquivo imaginario, abastecido pelos sistemas informacionais, que ampliam as
referéncias simbdlicas, diversificam seu campo semantico, aumentam a oferta de
possibilidades de associagbes, construindo redes de sentido que podem ser

acessadas com maior agilidade nos estados de transe religioso.

A forga assidua de persuasdo dessas imagens que circulam a todo instante
no ciberespago determina os tragos identitarios gerais de como essa ou aquela
divindade dever ser supostamente construida, define quais elementos fazem ou nao
parte da sua sacralidade e quando e em quais circunstdncias a comunicagao
espiritual podera ocorrer. Embora o extenso cardapio de possibilidades existente no
ambiente tecnolégico do ciberpespago admita composigdes simbdlicas a la carte, ao
mesmo tempo essa contingéncia intimida e até inviabiliza constru¢des individuais
fora desse contexto. Intimida na medida em que o defensor de concepgdes que
divergem ou apenas diferem daquelas que sdo mais usualmente aceitaveis podera
ser excluido ou afastado do grupo que participa, seus argumentos podem ser
rechagados pelos companheiros de crenga, assim como podera ter dificuldade para
encontrar grupos que compartilhem a sua cosmovisao. A opgao para esse individuo
em geral é constituir novas coligagdes religiosas. Em certa medida, a tecnologia da

de bandeja o que poderia ser construido pelo individuo.

Das pinturas rupestres, passando pela transformagao dessas figuras apos a
escrita e a impressao, pelo desenvolvimento de diversas técnicas pictéricas de
representacéo do real, pela industrializagdo e suas crias subsequentes, a tecnologia
e a tecnociéncia, a busca, e a quase obsessao, pela simbolizacdo da realidade
esteve sempre entre os principais mecanismos humanos para entender o sagrado e
as suas manifestacdes. A atualizacdo desses dispositivos deriva do aprimoramento

dos instrumentos de representacdo, que conferiu melhor definicdo a essas imagens,
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e das tecnologias de comunicagéo, que se encarregaram de divulga-las por meio da

midia jornalistica, do cinema, da televisdo e da internet.

Nos sistemas computacionais atuais, essas figuras, que anteriormente
contavam com contribuicbes mais acentuadas do imaginario individual e do contexto
no qual estavam inseridas, sao uniformizadas. Sdo vestidas por um punhado de
padrées que indicam seus movimentos, gestos, roupas e simbolos, que formam de
antemao sua personalidade e indicam a sua funcionalidade, suas atribui¢gdes e seu
poder. Mesmo sem ser consensual, esse emaranhado de sentidos, atualizado no
mundo virtual, faz parte do que é denominado de virtualizagdo, entendendo esse
conceito como algo que, existindo apenas em poténcia, pode ser realizado sob

diferentes aspectos.

Se antes da democratizagdo do acesso as tecnologias virtuais a figura de um
orixa era definida sobretudo pelo discurso do pai-de-santo com base na sua
concepgao, essa prerrogativa hoje esta disponivel e em constante modificagédo nos
diversos sites e aplicativos sobre o tema, ndo sendo mais posse de nenhum terreiro,
nem de nenhuma nagao negra especifica. Passa a ser resultado também dos fluxos
ininterruptos de informagdes que circulam sobre o tema no mundo virtual. A questao
€ que, ao expandir-se para além do microcosmo dos terreiros, por exemplo, a
normatizacao apenas € transferida da esfera do pai ou da mae-de-santo para o
ciberespago, em que o senso comum ou 0 que tem mais audiéncia valida esse ou
aquele preceito religioso. Movimentos similares ocorrem com as divindades e os

cbdigos de outras religides, sejam elas ocidentais ou orientais.

A virtualizacdo, entendida como esse processo de simbolizagdo que se

instrumentaliza pelas tecnologias da comunicac¢do, torna mais real o pensamento
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abstrato e mais real a realidade, na medida em que possibilita que ela seja vista a
partir de varios pontos de vistas, € ndo apenas de um, como € proprio e
caracteristico do ser humano. Um galho pode virar um bastdo sagrado, resultado de
novas combinacbes que lhe atribuem novas fungdes, que sao acolhidas
mutuamente, tanto pelo individuo que as criou quanto pelo sistema de crenga do
qual faz parte. Os seres e as coisas, argumenta Lévy, desdobram-se infinitamente
por meio dos procedimentos dialéticos, mas mesmo a intensidade dessa alteridade
sé é possivel porque eles permanecem eles mesmos. “O si e o outro formam um
loop, o interior e o exterior passam continuamente a seu oposto, com num anel de

Moebius®*” (LEVY, 1996, p. 93).

Vale pontuar os entrecruzamentos que podem ser feitos entre os efeitos da
virtualizagao no transe religioso e os principios gerais do anel Moebius, a partir da
analise de varios conceitos sociais que foram sendo remodelados com o tempo,
como o de privado e publico, préprio e comum, subjetivo e objetivo, mapa e territorio,
autor e leitor, entre outros exemplos; citando Gilles Deleuze, Lévy lembra que o

interior € uma dobra do exterior.

No transe religioso, seja ele provocado por substancias psicoativas ou nao, as
imagens e os sons acessados decorrem, via de regra, da interacdo do arquivo
pessoal do individuo, que se construiu pelo contato com as mais diversas fontes
sociais, econémicas, culturais, psicolégicas, com os signos e simbolos da ritualistica
da qual faz parte, ressignificando a ambos. Aqui também é determinante o conceito

que o participe atribui ao sagrado, assim como a relevancia dada a habilidade de

24 Também conhecida como faixa de Moebius, ou tira ou fita de Moebius, foi inventada pelo

matematico e astrbnomo alem&o August Ferdinand Moebius (1790-1868). O sistema também
recebe a denominacdo Moebius em algumas publica¢des. Trata-se uma torcdo de um todo que
transforma dois lados opostos em um continuo tridimensional, sem extremidades ou distingdo
entre opostos, como interior ou exterior, alto ou baixo.
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incorporar ou manifestar entidades extrassensoriais no ambiente ritualistico. Nesse
contexto de pesquisa, entende-se por manifestacbes de divindades e espiritos,
presentse em diversas crencgas, as manifestagcdes socioculturais ritualizadas em um
horizonte historico religioso, que recorrem notadamente a tragos de arquétipos
pertencentes aquela cultura para ser validada mais consistente e facilmente pelos
seus adeptos, que reconhecem nelas circunscri¢oes identitarias, que revalidam os

lacos de adeséo e pertenca.

Os mundos virtuais formados pela tecnologia fazem parte desse arquivo
pessoal e tendem também a ser acessados quando em estados de transe. Sob a
suposta incorporagdo de um espirito ou sob o efeito de substdncias como a
ayahuasca, ha varios sinais, sensagdes e caracteristicas descritas pelo médium que
dialeticamente se correlacionam com aquelas relatadas pelo explorador de
realidades virtuais. Entre os entrecruzamentos identificados em ambas as situagoes,
estdo a possibilidade de alteridade, de incorporar identidades diferentes da sua, de
submeter-se ao comando de algo estranho a sua biologia e de atribuir a esse
comando qualificacbes extraordinarias, além do despertencimento territorial e
espacial, que catapultam os individuos envolvidos a apreender uma cronologia

alheia a convencional.

Esses distintivos de pertenga, embora mantenham suas especificidades
religiosas e tecnoldgicas, cada um em seu campo, conversam entre si, constroem
dialogos que implicam na produgdo de novos conhecimentos utilizaveis nos dois
ambientes, tanto para quem vivencia uma ou outra experiéncia, como para quem
experimenta uma e, a partir dela, se interessa pela outra. Trata-se também de, a

partir dessa atmosfera, assimilar essa modalidade de conhecimento e de
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informagédo, com base na ideia de que o conhecimento alinhavado pela tecnologia
produz mundos virtuais, que prescindem do aqui e do agora, de um suporte fisico
para existir, € onde a relevancia do individuo na estrutura passa a ser determinada

também pelo fluxo.

2.5 A emergéncia de uma nova universalidade tecida pela expansao da
interatividade produzida pelos sistemas computacionais

Os tracos de universalidade surgidos no ambiente de midia contemporaneo,
pautados pelo entrecruzamento intenso de contatos no ciberespago, embora
mantenham em larga escala aspectos préprios dos sistemas comunicacionais
tradicionais, s&o acrescidos de outros codigos semanticos derivados de processos
mais fluidos de trocas de conteudos variados. Em uma operagcdo que dilata
significados, as bordas que definem quem é o emissor ou o receptor da mensagem
nao sao nitidas na maioria das situagdes, o que, além de encurtar a diferenca entre
eles, também possibilita alternar suas posi¢coes e fungdes com mais frequéncia, sem

qgue se inviabilize o compartilhamento de sentidos.

Assim, as tecnologias online de comunicagdo, as realidades virtuais e o
hipertexto, que formam o cimento basico do ciberespago, fazem escoar as
prerrogativas que definem os limites de um lado e do outro da mensagem. A diluigao
envolve, em niveis diferentes, as comunica¢des individuais, mas também as
institucionais, que tém de adaptar suas politicas de comunicacdo as novas
demandas. Sejam quais forem as esferas em que atuem, os atores sociais, publicos
ou privados, sdo impelidos continuamente a agir ora como emissores ora como

receptores, e essa alternancia abre trincheiras inusitadas de possibilidades. Em
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razao disso, tém de dialogar mais intensamente com todos os demais nds e
entrepostos formadores das redes computacionais, que esbogcam os parametros
dessa outra realidade, na qual a sazonalidade das atribuicbes suaviza a linearidade
e multiplica as vias por onde a comunicagao transita, sem dar a ela uma causalidade

prévia.

Nesse novo contexto comunicacional, com a possibilidade de estar conectado
a uma infinidade de interlocutores, a enunciagao e a audicdo do discurso adquirem
novos aspectos no trato social. No ciberespaco, empresas, governos, escolas,
organizagdes sociais ndo sao mais proprietarios absolutos do discurso do poder, da
sabedoria, que passa a ser distribuido, pelo menos até certa medida, entre todos

que fazem uso das ferramentas de comunicacgao digital.

Esse fenbmeno também € verificado no campo religioso, por meio de
releituras que reavaliam estruturas organizacionais. Nas mais tradicionais, essa
revisdo ainda é rara, mas nos novos movimentos religiosos, como no xamanismo
urbano, de onde derivam os grupos ayahuasqueiros, esse tipo de postura € mais
aceita. Em varias dessas organizagbes, com a ambientagdo das praticas das
crengas no contexto tecnoldgico e urbano das grandes cidades, a prerrogativa de se
exercer a fungdo de xama, o responsavel pelas curas individuais e coletivas gragas
ao dominio das técnicas de comunicagdo com o0s espiritos (que era, pela tradi¢ao,
concedida a uma unica pessoa em cada cla por forgas consideradas sagradas),
também foi liquefeita. Nas releituras urbanas desse conjunto liturgico, cada um pode
ser xama de si mesmo e, se quiser, pode ser também para uma determinada
comunidade, com o adendo de que, nesse caso, precisa ainda do reconhecimento

pelo grupo de suas habilidades para exercer a fungao.
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Na dinamica digital dos sistemas informacionais, também o traco totalizante,
que reduz o sentido a um denominador comum que abarca um universo amplo,
torna-se mais esgargado. Mesmo porque a heterogeneidade, as novas fontes de
informagdo e, por consequéncia, as novas linhas de fuga se desdobram
incessantemente pelas possibilidades infinitivas de interatividade, que atribuem
menos relevancia a definicdo clara de sentido nesses campos informacionais de

prolongamentos intangiveis.

A transversalidade conferida ao universal, visto a partir da diversidade de
prismas colocados a mesa pela contemporaneidade, complexifica o modelo de
adquirir e repassar o conhecimento, transformando a inteligéncia coletiva em ato da
espécie, engendrado por individuos e na coletividade. E claro que a incidéncia desse
processo varia nas situagdes, mas o que parece ser predominante € a possibilidade
de que cada um dos atores participe com maior intensidade de algum aspecto da
coletividade social e tenha igualmente uma percep¢do mais agugada a respeito

dessa participagao.

A natureza do novo universal € traduzida pelo individuo que vive nesse
contexto como algo descentralizado, circular, sem rotas predefinidas, variado, sem
um eixo ordenador que estruture, feche ou limite seu funcionamento e que, por essa
caracteristica, € reconhecido como um reflexo da diversidade aparente. O
ciberespago e seus entrecruzamentos, como a cibercultura, encorajam a
multiplicidade, a indistingdo, e anunciam, de acordo com alguns tedricos, a
derrocada das narrativas totalizantes e inauguram mais acentuadamente tragos mais
segmentados de identificagdo, em que as especificidades de grupos menores se
tornam mais visiveis, passando a fazer parte mais acentuadamente do jogo de

informagdes, que delineiam os movimentos sociais. Esse novo conceito abre outras
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brechas para o aparecimento da ideia do virtual, que comega a ser compreendido
também como a presenga da individualidade em si mesma, ou seja, com seres
humanos cientes das suas particularidades e também das do outro, em que ambas e

todas formam um conjunto de diversidades.

Na cibercultura, as multiplas singularidades, que até entdo ocupavam
espagcos menores e menos privilegiados na ecologia das midias eletrénicas,
assumem postos de maior relevancia, com a sua divulgacéo e valorizagdo. Além da
internet, Lévy menciona que esse processo é legitimado pelos demais nods e
ferramentas que constituem o ciberespaco. Essas outras faces da virtualidade
compartilham de qualidades semelhantes e se reconhecem em ambientes multiplos,
como as redes independentes de empresas, de associagdes, de universidades e
mesmo das midias classicas — bibliotecas, museus, jornais, televisdo, entre outros.
Todo esse conjunto de conhecimentos e de informagdes, assim como 0s seus
infinitos desdobramentos, estruturam o ciberespago, mas ndo o esgotam. Mesmo
porque, segundo advogam alguns dos seus especialistas, a interminavel diversidade
de fluxos reflete o préprio principio de formacdo desse espaco imaterial, que
inicialmente foi idealizado e operacionalizado por anénimos, amadores, visionarios,
e n&o por chefes de governo e dirigentes de grandes companhias, como ocorria
antes e que determinava a verticalidade da comunicagdo. Acatando esse
pressuposto de que a sua base de acesso foi de fato mais democratica,
representada pela pulverizagdo acentuada dos preceitos a partir dos quais ela se
desenvolveu, a internet é um dos mais relevantes exemplos de construgéo
cooperativa internacional e do ciberespago, corroborada como pratica de
comunicagao interativa, reciproca, comunitaria e como plataforma de um mundo

virtual vivo, em todas as esferas do saber, inclusive do sagrado. “O saber prendia-se
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ao fundamento, hoje se mostra como figura mével. Tendia para a contemplacgao,
para o imutavel; ei-lo agora transformado em fluxo, alimentando as operacdes

eficazes, ele proprio operacdo” (LEVY, 1996, p. 55.).

Ha uma aparente proximidade entre o crescimento da comunicacdo baseada
na internet, que adquiriu contornos mais amplos e flexiveis a partir do inicio da
década 1990, e a maior Vvisibilidade de alguns agrupamentos religiosos,
principalmente aqueles gestados pela Nova Era, nas décadas de 1960 e 1970.
Processos semelhantes podem ser observados em diversas outras esferas sociais,
em que a flexibilizagdo hierarquica promovida pelos sistemas computacionais expds
na vitrine produtos sociais e econdmicos que historicamente ndo ficavam a mostra
ou permaneciam mesmo invisiveis. Pequenos grupos ou mesmo individuos que
eram empurrados ao ostracismo pelo antigo modelo de comunicagédo, de um para
todos, conseguem agora abrir as janelas da internet e serem notados por um publico
de maior relevancia, sem a necessidade a priori de grandes cifras financeiras para

realizar empreendimentos individuais.

Nesse contexto, formam-se pequenas empresas, pequenos partidos politicos,
pequenos projetos culturais e socais, assim como pequenas organizagoes religiosas,
que surgem nos espagos abertos pela atualidade tecnoldgica que enxugou a
infraestrutura necessaria para realizar essas empreitadas. E nesse ambiente,
apenas para ficar circunscrito ao objeto desse trabalho, que os grupos tradicionais
ayahuasqueiros, situados nas bordas das florestas, comegaram a transferir suas
crengas, ritualisticas e liturgia para os grandes centros urbanos, trazidos por
representantes da contracultura, muitos dos quais participantes ativos na

compreensao e expansao inicial da internet.
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Dentre as inUmeras variaveis responsaveis pela formatagcao do ciberespaco,
tém funcdo determinante na sua consolidacdo a interconexdao, a criacdo de
comunidades virtuais e a inteligéncia coletiva, que, aliadas aos seus
desdobramentos diversos, tendem a gerar o que Lévy (1993) denomina de
telepresenga generalizada, em que tudo esta conectado a tudo. Sem fronteiras,
fluxograma ou tempos estabelecidos, constroem-se espagos multiplos, nos quais as
coisas e os seres mergulham no mesmo “banho de comunicagao interativa” e tecem
um “universo de contato”. No sentido empregado pelo estudioso, o contato é o que
confere sentido a essa nova configuragdo e estabelece as trocas que alimentam
esse processo, sem que necessariamente um ocupe o lugar do outro. Como foi
exposto acima, o virtual ndo substitui o fisico, mas pode, na maioria das situagdes
da contemporaneidade, acentuar com tonalidades mais intensas as diversidades de

modelos de sua percepgao.

As multiplas op¢des de experimentar o real, disponiveis na atualidade, deixam
margens estreitas para aqueles que defendem que uma pode substituir a outra. Em
geral, a praxis tem mostrado que a complementariedade tem incidido com mais
frequéncia. Notadamente, as comunidades virtuais funcionam como complemento
aos encontros presenciais. O mesmo principio vale para as comunidades religiosas,
que se replicam no universo virtual, mas, via de regra, em atividades
complementares a pratica presencial, algumas das quais pertinentes somente

aquele meio de comunicagao, outras transpostas do meio fisico para o virtual, e

algumas modificadas nos dois ambientes pela interatividade ocorrida entre ambos.

Nessa danga de realidades, a inteligéncia coletiva seria o aspecto espiritual

do ciberespaco, uma instancia na qual os saberes sdo colocados em sinergias, mas



134

que ainda suscita mais problemas do que solugdo pela complexidade de

possibilidades com a qual pode ser interpretada, projetada e percebida, o que,

admitimos, ficara a cargo de pesquisas futuras.

2.6 Aproximagoes, correlagoes, entrecruzamentos e transversalidades entre a

realidade virtual e o transe religioso

A realidade virtual stricto sensu especifica um tipo particular de simulagao

interativa. Nela o explorador tem uma sensacao fisica de estar imerso na situacao

definida por um banco de dados.

O efeito de imersao sensorial € obtido, em geral, pelo uso de um
capacete espacial e de datagloves. O capacete possui duas telas
colocadas a poucos milimetros dos olhos do usuario e que Ihes dao
uma visédo estereoscopica. As imagens exibidas s&o calculadas em
tempo real em fungao dos movimentos da cabeca do explorador, de
forma que ele possa reconhecer o modelo digital como se estivesse
situado dentro ou do outro lado da tela. Fones estéreos completam a
sensagao de imersdo. Por exemplo, um som ouvido a esquerda
ficara a direita apés uma volta de 180 graus. As datagloves permitem
a manipulacdo de objetos virtuais. Em outras palavras, o explorador
vé e sente que a imagem da sua m&o no mundo virtual (sua méao
virtual) € comandada por movimentos efetivos de sua mé&o. E pode
modificar o aspecto ou a posicdo dos objetos virtuais [...]. Ao manter
uma interacdo sensorio-motora com o conteudo de uma memoéria de
computador, o explorador consegue a ilusdo de uma realidade na
qual estaria mergulhado. [...] Assim, como o cinema ou a televisédo, a
realidade virtual é da ordem da convengao, com seus codigos, seus
rituais de entrada e saida. Nao podemos confundir a realidade virtual
com a realidade cotidiana, da mesma forma como nao podemos
confundir um filme ou um jogo com verdadeira realidade. (LEVY,
1999, p. 73-74.)
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A descricao feita da realidade virtual, que atualmente pode ser adaptada a
varios ambientes, guarda algumas aproximagbées com o que comumente é
denominado de transe, ndo s6 aquele produzido por substancias psicoativas, mas
mesmo aquele observado em religides como candomblé, umbanda e espiritismo.
Tanto em um como no outro, a criacdo ou a expansao da realidade, construida por
um agente externo, seja ele uma maquina ou uma entidade religiosa projetada por
um sistema de crencas, insere o individuo em uma esfera suprassensorial, na qual
seus processos cognitivos e os comandos do seu corpo passam a ser conduzidos
por algo estranho a sua biologia. Contudo antes é preciso frisar que essa
comparagao visa apenas verificar se 0 acesso a experiéncia suprassensorial,
determinado pelo desenvolvimento tecnologico, repercute no transe religioso, que,
por outras vias, também remete o individuo a estados outros de consciéncia. Como
ja foi dito anteriormente, no transe religioso, seja ele consciente ou inconsciente, a
comunicagdo com o que € admitido como sagrado, reiterando a mutabilidade desse
conceito, é feita com base em rituais simbdlicos, que reinterpretam a realidade por

meio do compartilhamento de praticas e convengdes aceitas pelo individuo e pelo

grupo.

Na coreografia do transe religioso, o individuo e o grupo atuam conjuntamente
em uma dinamica de mao dupla, em que um determina o outro com base em
referéncias comuns construidas por uma interagao entre o individual e o coletivo. Os
movimentos, sons e gestos realizados durante a agdo na qual o crente acredita estar
sob o dominio de uma forga estranha a sua biologia, percebida por muitos como
mediunica, sdo assimilados pelo incorporado, mas descritos por ele como algo que

escapa de seu controle racional e absoluto. Portanto, ele sabe e aceita que esta sob
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o dominio de outro, alheio, admitido como agente de uma outra dimensao, que pode

ou nao ser conceituado como sagrado.

Essas premissas, até certo ponto, também s&o observadas na experiéncia da
realidade virtual, para a qual ha cddigos, simbolos e rituais que precisam ser
compartilhados para que ela de fato aconteca. Sem as convengdes, o individuo
poderia confundir uma realidade com a outra, poderia ndo distinguir a diferenca e
nao saber como usar os recursos disponiveis durante o processo de virtualizagcédo do
seu corpo e do seu entorno. Nessa comparacgao, a principal oposicdo ocorre pela
identificacdo do agente produtor dessa outra realidade, que em um ¢é atribuido ao
computador e, no outro, a divindades, espiritos e seres sobrenaturais. Hanegraaff
(2003), ao descrever o processo de legitimag&o da racionalizagao de parte da magia
contemporanea, atribui esse movimento as investidas de seus defensores em
desenvolver argumentos de analise que, por comparag&o ou oposi¢ao, facilitam seu
entendimento a uma parcela maior de leigos, aproximando algumas de suas ideias
as bases do funcionamento da realidade cotidiana. Para exemplificar, menciona que
um dos postulados da magica racional é a existéncia de outros planos e niveis
diferentes de realidades onde se acredita que seres e objetos encontrados ali sdo
tdo reais quanto aqueles existentes na cotidianidade. Hanegraaff recorre aos
sistemas computacionais e a virtualidade, entendida como um aspecto do real, para
revelar como os agentes da religiosidade e da tecnologia dialogam e se interpdem
um ao outro, cedendo caracteristicas que sdo de um ao outro constantemente, sem
fronteiras marcadamente definidas, mas também sem negligenciar que o principio
de que resultam s&o de naturezas diametralmente distintas.

The images on the screen may seem very real, but are the direct

reflection of an underlying and more fundamental reality ultimately
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existing of digits and zeros: a parallel reality which remains invisible
to the common user. Only the programmer is able to access this level
and work with it: any changes he makes on that level are bound to be
reflected in the reality on screen. It is not surprising that so many
contemporary magician also turn out to be computer enthusiast, for
magic is believed to work exactly along the same lines. The magician
works on a parallel reality or a subtle plane where the things of the
imagination are real. Just like the computer specialist needs to learn
a complex programing language with its own symbols and rules, the
magician needs to learn a no less complex language of symbols and
equivalences based on elaborate systems of correspondences. By
mastering such a symbolic language, it becomes possible for the
magician to manipulate the realities on the magical plane; an as
result of such activity things will change on the parallel level of the
everyday world.® (HANEGRAAFF, 2003, p. 370.)

Embora a realidade virtual stricto sensu ainda esteja disponivel a uma parcela
reduzida de pessoas, algumas das sensagdes proporcionadas por esse tipo de
dispositivo podem ser percebidas em tecnologias mais maodicas, utilizadas, por
exemplo, nos oculos 3D, nos videogames, nas reprodugdes holograficas ou nos
cinemas que instalam equipamentos por meio dos quais as sensacodes e situagdes
representadas na tela sdo, em parte, transferidas para os expectadores. As
realidades virtuais servem cada vez mais como midia de comunicagdo, que

simultdnea e constantemente modifica e é modificada no ciberespaco. Mesmo os

% Tradugdo nossa: “As imagens na tela do computador podem parecer muito reais, mas s&o o
reflexo direto de uma realidade subjacente que em ultima instancia é criada por digitos e zeros.
Trata-se de uma realidade paralela que permanece invisivel para o usuario comum e acessivel
apenas ao programador, que € capaz de trabalhar com ela. Qualquer mudanga que ele faz nesse
nivel aparece na tela. Ndo é de estranhar que tantos magos contemporaneos também olhem com
entusiasmo a informatica por acreditarem que a magia funciona exatamente nos mesmos moldes.
O mago atua em uma realidade paralela ou um plano sutil onde as coisas da imaginagdo séo
reais. Assim como o especialista em computacéo precisa aprender a complexidade da linguagem
de programacédo, com seus proprios simbolos e regras, 0 mago precisa aprender uma ndo menos
complexa linguagem dos simbolos, com equivaléncias baseadas em sistemas elaborados de
correspondéncias. Ao dominar uma linguagem tdo simbdlica, tornar-se possivel para o mago
manipular as realidades no plano magico, que paralelamente mudam também a realidade
cotidiana.
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aparatos menos complexos, que transmitem apenas uma fracdo do universo de
sensagdes acessiveis nos sofisticados simuladores de realidade, podem ser

admitidos nesse conceito de virtualidade.

Os games online, que reunem milhares de participantes localizados em
diferentes regides do planeta, acomodam-se, em certa medida, nessa classificagao.
Cada jogador contribui para o desenvolvimento de uma realidade virtual na qual sua
atuagao é definida a partir da construgdo de uma personagem, que pode ou nao
guardar semelhangas com a sua personalidade. O importante de fato nessa
interatividade é que as caracteristicas da personagem sejam adequadas ao
ambiente ficcional onde estara presente. Deslocando-se em um universo ficticio, os
jogadores ficam mais ou menos proximos uns dos outros e sé interagem quando
estdo no mesmo lugar virtual e entendem e praticam as normas que viabilizam a

operacionalizagcado daquela realidade.

O mundo virtual, acrescenta Lévy, além de poder reproduzir quase fielmente o
mundo real em escalas minusculas ou imensas, ainda permite ao explorador criar
ambientes fisicos e ndo fisicos, imaginarios e hipotéticos, com leis diferentes
daquelas que governam o mundo racionalmente conhecido. Mais uma vez a ideia do
virtual pode estender-se a de sagrado. Ambos bebem do imaginario hipotético de

possibilidades fabricadas pela simbologia para efetivar suas fungdes.

Segundo Lévy, o virtual ndo se opde ao real, mas sim ao atual, e virtualidade
e atualidade sdo apenas modos diferentes da realidade. Assim, a semente tem uma
realidade, e a arvore outra. Nessa complexificagdo do tema, o virtual é conceituado
ainda como um processo de tendéncias e forcas que compdem uma dada situagao

cuja solugéo € a atualizagdo. Por esse viés, a virtualizagdo é uma dinamica, que
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redefine a existéncia material de uma entidade e que, via de regra, € associada a
nao-presenga. Mas, como afirma Michel Serres, mencionado por Lévy, a
virtualizagdo como processo de simbolizacdo da realidade € inerente as habilidades
humanas. A imaginagdo, a memoria, o conhecimento e a religido sao identificados
como vetores, entre tantos outros, que fizeram as sociedades abandonarem a

presenga densamente materializada muito antes das redes digitais.

Trago mais uma vez essa questdo para relembrar que ndo estar presente
fisicamente em nenhum lugar determinado ndo impede a existéncia. Para ratificar
essa afirmagéo, Lévy lembra que basta recordar que uma empresa virtual existe,
nao como o modelo tradicional, que pressupbe um espago geografico especifico,
com postos de trabalho e horario particulares; ela funciona por meio de uma rede de
comunicagao desterritorializada, com redistribuicdo das nog¢des de espaco e tempo
da coletividade e de cada um. A empresa existe, embora ndo possa mais ser situada
em nenhum local geografico especifico. Até mesmo no ciberespacgo, onde ocorrem
as transacgdes que definem sua existéncia, € o fluxo que determina sua presenca, e

nao algo localizavel pontualmente.

Outro campo social em que essa nao-presenca € experimentada € o da
economia, mais especificamente nas finangas. Seja nos governos dos paises, nas
grandes companhias, seja no orgamento individual de qualquer cidaddo, a
materialidade monetaria se dissipa com a virtualidade tecnoldgica. O dinheiro fisico,
em moedas ou notas de papel, se ainda ndo sao raros, caminham para esse
destino. Milhdes de cifras circulam entre diferentes maos sem que nenhuma nota ou
moeda seja de fato tocada. Esse montante virtual, visto apenas simbolicamente na

tela do computador, dos caixas eletrbnicos ou nos extratos impressos de papel, ndo
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existe em lugar nenhum. Nao esta nem sequer no banco, onde ndo haveria espago
fisico para tanto. Estd apenas nos contratos firmados entre as instituicbes
financeiras e o cliente e reconhecidos juridicamente. Trata-se de quantias virtuais
que se materializam de acordo com a necessidade do cliente.
Os rituais, as religides, as morais, as leis, as normas econémicas ou
politicas s&o dispositivos para virtualizar os relacionamentos

fundados sobre as relagdes de forcas, as pulsdes, os instintos ou os
desejos imediatos. (LEVY, 1996, p. 77.)

Os modos diferentes de experimentar a realidade ja vém sendo estudados
com afinco muitos antes dos sistemas informacionais se tornarem mais presentes na
sociedade. O texto “Estados alterados da consciéncia e da religido”, que consta no
Compéndio da Ciéncia da Religido (2013), assinala que ha mais de um século
William James ja se referia a consciéncia racional como apenas uma entre outras
modalidades de consciéncia, o que implica também multiplos modos de
experimentar a realidade. O artigo destaca ainda que, no livro As variedades da
experiéncia religiosa: estudo da natureza humana, James define a religido como um

instrumento de comunicagdo com o que quer que seja denominado de divino.

A realidade, quando ndo mais definida na materialidade palpavel, também
reinventa tracos da cultura ndémade, caracterizada por relacionar-se mais
abertamente com o espacgo-tempo, pautada pelo movimento e pela sazonalidade da
natureza. A referéncia a essa espécie de nomadismo, atualizado de outra forma pelo
ciberespago, correlaciona-se também com a histéria de criagdo das religides
ayahuasqueiras e parte de suas praticas ritualisticas. A maioria delas traz elementos
simbalicos reminiscentes da cultura dos povos némades das florestas, cuja oralidade

vigente ja foi apontada como outro trago sociocultural e religioso que é atualizado
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pelos tempos reais recriados pelo ciberespago. Essa reconfiguragéo é que possibilita
a essas religides se tornarem universais, ou pelo menos se expandirem para bem
além do seu ambiente de origem, mesmo sendo locais e mesmo sem livros

sagrados oficiais que poderiam servir como divulgadores das suas crengas.

Claro que essa € uma associagado que, por sua abrangéncia e pela caréncia
de estudos aprofundados que confiram a ela mais consisténcia, serve sobretudo
como reflexdo sobre a miriade de reviravoltas que os sistemas avancados de
comunicagao digital e o aprimoramento das ferramentas de virtualizagdo implicam a
religiosidade das sociedades contemporaneas, ainda calgadas em estruturas fixas

de percepcao de si e da realidade.

2.7 Rearranjos produzidos no transe religioso pela virtualidade computacional
que desloca a materialidade a uma temporalidade online

Nesse cenario futurista, o suporte fisico continua necessario a efetivagao da
comunicagdo, mas sua relevancia € suavizada, sendo envolvida em um jogo de
relacdbes em que a realidade é mais comumente abstraida, simbolizada e, por fim,
virtualizada, por meio dos sistemas computacionais que formatam processos, cujo
ritmo € submetido a sincronizagdo da temporalidade online real e pelo seu fluxo
continuo e sucessivo. Nesse balé de sentidos, os meios de comunicagdo e a
tecnociéncia comandam os passos dos movimentos de contato, atuando com mais
énfase como agentes determinantes das sociedades virtuais. Historicamente ha uma
infinidade de variaveis na percepcgado do espago e do tempo, e esse entendimento
muda, com frequéncia, acompanhando as tecnologias vigentes. Muda, por exemplo,

quando o tempo de viagem fica mais curto com a implantagdo de novas tecnologias
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no sistema de transportes, ou mesmo quando se facilita ou se agiliza a comunicagao
com novos dispositivos tecnoldgicos. “[...] aumento da comunicagéo e generalizagao
do transporte rapido participam do mesmo movimento de virtualizagado da sociedade,

da mesma tens&do em sair de uma presenca [...]" (LEVY, 1996, p. 23).

Considerando que o desenvolvimento tecnoldgico altera e condiciona os
modos como o ser humano interpreta a sua realidade, € de se supor que, na
atualidade, a religiosidade dialogue intensamente com os mecanismos propostos
pela virtualizagdo. De diversas maneiras, a tecnologia tem habituado o contato com
realidades sutis e virtuais, que se aproximam de forma acentuada do que
comumente chamamos de real. Depois das cartas escritas, em que a comunicagao
era feita sem nenhum contato visual ou aditivo, o telefone inseriu a voz, e outros
dispositivos adicionaram imagem, cor, mobilidade, rapidez de contato até chegar a
percepcdo de simultaneidade temporal e da reprodugdo em 3D (holograma),

descolada de uma tela plana e presentificada no contexto do interlocutor.

Essa acuidade tecnoldgica aproxima a realidade que constroi da sutileza de
dimensdes teoricamente experimentadas no universo espiritual por esta ou por
aquela pertenca religiosa. Apenas para refor¢car, no caso das holografias, por
exemplo, esses recursos podem hoje reproduzir imagens de seres humanos
distantes no tempo e espago, e mesmo ja mortos, permitindo aos presentes
estabelecer interatividade como se aqueles individuos estivessem proximos e vivos.
Na contemporaneidade, sdo poucos aqueles que imaginam, e mais raros ainda
aqueles que afirmam que essa apari¢gao holografica € uma forga supranatural, como
ocorreu em outras épocas, quando do aparecimento de tecnologias desconhecidas —
por exemplo, a eletricidade. Sabe-se e acredita-se que aquela realidade holografica

resulta de operagcbes computacionais complexas, arquitetadas pelo pensamento
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tecnocientifico racional, produzida por dispositivos tecnologicos que resgatam

arquivos computacionais gerados pela captura da realidade passada.

Mas, de qualquer modo, esse aparato produz algo que remete ao que até
entdo se atribuia sobretudo ao ambiente religioso. Por esse ponto de vista, a
holografia, ainda que seja de natureza completamente distinta da experiéncia
religiosa, provoca sensagdes proximas. Ver, falar e interagir até certo ponto com
alguém que ja morreu é algo proprio e mesmo exclusivo do universo da
religiosidade. Ainda que ndo haja qualquer viés religioso inerentemente colado a
tecnologia da holografia, no contato com ela ocorrem experiéncias extrassensoriais
que, embora saibamos ser proporcionadas por resultados de pesquisas cientificas,
sédo de alguma forma ou em algum tempo associadas ao que € proprio do universo
mistico-religioso, por produzirem efeitos correlatos a esse ambiente. Claro que
nesse caso a comunicagao é limitada, e o individuo reapresentado holograficamente
reproduz apenas gestos, falas e reagbes preexistentes, sem autonomia para
comunicar mensagens outras que nao aquelas escolhidas pelos gestores da
tecnologia. Isso per se o distancia do que se entende por manifestagcado espiritual,
que seria protagonizada por um ser ja morto que voltaria ao mundo dos vivos para
comunicar algo, em geral desconhecido. Vale enfatizar e mesmo grifar aqui que a
intencdo dessa comparacdo € apenas identificar correlagcbes entre um e outro
universo, sem confundi-los, porque sdo de ordens diferentes e se propéem a

objetivos distintos.

Ademais, se procedem as teorias de que os seres humanos sdo seres
eminentemente de linguagem e que as ferramentas e os artefatos disponiveis no

meio incorporam e condicionam a memoéria longa da humanidade, € plausivel que a
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incidéncia da virtualidade computacional rearranje os contornos especificos que
circundam o transe religioso, até pelas similaridades que ha entre eles. Embora haja
algumas inclinagdes teoricas teleoldégicas que nédo titubeiam em qualificar a
experiéncia da realidade virtual como transe, € preciso redobrar a atengcdo na
analise das duas situacdes. As pontes que poderiam conectar mais rapidamente
esses dois lados ainda estdo para ser construidas e, pelos dados que se tém na
atualidade, precisardo de novos e inusitados elos de ligagdo, que estdo sendo

gestados pelas Ciéncias Humanas.

Em qualquer analise comparativa tedrica que se tente fazer entre o que se
experimenta no transe religioso e o0 que se degusta nos equipamentos que
produzem realidade virtual, a principal diferenca a se considerar é que a primeira &
atribuida ao imponderavel, ao que escapa a racionalidade, ao que € dito sagrado,
divino, sobrenatural, possivel por meio de técnicas chamadas pelos seus adeptos de
mediunizagdo, possessdo, incorporagdo, transe. Na segunda, a alteragdo da
realidade é provocada pela tecnologia, motivada por um sofisticado sistema
computacional, na qual ha mecanismos de controles que permitem sair e entrar da
situagdo quando o explorador assim o desejar. Trata-se de uma experiéncia que se
realiza no dmbito do controle humano, gragas a dispositivos programados para
calcular, amenizar e evitar riscos considerados desnecessarios. Na sua
operacionalizagdo, ha mais manobras de escape; além do que, os agentes
estimuladores estdo apenas acoplados a biologia humana, e ndo misturados a ela,
como ocorre nos transes religiosos decorrentes da ingestdo de substancias
psicoativas. Nesses, os efeitos da interagdo entre as substéncias e a estrutura
bioquimica do organismo independem da vontade consciente do participante,

embora essa consciéncia possa suavizar ou dramatizar o transe. Mas o fato € que
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as intercorréncias implicadas no consumo da substancia psicoativa circulam
preponderantemente na atmosfera do imponderavel, e delas decorre um tempo que

Ihes é préprio e que determina o término do transe.

2.8 Da territorialidade a extraterritorialidade até a extrassensorialidade

Pela perspectiva de Bauman, a sociedade contemporanea, afeita a
interatividade fluida dos sistemas computacionais, tipica do ciberespaco e sobre a
qual a atualidade se reordena, € liquefeita, extraterritorial e disposta a
constantemente refletir como a realidade adquire novas feigbes, sobretudo com a
maior presenga hoje das tecnologias virtuais de comunicagdo nos diversos campos
socais. Em sua reinterpretagcéo axioldgica sobre o tema, ele contrapde os conceitos
de solido e liquido para qualificar como os processos pelos quais os contornos que
delimitam territério e funcionalidade, espacgo e tempo, perdem nitidez e coesdo. As
ideias de Bauman contribuem para entendermos o estado liquefeito das relacbes
sociais que transcorrem na realidade fisica imediata, mas também nas plataformas

computacionais da virtualidade, que agugam os sentidos para esferas mais sutis.

A “modernidade liquida® de Bauman, mais fluida e leve, contrapbe-se a
“‘modernidade sélida”, mais fixa e pesada, também identificada pelo autor como mais
presente no periodo anterior a era da informagao. Sobre esse processo de diluicao
das fronteiras espaciais, Deleuze e Guatarri (2008), entre outros autores, ja haviam
se debrucado sobre temas proximos, como a auséncia de demarcacgdes sociais, a
crescente mobilidade de pessoas, objetos e informagdes, da mesma forma como a

fluidez, o nomadismo tecnologico e a desterritorializagdo. A solidez da modernidade
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definida por Bauman é, em Deleuze e Guatarri, conceituada como um tecido
estriado, cujas tramas estdo a mostra, os fios podem ser vistos a olho nu, em aluséo
a uma organizagdo social notadamente hierarquizada por uma rigidez estrutural
pouco inclinada a mudangas e erigida sobre barreiras bem definidas. Ja no espago
liso, lido por Bauman como liquido, ha uma justaposi¢cdo constante dos agentes e
das suas fungdes sociais, alimentada por uma interagdo permanente, que

desconhece delimitagdes pré-definidas ou centradas em torno de um unico eixo.

Influenciado por Deleuze e Guatarri, mas também por Augé e Harvey, o
fildsofo polonés derrama sua habilidade tedrica para identificar como a modernidade,
desde a sua concepgao, assumiu a tarefa de derreter as fronteiras e estabelecer a
mobilidade extraterritorial, que dispensa até mesmo a prerrogativa de locomover-se
em um espago geografico como determinador dessa nova morfologia social. Ele

pensa a modernidade como:

[...] um periodo histérico que comegou na Europa Ocidental no
século XVII com uma série de transformagdes socio-estruturais e
intelectuais profundas e atingiu sua maturidade primeiramente como
projeto cultural, com o avango do lluminismo, e depois como forma
de vida socialmente consumada, com o desenvolvimento da
sociedade industrial (capitalista e, mais tarde, também a comunista).
(BAUMAN, 1998, p. 299-300.)

Analisando as novas formas de organizagdo social desenhada pela

tecnologia, Bauman afirma:

A extraordinaria mobilidade dos fluidos é o que os associa a ideia de
"leveza”. Ha liquidos que, centimetro cubico por centimetro cubico,
sdo mais pesados que muitos solidos, mas ainda assim tendemos a
vé-los como mais leves, menos "pesados" que qualquer sdélido.
Associamos "leveza" ou "auséncia de peso" a mobilidade e a

inconstancia: sabemos pela pratica que, quanto mais leves viajamos,
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com maior facilidade e rapidez nos movemos. Essas sao razdes para
considerar "fluidez" ou "liquidez" como metaforas adequadas quando
queremos captar a natureza da presente fase, nova de muitas
maneiras, na historia da modernidade. (BAUMAN, 2001, p. 8-9.)

Mas, em contraposicdo a outros teodricos da virtualidade que defendem que
todos os atores sociais estao irremediavelmente envolvidos pela teia da mobilidade
e, portanto, da extraterritorialidade, Bauman restringe essa habilidade a uma elite
global, cosmopolizada e némade, cujo dominio do capital possibilita o acesso
incondicional a essa infraestrutura atual. Para ele, a “maioria assentada” (termo do
autor), que ainda esta sob o jugo de um poder centralizador, embora em menor
magnitude, ndo estaria habilitada a usufruir por completo da fluidez da
contemporaneidade oferecida pelas inumeras tecnologias de comunicagdo e
locomogdo. Quanto traga essa linha divisoria entre solidez e fluidez, o autor se
apressa em afirmar que n&ao ha ai um divisor claro de etapas e que ambas convivem
constantemente, e a predomindncia de uma sobre a outra depende do corte

epistemoldgico feito pelo pesquisador.

Nicolaci-da-Costa (2005), em dialogo estabelecido com Deleuze, Guatarri,
Bauman, entre outros autores, também Ié essa mobilidade considerando-a uma
modalidade de nomadismo, atualizado e operacionalizado pela contemporaneidade
tecnolégica, a qual, de certo modo, dispensa o deslocamento geografico,
desterritorializando o individuo porque possibilita a ele uma nova relagdo com o
tempo e o espaco. A condigdo extraterritorial definida por Bauman refor¢a o
argumento de que a sutilizagdo da realidade, inserida no cotidiano atual, pode, em
certa medida, incrementar a comunicagdo com outras realidades sutis construidas
nas dimensdes espirituais e nos transes religiosos proporcionados, por exemplo,

com o uso da ayahuasca.
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Referindo-se as mutacdes dos espacos fisicos decorrentes das mudancas
implementadas pelas tecnologias informacionais, Nicolaci-da-Costa considera que
as incertezas desse novo contexto estimulam os individuos a evitar interagir nos
modelos tradicionais de relacionamento. Mas, refletindo sobre a linha divisoria
estabelecida por Bauman, que reparte a sociedade entre os que tém e os que nao
tém acesso a liquidez moderna, Nicolaci-da-Costa aponta que o conceito do autor de
extraterritorialidade mantém fortes vinculos com a ideia de territorialidade:

O proprio conceito de extraterritorialidade, como usado por Bauman,
continua, no entanto, preso ao conceito de territério. E como se, para
Bauman, as pessoas ou aspectos da vida em sociedade, ao

perderem seus vinculos territoriais, simplesmente se tornassem
ausentes ou extraterritoriais. (NICOLACI-DA-COSTA, 2005, p. 368.)

A autora também recorre a Castells, para quem a dinamica dos fluxos cria
uma nova morfologia social, concebida a partir do conceito de rede, como ja foi
citado anteriormente. Por esse ponto de vista, essa reestruturagdo da organizagao
das relagdes sociais, alicergada nas tecnologias que independem das leis da fisica,
nao cria novas divisbrias sociais, apenas reproduz até certo ponto diferencgas
preexistentes. Mas, em seguida, ela lembra que, para alguns tedricos da
virtualidade, como Lévy e Castells, ressignificacbes presentes nesses ambientes
desterritorializados permitem a manifestacdo de modelos praticos de solidariedade,
de coesao social, de resisténcia, de movimentos politicos, de vida comunitaria, etc.
Incluo nessa lista a religiosidade. Trata-se também, acrescenta a autora recorrendo
a outros autores (Turkle, 1995; Nicolaci-da-Costa, 1998; Leitdo & Nicolaci-da-Costa,
2000; Abreu & Nicolaci-da-Costa, 2003), de novas formas de vida imaginaria, mas
vividas de modo real. Segundo ela, nos espacos virtuais, sobretudo naqueles

configurados na internet, a imersdo é um dos principais elementos geradores desses



149

novos formatos de vida. O mergulho quase atemporal decorre da predisposi¢cdo de
permanecer online indistintamente, navegando por espacialidades e temporalidades

externas a realidade imediata.

Analise semelhante é feita sobre a influéncia do celular nas relagbes sociais.
A facilidade de mobilidade desse equipamento, atrelada a sua acessibilidade a
internet, promove interferéncias acentuadas no trato social, na medida em que
cresce no espago publico o dialogo entre pessoas distantes geograficamente e
também a interrupcédo de dialogos entre os presentes quando um deles se desloca
do trato direto para langar-se em uma conversa a longa distancia por meio do
celular, ou mesmo quando todos ou a maioria do grupo preferem a interface
comunicacional do dispositivo a conversa entre os mais préximos. O que fica mais
evidente nessas configuragdes relacionais é que, mesmo nos ambientes publicos,
ha maior disposicdo em optar pelo dialogo com o interlocutor ausente fisicamente,

ainda que seja para falar sobre assuntos privados.

A escolha por essa comunicagdo mais sutil, menos densa, corrobora o
pressuposto de que a sutilizagdo das relagdes abre brechas para o entendimento
mais amplo dos contatos suprassensiveis delineados pelo universo espiritual. O
recorte dado pela virtualidade informacional a realidade, em vez de apartar, cria
novos caminhos em que é possivel misturar as relagdes aspectos que antes eram
separados fisicamente. Nos espacgos virtuais online, € possivel compartilhar pela
imagem e pelo som pelo menos parte uma fragdo de ambos os contextos de onde
os interlocutores separadamente se comunicam. Esse paralelismo, no entanto, deve

ser contextualizado e relativizado para que sua pertinéncia seja valida e n&o resvale
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em esparrelas polissemanticas, que liquidificam os significados e criam sentidos

amorfos e desprovidos de lastro cientifico.

O instigante nessa andlise é que a observacdo da realidade,
independentemente da distancia tomada pelo observador em relagdo ao objeto
analisado, mostra o quanto a dindmica relacional atual tem sido permeada pelo
avanco das tecnologias de comunicagao digital e, como diz Castells, provoca
reconfiguragdes incessantes na morfologia social. A influéncia da tecnologia de
comunicagao no comportamento dos individuos data desde que foram inventadas e
usadas as primeiras ferramentas habilitadas para auxiliar o ser humano no processo
de simbolizagcdo da realidade. Isso € fato histérico. A novidade na era informacional
€ a velocidade com que essas influéncias estdo transcorrendo na atualidade e a
mutabilidade com que acontece a olho nu, colocando em xeque os modelos
dominantes comunicacionais vigentes, que até entdo usavam da prerrogativa de
controlar essas mudancas e que na atualidade, por conta da fluidez da dindmica, via
de regra exercem menos influéncia, alcangam espagos mais restritos e dividem o
ambiente com inumeras outras possibilidades de comunicacdo. Nessa nova textura
relacional, algumas vezes os representantes dos modelos dominantes exercem a
nova funcdo de apenas contemplar algo fugidio, que |hes escorre pelas méaos e se

liquefaz em infinitas possibilidades.

Sintese do capitulo

Nesse capitulo recorri a tedricos como Hanegraaff, Castells, Deleuze,
Guatarri, Bauman, entre outros académicos que se debrucam sobre o tema da

modernidade tecnoldgica e suas influéncias nas dinamicas sociais, para estabelecer
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didlogos mais consistentes entre o virtual tecnolégico e o virtual religioso,
considerando que ambos, por caminhos diversos, criam realidades metaempiricas
ou extraordinarias, que sao configuradas de acordo com preceitos externos aceitos
pelo individuo e pelo grupo. Conceitos e ideias como os de rede, desterritorializagéo,
mobilidade, expansao da realidade, reconfiguragdo da morfologia social e da relagao
entre tempo e espacgo, foram complexificados, partindo da premissa de que
atualizam e redefinem novas formas de cosmologias e praticas religiosas, sobretudo

entre aquelas baseadas no fendmeno do transe.

A aproximagédo entre a ambientagdo informacional e a religiosa foi sustentada
pelo pressuposto de que os mecanismos que produzem a expansido da realidade
nesses dois universos, embora sejam de origem completamente distintas,
conversam por dialogos entrecruzados, quando, por exemplo, possibilitam que o
individuo amplie sua presencga além do real imediato. Assim como o transe é visto
como veiculo por meio do qual o crente pode se comunicar com seres e entidades
extrassensoriais, que desconsideram a relagdo convencional de espago e tempo, de
maneira assemelhada os dispositivos informacionais atribuem a esse individuo
habilidades de comunicagao além daquelas que possui biologicamente, sobretudo
com a temporalidade online da internet, mas também com a tecnologia 3D, os

hologramas, as videoconferéncias e a realidade virtual stricto sensu, entre outros.

A andlise revela que a suposta torcdo do espaco e do tempo provocada pelos
aparatos religiosos e virtuais redefine a nocdo de realidade. Assim, a nova
configuragcédo relacional, decorrente da dilatagcdo da tecnologia no estilo de vida
contemporaneo, modifica de forma substancial as expressdes atuais de

religiosidade, cujas mudancgas tendem a ficar mais visiveis com o uso rotineiro das
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ferramentas virtuais. Essa situacdo de individuos urbanos que, mergulhados nos
emaranhados da tecnologia, ressignificam simbolicamente sua experiéncia religiosa
no transe, acrescentando a ela elementos préprios desse sistema computacional,
sera aprofundada no capitulo seguinte, quando sera exposto o ponto de vista de

quem esta envolvido diretamente nesse processo.
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3 SOB A OTICA DE QUEM FAZ USO RELIGIOSO DA AYAHUASCA

Neste capitulo apresento o resultado do debate realizado com individuos que
fazem uso religiosos da ayahuasca em S&o Paulo ha pelo menos cinco anos para
verificar se e como eles percebem a relacdo direta ou indireta entre as atuais
tecnologias virtuais de comunicagdo e o transe religioso vivenciado por eles nos
rituais. O objetivo foi identificar possiveis correlagdes e desdobramentos delineados

entre esses dois universos.

Os participantes selecionados tém entre 20 e 50 anos, a maioria com curso
superior e, de uma forma ou de outra, transitam frequentemente nas vias e vielas

dos universos virtuais abordados nesta dissertacao.

Iniciei o encontro com uma breve exposicdo sobre o conteudo da minha
pesquisa e com insights que pudessem estimular a discussao sobre o assunto. Nao
usei perguntas previamente formuladas. A partir de minha fala inicial, os
participantes expuseram suas primeiras ideias, as quais estimularam o debate entre

todos. Todo o encontro teve seu audio gravado, com autorizagdo dos presentes.

Escolheu-se esse modelo de entrevista por possibilitar o emparelhamento das
ideias, assim como o embate de posi¢cdes e a coadunagao entre elas, movimentos
de trocas que, presentes em um debate, permitem mapear com mais acuidade as
nuances que constituem a opinido dos debatedores sobre o assunto em questao,
além de revelar mais evidentemente consisténcias e inconsisténcias dos argumentos
utilizados por eles para alinhavar possiveis desdobramentos apontados entre os dois

universos abordados.
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Enfatizo que, em nenhum momento durante essa conversa-debate,
questionou-se o conceito de sagrado ou de divino segundo a visdo dos participantes,
muito menos se suas percepg¢des decorrentes dos efeitos psicoativos do transe da
ayahuasca estariam de alguma forma distorcidas por eles. Também esta fora do
escopo desse estudo examinar se o pressuposto adotado por eles foi, a priori, de
valorizar o que poderia dar a experiéncia da expansao da consciéncia atributos que

ela ndo tem ou que néo sao verificaveis.

No texto dessa dissertacéo, optei por ndo identificar os autores das falas, que
foram compiladas na figura de um sujeito coletivo, cujo discurso foi construido para

criar uma identidade do grupo.

Na transcricdo das falas para a primeira versao do texto escrito e deste para o
corpo desta dissertacdo, foram feitas alguns ajustes de ordem gramatical para que o
registro fosse melhor entendido nesse contexto, e outros de ordem coesiva, até
porque, como é préprio dos debates, as falas de um eram entrecortadas pela do
outro, outras vezes eram concluidas mais a frente, ou ainda revistas logo em
seguida e mesmo abandonadas antes de serem de fato concluidas. Vale assinalar
ainda que, em todas essas adaptag¢des, houve o esforco aguerrido de manter o

sentido original do que foi falado durante o encontro.

Reforgo que o principal objetivo desse capitulo € identificar, por meio dos
discursos dos debatedores, a dindmica relacional que se estabelece entre a
virtualidade experimentada no uso religioso da ayahuasca e a virtualidade acessada
pelas tecnologias de comunicagdo. Mais uma vez friso que essa dissertagdo esta

longe de pretender esgotar a discuss&o sobre o assunto.
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3.1 A desterritorializagao derivada tanto da tecnologia como da experiéncia

religiosa

As principais constatagbes observadas nessa pesquisa de campo apontam

que os pontos de intersecgdo entre as tecnologias virtuais de comunicagédo e a

experiéncia religiosa, notadamente no transe religioso promovido pela ayahuasca,

vinculam-se de forma preponderante as correlagdes feitas por alguns dos adeptos

dessa religiosidade quanto a modificagdo das nog¢des de espago e tempo promovida

em ambos os ambientes, guardadas as devidas diferengas. Por essa analise, a

desterritorializagdo é um dos principais tracos a partir dos quais é possivel identificar

correspondéncias mais consistentes entre ambas as experiéncias, o que permite por

analogia notar como uma pode influenciar a outra direta ou indiretamente. Entende-

se por desterritorializagdo as acepgdes formuladas por Deleuze e Guatarri (2008),

que se remetem ao movimento pelo qual se abandonam territérios, ideias que foram

atualizadas e adaptados por Lévy a consisténcia viscosa e mesmo liquida da

dindmica social presente na contemporaneidade informacional das redes de
relacionamentos. Para Lévy:

Quando uma pessoa, uma coletividade, um ato, uma informacgao se

virtualizam, elas se tornam ndo presentes, se desterritorializam. Uma

espécie de desengate os separa do espago fisico e geografico,

ordinarios, e da temporalidade do relégio e do calendario [...]. Os

operadores mais desterritorializados, mais desatrelados de um

enraizamento espaco-temporal preciso, o0s coletivos mais

virtualizados e virtualizantes do mundo contemporaneo sao da

tecnociéncia, das finangas e dos meios de comunicagédo (LEVY,
1996, p. 21.)

Pela perspectiva de Lévy, a desterritorializagdo rompe com a tradicional

relagdo entre tempo e espaco, ressignificando-as a acrescentando a elas a ideia de
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sincronicidade, em que os mecanismos eletrénicos ou computacionais possibilitam
que a comunicagao seja efetivada sem a necessidade de compartilhar o mesmo
ambiente geografico ou a mesma temporalidade. Quando, por exemplo, alguém
ouve uma mensagem arquivada em um dispositivo digital ou eletrbnico apenas
quando lhe for possivel, o didlogo se da por réplicas de um emissor ausente no
momento do dialogo. A desterritorializacdo também esta associada a fluidez, a algo
que nao ocupa nenhum lugar fisico predeterminado e previsivel, que esta

continuamente entre um e outro momento, que é a priori indefinido.

Segundo as observacbdes dos participantes da pesquisa, tanto no transe
religioso quanto nos ambientes virtuais configurados pela tecnologia, a relagdo com
o tempo e o espago, embora seja diferente nos dois contextos, distingue-se do que é
experimentado na realidade tradicional. Eles apontam que o mais interessante nesse
paralelismo € que, em ambos os casos, por caminhos e motivos diferentes, o
individuo é retirado ou se retira do senso comum da exterioridade imediata. O que,
em geral, nota-se no discurso de quem faz uso da ayahuasca nos grandes centros
urbanos é que a aproximagdo conceitual entre a ambiéncia virtual e a religiosa ja
havia sido feita, em alguma medida, antes da apresentacdo do tema dessa

dissertagao.

A familiaridade com a discussdo proposta também relativiza uma das
proposicdes dessa dissertacdo, segundo a qual o predominio de simbolos
imagéticos dos universos virtuais formatados pela tecnologia poderia tornar mais
nitidas as imagens criadas durante o transe da ayahuasca. Embora os debatedores
reconhecam essa relacdo de causalidade, conferem a ela um valor secundario na
construcdo do transe e nas sensagdes produzidas por ele. A maioria dos

debatedores enfatiza que a desterritorializagdo, que produz outros padroes de lidar
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com o tempo e com o0 espaco, permitindo transitar entre ambientes alternativos ao
real tradicional, € o que ha de mais semelhante na lista de correspondéncias que
fazem entre os universos virtuais formatados pela tecnologia e o transe religioso

promovido pela ayahuasca.

Ha nos discursos referéncias a aspectos que remetem a essa percepgao mais
agucada de que, no ambiente virtual, a nogdo de temporalidade e espacialidade é
notadamente mais fluida, sem parametros rigidos que a limitem com precisao.
Alinha-se, nesse sentido, com as sensagdes vivenciadas na experiéncia religiosa.
“Na ideia de virtual ndo esta implicito o tempo tradicional, passado e futuro, pode
estar tanto antes quanto depois e vir a ser algo. No transe ndo ha essa nogéo de

tempo e espago.” (SC) %

Essa fala também traz indicios de que a relacido entre espiritualidade e
tecnologia ja havia sido estabelecida antes do encontro pela maioria dos
debatedores. Entre o dia do convite e a data do encontro, foram apenas alguns dias,
menos de uma semana, tempo bastante curto para se aprofundarem sobre o tema.
Além disso, a profissdo da maioria deles ndo esta diretamente relacionada a esse
ambiente religioso. No grupo havia artistas, fotografo, editor de video, astréloga,
produtora de eventos, estudante de engenharia, entre outros. Na rotina dessas
pessoas, o assunto costuma vir a baila quando da realizag&o de rituais religiosos ou
de encontros relacionados a esses universos, ou entdo quando o tema surgia em

alguma conversa informal, o que, disseram, é mais raro.

% Vale reforcar que, nessa e em todas as demais transcricbes das observacgbes feitas pelos
participantes que estardo presentes nesse capitulo, o discurso é atribuido a um Sujeito Coletivo,
sem identificacdo especifica a esse ou aquele individuo. Esse Sujeito Coletivo foi construido a
partir da compilagdo das ideias apresentadas durante o debate. A sigla SC sera usada nas
citagcdes para ratificar a presenca do Sujeito Coletivo.
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E interessante assinalar que, independentemente do quanto ja& haviam
refletido sobre o assunto, o que é dificil de mensurar, a maioria deles ja havia
revisitado alguns dos seus preceitos religiosos a partir das perspectivas da
tecnologia. Mencionam que foram incitados a essa reflexdo primeiro por estimulos
de fora do universo do transe e da ayahuasca e depois a partir dele. Nao citaram
influéncias de midias especificas, mas na construgdo dos argumentos havia
referéncia ao conjunto delas. Até porque na atualidade sdo inumeras e diversas as
formas de contato entre o universo religioso e os meios de comunicagao. Ocorrem,
por exemplo, nos programas de TV de conteudo religioso, realizados sobretudo
pelos neopentecostais e catélicos, nas missas e nos cultos transmitidos pela TV e
disponibilizados em video na internet, na possibilidade oferecida por algumas igrejas
de o fiel substituir velas por luzes que podem ser acesas até remotamente. Ha ainda
os sites, também cristdos, onde é possivel acender velas digitais ou fazer pedidos
via e-mails e outros dispositivos informacionais, ou os portais ligados a umbanda ou
ao espiritismo, que oferecem consulta com alguma entidade via internet, e mesmo
do candomblé, em que se pode saber qual o seu orixa por meio de ferramentas
digitais. Com maior ou menor intensidade, e mesmo que n&o tenham recorrido a
maioria desses servigos religiosos digitais, todo esse universo esta na mente dos
debatedores e sdo usados por eles também como constituidores do transe religioso

pela ayahuasca.

Esses elementos, associados a experiéncia do transe religioso, complexificam
ainda mais o conceito de sagrado para esses individuos, cuja cosmovisdo passa a
ser construida prioritariamente a partir do ponto de vista dos efeitos produzidos pela
virtualidade em seus sistemas de crencas, assim como no modo de conceber e

praticar a experiéncia religiosa. Alguns dos presentes ao encontro consideram
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inevitavel que se fagam correlagbes entre o universo da tecnologia e a pratica
religiosa, até por conta da intensidade com que as ferramentas digitais de
relacionamento atuam no seu cotidiano, além da atual importancia delas na

dinAmica social.

Por esse prisma e por analogia, consideram que, na atualizagdo sobre o que
€ ou nao € sagrado, € valido considerar que o divino pode ser visto como uma
entidade virtual, que se faz personificada nas diversas manifesta¢des religiosas que
se constituem de tempos em tempos nos mais diferentes lugares. Por esse mesmo
angulo de visao, ponderam que a tecnologia, ou melhor, a presenga cada vez mais
acentuada da tecnologia no cotidiano tem feito com que as pessoas repensem 0s
principios religiosos nesse novo contexto, associando-os sobretudo a subjetividade
da experiéncia religiosa, sem desconsiderar o ambiente na qual ela ocorre, mas

atribuindo a ela um valor relativo.

O processo de aprender a manusear os dispositivos tecnologicos também foi
citado como um caminho transacional que progressivamente foi fornecendo aos
individuos o entendimento necessario para considerar a virtualidade como parte da

realidade e transitar entre elas.

Tivemos que aprender a mexer com o mouse, com o teclado, com a
webcam, assim como compreender 0 seu tempo e 0 seu espago, que
diferem do aqui e do agora construidos entre duas pessoas que se
relacionam pessoalmente sem a interface de um computador.
Nessas ocorréncias, de alguma forma, a pessoa esta fora do tempo
convencional, assim como na experiéncia religiosa. Trata-se de uma
vibragdo que vocé pode ou ndo se conectar. Quando nos
comunicamos com alguém que estd do outro lado do mundo, as
vezes em um outro dia, ou seja, ja no futuro porque esta a 12 horas

na frente, como no caso de alguns paises, isso confunde a cabeca
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em um primeiro momento. N&o preciso mais viajar para tanto para

conversar com alguém, vendo-o. (SC) %

Na era da informagao coletiva formatada pela tecnologia, ficam ainda mais
evidentes as praticas da peregrinagdo, da conversdo e da bricolagem, que
permitem, a partir da pluralidade de opg¢des de sistemas de crengas disponiveis na
sociedade contemporanea, escolher aqueles que |hes forem mais convenientes.
Adotam dessa forma movimentos comportamentais que se aproximam de aspectos
contidos no conceito de bricolagem de Hervieu-Léger, ja mencionado nesse
trabalho. No mundo virtual, esses produtos sao expostos em vitrines que tém sua
visibilidade exacerbada pelos mecanismos do ciberespago, que agilizam sua
circulagcao na rede, sem limites geograficos e fisicos, e que sdo encontrados com a
mesma destreza com que sdo descartados. Essa compatibilidade entre o universo
virtual e o espiritual também pode ser observada no encontro realizado para essa
pesquisa. A associagao da ideia de sagrado ao universo tecnoldgico contemporaneo
e mesmo aos preceitos de virtualidade, assinalada por um dos entrevistados, nao
produziu estranheza entre os participantes, sendo até mesmo acolhida pela maioria

sem discordancias acentuadas.

Mesmo porque todos os entrevistados enfatizaram que a experiéncia diaria
com a tecnologia implica o desenvolvimento de novos habitos, que exigem respostas
mais céleres, que correspondam e atendam a dinamica instaurada pelos diversos
dispositivos informacionais. A necessidade de transitar cada vez mais rapido de um
espaco a outro no ambiente virtual, sem deslocar-se fisicamente, mas alterando os

parametros das relagbes sociais, repercute nos diversos contextos em que os

" Esse Sujeito Coletivo (SC), embora seja um recurso discursivo, foi formatado para atribuir uma
identidade grupal a argumentos que, por terem sido desenvolvidos na dindmica de um debate,
poderiam ser distorcidos com mais facilidade caso fossem identificados nominalmente para esse
ou aquele individuo. A preocupagdo aqui foi reduzir as margens de erro e assumir claramente a
existéncia dessa voz, que representa a coletividade, e ndo uma unidade participativa especifica.
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entrevistados estdo inseridos, que em medidas equivalentes exigem deles mais
agilidade nos pensamentos, na agdo e até mesmo nos sentimentos. Nessa
paisagem urbana desenhada pelos entrevistados, tudo tem de ser mais rapido, e a
velocidade passa a ser um parametro de eficiéncia, o que, por tabela, estimula que
esses individuos, a exemplo do que fazem em outras areas da sua vida pautada
pela transitoriedade, procurem outras versdes do divino e de espiritualidade que, de

preferéncia, estejam alinhadas ao seu estilo de vida.

Segundo esse ponto de vista, essa busca potencializa e segmenta a
demanda pelo sagrado, independentemente da forma como esse sagrado é
entendido. Essas novas demandas, por sua vez, criam novos publicos, ampliando e
estimulando a criagdo de novas crengas, assim como de cosmologias variadas e, ao
mesmo tempo, fazem crescer também o interesse por grupos religiosos ja
consolidados, que conseguem atualizar sua estrutura a esses novos modelos de

lidar com o sagrado.

3.2 A ideia de rede presente em ambos os ambientes reafirma elos mutuos de

comunicagao

Inicialmente, os entrevistados reconheceram que alguns principios utilizados
para entrar no ambiente virtual sdo replicados para descrever algumas das situagoes
experimentadas no transe religioso. Existem nessa dinamica o que alguns deles
denominam sincronizagdo ou alinhamento, que habilita o usuario de ambos os
sistemas a utiliza-los. A acepc¢ao de rede, entendida como um emaranhado de
pontos que ora atuam como receptores, ora como emissores de informagdes, que

formam ainda uma teia de comunicacdo sem um ordenamento linear e prévio, que
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se reconfigura de modo continuo, adquire extensdes mais acentuadas entre os

ayahuasqueiros urbanos.

Em suas narrativas, eles muitas vezes construiram analogias em que
identificavam tragcos dessa ideia de rede na paisagem religiosa, o que, em parte, foi
reconhecido como repercussdes daquilo que é entendido como redes tecnologicas.
No ambiente do transe, a maioria das pessoas desse grupo estende a nogao,
generalizada pelo senso comum, de que cada um é parte de um todo maior e mais
amplo, entendido tal como uma dimensao especifica de extraterritorialidade. Nela, a
linearidade €, em parte, desconsiderada como pressuposto essencial, e o caso
passa a agir como uma agao, que empurra a relagado de causa e efeito a um plano
de menor relevancia. Essa dinamica, que ndo mantém parametros preestabelecidos
e fixos, guarda sim alternéncia de fung¢des dependendo do fluxo no qual esta
inserida. Dito de outra forma, os atores dos dialogos ora sdo emissores de
informacdes ou de conhecimento, ora sdo receptores e, em casos excepcionais,
podem desempenhar ambas as fun¢des ou outras que fogem dessa polaridade

didatica.

A percepgao exposta por esse grupo, em geral, € de que essa rede
imaginaria, ilimitada e sem bordas definidas possibilita que se transite por ela com
regras especificas que se diferenciam das dos ambientes fisicos tradicionais,
embora mantenha com eles relagées de anterioridade. Seja no ambiente religioso,
seja no tecnoldgico, um dos pressupostos basicos para estar ativo nessa dinamica
de transitos é estar de posse da sua individualidade, sem a qual a operacionalizagéo
desse sistema ndo funciona, ou funciona com ruidos desnecessarios e que podem
levar a caminhos indesejaveis, segundo essa cosmovisdo. Lévy, uma das bases

tedricas desse trabalho, apontou de modo enfatico o quanto, nessa atualidade
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tecnoldgica, a fluidez de tempo e espago tornam pouco nitidas as diferengcas de
fluxos, e mesmo como a nocdo de individualidade ficou mais acentuadamente
referenciada pela coletividade. Por esse olhar, os sistemas informacionais tornam
mais visivel e, portanto, mais viavel a ideia de individuo e de sociedade,

considerando um como parte do outro.

Para aqueles que fazem uso constante da ayahuasca em praticas religiosas,
uma imagem recorrente € a de teia, similar aquela tecida por uma aranha cujos
tragados, muitas vezes descritos por eles como luminosos, também remetem a uma
placa interna de computador. Sua aparéncia, seus contornos e coloridos mudam de
acordo com o observador, mas em varios relatos obtidos no grupo de pesquisa esse
simbolo é associado ao conceito de rede, em que o sujeito se percebe como um no
e mesmo como um entreposto de uma combinagdo aleatéria e infinita de sucessivos
processos comunicacionais cujos significados s6 fazem sentido de acordo com o

contexto analisado.

O discurso dos participantes desse grupo alinha-se com o argumento de
Lévy, segundo o qual o coletivo pensa dentro de cada individuo, o que efetiva a

existéncia desse dialogo.

Nés, seres humanos, jamais pensamos sozinhos ou sem
ferramentas. As instituicdes, as linguas, os sistemas de signos, as
técnicas de comunicacao, de representacido e de registro informam
profundamente nossas atividades cognitivas: toda uma sociedade
cosmopolita pensa dentro de nods [...] o pensamento é profundamente
histérico, datado e situado, ndo apenas em seu propoésito, mas
também em seus procedimentos e modos de ag&o. (LEVY, 1996, p.
95.)
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Vale ressaltar que a ideia de rede, como comentado nesse estudo, remete-se
a periodos bem anteriores ao atual universo da tecnologia; mas, de qualquer forma,
na analise desse conceito € possivel reconhecer que, por conta do aprimoramento e
da popularizacdo das ferramentas informacionais de virtualizagdo, sua viabilidade
pratica ficou mais aplicavel ao cotidiano social e, portanto, de compreensdo mais
acessivel a uma parcela maior de individuos. Nessa nova configuragao, o que atribui
sentido a rede decorre do contexto no qual seus usuarios estdo inseridos e das
escolhas que fazem diante da pluralidade das vias disponiveis na atualidade e que
estdo aptas a conferir os significados que a situacdo demanda. Dessa forma, o

sentido se configura no fluxo.

Assim como o usuario das tecnologias virtuais de comunicagdo refaz sua
relagdo com o0 espaco e o tempo ao reconhecer que estd em uma rede
computacional e/ou tecnolégica que lhe permite comunicar-se a longas distancias
com seu interlocutor via internet, celular, videoconferéncia, entre outros, quem faz
uso da ayahuasca usualmente recorre a essa ideia para descrever estagios mais
avancados do transe. A capacidade adicional propiciada pela tecnologia, que
potencializa a comunicagdo humana muito além das suas estruturas biolégicas de
ver e tocar, sutiliza a materialidade quando, pelo processo de virtualizagao, aproxima
pessoas fisicamente separadas por quildmetros de distancia, tornando o trato com o

invisivel mais aceitavel.

Seguindo esse ponto de vista e considerando o pressuposto admitido pelos
entrevistados de que estar em transe significa entrar em rede para acessar ou
conectar-se a conhecimentos situados em lugares que s6 estao disponiveis com os
efeitos de expansdo da consciéncia proporcionada pela ayahuasca, pode-se dizer

que, a exemplo da tecnologia, essa bebida igualmente proporciona a comunicagéo a
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distancia, sem a necessidade de deslocamentos geograficos. Embora o veiculo e o
interlocutor sejam diferentes, assim como os motivos e o contexto, nas entrevistas
constatou-se que os participantes enxergam correspondéncias em ambas as
situagbes. Assinalaram que a interface proporcionada pelas tecnologias de
comunicagdo, que viabilizam o contato a distancia com outros individuos
encarnados, pode ser transposta para o transe, desde que ndo se perca de vista
que, no ambiente religioso, ha outras variaveis que afastam uma da outra.
Lembraram que, nos estados alterados de consciéncia, as modalidades de
comunicagao sao extrassensoriais e, portanto, mais proximas do que se denomina
de mediunidade. Até porque o interlocutor, nesse caso, sdo seres de outras
dimensdes e/ou de espiritos desencarnados, segundo esse sistema de crengas.
Nesse jogo comunicacional, da mesma forma consideraram ser possivel que
individuos que participem das mesmas redes possam se influenciar mutualmente, de

modo consciente ou nédo.

Essa constatacdo de que o manuseio cotidiano das tecnologias virtuais pode
contribuir para um transito mais fluido da experiéncia religiosa com a ayahuasca foi
reforcada outras vezes quando os participantes, em varias outras ocasides,
referiram-se a bebida como um elo de contato que constréi sentidos entre realidades
distintas. Por esse ponto de vista, a ayahuasca € o eixo em torno do qual é possivel
criar a interface necessaria que habilita o participante a estabelecer contatos com
outros lugares, dimensdes, universos, imaginados ou n&o, mas que durante a
experiéncia sao vivenciados como outra realidade. A ayahuasca € o condutor que
desloca o individuo do real imediato, transportando-o para esferas extrassensoriais,
consideradas espirituais ou expressdes arquetipicas do inconsciente manifestadas

pela acao psicoativa das suas substancias.
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Os entrevistados lembraram que a ayahuasca possibilita a comunicagdo com
outros mundos sem precisar ir até eles de forma fisica e, de modo assemelhado,
estabelecem contatos com seres desencarnados sem precisar morrer para
estabelecer esse dialogo. O que chama a atengc&do dessa descricao € que ela se
aproxima também da realidade virtual, onde ha a possibilidade efetiva de se
comunicar com seres ficticios, mas que, em razdo da acuidade tecnolégica com que
sdo representados, adquirem também nuances extraordinarias. No ambiente
ritualistico, as entidades descritas decorrem, grosso modo, do aparato simbdlico e
dos efeitos psicoativos da bebida, enquanto no contexto informacional derivam dos
constructos computacionais. Vale mencionar que outras pertengas religiosas
afirmam obter contatos semelhantes, sem a ingestdo da ayahuasca ou de qualquer
outra substancia que expanda a consciéncia. Também vale frisar que, na outra
ponta dessa analise, dessa feita de cunho mais social, comumente ha a crenca de
que um dos desdobramentos praticos do uso da ayahuasca € a possibilidade de o
individuo agir no contexto imediato em que esta inserido, o que ocorre quando ele
consegue trazer para a sua realidade imediata o conhecimento obtido no transe e,
de posse dele, atuar objetivamente sobre ela para obter aquilo de que necessita,

seja para si, seja para o grupo do qual faz parte.

Nessa empreitada de estabelecer correspondéncias que facam sentido,
mencionaram que varios termos sdo usados em ambos os ambientes, 0 que mostra
a influéncia de um sobre o outro. Palavras como acessar e conectar-se, préprias do
universo tecnologico virtual, que eram e sdo comumente usadas pelos adeptos dos
novos movimentos religiosos pertencentes a Nova Era, fazem parte do vocabulario
corriqueiro dos ayahuasqueiros, sobretudo daqueles que moram nos grandes

centros urbanos. A bebida, de acordo com essa cosmologia, é o veiculo de conexao
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com outros mundos, outras dimensdes e formas de conhecimentos extra-humanos.
Os entrevistados afirmaram que, para ter contato com realidades extra-humanas ou
virtuais, se faz necessario entender as ferramentas e fazer uso daquelas que sao as
mais apropriadas. Para navegar, seja no campo das redes computacionais, seja nas
ditas dimensbes espirituais, € preciso fazer escolhas a partir de parametros
preestabelecidos por um sistema computacional ou por um sistema religioso

formado por uma simbologia e um aparato operacional que devem ser apreendidos

para serem eficientes.

3.3 O uso das mesmas palavras abre espacos para a criacao de sentidos
correspondentes

A utilizagcdo de palavras similares nos dois contextos estudados vai além da
obviedade aparente, até porque esse tipo de equivaléncia de vocabulario se repete
nas mais diversas situagdes sociais (econdémicas, culturais e naquelas de cunho
religioso). A diferenca, revelada no discurso dos entrevistados, € que ha uma
percepgao consistente do jogo de sentidos que a repeticdo de certas palavras em
ambos os campos pode denotar. As nuances do que as palavras indicam mudam de
acordo com a intencdo com que sao pronunciadas, € nao no sentido aparente. No
universo virtual, conectar-se significa estar diante de um equipamento que lhe
permita ter acesso a pessoas, a conhecimentos e a informagdes que estdo fora do
seu alcance fisico e que sao disponibilizados por esses dispositivos. Na experiéncia
religiosa com ayahuasca, usa-se conectar-se quando o individuo entra em um
estado de expansao de consciéncia que lhe permite ter acesso a conhecimentos

disponiveis apenas nessas situagdes.
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A sofisticagao virtual derivada da tecnologia e a predisposi¢ao individual de
associar esse meio ao segmento religioso, por esse viés, deixa mais evidente esse
tipo de interatividade entre um e outro ambiente. Essas proximidades s&o
consideradas pelos entrevistados como indicagbes de que alguns aprendizados
usados em um contexto podem ser transpostos para o outro, sem perdas
significativas, contanto que o sujeito esteja ciente das diferengas entre eles. As
coincidéncias podem permitir que esses espagos sejam observados de forma mais

equilibrada entre a subjetividade e a objetividade.

A premissa dessa anadlise leva em conta os principios do pensamento
sistémico, como ja foi analisado antes, que sai dos limites do reducionismo ou do
subjetivismo exacerbado. Dessa forma, estabelece e propde uma reflexdo mais
ampla que posiciona esse paralelismo a partir da natureza organizacional. Esse
pensamento complexifica a nogdo das partes e considera que o todo vai além da
soma das particularidades e que possui uma organizagdo propria, que nao é
encontrada em nenhuma das partes isoladamente. Dialoga assim com Morin, para
quem sistema € a unidade global organizada de inter-relagdes entre elementos,

acdes e individuos.

Dentro da totalidade de um sistema, ha subsistemas que revezam essa
funcionalidade, ora atuando como sistemas, ora como subsistemas, dependendo do
ponto de vista da analise. Essa dindmica relacional, na qual ha sucessivas
alternéncias de posi¢cdes e em que o eixo central ou n&o existe ou varia de acordo
com o referencial adotado, contribui para se entender a influéncia da tecnologia
virtual na experiéncia religiosa com o transe, ja que em ambos 0s casos a
alternéncia funcional e a multiplicidade de eixos também est&o presentes. Os grupos

ayahuasqueiros das grandes cidades sdo subsistemas das linhas ayahuasqueiras
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tradicionais, que, por sua vez, sdo um subsistema do sistema religioso, que também
€ um subsistema do sistema social. A passagem dessa dinamica para o
ciberespago, assim como para o transe, produz desdobramentos que tomam
caminhos diversos, multiplos e distintos dependendo do corte epistemologico

proposto.

Portanto, a semelhanga de alguns vocabulos usados no ambiente virtual e no
religioso segue esses principios de aproximagao circular, sem ser necessario
estabelecer uma linha cartesiana de analise para entendé-la. Os significados se
retroalimentam por meio dessa dinamica fluida que aproxima os dois ambientes,
sem desconsiderar as especificidades de cada um e, ao mesmo tempo, criando

outros sentidos dependendo do contexto em que o discurso é produzido.

Da mesma forma, pode-se observar que, de acordo com o ponto de vista
adotado por alguns dos participantes da pesquisa, ha referéncias as novas
habilidades cognitivas decorrentes do contato com as novas tecnologias da
contemporaneidade, que, por vias indiretas e mesmo diretas, atingem também a
praxis religiosa. Por essa visdo mais pragmatica, cogita-se, a exemplo do que
defendem algumas correntes religiosas, que a expansdo do uso da escrita
possibilitou o aparecimento da psicografia e que no futuro podera ser possivel fazer
contatos espirituais por meio do mouse ou de algum outro periférico computacional.
Essa previsao feita por alguns dos entrevistados alinha-se com as pesquisas que
reiteram a premissa de que as tecnologias de linguagem e de comunicagao

desenham e até determinam a realidade em que s&o desenvolvidas.

O argumento € de que, se a técnica da escrita serviu como ferramenta de

comunicagdo com supostos espiritos de pessoas ja mortas ou com entidades de



170

outras dimensdes, pode-se supor que os dispositivos tecnologicos atuais e outros
que deverdo surgir podem do mesmo modo servir para essa finalidade. “Com as
novas tecnologias de comunicag&o virtuais, como o mouse, o0 cérebro desenvolve

outras habilidades, e a gente n&o sabe aonde isso vai dar.” (SC)

Na outra via, a experiéncia do transe repercute na forma como o individuo se
relaciona com a tecnologia. Um dos participantes do estudo relata que foi somente
depois da experiéncia do transe, em que vivenciou outras possibilidades de
comunicagdo, que o seu interesse pela internet e outras ferramentas digitais ficou
mais acentuado.

Resistia muito a esse mundo virtual da internet, do computador, das
redes sociais, do Facebook. Considerava desnecessario, mas depois
de passar pela experiéncia do transe, que abriu minha sensibilidade
para outros contatos, passei a me interessar bem mais pela
tecnologia, até porque na vida do dia a dia, no cotidiano rotineiro, o

ambiente virtual é a forma mais eficiente de expandir a comunicacgao.
(SC)

3.4 Novas dinamicas decorrentes da ampliagao da relagao entre a
espiritualidade e a sutilizagao da realidade

Depois de passado esse reconhecimento inicial entre esses dois terrenos, o
gue se nota € que os individuos inseridos nesses espacgos de atuacao repetidamente
consideram que a sutilizacdo do contato propiciado pela tecnologia é outra via por
meio da qual se podem construir pontes de dialogos com a imaterialidade simbdlica
e mistica do universo religioso. Em varias falas durante a realizagdo do encontro
coletivo, ficou nitido o reconhecimento de que a virtualidade hoje, além de implicar

efeitos relevantes na percepgcao do tempo e do espago, permite constatar que a
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insercao mais acentuada das tecnologias de comunicagéo no cotidiano das pessoas
pode produzir realidades que complexificam a relagdo com a qual os individuos

lidam com a exterioridade.

Os entrevistados mostraram que, embora ainda n&o seja majoritaria, existe
uma disposigdo crescente de deslocar a virtualidade da tecnologia para outros
campos, atribuindo a ela fungdes bem mais ampliadas e relacionadas a habilidade
de simbolizagado do ser humano, que recorre aos mecanismos disponiveis na época

vigente para efetiva-la.

A partir dessa linha de raciocinio, os debatedores passaram a costurar
relagdes historicas de maior félego e que indicassem, pelo menos em parte, como
essa habilidade de simbolizacdo pode ser interpretada dentro do universo
ayahuasqueiro urbano e a quais influéncias sociais ficou mais exposta. Dentre essas
influéncias, mencionaram com destaque o processo de racionalizagdo da sociedade,
que teria fragilizado sobremaneira, e até mesmo desvalorizado, entre os moradores

dos grandes centros urbanos, a capacidade de abstrair a realidade.

Movimentos ideoldgicos e sociais como o Positivismo, o Empirismo, o
Pragmatismo, o Socialismo, o Marxismo, o Liberalismo, entre outras correntes de
pensamento que acentuaram em seus discursos aspectos da logica racional social e
econdbmica, teriam contribuido para a priorizagdo de um olhar mais objetivo do
cidadao urbano. A era da industrializacdo, por essa perspectiva, teria dado ainda
mais consisténcia a esse modelo de experimentar a exterioridade, funcionando
como um cimento sobre o qual a racionalizagao se torna condi¢ao sine qua non para
a sobrevivéncia civilizada, expandindo seus bragos para as mais diversas areas da

sociedade, mas com niveis de intensidade n&o uniformes, sendo via de regra
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proporcionais ao tamanho da cidade. Nessa interpretacdo, as populagdes que
moram em locais mais distantes dos centros urbanos, onde a tecnologia ndo esta
presente de modo tao ostensivo, teriam sido resguardadas dessa influéncia direta e,
portanto, conseguido preservar parte dessa aptidao para simbolizar o real, assim
como de olhar para a exterioridade e ver além da materialidade aparente. A
contrapartida, ainda segundo a visdo de alguns dos participantes do grupo, teria
vindo da chegada da Era da Informacédo, da internet, dos sistemas informacionais
mais complexos, que colocaram em xeque as antigas estruturas, mas sem destrui-
las por completo. O desenvolvimento tecnoldgico e o seu empenho em retratar cada
vez com mais fidelidade o real e de revelar outros aspectos do real, assim como de
modificar a relagdo com o alheio, estariam, por caminhos inesperados,
realimentando essa disposicdo humana de simbolizagdo. Ou seja, a tecnologia
digital estaria mostrando o que, em alguma medida, a sua predecessora, a

industrializagdo, havia escondido, quando priorizou a objetividade.

Esse movimento pode ser visualizado quando se observa a postura das
geragdes mais novas em relagcédo a outras versdes do real e a virtualidade. De duas
geragbes anteriores para a atual, esse aprendizado teria modificado a percepg¢ao
sobre a realidade, e sobre a experiéncia religiosa mais especificamente, ja que
nesse contexto traz consigo tragos relevantes motivados pela intensificagdo do uso
das tecnologias virtuais no cotidiano contemporaneo, como relatou um dos
participantes, exemplificando a sua primeira vez em um ritual religioso e a do seu
filho. A faixa etaria do pai (participante do debate) era proxima a dos 40 anos, € 0
filho teria 11 anos na época em que o depoimento concedido teria acontecido.
Quando o pai tinha por volta de 15 anos, foi pela primeira vez em um terreiro de uma

religido afro-brasileira, que era comandado por uma mae-de-santo que era amiga
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préxima da familia. Acentuou que seus conhecimentos sobre religiosidade eram
pontuais, vagos, com pouca profundidade, e, por isso mesmo, nem poderia afirmar
se o terreiro era de candomblé ou de umbanda. Em um determinado momento,
algum médium do terreiro incorporou uma entidade que até hoje ele ndo tem ideia
do que era. SO sabe que a visdo daquele individuo em transe, emitindo uma voz
‘cavernosa” e fazendo gestos exagerados, o aterrorizou de tal forma, que ele saiu
literalmente correndo, com a certeza de que nunca mais voltaria aquele local.
Algumas décadas depois, ja pai de um menino e bem mais interessado em
religiosidade, decidiu levar seu filho a um ritual do grupo ayahuasqueiro do qual era
membro em S&o Paulo. Contou que, nesse ritual, um dos participantes teria
incorporado uma entidade espiritual desconhecida e que, pelos gestos exibidos pelo
médium, parecia um ser de grandes dimensdes. Diante daquela situagao, ele logo
se remeteu ao ocorrido com ele na adolescéncia e, ao observar o filho, entdo com
11 anos, percebeu a diferenca na reacdo. O seu filho, diante do médium
incorporado, tinha um semblante tranquilo e observava a tudo aquilo com um ar de
familiaridade, sem sobressaltos ou expressdo de medo que o fizessem repelir o que

estava sendo vivenciado naquele momento.

Embora considere que a atitude do filho esteja relacionada a varios fatores
externos, como a educacdo mais aberta dada a ele e a tracos da propria
personalidade do garoto, o pai acredita que uma parcela da reagao do filho, diante
do acontecido, pode ser atribuida aos personagens virtuais com os quais ele se
relaciona diariamente nos diversos mundos virtuais criados pelos dispositivos
informacionais e com os quais ele esta acostumado. Essa familiaridade com
universos virtuais que destoam dos padrbes esperados da realidade imediata pode

até n&o determinar o tipo de reagdo que um jovem tera diante de um fendmeno
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religioso, mas, segundo assinala o pai, ela colabora de uma forma ou de outra para
que ele tenha um olhar mais compreensivo sobre esses fatos, sejam eles religiosos
ou ndo. A analise feita pelo pai sobre a reagao mais comedida do filho diante de
alguém supostamente incorporado por uma entidade e associando esse
comedimento a experiéncia de lidar diariamente com realidades mais sutis dos
universos virtuais corrobora o pressuposto de que as extensdes do real formatadas
pelas tecnologias guardam correspondéncias com os estados de transe religioso e,

em alguma medida, facilitam o fluxo entre eles.

3.5 A tecnologia e a sua intensificagcao no cotidiano interpretadas como
inibidoras da experiéncia religiosa

Vale ressaltar que os participantes do grupo, mesmo que em menor numero,
também revelaram contrapontos importantes que qualificam a tecnologia como
impeditivo para desenvolvimentos espirituais mais profundos. Segundo esse ponto
de vista, o aprimoramento informacional, que possibilita a maquina executar fungdes
e tarefas que antes eram préprias do ser humano, inibe e mesmo desestimula o

aperfeicoamento dos individuos.

O argumento aqui € que, por exemplo, as facilidades e comodidades
oferecidas pelas tecnologias desestimulam o uso continuo e frequente de algumas
operagbes cognitivas. Permanecendo essa inatividade por um periodo mais
prolongado, ela pode, em certa medida, atrofiar a memodria ou inibir o
desenvolvimento de articulagdes neurais que seriam necessarias para estabelecer
raciocinios mais abstratos. Um exemplo dado pelos entrevistados foi o dos

buscadores de conteudo na internet, que funcionam quase como oraculos sagrados
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por meio dos quais se obtém respostas para praticamente todas as perguntas, que
sdo disponibilizadas ainda em plataformas diferentes — texto, foto ou video, tanto

nos sistemas operacionais fixos, como nos moéveis.

Por esse prisma, esses dispositivos computacionais, e outros como o0s
arquivos de agendas digitais, estariam substituindo parte de operagdes proprias da
memoria humana, que tenderia a perder algumas de suas fungdes em virtude da
baixa frequéncia de uso, o que, por sua vez, também comprometeria 0 desempenho
do cérebro em outras areas da vida do individuo. Esse viés analitico, no entanto,
desconsidera ou atribui menor relevancia a possibilidade de que, com os dispositivos
computacionais executando tarefas corriqueiras, o cérebro poderia usar os recursos,
antes destinados a esse fim, para dedicar-se a outras tarefas ainda ndo acessiveis
aos sistemas computacionais e que poderiam até mesmo ser de maior valia para o
desenvolvimento pessoal.

Acho que as tecnologias podem dificultar a pratica religiosa. E que,
com tantos aparelhos disponiveis, vocé acaba n&do usando suas
préprias ferramentas para atingir estagios mais avangados de
espiritualidade, atribuindo a esses equipamentos funcbes que

poderiam ser desenvolvidas por um mergulho interno mais profundo.
(SC)

Além disso, continuam os criticos da tecnologia como ferramenta de
espiritualidade, a cultura da informagao baseada nas ferramentas computacionais
multiplica a diversidade de contatos muito além da capacidade de absor¢gao humana,
0 que, segundo essa analise, implicaria contatos mais superficiais embalados pela
rapidez com que boa parte dessa interagcao tem de ser realizada.

A cultura da internet e do celular torna tudo muito mais rapido e

dindmico, e ndo necessariamente é possivel reter aquilo com o qual
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mantivemos contato e também, mesmo que haja o interesse, ndo ha
tempo habil para se relacionar com mais profundidade. Até nas redes
sociais, a gente quer textos curtos para ler rapidinho, poucas
pessoas clicam no read more. Quem vive nessa cultura da
informagao tem uma relagdo mais rasa, porque o tempo e o0 espaco
também ficaram mais rasos, nivelados por essa parafernalia de
tecnologia. As pessoas preferem se relacionar por meio do

computador do que olho no olho. (SC)

Nessa analise ha o entendimento de que a tecnologia simboliza facetas
culturais e ideoldgicas que coagem o sujeito a ceder a sua pressao sob pena de ser
hostilizado. Ser outsider, nesse caso, implica abrir mao de uma dinamica que baliza
a maioria dos relacionamentos na atualidade. Quando o entrevistado diz: “As
pessoas preferem se relacionar por meio do computador do que olho no olho?,
corrobora a argumentagcao de que os relacionamentos, pelo menos uma parte deles,
tém ocorrido em realidades mais sutis do real, mas mesmo nessa frase € fato que o
entrevistado nao relaciona essa sutilizacdo da realidade como catalisadora da

espiritualidade necessariamente.

Uma parte dos entrevistados considera que a demasiada quantidade de
informagdes disponibilizada pelo ciberespagco mais atrapalha do que ajuda na
dindmica tanto do campo religioso como de outras areas da sua rotina. Esse
excesso de oferta € entendido como um ruido, algo que interfere na comunicagao

em virtude da dificuldade de serem estabelecidos parametros eficientes de selecao.

Nessa paisagem, a visdo € que ha ondas de informagdes de todas as
modalidades, som, voz, texto, video, que empurram e pressionam o individuo contra
outras ondas, igualmente densas, mas liquidas, e que o encurralam num ambiente
claustrofébico, com poucas rotas de escapes e que criam a sensacao de se estar a

deriva em um mar de informagdes, que ndo sdo necessariamente conhecimento.
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Todo esse conteudo toma conta de vocé automaticamente, sem que
vocé perceba, e ocupa espacos que poderiam ser destinados para
outras finalidades. Aprender a filtrar esses amontoados de dados
virou dos mais relevantes aprendizados de hoje em dia e equivale a

limpar a mente, tirar da frente aquilo que nao interessa. (SC)

Na argumentacdo de quem defende que a tecnologia pode funcionar como

um inibidor de experiéncias religiosas esta o pressuposto, as vezes romantizado, de

que as pessoas que vivem em comunidades distantes ou mesmo isoladas, com

pouco acesso aos aparatos informacionais da contemporaneidade, estdo mais

proximas a natureza e fazem dela sua interface com o sagrado.

Eles tém uma comunicagdo mais ampla, com tudo e com eles
mesmos. Vou muito a lugares distantes e percebo que la hd uma
conexao mais acentuada com a natureza e, por isso, os habitantes
dessas localidades adquirem uma sabedoria bem maior quando
comparado com esse amontoado de informagdes que bombardeiam
a mente e confunde. Essa opressao da tecnologia adormece nossas
habilidades de perceber o movimento da natureza. Acredito que a
tecnologia mais atrapalha do que ajuda, mesmo considerando que
elas podem ser ferramentas importantes, como a escrita que

possibilitou o aparecimento da psicografia. (SC)

Ambientes isolados e a proximidade com a natureza, nesse caso, sao

entendidos como pré-requisitos para agucar os sentidos. Como observou um dos

participantes, eles olham para a estrela e sabem onde estdo. Mas mesmo nesse

contexto ha aqueles que igualmente assinalam que a posi¢céo geografica em relagao

aos grandes centros urbanos nao pode ser vista como determinante para avaliar ou

dimensionar a espiritualidade individualmente.

No meio do mato, ha quem esteja conectado com tudo que acontece
no mundo, porque hoje a tecnologia possibilita esse acesso. Existem

aqueles que preferem desligar-se da sociedade e conectar-se a
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natureza, e outras que se conectam aos dois em medidas diferentes.
(SC)

O que fica evidente nessa discussao € a compreensao de que as habilidades
de percepcéo desenvolvidas por esse ou por aquele sujeito estdo relacionadas ao
contexto historico e social no qual ele foi criado e no qual ele esta inserido na
atualidade. Essa observacdo, feita por uma das participantes e legitimada por
outros, reconhece que essas marcas sdo conjunturais. “Quem vive na avenida
Paulista tem tracos especificos de espiritualidade, quem mora na periferia da cidade
tera outras dessas marcas, e quem vive isolado na Floresta Amazénica ou no Tibet
também tera sua prépria espiritualidade.” Por essa visdo, a espiritualidade se
coaduna com o olhar de tedricos como Durkheim, Weber ou Bourdieu, que, de
formas diferentes, atribuem acentos sociais, culturais e econdmicos a constru¢ao da

estrutura religiosa.

A argumentacdo de que as habilidades espirituais estdo diretamente
relacionadas a distancia que se esta dos grandes centros urbanos e do nivel de
interferéncia das tecnologias no seu dia a dia € vista com reservas do mesmo modo.
Até porque boa parte do grupo assinalou que, na atualidade, os bragos da tecnologia
séo longos e elasticos. Alcangam quase todo o planeta, em proporgdes diferentes e
com raras possibilidades de alguém ndo ser, de forma direta ou indireta, influenciado
pelos seus efeitos. A teoria do afastamento absoluto, segundo esse ponto de vista,
nao existe.

Hoje em dia o radio, a TV e o celular estdo em praticamente todos os
lugares, e a internet caminha para isso. Mesmo quem néo tem
acesso a todo esse aparato tecnolégico diariamente € influenciado

pelo discurso do vizinho, do parente, do amigo, que chega aos seus

ouvidos quando alguém de fora chega a suas cidades, quando
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consome informacgdes no radio ou na TV. SO por isso essas pessoas

ja fazem parte da rede, mesmo que nao saibam disso. (SC)

3.6 A rapidez dos processos de escolhas na espiral de ressignificagoes

construida no transe e nos mundos virtuais

A capacidade de selecionar, de distinguir e de decidir, nessa paisagem
contemporanea, assume significados ampliados, que ultrapassam o limiar de apenas
escolher entre essa ou aquela opgdo. Na era da informacédo e da infinidade de
possibilidades em que ela se transformou, aprender a adotar critérios de selecao
eficientes e ageis também virou uma marca de sobrevivéncia. O senso comum
aponta que os individuos com dificuldades de assimilacido dos preceitos propostos
nessa nova configuracdo tém a sua frente um terreno mais arido, com menos
habilidades para se relacionar socialmente, baixa empregabilidade e condigbes de

desenvolvimento mais ralas, ponto de vista que foi compartilhado pelo grupo.

A desenvoltura social diante dessa nova formatagao relacional, que muitas
vezes é usada como um indicador de adaptabilidade, tem correspondéncias com a
destreza exigida no transe com ayahuasca. Segundo os entrevistados, nos estados
alterados de consciéncia € preciso destreza nas escolhas para assim definir
rapidamente qual o melhor caminho a seguir. A estratégia é util para que o individuo,
se necessario, desvie das vibragdes mais densas e evite ou pelo menos saia mais
depressa do que é denominado de peia ou borracheira, momento mais dramatico do
transe, ocasionado em geral pela perda mais acentuada de nogdo de tempo e
espaco, associado a miragdes e as vezes as sensacdes de mal-estar. De acordo

com os participantes, esse momento pode ser evitado ou atenuado por escolhas
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‘certas” feitas nos momentos “certos”. Numa percepcdo similar as bases do
pensamento catolico cristdo, da redencdo apods o sacrificio, somente depois de
passar pela peia é que se teria acesso aos ensinamentos de seres divinos mais

elevados.

A necessidade de adotar modelos de comportamentos que auxiliem o
individuo a selecionar o conteudo com os quais tera de lidar no dia a dia e de igual
maneira determinar qual o assento que esse ou aquele fato tera na sua vida, esta
relacionada as suas competéncias de discernimento, seja no transe, seja no
ciberespago. O macrocosmo social e 0 microcosmo religioso se inter-relacionam
para dar sentido aquilo que, de uma forma ou de outra, possibilita compreender
como se relacionar com as informagdes a que se tém acesso. Essa atencéo,
mencionada algumas vezes no encontro, esta incorporada em grande parte as

tarefas diarias.

O tipo de olhar sobre esse conteudo ja parte do principio de que é possivel
avaliar se vale a pena ou nao abrir determinadas vias de comunicacio. A escolha é
feita a partir de entrecruzamentos de informagdes especificas e gerais, adaptadas
ao contexto no qual se esta inserido. O mesmo pressuposto, que considera que a
informagdo pode ser ou ndo conhecimento, € adotado na experiéncia do transe

religioso, promovido pela ayahuasca, mas por vias distintas.

Esse emaranhado confuso de informacdes e dados que inundam a rotina dos
individuos na contemporaneidade guarda, na visdo de alguns dos participantes do
encontro, equivaléncia com o transe religioso. Segundo eles, um dos sinais iniciais
percebidos por quem esta entrando em transe é a sensacado de ter de lidar com

inumeras e diversas informagdes simultaneamente. Esse estagio, em geral, pode ser
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conturbado, com possibilidade de gerar tensbes de maior envergadura, caso o
sujeito tenha dificuldade de decidir naquele momento o que |he interessa e o que

nao lhe interessa.

No discurso dos ayahuasqueiros, esse € um processo de limpeza quase
inevitavel para quem estda comecgando a entrar nesse universo, que pode perdurar
por alguns anos ou voltar mesmo no transe dos mais experientes. Somente depois
dele € que se atingiriam estagios mais profundos do transe. Esses procedimentos
sdo vistos ao mesmo tempo como modos de aprendizados. O sujeito pode exercitar
no transe aspectos e atitudes que precisa colocar em pratica na vida ordinaria. Esse
transito da realidade virtual do transe para a realidade imediata, e vice-versa, pode
ser de alguma forma facilitado por esse ambiente multidisciplinar movido pela
rapidez tecnoldgica que exige maior prontidao para atuar entre esferas diferentes.

Hoje estamos ao mesmo tempo falando ao celular, teclando na
internet e assistindo TV. A gente faz muitas tarefas ao mesmo
tempo, e isso ja faz parte da nossa rotina. No transe com ayahuasca
esse desafio de estar conectado a varios ambientes fica ainda mais
acentuado; mas, de alguma forma, acho que essa multiplicidade
presente no dia a dia também facilita o transito nos estagios de

expansdo da consciéncia propiciado pela ayahuasca. Ha ai
similaridades. (SC)

3.7 As referéncias e os simbolos dos mundos virtuais que migram para o

universo do transe religioso

Habitualmente ha situagdes do transe que remetem a filmes, em especial

aqueles em trés dimensdes (3D). E usual as pessoas identificarem influéncias de



182

filmes assistidos recentemente em seu transe religioso. Nesses estados alterados de

consciéncia, observam que as cenas adquirem outros significados.
O transe que tive depois de assistir ao filme Avatar foi totalmente
avatariano. A semelhanca ndo era relacionada ao conteudo em si,
tampouco as imagens, mas sim a estética como um todo e as
sensacdes de reviver algumas emogdes provocadas pela tecnologia
3D. Quando participei de um ritual logo depois de assistir ao Avatar,
mesmo sem as imagens da tela estarem fortes na minha meméria,
percebi que estava vivendo o transe com parte daquilo que tinha
visto pela tecnologia 3D. Até porque existem algumas analogias,
como o fato do personagem principal ser deficiente fisico e transitar
de um mundo para outro quando conecta o cérebro a um
equipamento, que o transfere para outra dimensao apesar das
limitagbes do corpo. Naquela outra realidade ele conhece seres com
poderes extra-humanos, que transmitem a ele parte desse
conhecimento, fazendo com que supere os limites impostos pela

deficiéncia fisica. (SC)

No cinema, as tecnologias que criam a sensacdo de realidade ja vém de
longe, até mesmo antes dos conceitos de realidade virtual e de virtualidade se
tornarem mais conhecidos. O mesmo entrevistado lembrou que, na histéria do
comego do cinema, ha relatos de que os expectadores se assustavam e até mesmo
saiam da sala quando, por exemplo, aparecia na tela um trem vindo em sua diregao.
O receio era que a locomotiva saisse da tela e atropelasse o publico. Na atualidade,
os efeitos especiais estdo muito mais sofisticados e possibilitam inclusive que, em
filmes de animacgéo, de fato se tenha a sensacédo de que alguns personagens saem

da tela e invadem a realidade da sala.

Na via oposta dessa analise, ha quem faga correlagées no sentido oposto —
que identifica no transe sensagdes e imagens vistas mais tarde em fiimes e

conjectura que os produtores daquela obra podem ter experimentado algum
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processo de expansao da consciéncia, provocado por substancias psicoativas, que
Ihe possibilitaram colocar na tela aquelas sensagdes e imagens. Aqui mais uma vez
ha justaposi¢cdes que indicam que um meio guarda continuamente correlagdes com

o outro, dependendo do viés interpretativo adotado.

A construcdo dessas modalidades de interpretacdo da realidade também
pode, notadamente, ser atribuida ao ambiente no qual ela foi construida — a saber,
em rituais religiosos com ayahuasca realizados em ambientes de classe média
intelectualizada de S&o Paulo. Como bem evidenciou uma das entrevistadas, a
imagem associada a tecnologia 3D ou a placa do computador, como mencionado
acima, dificilmente vai aparecer no transe de um indio ou de um caboclo que mora
no interior do Acre e para quem o0 acesso a tecnologia € um evento extraordinario,
descolado da sua rotina no campo. Esse individuo sabe dos avancgos tecnolégicos,
usa alguns deles, embora com frequéncia reduzida, mas ainda os percebe como
algo distante da sua realidade imediata.

Nesses ambientes distantes das grandes cidades onde estive e bebi
ayahuasca, nunca ouvi falar em tecnologia associada ao transe. O

que ha ali sdo referéncias a seres da natureza ou de ideias como luz;

ouvi muito falar em uma luz divina, associada a um ser. (SC)

O que vale enfatizar nessa passagem € a influéncia decisiva do contexto
social na formagao do transe religioso, que resulta também da trajetoria individual e
das marcas de personalidade, mas que de forma acentuada traz em seu cerne os
parametros estruturais da sociedade da qual faz parte, assim como da época no

qual o fendmeno é vivenciado.

No ambiente tecnologico urbano, onde ha acesso mais rapido e facil a

dispositivos computacionais que possibilitam mais prontamente categorizagbes de
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imagens associadas, por exemplo, ao imaginario da internet e do celular, a
sutilizacdo da realidade escapa da crendice e passa a ser um dado da realidade
experimentada no universo virtual nos aparatos computacionais, nos aparelhos
celulares e mesmo no palco de espetaculos protagonizados por hologramas de

artistas ja falecidos.

Os entrevistados reforcam o reconhecimento de que os ambientes de
materialidade mais sutis construidos nos universos virtuais podem sim propiciar um
transito mais amistoso em dimensdes ditas espirituais que, por outras vias, também

diluem a materialidade imediata, tornando-as virtuais em outros sentidos.

A realidade virtualizada pode facilitar a circulagdo no mundo
espiritual.  Acredito que, mergulhando nessa imaterialidade
tecnoldgica do jeito que temos feito atualmente, recorrendo a esses
equipamentos diariamente nas nossas vidas, fica muito mais
aceitavel lidar com o invisivel religioso, porque em alguma medida
estamos acostumados a nos relacionar com aquilo que a gente ndo
vé, tal qual no transe promovido pela ayahuasca. Nesse universo,
principalmente porque ¢ a ele que estou acostumada, a comunicagéo
ocorre em outros niveis de percepcdo. Se posso me comunicar com
alguém que esta no Japdo 24 horas (sic) adiantado, ou seja, no
futuro, por que ndo posso também entrar em contato com seres de
outras dimensbées e de outros planetas, se acredito nessa

possibilidade e acho que a bebida possibilita esse contato? (SC)

A relagdo com aspectos mais sutis da realidade complexifica a nogcéo que se
tem da exterioridade. Entre os participantes do encontro, também foi mencionado
que o desenvolvimento tecnologico esta acrescentando outros elementos ao
espectro com o qual se enxerga o real.

Acho que atualmente a materialidade ou a realidade estdo tomando

outras formas, diferentes daqueles que a gente entende

tradicionalmente. Talvez o maior acesso a virtualidade e a sua
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aproximagao com a espiritualidade esteja de alguma forma retirando
a necessidade de constatar a realidade densa, palpavel fisicamente
falando. (SC)

A sofisticagdo da engenharia computacional, que cada vez mais tem
conseguido reproduzir com mais acuidade a realidade, e com detalhes que via de
regra escapam a capacidade biolégica do olhar humano, ameniza de alguma forma
o receio de alguns dos participantes ouvidos de lidar com o invisivel. Em outras
palavras, aquilo que se experimenta, mas nao se vé de fato, foi em alguma medida
desmistificado pela tecnologia, deixou de ser algo reverenciado em demasia e

restrito ao sagrado.

A dissolugédo dos parametros mais rigidos da realidade tradicional ja presente
na expansao das realidades propiciada pelas ferramentas de virtualizagdo age ainda
como inibidora do medo, sentimento que, ndo raramente, impede alguns de
experimentarem a ayahuasca e outras plantas consideradas sagradas por seu efeito
psicoativo. A oportunidade de lidar com o real expandido virtualmente é a porta de
entrada, segundo a visdo de alguns praticantes dessa espiritualidade, para olharem
com menos resisténcia para esse tipo de modalidade religiosa.

Lidar com os efeitos da ayahuasca fica mais facil depois que se
navega pelos mundos da internet ou mesmo depois que se assiste a
um show de um holograma de um artista ja morto, que danca, brilha,
se movimenta, canta e se comunica com a gente. Nunca vi espirito

desencarnado, mas acho que deve ter semelhangas aparentes com

um holograma. (SC)
A virtualizagdo da presenga e do carisma promovida pela imagem holografica
de uma pessoa, cujos gestos, falas e expressdes sao configuradas pelo universo de

informagdes sobre ela guardadas na meméria de um computador, € uma das
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ferramentas de virtualizagdo cuja proximidade mistica com alguns preceitos
religiosos, como trazer os mortos a vida (no caso, por meio de um sistema
computacional), agucga a curiosidade dos participantes. A equivaléncia do holograma
com um espirito é aceita com relativa facilidade. Tanto que nesse grupo repetidas
vezes foi sugerido que a concepgéao de espirito pode ser vista a partir do prisma da
tecnologia. Considerando como possivel a genealogia das reencarnagdes,
descreveram o espirito como “um arquivo informacional que contém dados, sistema
operacional, estrutura organizacional, entre outros elementos, que s&o baixados
como um download em um corpo humano fisico quando encarnado ou reencarnado,
transformando-se na consciéncia desse individuo”. O espirito ou mesmo a

consciéncia seria a matriz virtual que se atualiza nos processos reencarnatoérios.

Vale pontuar que esses paralelismos feitos durante o dialogo coletivo foram
construidos de forma espontdnea e sem nenhum compromisso previamente
estabelecido de serem verificados e com a possibilidade de serem revisados quando
necessario. Foram observagdes e entendimentos desenvolvidos durante o processo
e que, nesse estudo, servem para mostrar como espontaneamente esses individuos,
que formam grupos ayahuasqueiros urbanos, fazem correlagdes, pertinentes as
especificidades das experiéncias de expansdo da consciéncia que vivenciam, entre
o transe e a virtualidade tecnolégica. A dinamica da espontaneidade discursiva
atendeu ao propésito desta dissertagdo de mostrar, sem filtros demasiadamente
bem posicionados, quais sdo as semelhangas que esses individuos percebem entre
dois campos sociais nos quais transitam com relativa frequéncia. Além dos critérios
individuais proprios, o unico filtro fixo desse dialogo foi a minha presenga como
pesquisador, e, como tal, € claro, ndo me furto de assumir possiveis influéncias ao

propor e conduzir esse debate, mas ressalto a disposicdo permanente de nao perder
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de vista o compromisso de manter a distdncia necessaria para garantir a

cientificidade do projeto.

De qualquer forma, o que ficou constatado é que, por vias correlatas, ha
proximidades entre algumas falas dos entrevistados e parte da argumentagao
defendida por determinados tedricos, entre os quais Lévy, que considera, por
exemplo, ser possivel até mesmo indagar se as mentes dos seres humanos nao se
tornaram neurdénios de um hipercortex planetario de uma consciéncia unificada ou
de um pensamento sem subjetividade. Aqui ele trata do conceito de inteligéncia
coletiva, que, segundo essa perspectiva, € distribuida em toda parte continuamente
pelo ciberespaco, pelas redes sociais e pelos hipertextos. Pelo olhar de Lévy, a
comunidade cientifica, a Igreja, a burocracia do Estado ou a bolsa de valores sao
veiculos da inteligéncia coletiva, com seus modos de percepg¢do, de coordenacéo,
de aprendizagem e de memorizagdo distintos. Lembra que, pela biologia, as
inteligéncias sao individuais e semelhantes (embora ndo identificadas). Pela cultura,

em troca, a inteligéncia € altamente variavel e coletiva.

Fora do contexto urbano e das ideias mais tedricas, entre os ayahuasqueiros
tradicionais que estdo mais distantes desse universo tecnolégico e mesmo
habituados a outras nuances da realidade, a probabilidade € que a sustentacao
dessa argumentagdo seja relativizada e permeada por preceitos mais préximos

daquele ambiente.

Outra ideia que usualmente mostra bem esse lado mais sutil da realidade é a
ideia de vibragdo, que vem ganhando espag¢o nas discussdes sobre religiosidade.
Com a maior aceitagdo de outras possibilidades de se vivenciar a realidade, essa

ideia de reconhecer que uma pessoa, ou mesmo uma situacdo, vibra em
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determinadas frequéncias tem se tornado mais comum. Mesmo porque os aparelhos
produtores de Vvirtualidade veiculam pessoas por meio dos sistemas de
computadores, formatando sua imagem e sua voz, que sao codificadas e
decodificadas para ficarem acessiveis a milhares de quildmetros. Nesse sentido, as
imagens e os sons reproduzidos a distancia pelos sistemas computacionais séo
virtuais na medida em que sé sdo acessiveis ao ser humano por um dispositivo
tecnologico, seja ele computador, celular, camera fotografica, telefone, entre outras
ferramentas, que sintetizam a realidade em cdédigos e depois a recompéem em um
suporte artificial acessivel ao entendimento da mente humana. “Vocé nao precisa
mais da pessoa ao vivo para vé-la, ouvi-la, reconhecer seu jeito, seu maneirismo e

até o lugar onde ela esta.” (SC)

Por esse ponto de vista, a tecnologia age como facilitador da capacidade de
simbolizagcdo, que teria ficado mais engessada no processo de racionalizagao
desenvolvido mais acentuadamente nos grandes centros urbanos, que prioriza a
objetividade do olhar em detrimento de uma visdo mais abstrata sobre o meio no
qual se esta inserido. E por esse viés que alguns dos entrevistados dizem ser
possivel que a experiéncia de ver e mesmo de dialogar com personagens virtuais
pode de algum modo tornar mais palatavel a ideia de espiritos desencarnados,
possiveis de existir sem a necessidade da densidade corpdrea. Que se diga que
essa analogia ndo parte do pressuposto de que espiritos desencarnados existam,
apenas considera que a sutilizagdo da realidade promovida pelas tecnologias de
virtualizagao pode, em alguma medida, fazer com que essa ideia abstrata de espirito

desencarnado e de seres de outras dimensdes seja vista sob um olhar menos cético

e mais amistoso, por ora.
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Sintese do capitulo

Nesse capitulo compilei em um sujeito coletivo as intepretagdes émicas
desenvolvidas sobre as aproximacgdes feitas pelos participantes de rituais religiosos
com ayahuasca em S&o Paulo entre o ambiente religioso e o tecnoldgico. O que
ficou mais evidente nesse trabalho de pesquisa foi que esse tipo de circunscrigcéo ja
€ percebido ha algum tempo por aqueles que observam mais atentamente as
movimentagdes sociais fora da academia. O dialogo sobre as associagdes entre
esses dois temas, que aparentemente sao complexos e de dificil concatenacéo,
desenrolou-se com relativa facilidade, mostrando que, além de simpaticos a
discusséo, boa parte dos que se dispuseram a participar também ja havia refletido a

respeito.

A desterritorializacdo, a possibilidade de comunicacdo entre ausentes, a
reformulacdo da percepcdo entre tempo e espaco, a aceitacdo de outras versdes
mais sutis da realidade, a intensificagdo da mobilidade, a nocdo mais elaborada
sobre rede, conectividade, interatividade, sincronicidade, assim como a
compreensao ampliada de que a representacdo do real por meios de simbolos
religiosos ou computacionais dialogam em alguma medida foram algumas das mais
recorrentes correlagdes ouvidas de individuos que fazem uso da ayahuasca ha pelo

menos cinco anos.

De forma mais didatica, a partir das entrevistas realizadas com individuos que

fazem uso religioso da ayahuasca, a pesquisa constatou que eles:

* identificam semelhangas entre 0 mundo virtual e espiritual e entendem as

expressoes virtual religioso e virtual tecnologico;
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concordam que as tecnologias modificam a forma de se perceber a
realidade e, portanto, também as expressdes de religiosidade;

admitem que a multiplicidade de realidades formatadas pela tecnologia
afeta sua relacdo com as nocgdes de tempo e espaco de forma semelhante
aquela experimentada no transe religioso;

percebem, tanto no ambiente das tecnologias da virtualizagdo, quanto no
ambiente do transe religioso, a desterritorializagao, visto como algo fluido,
desprovido de lugares fixos e previamente definidos, guardadas as
devidas especificidades entre os dois ambientes;

concordam, em sua maioria, que a virtualidade pode facilitar por
aproximacado o trato com a espiritualidade, principalmente no transe
religioso, com ou sem ingestdo de substancias psicoativas;

utilizam alguns conceitos presentes no ambiente tecnoldgico, como de
rede, de conectividade, de acesso, para descrever mecanismos usados
para entrar ou transitar no transe;

veem a ayahuasca como uma ferramenta de comunicagdo com o mundo
extra-humano e o sistema computacional como outro veiculo de
comunicagao que propicia contatos diferentes daqueles vivenciados na

presenca fisica dos interlocutores.
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4 CONSIDERAGOES FINAIS

O conteudo dessa dissertacdo permite concluir que boa parte das correlagdes
propostas durante a sua concepgao e realizagdo foram verificadas, seja por vias
diretas ou indiretas. As proximidades entre o universo virtual construido pelas
tecnologias de comunicacgao informacionais e as realidades sutis, simbolizadas pelos
rituais religiosos, foram colocadas a mesa tanto pela compilagédo teorica disponivel
sobre o assunto, como pela analise do discurso de quem esta inserido nesses dois

ambientes.

As discussdes académicas que identificam a intensificacdo do dialogo entre
tecnologia, por um lado, e religiosidade, por outro, a partir da digitalizacdo e da
internet, vém sendo costuradas cautelosamente pela orbe catedratica por meio de
teorias capazes de descrever, cada vez com mais propriedade, como esses dois
vetores e seus desdobramentos tém atribuido novas cores ao quadro social
contemporaneo, ou pelo menos modificado os tons que determinam, de forma geral,
quando nao especifica, as mais diversas expressdes sociais, inclusive aquelas
relacionadas as crengas religiosas. Ao mesmo tempo, os agentes objetivos dessa
dindmica, ou, em outras palavras, os crentes, adeptos, simpatizantes ou
participantes de rituais tém olhado para a sua conduta religiosa, sobretudo aquelas
em que o transe desempenha uma fungdo axial, também a partir do ambiente

tecnoldgico no qual estdo inseridos dia a dia.

Nesse balé epistemolégico, o movimento é que atribui sentido ao todo. E o

ritmo de cada um, e o de todos os bailarinos, circunscritos em uma coreografia que
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de igual maneira faz sentido para a plateia, que da pertinéncia seméntica ao
espetaculo, que produz engajamentos diversos e pode fazer daquela representagao
algo factivel, cujos contornos sdo palpaveis tanto ao sentimento como a razdo. O
que essa dissertacdo mostra € que, na contemporaneidade, a tecnologia danca o
tempo todo com a religiosidade, ora em tempos musicais diferentes, ora em ritmos
variados, ora em estilos as vezes dissonantes; e mesmo quando uma pisa no pé da
outra, ou ainda cada uma mergulha internamente na sua prépria cadéncia, ou
quando se isola em um pulso individual, at¢ mesmo nessas circunstancias ha
conexdes que sintonizam o tempo todo esses universos, que se comunicam até
quando fingem ndo se enxergarem. Nesse compasso de trocas de conhecimentos
que se intensifica na pluralidade de sentidos pertinentes a atualidade, foram
mostradas equivaléncias de expressdes no discurso, tais como rede, conexao,

acessar, navegar, entre outras, que s&o usadas tanto para se referir a aspectos do

ambiente virtual, quanto dos rituais religiosos sob o efeito da ayahuasca.

Esse corpo coreografico, formado pela religido e pela linguagem, par que
remonta aos primoérdios da civilizagéo, torna-se mais visivel com o aprimoramento
informacional. A virtualizagdo tecnoldgica, que é a expressdo mais atual da
linguagem vigente, interage com os diversos tipos de cosmologia disponiveis nos
caleidoscépios multiplos de pertengas a que se tem acesso hoje em dia, sobretudo
considerando a rapidez oferecida pela internet, assim como a grandeza quase

infinita de opg¢des de praticas religiosas.

E fato que o maior acesso as tecnologias informacionais de comunicacgéo
ampliou sobremaneira a compreensdo, mais pratica do que tedrica, de camadas
mais extensas da populacao sobre o que € o virtual (retomando Lévy, um aspecto da

realidade que carrega em si nuances mais sutis de como ser e estar na sociedade).
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Transportando parte desse principio para a atualidade computacional e
acrescentando a essa argumentacgéo o conceito de Ecologia de Midia, formatado por
Postman, segundo o qual os meios de comunicagdo afetam a percepgdo, a
compreensao, os sentimentos e os valores humanos, pode-se supor que o bailado
no qual a tecnologia e a religiosidade estao inseridas adquire proporgdes espaciais
mais acentuadas na contemporaneidade. Isso em decorréncia da amplitude com que
esses dispositivos tecnologicos e comunicacionais s&o usados pela maioria dos
individuos que, em muitos dos casos, consideram-nos instrumentos essenciais para
viabilizar agdes basicas nos relacionamentos profissionais e pessoais. Nessa
paisagem, o individuo e a sociedade sao agentes simultaneamente condicionados e
condicionantes (ideia proxima ao conceito de Bourdieu de estruturas estruturantes e
estruturadas) de uma realidade permeada por ligagcées de significados que podem
correlacionar o universo da tecnologia da comunicagédo e o do transe religioso, por
meio da identificacdo de marcas de semelhanca entre esses duas modalidades de

virtualidade.

Hanegraaff é outro tedrico que corrobora essa vertente de analise quando
descreve os mecanismos dos sistemas operacionais dos computadores a partir de
uma didatica pensada para ressaltar como eles podem ser comparados aos
sistemas simbolicos proprios dos ambientes religiosos. Em ambos os casos, no
virtual tecnoldgico e no religioso, a criagdo de realidades metaempiricas ou extra-
humanas dependem da atuagdo de agentes externos, que as desenvolvem e as
configuram de acordo com preceitos especificos, assimilados pelo individuo e pelo
grupo. Tanto em um como em outro ambiente, para fazer parte desse jogo de
simulagdes que, embora sejam ancoradas na realidade imediata, incorporam a elas

outras possibilidades de existéncia, o postulante a entrar nesses universos tera de
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forcosamente entender e dominar os signos e sinais que lhe sdo propostos. Tais
pressupostos, segundo assinalam os tedricos da virtualidade que abordam em
alguma medida também a religiosidade, correlacionam-se e s&o dois dos acentos

gue aproximam esses dois contextos.

Outra contribuigao relevante dos teodricos do conceito de Ecologias de Midias
e da virtualidade foi reafirmar a hipotese de que influéncias das linguagens vigentes
delineam de forma acentuada o modo de pensar e agir e, portanto, de olhar para si e
para outro, o que por derivagdo alcanga os comportamentos religiosos em suas
variadas acepgoes. Essas prerrogativas, vistas com mais énfase no universo do
transe religioso, também foram verificadas em pertengas em que o transe, com ou
sem ingest&do de substancias alteradoras da consciéncia, € o elemento fundante, do
qual decorre os sistemas simbdlicos distintos daqueles experimentados

cotidianamente.

No primeiro capitulo dessa dissertacdo, a abordagem desenvolvida serviu
para desenhar esse panorama mais amplo na religiosidade brasileira, em que o
fendbmeno do transe religioso funciona como agente legitimador de religiosidades
que recorrem a estados alterados de consciéncia para, segundo seus praticantes,
estabelecer comunicagdes com dimensdes extra-humanas, o que pode ser
observado em pertengas como candomblé, umbanda, espiritismo e mesmo nas
igrejas neopentencostais, em cujos cultos ocorreria a descida do Espirito Santo,
manifestado pelo dom de linguas, e pela presenga, ndo raras vezes enviesada, de
entidades do pantedo afro-brasileiro, tratadas nesses ambiente com um tom

negativo.
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De igual modo fez parte desse mapeamento o acompanhamento historico de
como o conceito de transe, sob a perspectiva social, oficial ou sob a avaliacdo de
psiquiatras e psicologos, foi sendo entendido de pontos de vistas diferentes nos

diversos contextos durante o século passado.

Nas primeiras décadas do século XX, o transe religioso era qualificado como
tipica manifestagdo dissociativa relacionada a negros com limitada capacidade de
assimilagao racional. Foi condenado sumariamente a obscuridade da ilegalidade
pelas leis oficiais do Estado brasileiro, sendo banido da esfera religiosa pelos
eclesiasticos dominantes, que Ihes impuseram a pecha de doenga mental. Somente
a partir da segunda metade do século XX, as persegui¢cdes politicas, culturais e
sociais ao transe religioso e aos seus adeptos foram sendo afrontadas por
interpretacbes mais amplas, que, pelo menos naquela época, buscavam levar em
conta os tragcos socioculturais desses individuos, com base em analises mais
democraticas e contextualizadas, que admitiam a possibilidade de reconhecé-lo
como modalidade legitima de manifestacdo social, cultural e religiosa. Assim, a
possessao, a incorporagado e a mediunizagdo, embora ainda tragam consigo tragos
de resisténcia evidentes, ampliaram seu espago na paisagem religiosidade
brasileira, que passou a contar com muitos adeptos da Nova Era, boa parte deles
pertencentes as classes mais abastadas e com formacao académica, disseminando
no bojo das camadas mais privilegiadas da sociedade urbana acepg¢bes mais
assimilaveis sobre o transe, fazendo correlagdes com processos de cura individuais

e coletivos.

O caminho seguido por essa dissertagdo objetivou ainda entender o

aparecimento e o crescimento do transe religioso promovido por substancias
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psicoativas, em especial pela ayahuasca, assumindo esse movimento como um
desdobramento da tradicional pratica do transe religioso, fenébmeno tipico da
religiosidade da sociedade brasileira. De igual maneira, recorreu a bases ulteriores
que permitiram reconstruir as pontes que ligam de modo inconteste e
primordialmente esse movimento as raizes ritualisticas presentes em tribos

indigenas da Floresta Amazoénica.

Iniciei a analise do transe religioso sob o efeito da ayahuasca pelas relagdes
de proximidade primordiais com o xamanismo indigena da Amazénia e sua posterior
ampliagdo para as cidades circunvizinhas da floresta, destino da primeira onda de
expansdo desse tipo de religiosidade, modelada por influéncias do catolicismo
popular, do espiritismo, das crengas afro-brasileiras e também de parte dos

preceitos teosoficos e esotéricos.

Prossegui caracterizando uma segunda onda, em que as crengas
ayahuasqueiras foram por individuos dissidentes politicos e sociais, que se
embrenharam pelo interior do pais para se afastar ou mesmo fugir da méo pesada
do Estado ditatorial da época e, nessa jornada, tiveram os primeiros contatos com a
cosmologia dos grupos ayahuasqueiros ja urbanizados e, em grande parte,

cristianizados.

Cheguei, por fim, a terceira onda da expansao da ayahuasca, ocorrida nos
grandes centros urbanos, banhada pelas aguas fluidas da Nova Era, que ganhara
mais consisténcia no panorama religioso brasileiro. Dessa forma, vimos que a
ocorréncia de varias cisbes em grupos tradicionais abriram flancos para que
surgissem outras identidades espirituais, fincadas na pratica de bricolagem e que

incorporaram em seu orbe cosmologias mais préximas, ao menos em teoria, do
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esoterismo, de religides orientais, com acentos também mais voltados para a cura

terapéutica.

Esse panorama do transe foi desenhado para além de situar histérica e
socialmente o fendbmeno religioso no cenario nacional; busquei reforgar alguns dos
seus principais conceitos e assim poder correlaciona-los com mais propriedade ao
universo virtual da atualidade. Para tanto, desenvolvi no segundo capitulo um
modelo semelhante ao aplicado no primeiro. Esquadrilhei a ideia de virtual,
contextualizando-a a partir de um viés que a situa como uma habilidade humana,
inerente, a de simbolizar a si e ao alheio, para melhor compreender a ambas. Nesse
sentido, a perspectiva que assumi de forma mais evidente, lastreado pelos teoricos
da virtualizacdo, € aquela que trata o virtual como etapa do processo de
desenvolvimento de linguagem, que influencia e é influenciado pelas tecnologias de

comunicagao vigentes em cada época.

Nesse cenario, todo o processo de virtualizagdo € entendido pelo prisma do
desenvolvimento da escrita, da imprensa, da grafica, dos meios de transportes, dos
sistemas de correspondéncias, da telefonia, dos meios eletrénicos de comunicagao
e dos atuais modelos computacionais. Em varias dessas etapas, mudangas mais
abrangentes nas tecnologias de comunicacédo implicaram, via de regra, alteragbes
significativas nas configuragdes relacionais, que ocorreram em menor ou maior grau
e que sao percebidas de forma mais sistémica do que sob o olhar da causalidade.
Esse aprimoramento tecnolégico da linguagem simbdlica € que, em certa medida,

possibilitou enxergar mais nitidamente o virtual como um aspecto da realidade.

O que esse texto também se propds foi atualizar quais as possiveis

implicacbes decorrentes do desenvolvimento mais viril das tecnologias
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comunicacionais, observado nas ultimas duas décadas, sobretudo com a internet, a
qual, com a digitalizagado, atribuiu muito mais nitidez e celeridade a construgéo de
sentidos presentes em realidades distintas da cotidianidade, embora seja ancorada
por ela. Constatou-se, entdo, que as reformulacbes sensoriais decorrentes da
ampliagdo do espago computacional reconfiguraram a relagcéo entre tempo e espago
na contemporaneidade, em uma intensidade tamanha, que a virtualidade passou a
ser ndo sO vista, mas praticada como um aspecto da realidade, com
desdobramentos em todos os campos sociais, inclusive no religioso. No virtual
religioso e no virtual computacional, a desterritorializagdo, que presume a existéncia
sem a necessidade da presenca e a comunicacdo sem o compartilhamento de
tempos contiguos, além da fluidez de sentidos que ndo ocupa nenhum lugar
geograficamente fixo e predefinido, € outro aspecto que aproxima esses dois
contextos. Ao refazer os principais passos que colaboraram na construgdo dessa
ideia de virtual e da sua atual complexificagcdo, evidencia-se o0 processo de
sutilizagdo da realidade e de como esse movimento guarda paridades com o
universo religioso, concebido a partir da formatagdo de um aparato simbdlico que s6
esta disponivel para quem se dispde a assimilar as suas prerrogativas operacionais

e ritualisticas.

Assentado esse cimento contextual formado, de um lado, pelo universo do
transe e, de outro, pelo ambiente virtual, pude mergulhar com maior seguranga no
desafio de estabelecer correlagbes possiveis entre esses dois espagos, com
atencdo redobrada para ndo cair em polissemias de sentidos esvaziados, que
pudessem contaminar ou mesmo comprometer o resultado desse trabalho. Até
porque a proposta dessa discussao €, de anteméo, contribuir para a ampliagdo do

escopo tedrico académico que gira em torno da influéncia da tecnologia na
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experiéncia religiosa, de maneira mais especifica do transe promovido pela

ayahuasca.

A partir da analise de varias trincheiras de pesquisa, a op¢cdo mais plausivel e
recomendavel que surgiu para formular correlagdes pertinentes de sentidos entre a
virtualidade e a experiéncia religiosa propria da ritualistica ayahuasqueira foi
investigar entre os proprios individuos que fazem uso da bebida se e quais possiveis
correspondéncias, analogias, desdobramentos, entrecruzamentos ja haviam sido
feitos ou consideravam valido fazer entre essa paisagem tecnologica disponivel na
contemporaneidade e o ambiente religioso no qual estdo inseridos. Para amenizar
possiveis ameacas de contaminagao prévia por premissas prontas a respeito das
previsibilidades das correlagbes e sobre quais bases elas poderiam ser
desenvolvidas, o movimento inicial foi deixar o trabalho de campo aberto as
possibilidades proprias da dinamica, mas parametrizado pelos conceitos teoricos ja
desenvolvidos pela academia sobre o assunto, sem no entanto cita-los com

antecipagao aos envolvidos.

Oito ayahuasqueiros urbanos, de classe média, média alta, a maioria com
curso superior completo ou em andamento, de idade que variam dos 20 aos 50
anos, foram convidados a discutir o tema em uma reunido na qual a fala de um
pudesse suscitar, complementar ou mesmo se contrapor a do outro, e vice-versa, e,
a partir dessa troca de concordancias e discordancias, que se constituisse um
interlocutor coletivo, cujos argumentos adquirem consisténcia pelo fluxo da dinamica

estabelecida entre todos os participantes, o pesquisador incluso.

Uma das prerrogativas desse encontro foi captar essas impressodes iniciais e

relaciona-las as teorias académicas cujo arcabougo cientifico possibilita
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complexificar o tema. Essas impressdes, algumas mais nitidas, outras mais
embacadas, dependendo do ponto de onde se analisa, foram depois transcritas,
levando em conta o ambiente inicial no qual foram emitidas, e posteriormente
recuperadas na escrita da dissertacdo. A intencdo dessa pesquisa qualitativa foi
mapear percepcgdes, pertinentes a um grupo cuja posicdo no universo historico,
social e religioso é bem assimilada por eles dentro do contexto religioso que
vivenciam. Os dados desse trabalho de campo se referem a um segmento
especifico, que tem seus desdobramentos externos, mas que nao podem ser
transportados para todo o campo ayahuasqueiro urbano sem que com isso incorra
em generalizagbes grosseiras de representatividade, até porque n&o foi objetivo
desse trabalho inventariar quantitativamente esse universo, mas sim observar, a
partir de um dado microcosmo, comportamentos e cosmologias especificas atraves

de referéncias gerais e corriqueiras.

Durante a condugao da dindmica do grupo, foi considerado o pressuposto de
que alguns de seus componentes ja pudessem ter estabelecido dialogos sobre esse

tema e que outros iriam fazé-lo pela primeira vez durante o encontro.

O que de antemao ficou manifesto € de ndo haver quase nenhuma resisténcia
desses ayahuasqueiros urbanos, cuja primeira experiéncia com a bebida ja datava
de mais de cinco anos, em transitar pelos ambientes da espiritualidade e da
virtualidade com o intuito de identificar possiveis equivaléncias entre ambos e admiti-
las como plausiveis. Até por conta da atmosfera de urbanidade que circunda essa
experiéncia religiosa, constituida também por visdes transversais e multidisciplinares
sobre o tema, esses individuos se dispuseram abertamente ao exercicio intrigado de

se debrugcarem sobre a sua experiéncia religiosa com um olhar, na medida do
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possivel, despido de pressuposi¢des fechadas, que poderiam impedir a observancia

de novas acepgdes.

Embora nem sempre consigam ter essa clareza sobre a propria experiéncia,
alimentam em torno dela uma disposigao tedrica, que se aproxima dos conceitos de
bricolagem religiosa, ou mesmo de sincretismo itinerante, além da acepcgé&o
contemporanea de peregrinagdo, conceitos abordados nessa dissertagcdo. Esse
quase cultivo intrinseco da mobilidade religiosa revela sobremaneira a valorizagao
de uma modalidade de mestigagem religiosa, em linha com a reformulagdo de
sentidos decorrentes da insergao sistematica na cotidianidade do uso das redes
virtuais de comunicagao, em que o fluxo e a troca de experiéncias podem ser mais

cobigadas do que a pertenga prolongada.

No entanto, o que se pode observar por meio dos discursos dos participantes
do referido encontro é que, nesse intenso transito religioso, a facilidade com que o
individuo se desvencilha de uma pertenga e a rapidez com que se liga a outra ndo
implica, a priori, ruptura definitiva com a tradicdo xamanica, reconhecida como
aquela vinda dos povos da floresta, nem tampouco com as bases religiosas
presentes no caleidoscépio plural de deidades dos grupos ayahuasqueiros urbanos,
como catolicismo popular, candomblé, umbanda e espiritismo. A mobilidade, nesse
contexto pesquisado, esta muito mais relacionada as referéncias simbdlicas da Nova
Era presentes no campo ayahuasqueiro e as suas novas formas de tratar a
religiosidade a partir de principios desvinculados de institucionalidades. Do mesmo
modo, esse transito entre pertengas € conduzido, em geral, por meio de elementos
mais identificados a espiritualidade, conceito que abarca ampla diversidade de

crengas, além de acolher sob sua égide principios terapéuticos de cura, em que a
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ideia do metaempirico se vincula a estados mais profundos da psique, e nao

necessariamente ao sagrado.

Em muitas das falas desse grupo de pesquisa, foi possivel detectar algumas
outras nuances dessa forma mais desprendida de lidar com a religiosidade nesse
universo urbano, cuja dindmica distancia e fragiliza a presenga mais acintosa de
dogmas que determinem um estilo de vida especifico. O que se observa & que, até
por conta desse impulso a miscigenagdo religiosa e das grandes distancias
geograficas, o que dificulta a busca in loco na floresta de referéncias e de valores
religiosos relacionados a tradicdo xaménica, muitos deles recorrem aos seus
representantes nas grandes cidades. Essas bases funcionam como principios axiais
em torno dos quais eles podem orbitar e para os quais podem voltar-se quando

necessario.

E interessante constatar que, tal como proferido nas teorias sobre a liquidez
da contemporaneidade promovida pela virtualizagdo da realidade e da
descentralizagao das relagdes derivadas da digitalizagdo e dos desdobramentos da
internet, o desbravador de novas fronteiras religiosa via de regra mantém claras
algumas opgdes de eixos em torno dos quais pode orbitar. Esse procedimento de
seguranga parece funcionar como um sistema referencial que pode ser usado
quando o caminho escolhido se torna escorregadio, com pouca aderéncia as suas
expectativas, e que nao gera os resultados esperados ou provoca desconfortos que
podem tolher sua trajetéria espiritual, que por escolha é mais fluida. De maneira
assemelhada. ndo ha apenas um sistema, mas alguns deles, que podem ser
constituidos de forma subjetiva a partir dos referenciais presentes na formacao
religiosa, adaptada a sua personalidade espiritual, que guarda as marcas da

pluralidade de crengas da qual deriva. Trata-se de um constante jogo de equilibrio
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espiritual, em que cosmologias de peso e formato diferentes tém de ser realinhados
a subjetividade do crente, assim como a do grupo ou grupos a que pertence e que

frequenta, a fim de garantir que sua jornada adquira enfim plausibilidade existencial.

Dadas as evidéncias atuais que indicam crescimento constante e crescente
da influéncia das tecnologias computacionais na realidade corriqueira dos
individuos, o que por associagao implica também a ampliacdo da virtualidade, € de
se supor que a continuidade desse percurso devera clarear ainda mais boa parte do
que foi constatado nesse trabalho, acrescentando a ele novas validagdes. Até por
esse ser um ambiente de pesquisa novo, cuja brevidade do curriculo dificulta a
reunido de confirmagbdes cientificas que corroborem as constatagdes, os
desdobramentos da inser¢do das realidades multiplas e quase tangiveis criadas
pelos sistemas informacionais no dia a dia da maioria das populag¢des estdao sendo

mapeados por todos os campos da sociedades, o académico e o religioso inclusos.

Embora ja existam varias teorias académicas consistentes sobre o assunto,
suas reverberagdes mais objetivas ainda estdo em processo, o que em alguma
medida emperra e simultaneamente estimula a analise cientifica. Ndo tenho duvida
de que esse casamento entre a virtualidade e a religiosidade se tornara um enlace
duradouro, consistente, que devera despertar cada vez mais o interesse académico,

com o qual pretendo contribuir.
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