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Resumo: Este artigo explora as possibilidades de con-
tribuicdo dos Estudos Literarios as reflexdes sobre a
religiao Santo Daime. Em especifico, aborda-se seus
hinos—género central para a doutrina e as relagoes que
nela se firmam. Para tanto, num primeiro momento,
sao apresentados aspectos sobre a histéria da religido,
através da narrativa fundacional, assim como entendi-
mentos precipuos acerca dos hinos. Com isso, a analise
do género religioso se voltard as elaboragoes da area
em torno da funcao magica e da forca ilocucionaria da
linguagem, através de um escopo teérico metodolégico
que se soma aos esforcos desde a virada ontoldgica, sub-
linhando o corpo e as presencas imbricadas sensivel-
mente na poética daimista, com seus deslocamentos
e transformacoes. Feito tal percurso, reflete-se sobre o
papel da experiéncia no fazer critico, desestabilizando
certezas sedimentadas.

Palavras-chave: Santo Daime; hinos; estudos literarios;
teoria literaria.

Abstract: This article explores the potential contri-
butions of Literary Studies to reflections on the Santo
Daime religion. Specifically, it addresses its hymns —a
central genre for the doctrine and relationships estab-
lished within it. To this end, initially, aspects of the reli-
gion’s history are presented through its foundational
narrative, as well as key understandings of the hymns.
Following this, the analysis of the religion’s hymnal
genre will focus on the field’s elaborations on the mag-
ical function and the illocutionary force of language,
through a theoretical and methodological framework
that builds upon efforts since the ontological turn, high-
lighting the body and the presences subtly intertwined
in Daime poetics, with their displacements and trans-
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formations. Having completed this process, the article
reflects on the role of experience in critical practice,
destabilizing established certainties.

Key Words: Santo Daime; Hymns; Literary Studies;
Literary Theory.

Eu andei na Casa Santa
Trouxe muitas coisas boas
Tudo vivi neste mundo
Parece uma coisa a toa.

Pedi licenga ao divino

Para estas palavras eu narrar
Perante os meus irmaos
Para todos escutar.

(Hino n.123 d’0 Cruzeiro, “Eu andei na Casa Santa”, recebido por Mestre Irineu)

O Santo Daime é uma religiao brasileira nascida no estado do Acre, na década de 1920, sendo
seu fundador e grande lideranca espiritual o seringueiro maranhense Raimundo Irineu Serra,
conhecido por seus adeptos como Mestre Irineu. A denominacao, desde o principio de cara-
ter gregario (Moreira; MacRae, 2011), se particulariza por dois aspectos centrais, tanto para a
doutrina, quanto para a sua dimensao ritual: a toma da ayahuasca — bebida indigena de ori-
gem amazodnica — chamada neste contexto de daime," e seu carater musical, a relevancia dos
hinos — canticos sagrados, cerne das cerimonias (os trabalhos) e dos ensinamentos daimistas.
Minoritario frente a denominacdes religiosas hegemonicas, o Santo Daime, sobretudo a par-
tirdos anos 1970, é ator central no processo de insercao da ayahuasca em contextos urbanos e
fora da regido Norte, assim como no de sua internacionalizagao.?

Tal trajetdria, ainda, faz com que a religiao se veja marcada por um duplo movi-
mento, pois, por um lado, sua origem e a vida da doutrina sao perpassadas pela realidade da
Amazonia, pelas mdltiplas relagdes com seres extra-humanos e pelo papel de destaque con-
feridoa oralidade. Por outro, com o enraizamento nas cidades, o Daime passa a integrar novos
circuitos simbélico culturais —a exemplo da Nova Era (cf. Soares, 1994; Labate, 2004) —incor-
porando sujeitos das camadas médias e se deparando com impasses eminentemente moder-
nos. Esses elementos, de conjunto, indicam porque, desde o quarto final do século passado,
o Santo Daime tem atraido o interesse de diferentes areas do conhecimento, com especial
destaque para a Antropologia, através da interlocucao e alianca firmadas com os sujeitos da
doutrina e da reflexao em torno da prépria experiéncia, trazendo importantes contribuicdes.

' Ao longo do artigo, quando grafado Daime, o termo faz-se referéncia a religido; ja quando grafado em minds-
cula, daime, refere-se a bebida, ao ser vegetal.

2 Como exposto por Labate (2004), o campo ayahuasqueiro brasileiro tem como especificidade o surgimento
de religides organizadas enquanto tal: o Santo Daime, a Unido do Vegetal e a Barquinha. As duas primeiras tém
influéncia direta no enraizamento da ayahuasca no contexto urbano nacional, seja pela abertura de igrejas,
seja pelo surgimento de grupos que estabelecem — por aproximacoes ou afastamentos — relagio com a dou-
trina daimista. Ainda, para saber mais sobre a internacionaliza¢gao do Santo Daime e a sua inser¢ao nos Novos
Movimentos Religiosos, cf. Assis (2013).
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Dado este cenario, entendo que o campo dos Estudos Literarios pode contribuir com
a sua mirada teérico metodoldgica, mas, sobremaneira, ser afetado (potencialmente trans-
formado) pelas poéticas do universo daimista e as que com ele se relacionam. Orientado por
esse interesse, o presente artigo, partindo de uma apresentacao da religiao pelas narrativas
orais daimistas, se voltara aos hinos — género central no Santo Daime — pela sua funcao e
seus efeitos, considerando, para tanto, os aciimulos sobre as compreensoes nativas, além do
debate em torno da palavra poética desde uma perspectiva ontolégica. Antes de passara esta
apresentacao, cabe ressaltar que as narrativas e os hinos nao esgotam o conjunto de géneros
pertencentes a religiao — que abarca ora¢des e prelecoes, por exemplo —tampouco os textos
que, tendo vinculo com o Santo Daime, sao parte de uma poética individual, fruto de criacao
e elaboracao propria —a exemplo dos poemas e ensaios do poeta e antrop6logo argentino
Néstor Perlongher (1997; 2014; cf. Surghi, 2024).

As narrativas orais e os hinos: a doutrina do Santo Daime

Falar sobre o Santo Daime é falar sobre a trajetéria de Irineu Serra, que, tendo nascido em Sao
Vicente Férrer (MA) em dezembro de 1890, vai, em meados de 1909, apés um periodo em Sao
Luis, para Rio Branco, no Acre, por ouvir, como muitos, sobre as oportunidades de trabalho
com a extracdo da borracha. E como seringueiro que inicia, dentro da Floresta Amazénica,
suas experiéncias comaayahuasca, junto a seuamigo Antonio Costa. Numa delas, uma vivén-
cia paradigmatica ocorre: o recebimento da doutrina religiosa e, posteriormente, de seus pri-
meiros hinos, parte de seu hinario, tido como o mais importante da religidao — O Cruzeiro. As
narrativas desse periodo, sobre o estabelecimento das bases da doutrina e a vivéncia comu-
nitaria, se mantém vivas gracas aos relatos orais dos homens e das mulheres que se somaram
a empreitada de seu mestre, num contexto em que a escrita nao era um conhecimento com-
partilhado, sendo a meméria, em contrapartida, valorizada. Muitas dessas narrativas, por sua
vez, também se encontram atualmente registradas por escrito, em grande medida gracas as
pesquisas etnograficas e obras de autoria de adeptos daimistas.

Uma das narrativas mais importantes da religido é, sem divida, a de fundagao, sendo
esta, como é proéprio a oralidade, ladeada de versoes. Isto é, como afirmado pelos antropélo-
gos Paulo Moreira e Edward MacRae (2011), diversos episddios da vida de Irineu sao contados
em duas ou mais versoes, com alguns aspectos elipsados pela meméria. Exemplo disso é o fato
de nao se saber, ao certo, quantas vezes e com quem o seringueiro e seu companheiro Anténio
Costa tomaram a bebida, sendo, por outro lado, um elemento convergente as versoes o fato de
estarem juntos. De acordo com uma delas, numa noite de consumo da bebida, apareceu para
Antodnio Costa uma senhora chamada Clara, dizendo-lhe que queria falar com Irineu, avisando
que viria com ele conversar. Segundo o relatado aos antropélogos por um dos seus companhei-
ros, Luis Mendes, o encontro ocorreu na sessao de ayahuasca seguinte, quando o jovem Irineu
mirou esta mesma senhora, agora sentada na lua. Ela, identificada primeiramente como Rainha
da Floresta e depois reconhecida também como a Virgem da Conceicao, informa que lhe entre-
gara uma santa doutrina, Gnica e capaz de curar, conquanto que tal conhecimento nao fosse
usado para o enriquecimento ou proveito pessoal. Tal entrega ocorre apés um periodo de rigo-
rosa dieta pela qual o seringueiro passa, marcando sua iniciagao.
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O ineditismo ressaltado pela Virgem, como evidenciado pelos autores, passa pela
“renomeacao dos termos entdo utilizados pelos vegetalistas indios ou mesticos na identifi-
cacao da bebida, das plantas e dos efeitos que produziam” (Ferreira; MacRae, 2011, p. 101),
ou, nas palavras da também antropdloga Sandra Goulart (1996, p. 3), na “transformacao do
‘cipd em ‘Santo Daime’, [..] [com a] fundacao de uma realidade totalmente original”. Logo,
o surgimento dessa propedéutica nica se da intimamente imbricado a um rol de seres até
entao nao relacionados a bebida psicoativa —a comecar pela prépria Virgem. Essa narrativa,
ademais, sublinha como, desde a fundacao, o Santo Daime expressa sua base crista, ainda
que esta tenha de ser matizada pelo relevo do catolicismo popular e dos didlogos estabeleci-
dos com outras concepc¢bes cosmoldgicas e matrizes religiosas, algo indicado ja pelo uso da
bebida tradicionalmente indigena.

A segunda versao da narrativa fundacional, por sua vez, ainda que reafirme o inedi-
tismo do que ali nascia, reposiciona a influéncia dos conhecimentos indigenas. De acordo
com o resumido por Goulart (1996, p. 12), conta-se que, durante uma sessao, Irineu vé, dentro
de sua cuia de ayahuasca, Pizzango — “o grande Mestre da ayahuasca, o detentor dos misté-
rios desta bebida”; sendo uma “entidade espiritual”, € um “ayahuasqueiro peruano respon-
savel pela instrucao”. Ele, voltando-se ao seringueiro, pergunta-lhe se os outros podem vé-lo.
Diante da negativa, Pizzango afirma que somente ele reuniria as condicdes necessarias para
trazer ao mundo o Santo Daime, por isso s ele o enxergava. A versao, apesar de estabelecer
uma ligacao direta entre os conhecimentos indigenas (identificados na figura de Pizzango) e
os daimistas, tem estrutura homéloga a da outra versao, se comparadas ambas, pois o mestre
ayahuasqueiro desempenha, na narrativa, acao correspondente a de Clara (Goulart, 1996).

Diante dessas narrativas, de acordo com Goulart, se explicita a dificil distincao entre
Histéria e Mitologia, pois o evento nao conta um episédio estritamente social, ancorado na
realidade verificavel, sendo também uma “histéria sagrada”, em que se conta de um “tempo ini-
cial”, da transformacao do homem em autoridade espiritual (Goulart, 1996). Ainda, os traba-
lhos daimistas, com o canto dos hinos, sio uma maneira de atualizar a alianca firmada nesse
episédio primevo, estabelecendo a relagdo entre distintas humanidades, daqui e do astral —
nocao a ser desenvolvida na préxima secao. Sobre o levantado a partir da narrativa fundacio-
nal, cabe, por conseguinte, destacar que a conformacao da doutrina daimista passa por essa
co-presenca e tensionamento do cristianismo popular e de elementos indigenas, ainda que
nao s6, como também serd mais bem abordado pela alianca com os orixas de matriz africana.
Tal co-presenca — caracteristica, alias, das religiosidades amazonicas, que abriga “duas ordens
de seres sobrenaturais: os santos e as criaturas visagentas” (Goulart, 1996, p. 16) — nao se
expressa somente no evento narrado. Prova disso é a evocacao de seres de outras cosmologias
nos primeiros hinos de Mestre Irineu, como Tuperci.? Sobre essas presencas, Rabelo (2013, p.
171) traz o relato de Nica, que conta ter perguntado a Irineu, a época, quem seriam estes cabo-
clos, ouvindo como resposta: “Mas sao os meus caboclos’. Enfatizou para mim: ‘os caboclos
dele” —logo, uma relagao intima, pessoal.

Outro elemento que demarca o encontro ontolégico desde a fundacdo da doutrina
sao os chamados do Mestre. Ainda de acordo com Rabelo (2013, p. 157), estes, ja nao praticados

3 “Tuperci ndo me conheces/ Tu nao sabes me apreciar/ Tu nao sabes me compreender/ Oh minha flor cor de
Jaci” (Hino n. 2 d’O Cruzeiro). Disponivel em: https://nossairmandade.com/hymn/192/Tuperci. Acesso em:
23 dez. 2025.
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na religidao, sao “longos assobios”, “cantos assobiados”, entoados por uma pessoa — nos traba-
lhos, quase sempre, mas nao exclusivamente, por Irineu— estando ligados ao cumprimento
de uma finalidade pré-determinada, perpassando a evocacao de presencas especificas. Para
a pesquisadora, pela funcio ritual e atuacao individual do especialista, responsavel pelos
didlogos estabelecidos em prol de uma acao, os chamados se aproximam dos icaros vegetalis-
tas (cf. Callicot, 2017) e, em menor medida, dos pontos das religides afro-brasileiras (Rabelo,
2013). Por ltimo, é num dos entendimentos fulcrais da doutrina que encontramos estes ecos,
pois, tal qual verifica-se nas cosmovisoes indigenas (cf. Cesarino, 2011; Luna, 2002; Narby e
Pizuri, 2022), o daime (a bebida) ndo é uma substancia (nao ocupa a posicao de objeto), mas o
professor dos professores, figura central e de autoridade, por sua capacidade de dar a ver, ensinar
e curar. Logo, o Santo Daime é uma religiao em que a Virgem da Conceicao e o daime, este
ser ensinador, trabalham juntos, presentificando um intricado de relacdes. A co-presenca, por
fim, ressalta o carater eclético da doutrina — adjetivo amplamente usado pelos adeptos — o
que nao significa uma mescla indistinta, mas, pelo contrario, uma fina tessitura que atualiza
(aviva) a corrente espiritual, que, por intermédio do Mestre, liga pessoas a seres divinos.

Feita essa brevissima apresentacao, as narrativas orais conformam um género do uni-
verso daimista, desvelando eventos que transitam entre o fato historicizavel e o fato magi-
co-religioso. De acordo com Mendoncga (2025, p. 69), nestes relatos, “realidades/narrativas
coloquiais e sobrenaturais intercambiam”, privilegiando a experiéncia direta. Esta, diga-se,
se desdobra no fazer-pesquisador, tendo em vista que a oralidade, para a investigadora, que
retoma reflexdes como as de Paul Zumthor, demanda uma escuta ativa — em ultimo caso,
uma relacao (alianga) com as pessoas que mantém vivas essas narrativas —assim como exige
um conjunto de escolhas em torno da transcricao, sopesando os “indices de oralidade” para
“deixar ressoar os ecos da meméria e davoz” (Mendonca, 2022, p. 22). Moreira e MacRae (2011,
p. 48), por sua vez, identificam tal escuta como parte da “observacao participante” da etno-
grafia, enfatizando a necessidade de, para acessar o conhecimento, “tomar muito daime” —
aprendendo, diretamente, com o professor dos professores. Com isso, pode-se pensar que se, por
um lado, as narrativas daimistas trazem desafios proprios as pesquisas com a oralidade em
geral, por outro, o convivio com a comunidade e seus ensinos passa pela aproximacao desse
servegetal e sua presenca nos momentos rituais.

Mas, falar do daime e seus rituais também é falar dos hinos, que fazem da religiao
uma doutrina musical. A centralidade da mdsica em experiéncias extaticas é um elemento
comum a diferentes grupos —como “neopentecostais brasileiros, umbandistas, religiosidade
amerindia, [...] hare krishnas, catélicos da Cancao Nova”. Sendo “estruturadora do ritual”, ela
promove como efeitos “o éxtase religioso” e “a transcendéncia espiritual”, reconstruindo, em
sua duracao, “as nogoes de tempo e espaco” (Assis; Labate; Cavnar, 2017) —conceituacao que se
adequa com exatidao aos hinos, pela funcao por eles desempenhada. Para compreender tal
funcao, faz-se necessaria a distin¢ao delineada por “umajovem nascida e criada na Doutrina”,
em entrevista concedida a Rabelo (2013, p. 151): “Ah... porque hino nao é misica... [girava o
indicador apontando e olhando o entorno] é espiritual”. Os hinos, portanto, nao sao cang¢oes
que representam algo da doutrina, mas “a prova da manifestacao e do contato com os seres
divinos”, sendo, na mesma medida, um conjunto de ensinamentos transmitidos pelo profes-
sorvegetal (Goulart, 1996, p. 26). Sobre a estrutura ritual, cabe dizer que os trabalhos no Santo
Daime ocorrem com o canto dos hinos, acompanhados pelo maracad — que, mais que um ins-
trumento, é parte da farda (uniforme) dos adeptos —e, em parte, pelos bailados.
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Seguindo a légica da afirmacdo da jovem adepta, os hinos se diferenciam por nao
serem criados, inventados, mas recebidos, o que lhes da a legitimidade espiritual. Exemplo
disso encontra-se na narrativa de Irineu, que recebe seus primeiros hinos a partir do contato
com a Virgem e demais seres do astral. Os hinos podem ser recebidos de seres extra-huma-
nos distintos (nem sempre identificados), mas, igualmente, de seu eu superior (Rehen, 2007;
Rabelo, 2013). Este eu superior, por sua vez, seria uma espécie de duplo de si, acessivel através
de uma outra forma de controle, em relacao ao binémio razao/emocao, cessando a regéncia
racional, em prol de uma governanca das emocOes que possibilita a experiéncia extatica,
garantindo a formacao da corrente espiritual e a comunicagdo entre seres (Rehen, 2007). Em
tese, qualquer adepto pode receber um hino, chegando a formar seu hinario, sendo inimeros
os canticos da religido. Como apontado por Rehen (2007), a legitimidade de um hino esta
intrinsicamente ligada aos efeitos por ele provocados, fazendo com que as pessoas, no ritual,
sintam a sua forga. Isto, como esperado, nao significa que as relacdes sociais sejam despre-
ziveis nesse processo — é mais improvavel que um hino novo de um dirigente de uma igreja
daimista seja publicamente contestado, por exemplo.

Considerando esses pressupostos, os temas cantados nos hinos sao variados: “louvo-
res a bebida e aos ‘seres’ cultuados na doutrina, evocacoes e pedidos de cura e perdao a esses
mesmos ‘seres’, afirmativas que valorizam a ética crista e a ‘disciplina daimista”, mas também
“tempos miticos do universo ‘catélico’ [...] [e] ‘mitos de origem’ da doutrina” (Rehen, 2007, p.
76). Na mesma medida, merecem ser destacados alguns aspectos formais, tais como a pre-
dominancia de versos em arte menor, os ritmos possiveis (valsa, mazurca e marcha) — estes,
desdobrando-se na forma do bailado — e a importancia do andamento. Sobre o dltimo, Katia
Rabelo (2013, p. 197), a fim de afirmar sua correlacdo com a eficacia extatica, recorre a sua
propria experiéncia:

Algo meio obsessivo fazia com que eu s6 conseguisse ‘me aguentar’ interiormente
se estivesse vendo e ouvindo simultaneamente a silaba, a particula que estava
sendo ali entoada em tempo real. Tentava nao fazer isso e sentia agonia, logo vol-
tava, até que nesse exercicio, comecei a “ouvir” diferente e entao uma voz sé (na
verdade eram todos, cantando em unissono) “puxou” meu pensamento/ouvido
“para cima” e naquele ritmo de canto estavel, garantindo por uma base bem “com-
passada” fui me acalmando, entrando na fruicao dos hinos. [...] Ao final do Hinario,
asensacao de que “ouvira” o “Cruzeiro” pela primeira vez (ap6s 12 anos de Daime),
foi como caminhar sobre o “fio da navalha”, fino exercicio de ndo se perder no
transe.

Katia Rabelo revela a necessidade de ver e ouvir a silaba simultaneamente, fazendo
referéncia ao objeto que levava as maos: um caderninho de hinario. A partir da expansao do
Daime, uma das transformacoes dadas foi a incorporacao do uso de pequenos cadernos xero-
cados — antigamente mimiografados (cf. Mortimer, 2018) — para auxiliar adeptos e visitantes
no canto do hindrio em questao. Isto, contudo, ndo significa que a oralidade tenha perdido
prestigio, uma vez que ter os hinos decorados, prescindir do uso dos cadernos, € um valor cul-
tivado (cf. Mendonca, 2022; 2025; Rehen, 2007). A vivéncia da pesquisadora, contudo, desvela
que a palavra escrita participa de sua experiéncia extatica, ainda que como fonte de agonia, e
nao porsuadimensao semantica. A mudanca é substantiva: se o estado emocional obsessivo se
concentra nasilaba, sua transformacao passa pela voz, num canto unissono do hino, operando
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aconversao aludida por Rehen (2007), isto é, passando a ser exercida outra forma de controle.
Tal cdmbio é atribuido pela pesquisadora ao ritmo, com o canto do hino bem compassado.

Isto revela ndo ser possivel compreender o que os hinos fazem, e como o fazem, fora
de seu evento, do ao vivo—oritual, o trabalho. Por consequéncia, tal compreensao demanda,
conforme afirmado por Moreira e MacRae (2011), tomar daime. No caso acima citado, esta
necessidade se evidencia, pois 0o ensinamento esta no préprio cantarem contexto ritual, sendo
um “fino exercicio de nao se perder no transe”. E, ainda que se possa advogar pela auséncia
de justificativa de se tomar daime para conhecé-lo e conhecer os hinos —indo na contramao
dos acimulos sobre a religiao e do afirmado pelos adeptos — esta questao devera, ao menos,
ser considerada, trazendo uma variante nao usual nas reflexdes metodolégicas dos Estudos
Literarios: a experiéncia, sobretudo a psicoativa, atravessada pela alteracao de consciéncia
(cf. Faleiros, 2022a). Isto, ademais, aproxima o campo dos Estudos da Performance, o que
pode ser lido num continuo em relacao aos estudos da oralidade, como delineado anterior-
mente por Mendonca (2022; 2025), dada a centralidade do corpo e do ao vivo para a efetivacao
desse género poético daimista.

Sobre tal aproximacao, de maneira breve, destaco a importancia de algumas nogoes
que gravitam em torno da ideia de performance e sua relacao com a palavra. Dentre elas,
sublinho a dimensao epistemolégica da performance, que, para Taylor (2013, p. 24), se
expressa num “repertorio, visto como efémero, de praticas/conhecimentos incorporados (isto
é,lingua falada, danca, esporte e ritual)”. Tais conhecimentos, por ndo poderem ser apartados
de seutempo-espaco, sao, de uma sé vez, o fazer e o feito (Taylor, 2023), ndo sendo reproduzi-
veis —ao menos nao como episteme viva. Acredito, por conseguinte, ser possivel cabivel pen-
sar os hinos como esse repertério do qual fala Taylor (2013; 2023), sendo sua pratica a forma
de aprendé-lo. Contudo, para a pesquisadora, tal repertério se veria radicalmente apartado
da escrita, que, como outras tecnologias, conformaria arquivos.

Acerca do distanciamento, considerando os caderninhos dos hinarios, mas, igual-
mente, as inimeras gravacoes hoje disponiveis, entendo ser mais proficuas as reflexdes de
Zumthor (2014, p. 38), ao dizer que “o que na performance oral pura é realidade experimen-
tada, é, na leitura, da ordem do desejo’, havendo, entre a oralidade e a escrita, “em vez de
corte, uma adaptacdo progressiva” (p. 37). Ouseja, ha um engajamento do corpo, que compro-
mete o conjunto de energias corporais, apesar de que numa intensidade menor, “colocada entre
parénteses” (Zumthor, 2014). Entendo ser relevante essa colocacao, pois, diferentemente da
etnografia, a pesquisa dos Estudos Literarios centra-se, historicamente, em arquivos, sendo
estauma possibilidade abertatambém as investigacoes sobre os hinos daimistas. Isto, porém,
nao deve fazer com que o corpo, e sua dimensao epistemoldgica, seja excluido. Pelo contrario,
acredito que o olhar comparatista, voltado as experiéncias ao vivo/ritual e de leitura/escuta,
seja capaz de sublinhar a produtividade e as limitacdes de nossas préprias ferramentas teé-
rico metodoldgicas, ao lidar com a complexidade poética e performatica dos hinos.

Os hinos como zonas de agenciamento: uma mirada ontologica

Ainda pensando na distin¢ao entre repertério e arquivo, o sem-fim de midias, como grava-
coes de hinarios, faz com que, na atualidade, seja de facil acesso a escuta e a interpretagao de
um hino daimista fora do contexto ritual, o que pode ser feito com as mais diferentes inten-
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coes—o aprendizado por parte de um adepto, a curiosidade, a reza, a pesquisa, dentre outros.
Assim, seguindo a reflexao de Zumthor (2014), ao passo que o hino na experiéncia ritual se
apresenta como capaz de evocar, ensinar e curar, entendo que a escuta das gravacoes deva
ser considerada, igualmente, em sua dimensao pragmatica, isto €, com seus efeitos, dando
relevo a dimensao do corpo, dos sentidos, mesmo que estes se expressem como desejo. Isto,
como desdobramento légico das premissas anteriormente apresentadas, se aplica as refle-
xoes em torno do leitor/ouvinte, mas, igualmente, dos outros seres imbricados no enunciado
magico-religioso.

Tendo em vista essa distin¢ao, gostaria de me voltar ao campo da enunciacgao, da pala-
vra magica, a fim de refletir se igual diferenca se manifesta também nessa instancia. Para
tanto, antes deiniciaraleitura de um hino, a fim de perseguir tal davida, faz-se necessario tra-
zer as contribuicoes de Alexandre Nodari (2023), que, retomando a conferéncia “Linguistica e
poética”, de Jakobson, destaca a funcao magica da linguagem como aquela que, sendo ané-
mala, é o corolario do animismo, do xamanismo, por operar um “baralhamento das posicoes
discursivo-enunciativas, uma transposicao, [..] que se da por um gesto de animacao, de con-
ferir vida — subjetividade, fala — ao aparente inanimado” (Nodari, 2023, p. 92). Como coloca
Cesarino (2011), ao debrucar-se sobre a poética xamanica dos Marubo, ao se ouvir um canto,
cabe questionar quem canta e de onde, uma vez que ao especialista (ao pajé) é dada a tarefa de
viajar pelo sociocosmos ou trabalhar junto a outros seres extra-humanos em prol da cura de
um enfermo. Isto faz com que a posicao discursivo-enunciativa, que separa singularidades
entre sujeitos e objetos, ndo seja estanque ou aprioristica. Pelo contrario, o que esse “baralha-
mento” indica é uma distin¢ao ontolégica, ao considerar sujeito um ponto de vista a ser ocu-
pado, pronominal, isto é, uma qualidade perspectiva (cf. Viveiros de Castro, 1996; 2007; 2013).

Com essa conversao, tem-se “um movimento complexo de desdobramento subjetivo
e das posicoes enunciativas, cuja face mais visivel se apresenta quando o sujeito, sem deixar
completamente de sé-lo, ocupa também a posicao de objeto’, sendo tal movimento chamado
por Nodari (2019, p. 2) de obliquagdo, pela transversalidade da relacao estabelecida entre os
entes envolvidos. Logo, sem ser uma operacao reflexiva, essa forma radical de outridade
envolve “uma espécie de paralaxe pronominal”, em que o “eu” (sujeito), sendo alterocupado
por um outro, precisa necessariamente assumir a posicao deste outro (objeto), obliquando-se
nele e passando a referir-se a si mesmo como um “mim”. O “eu”, nesse sentido, deixa de ser
encerrado em uma concepcao substantiva, passando a apontar para uma zona de agenciamen-
tos (Nodari, 2019) —marcada pelos deslocamentos e a vitalidade caracteristica.

Ainda, o fato de o autor indicar o animismo e seu discurso como corolario da funcao
magica da linguagem nao significa que tal movimento esteja restrito a esta ontologia. Em
outra direcao, Nodari (2021, p. 308) chama a atenc¢ao para como o Estado moderno, com seu
discurso juridico, concentrou para si a forca ilocucionaria da linguagem, gerando “uma ver-
ticalizagao, uma hierarquizacao da poiesis da palavra”. Assim, os efeitos pragmaticos do dis-
curso poético se viram dirimidos, postos em parénteses, ao serem “neutralizados” enquanto
“ficcao”, apartados da “realidade”. Ou seja, diferentemente de um icaro, canto xamanico que
tem seus efeitos diretos sobre a vida social de sua comunidade (Callicot, 2017), a experiéncia
envolvendo os sujeitos implicados na leitura literaria estaria circunscrita pelo ficcional — rela-
tivizando, inclusive, os efeitos sobre o(a) leitor(a). Tal processo, por sua vez, é explicitado por
Nodari com o objetivo de afirmar que a palavra poética é igualmente avivada pela funcao
magica da linguagem, pois permite que a posicao de sujeito seja alterocupada por um sem-
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-fim de singularidades, com as quais convivemos (nos obliquamos) pela/na presentificacao
dessa zona de agenciamentos, que se da mediante um evento performativo — como a leitura,
ainda que silenciosa (cf. Zumthor, 2014).

Logo, trazer a discussao ao campo enunciativo, enfocando o funcionamento da lingua-
gem, soma-se aos esforcos da virada ontolégica, ao buscar estabelecer comparagdes que nao
estejam embasadas num monismo ontoldgico (cf. Faleiros, 2022b), amparadas em categorias
estritamente ocidentais—como a de eu lirico (cf. Boarin, 2024; 2025), a de literatura ou mesmo
adesujeito. Os hinos do Santo Daime, como visto anteriormente, vinculam-se a uma doutrina
religiosa, que, sendo crist3, apresenta seu ecletismo desde a assun¢ao da ayahuasca enquanto
ser professor. Por isso, entendo que pensar nos termos de Nodari (2019; 2023) seja produtivo,
destacando, nesse esteio, o fato de tal poética nao ser coincidente aos cantos xamanicos e
tampouco expressar os pressupostos modernos com inteireza. Ou seja, acredito ser positivo
enfocar o debate em sua dimensao ontolégica, num esforco de considerar, na leitura critica,
entre o repertério e o arquivo, as agéncias envolvidas e os deslocamentos empreendidos.

Eia, vem aqui no meio
Vem aqui com o relho
Eia euvou chegar

Viva Sao Miguel que veio
Veio abrira banca

La dos Orixas

Eia, S3o Miguel que veio

Com balanca e espada

Veio pra avisar

Que Jesus Cristo é o dono

Aqui desse terreiro

E é para se entregar

(Hino A chave da justica,* n. 2 do Hinario de Sdo Miguel, recebido por Alex Polari).

O hino, apresentado pelas suas duas estrofes iniciais, acima transcritas, evidencia a
pluralidade de sujeitos e déiticos expressos — o foco da andlise a seguir. Também, ressalta o
ecletismo caracteristico a doutrina daimista, com Jesus, Sao Miguel e os Orixas. Sobre esta
altima presenca, é importante destacar, sinteticamente, a centralidade do sincretismo com
a Umbanda na ICEFLU, linha do Padrinho Sebastidao®. Esta, como contam os mais velhos, se
ancora, inicialmente, em um fato que é, a0 mesmo tempo, social e magico-religioso: achegada
de Ceara a comunidade de Sebastiao, a Colonia Cinco Mil (AC), macumbeiro que, rapidamente
encantando os fiéis, passa a se relacionar com mulheres casadas do lugar, culminando em
seu assassinato por homens daimistas — posteriormente absolvidos do crime (cf. Mortimer,
2018). Apds a morte de Ceara, porém, se inicia a verdadeira batalha astral, pois as entidades
que estavam nele incorporadas, principalmente Exu Tranca Rua, rebeldes, passam a guerrear

4 Hino disponivel em: https://nossairmandade.com/hymn/989/AChaveDa]usti%C3%A7a Acesso em: 23 dez.
2025. O hino, ainda, é o de niimero 107 do hinario “Nova anuncia¢do”, de Alex Polari.

5 Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal (ICEFLU) é como se denomina institucionalmente a linha do
Santo Daime fundada por Sebastido Mota de Melo, que, seguindo os preceitos e a liderancga espiritual de Mestre
Irineu, se originou de uma cisao com a comunidade do Alto Santo, ap6s o falecimento do fundador da religiao.
Para saber mais sobre Padrinho Sebastido, sua trajetéria e comunidade, cf. Mortimer (2018).
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contra Padrinho Sebastiao®, que, por seu turno, investe na feitura dos trabalhos de Sao Miguel
por trés anos, “visando a doutrinacao de espiritos a partir da incorporacao meditnica”, o que
ocorre quando o lider espiritual, por fim, “manifesta a entidade de Ogum Beira-Mar, que
anuncia a doutrinacdo total do Exu Tranca Rua do Ceara, que firma uma alianca do astral com
o Padrinho, que passa a atuar a servico da doutrina” (Greganich, 2011, p. 82-83).

Este evento, somado a outro marco decisivo — a entrada de Baixinha (lideranca de um
terreiro de Umbanda no Rio de Janeiro) no Santo Daime — culminou numa mudanca no universo
daimista, expressa nos trabalhos de Cura, Mesa Branca e nos de Sao Miguel. Isto, como demons-
tra Greganich (2011), ndo significa que a presenca da Umbanda no Santo Daime se dé como uma
replicacao de uma em outra. Em outra direcao, a antropdloga, a partir do apontado por seu inter-
locutor, Luiz—importante lideranca da Umbanda do Rio Grande do Sul e fardado antigo no Daime
—sublinha as distincoes de ordem formal—o contraste entre o padrao musical dos hinos e as varia-
cOes de tom nos pontos — assim como as em torno da no¢ao de incorporacao, nao replicavel no
Santo Daime, em que ocorre, antes, um aparelhamento’ (Greganich, 2011; Rehen, 2007). Sem ser
um sincretismo indistinto, o que parece subsistir € uma alianca firmada entre seres de matrizes
magico-religiosas distintas, que passam a atuar em conjunto —retomando o hino, os Orixas e Sao
Miguel —circunscritos (orientados) por uma doutrina religiosa especifica.

Dito isso, volto-me ao hino transcrito, que inicia com uma interjeicao (eia); ela, nesse
contexto, denota a transmissao de animo a outrem, indicando de partida a interlocucao.
Entre os entes expressos, o (inico que ndo é nominado é o pronome ey, mas o outro, a quem
se dirigem os dois primeiros versos (e logo, a primeira ocorréncia da interjei¢ao), apreen-
dido pelo modo imperativo do verbo “vir’, tampouco é determinado. Repassando o evento
ritual, e mirando primeiro o pronome eu, tem-se: a pessoa que canta no trabalho, cantando,
0 eu, o sujeito que recebeu o hino (no caso, Alex Polari), o ente que lhe enviou o hino (ndo
determinado, ainda que pertencente a outro plano, denominado na doutrina de astral) e,
ao mesmo tempo, Sao Miguel, uma vez que é possivel interpretar a estrofe de abertura da
seguinte maneira: os dois primeiros versos como um chamamento ao arcanjo, sendo o ter-
ceiro uma resposta, dado que, ao fim da estrofe, é ele quem vem, com a finalidade de abrira
banca. Ainda, pensando na presenca dos orixas nos trabalhos em que o hino é entoado, e na
possibilidade de aparelhamento (cf. Greganich, 2011; Rehen, 2007), ndo se pode descartar que
esse convite se amplie para uma miriade de outros seres que com Sao Miguel trabalham.

Considerando o carater magico-religioso do hino, os apontamentos de Nodari (2019;
2021; 2023) se mostram proficuos, por essa indeterminacao sobre o pronome nao promover
uma leitura psicologizante do eu. Pelo contrario, ao cantar no trabalho, a pessoa, sem deixar
de ocupara posicao do eu, obliqua-se, pois abre-se a alterocupacao por este outro, que assume
a posicao de sujeito, presentificado no ritual — por conseguinte, o eu pode ser, igualmente,
alterocupado pelo daime, que atua, no trabalho, em conjunto aos demais seres de luz. E o hino,
como férmula encantatdria, em sua expressao de fazer (cantado) e feito (recebido, legitimado
espiritual e socialmente), portanto, que atualiza a zona de agenciamentos em que tais posicoes

¢ Sebastido, antes de conhecer o Santo Daime, havia tido experiéncias com sessoes de mesa branca, em que
ocorrem incorporacdes, estando estas relacionadas a sua busca espiritual (cf. Mortimer, 2018; Greganich, 2011).
7 Para a doutrina, o corpo seria um aparelho (cf. Rehen, 2007), sendo o aparelhamento um processo distinto
da incorporacio, pois, nele, “0 médium é consciente, ele ouve e percebe que o que vai falar ndo é seu, que
ha uma inspiragao dentro dele, uma forca que o dirige. Ele é apenas um veiculo dessa forca, um aparelho”
(Greganich, 2011, p. 83).
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enunciativas se tornam tangiveis. Por ser uma zona, a espacialidade tem de ser considerada,
0 que traz ao debate outros pronomes, expressos no hino: aqui e nesse [terreiro]. Para pensar
estes déiticos, relembremos a fala da jovem adepta, e mais precisamente do movimento de
seu dedo: “porque hino ndo é musica... [girava o indicador apontando e olhando o entorno] é
espiritual” (Rabelo, 2013, p. 151). O espaco por ela apontado é o do cotidiano da comunidade,
fora do ritual, em que circula a musica. Assim, o espaco do hino seria outro, espiritual.

Os trabalhos, sejam bailados ou nao, se dao com a formacao de um circulo, que sé
se desfaz momentaneamente, como para o despacho — ou seja, para a toma do daime —ou
quando é necessario fazer uma limpeza espiritual, por vomito ou evacuacdo. A conformacao
do espaco, contudo, se efetiva, de fato, com a corrente espiritual, originada da forca do daime —
que é, no mais, indice sensivel de sua presenca vegetal. Ainda, de acordo com Rehen (2007),
a formacao desta corrente depende da outra forma de controle ja aludida, numa elevacao
e limpeza do aparelho, posto ser o eu superior capaz de se conectar com o astral, espaco de
onde vém os entes extra-humanos que participam do trabalho, dessa mesma corrente. Com
o termo “conectar” quero destacar outro elemento levantado pelo antropélogo: o astral nao
€ um lugar ao qual se chega e fica, por nao ser o nosso mundo, sendo este deslocamento tran-
sitorio, temporario (Rehen, 2007). Assim sendo, a zona de agenciamento que se faz presente
nao é o astral, e sim esta espacialidade cartografada pelo transito ascendente, que se efetiva
com o cantar (o enunciado realizado), em que se da a obliquacao dos sujeitos (Nodari, 2019;
2021), mas nao s6 —dado que o cantar, enquanto ato, soma-se a tantos outros, passando pela
ingestao, o bailar (e o sentar e levantar), as oracoes etc.

Relembro minha experiéncia. Apesar de ja ouvir hinos com regular frequéncia ha
alguns anos, a primeira vez que fui a um trabalho foi apds comecar minha pesquisa de douto-
rado, sobre poesia e ayahuasca (cf. Boarin, 2024). Logo, meu primeiro contato foi com os arqui-
vos, 0 que nao impediuque, pela escuta, eu tecesse uma afinidade com elementos da doutrina
por mim percebidos, e de seus sujeitos, a comecar pelo Mestre Irineu, mas também com essa
forma estética, assimilando a recorréncia de elementos formais, constitutivos. Pesando estes
dois aspectos, os efeitos das presencas neles presentificadas (cf. Gumbrecht, 2010) também
se evidenciaram pelo que é tangivel pelos sentidos, como, sigo lembrando de determinadas
vivéncias, a comocao ou a sensacao de paz e acolhimento. Nesse esteio, o evento de escuta
(e eventual canto) de um hino nao é apartado de forca ilocucionaria —algo que, pelo carater
musical, se da pela enunciacao (aqui enfocada) e pelos elementos melédicos, como revelado
nos apontamentos de Rabelo (2013). Mais, os efeitos por mim mencionados indicam algo
sobre a minha prépria relacao com a doutrina, pela caracterizacao positiva. Nesse sentido,
nao é totalmente replicavel, importando também quem ocupa a posicao enunciativa do eu
pesquisador, o eu critico literdrio, que nao é uma abstracdo, mas, antes, um corpo, dado que “o
corpo é o peso sentido na experiéncia que fago dos textos” (Zumthor, 2014, p. 27).

Enfocando a aproximacgao com a doutrina da religiao, evidenciada aqui nas narrativas
fundacionais e no hino citado, a zona de agenciamentos daimista, ligando o saldo da igreja ao
astral e sublinhando a direcao ascendente, é presentificada de acordo com diferentes pres-
supostos doutrinarios, que sao, na mesma medida, significantes. Sobre estes, vale ressaltar
a formulacao de Soares (1994, p. 5, grifo meu): “Quem jogar o jogo de linguagem proposto
pelo Daime terminara por enriquecer e fortalecer o idioma religioso, com o qual investiga suas
miracoes e explora suas aventuras animicas pelo cosmos”. Ou seja, quanto mais disposto a
seguir o jogo de linguagem que a religido (e seus hinos) propoe, mais proximo as significacoes
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concernentes a doutrina, com as quais interpreta sua experiéncia sensivel — o que parte dos
efeitos ilocucionarios do enunciado encantatério. E neste ponto, diga-se, que o Santo Daime
se distancia da paralaxe pronominal xamanica, uma vez que sobre as cosmovisoes indigenas
nao é possivel falar em doutrina, sendo esta uma especificidade da estrutura religiosa.

Em linhas gerais, tal diferenca se desdobra nos deslocamentos e nas acoes empreen-
didos nas também distintas espacialidades conformadas a partir da toma da ayahuasca e de
canto animado pela funcao magica da linguagem. Isto é, no transito xamanico, o especialista
empreende deslocamentos multidirecionais pelo sociocosmos, atuando como embaixa-
dor, ou tradutor, entre mundos e humanidades (cf. Cesarino, 2011; Kopenawa e Albert, 2015;
Faleiros, 2019), fazendo do espaco-tempo que se atualiza (presentifica) no ritual uma babel
polifonica (Cesarino, 2011), pelo didlogo com o idioma estrangeiro. A corrente espiritual da reli-
gido, pelo contrario, passa pelo idioma religioso, uma lingua comum aos que participam da
comunidade espiritual —humanos, vegetal e outros extra-humanos, vindos do astral. E, ainda
que esse idioma se abra a outras linguas, o faz através de uma alianca em termos especifica-
dos, compreendidos igualmente pelo idioma daimista—a exemplo da alianca com os orixas.

Descola (2023, p. 527), acerca dessa distin¢ao entre entes em regimes animistas e em
sistemas religiosos, chama a atengao para o seguinte aspecto: “enquanto os espiritos sao par-
ceiros ou concorrentes que é preciso seduzir, adular ou ludibriar, as divindades estao mais dis-
tantes na escala da imanéncia ao mesmo tempo que mais precisamente situadas no espaco
geografico e social”. As agoes necessarias quando em relacdo com espiritos de cosmovisoes
indigenas sao costumeiramente relatadas em etnografias (cf. Keifenhein, 2002; Langdon,
2002; Cesarino, 2011), enfocando os transitos xamanicos e seus perigos. No caso do Santo
Daime, em outra direcao, agentes como a Virgem, os santos, os orixas e o préprio daime se
localizam num plano apartado e distante de nosso mundo; ainda assim, quando conformada
a corrente espiritual, na forca e gracas a elevacao do eu, sua localizacao ganha tangibilidade,
percebida pelos sentidos, mas também pelos efeitos de suas acbes—como o ensinar e o curar.
Nos termos de Descola (2023, p. 528), estas divindades se veem investidas “de uma funcao de
intermediacao entre os humanos e esse ou aquele setor ou populacao do cosmo”, isto é, entre
humanos e os seres do astral. Nesse sentido, para o antropdlogo, as religioes conformam um
campo de intervengdo fixado, em que se percebe a sobrevivéncia “dos vinculos territoriais e das
afiliacoes segmentares” (Descola, 2023, p. 528). No hino lido, os vinculos territoriais se sobre-
poem, sendo esta corrente o terreiro de Jesus, aberto por Sao Miguel.

Unindo vozes

Distinguir os deslocamentos xamanicos dos daimistas auxilia a ndo incorrer em algumas fal-
sas equivaléncias, como entre a funcao de tradutor/embaixador dos xamas e a de mediador
das divindades, como os santos, que deriva nos tipos de relacao estabelecidas nessas zonas de
agenciamento. Tal constatacao nao elide do debate sobre os hinos uma perspectiva ontolégica,
se areligido for considerada em termos mais amplos, como “operacao gracas a qual os huma-
nos instauram publicamente seres e qualidades ontolégicas por meio de enunciados, profe-
cias, rituais, imagens” (Descola, 2023, p. 525). Nesse esteio, procurei aqui evidenciar alguns
entendimentos nativos sobre os hinos, apreendidos pelas etnografias, nao por um valor
mimeético ou simbélico a ser ajuizado pela critica literaria, mas por entender que as nogoes
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auxiliam a compreender como se da esse desdobramento do eu, sua obliquacao (Nodari,
2019; 2021), nos hinos, especificando sua espacialidade e os seres publicamente instaurados.

Como visto no inicio do artigo com as narrativas orais, os hinos conformam um género
daimista, sendo, portanto, essa reflexdao um desejo de se somar a um esforco maior, dada a
complexidade poética e narrativa da religiao ayahuasqueira. Tendo isto em vista, os canticos
da religiao expressam maximamente a correlagao entre a palavra e seus efeitos pragmaticos,
o que reafirmaaos Estudos Literarios aimportancia do corpo e do conhecimento incorporado,
adquirido pelo repertério, mesmo se em contato com o arquivo, uma vez que entender a funcao
precipua dos hinos passa pelo contexto ritual. Pensando nisso e voltando a minha experién-
cia, falava como a escuta dos hinos sem ir aos trabalhos me aproximou, em alguma medida,
da doutrina daimista e de seus agentes, algo percebido por efeitos de presenca, ainda que
estes estivessem centrados na dimensao do desejo (Zumthor, 2014), posto que a comocao,
por exemplo, no se desdobra (pode se desdobrar) num efeito de maior alcance pragmatico,
como a cura. A distincao, por sua vez, se perfaz na auséncia do daime e, por conseguinte, de
seu indice sensivel: a forga. Ela, sé pude sentir nos trabalhos, ao dividir o espaco-tempo com
os adeptos, o daime e os demais seres que os hinos invocam. Logo, entendo a participagao rele-
vante para a critica literaria nao somente pela apreensao das categorias nativas em si, mas
pela voltagem pragmatica da experiéncia, que sublinha a outridade envolvida nesta poética.
Ou seja, ao colocar o corpo no centro dos debates da disciplina, o estudo dos hinos se volta ao
questionamento metodolégico, convocando a experiéncia radical com a palavra.

Por tltimo, considerar a participacdo no debate critico, lancando o olhar comparativo
entre o conhecimento incorporado e os arquivos, nao passa pela adesao a crencga, por “mobi-
lizar as categorias de supersticao, crenca ou eficacia simbélica na tentativa de explicar” a zona
de agenciamentos presentificada pelos hinos, mas por compreender que a agéncia do daime
professor e os seres que com ele atuam requerem “um meio que nao responde as demandas
cientificas”, modernas (Stengers, 2017, p. 05). Passa, portanto, por uma vivéncia neste outro
meio, pela assuncdo da presenca do sujeito-pesquisador, de seu corpo, que aprende, preci-
sando, para isto, estabelecer uma relagao, ao se colocar em movimento, através das altero-
cupagoes avivadas pela formula encantatéria dos hinos. Nesse sentido, tal vivéncia, trazida
as reflexdes metodoldgicas da disciplina, aponta ndao para uma maior reflexividade, mas,
como visto com Nodari (2019; 2021), para uma obliquacao, possivel somente se levada a sério
a agéncia vegetal, do daime, e dos seres extra-humanos, com eles aprendendo.
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