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Nos, yanomami, que somos xamas, vemos-conhecemos (faai,-). Vemos a floresta. Depois de tomar o
poder alucinégeno de suas arvores, nds vemos. Fazemos os espiritos da floresta, os espiritos
xamanicos, dancarem suas dangas de apresentacdo. Vemos com nossos olhos. Depois de 'morrer’ sob o
poder do alucinégeno, vemos a 'imagem essencial' da floresta. Vemos o céu sobrenatural. Nossos
ancestrais o viam antes e nos continuamos a vé-lo.

Davi Kopenawa



Resumo

A dissertagdo apresenta uma filosofia — o multi-materialismo — que relaciona o materialismo
cientifico a alteragdo de consciéncia e vice-versa, encontrando nisso uma epistemologia,
uma ontologia e uma antropologia. Argumentando que o corpo humano como tal se define
pela multiplicidade dos modos de consciéncia — corpo que diremos primitivo —, buscaremos
entdo situar criticamente a construgdo politico-ideologica do corpo civilizado e explicitar
que a diferenga entre o primitivo e o civilizado ¢ uma ilusdo estruturada pelo segredo
histérico-social da civilizagdo sobre as substancias psicodélicas e os estados alterados de
consciéncia. Isso exigird a proposicdo de uma teoria da origem do Estado e do processo
civilizador, que sera compreendido como um percurso de ocultagdo (inconscientizacdo) da
psicodelia e cuja finalidade é a sustentagdo da divisdo social ¢ da serviddo voluntaria. Por
fim, em vista das consequéncias destrutivas do processo civilizador, sinalizamos a questdo
da reindianizag¢do humana, que reconsidera a teoria antropofagica da revolugdo caraiba.

Palavras-chave:
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Abstract

This dissertation presents a philosophy called multi-materialism, which relates scientific
materialism to consciousness alteration and vice-versa, finding in it an epistemology, an
ontology and an anthropology. We propose that the human body as such is to be understood
in terms of the multiplicity of states of consciousness — a body called here primitive —, and
from that theory we critically discuss the political-ideological construction of the civilized
body and we suggest that the difference between the primitive and the civilized is an
illusion structured by the historic-social secret of civilization about psychedelic substances
and the altered states of consciousness. This will demand from us the proposition of a
theory of the origin of State and the process of civilization, and this will be understood as a
process of occultation (inconscientization) of the psychedelic world, and whoose intention
is to keep the status quo of social division and voluntary servitude. Finally, facing the
descructive consequences of the process of civilization, we point to the question of re-
indianization of consciousness, which reconsiders the anthropophagic theory of the caraiba
revolution.
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Nota introdutoria

Nao dormes sob os ciprestes,
Pois ndo ha sono no mundo.
O corpo ¢ a sombra das vestes
Que encobrem teu ser profundo.
Vem a noite, que ¢ a morte,

E a sombra acabou sem ser.
Vais na noite so recorte,
Igual a ti sem querer.

Mas na Estalagem do Assombro
Tiram-te os Anjos a capa :
Segues sem capa no ombro,
Com o pouco que te tapa.

Entdo Arcanjos da Estrada
Despem-te e deixam-te nu.
Nao tens vestes, nao tens nada :
Tens s6 teu corpo, que ¢€s tu.

Por fim, na funda caverna,
Os Deuses despem-te mais.
Teu corpo cessa, alma externa,
Mas vés que sdo teus iguais.

A sombra das tuas vestes
Ficou entre nds na Sorte.
Nao 'stas morto, entre ciprestes.

Neofito, ndo ha morte.

“IN]ao pertenco a Ordem Inicidtica nenhuma”, disse Fernando Pessoa a um conhecido que
lhe perguntou sobre o poema [Iniciagdo. Mas entre seus documentos pessoais, Yvette Centeno
encontrou o seguinte: “Posi¢do religiosa: ... Fiel, por motivos que mais adiante estdo implicitos, a
Tradigdo secreta do Christianismo, que tem intimas relacdes com a Tradigdo Secreta em Israel (a
Santa Kabbalah) e com a esséncia oculta da Macgonaria. Posicdo inicidtica: Iniciado, por

comunica¢do directa de Mestre a Discipulo, nos trés graus menores da (aparentemente extinta)



Ordem Templaria de Portugal.”' Ainda nos fragmentos do espolio, entendemos o porqué daquela
negativa, a razdo do segredo inicidtico: “é que a maior parte dos homens ndo esta adaptada a

compreendé-lo e, portanto, compreendé-lo-a4 mal e confundi-lo-4, se for tornado publico.”

A nota deixada por Pessoa € tdo enigmatica a primeira vista que parece razoavel supor a
possibilidade de ser ela a obra de mais um heterénimo, mais um de seus personagens conceituais,
ou talvez um delirio de Antonio Mora, o louco metafisico. Pois ela ndo fala de grupos humanos com
suas idiossincrasias inconfessaveis, avessos a revelar a multiddo o que pertenceria unicamente a
esfera de segredos pessoais. Também ndo fala sobre saberes discursivos abstratos que seriam por
demais complicados aos mortais, ou prémios espirituais somente alcangaveis por ascetas dedicados.
Fosse esse o caso, Pessoa ndo haveria de se preocupar. A nota se refere a um segredo partilhado em
“intima relacdo” por diferentes tradicdes misticas em uma espécie de centro oculto da civilizagdo,
uma intimidade que ndo ¢ propriamente doutrinaria, se as doutrinas sdo principalmente o que as
diferencia, e que tampouco ¢ historicamente localizada, se o proprio poeta nela teve parte. Segredo
da iniciagdo de elite, mas que se define visivelmente pela acessibilidade do segredado, a facilidade
com que pode cair em “maos erradas”, com que humanos “ndo adaptados” podem fazer-se — através
dele (do segredo) — “iguais aos deuses” (verso 20). Cristo mesmo, segundo Mateus, 7, 6, ja havia
declarado: “Nao deem aos caes as coisas santas, nem lancem suas pérolas aos porcos; caso contrario
eles a pisardo e, voltando-se contra vocés, os despedacardo.” Ou como dira Salustio, no séc. IV: “...
desejar ensinar a todos os homens a verdade sobre os deuses causa o tolo a despreza-la, porque ndo
pode aprendé-la, e o bom a ser pregui¢oso, ao passo em que esconder a verdade através de mitos
previne o primeiro a despresar a filosofia e compele o segundo a estuda-la.”® E mais de mil anos
depois, tedsofa Helena Blavatsky afirmara que a atitude da ocultacdo “ndo foi ditada pelo egoismo,
nem pelo desejo de monopolizarem a ciéncia sagrada que da a vida”, mas porque “certos aspectos
da Doutrina Secreta devem permanecer ocultos a olhos profanos por eras sem conta. Relevar
segredos de tal magnitude as massas ndo preparadas seria 0 mesmo que entregar uma vela acesa a
uma crianga dentro de um pavio de pdlvora.”® “Criangas”, “ndo adaptados”, “porcos”, “tolos”,
“caes”: os discursos elitistas de justificagdo da ocultagdo sempre dividem moral e hierarquicamente

a sociedade entre os “aptos” e os “inaptos” a saber o que, entretanto, diz respeito a todo mundo.

Mas cabe questionar: desde quando a maioria das pessoas nao seria adaptada a compreender o
segredo? Foi sempre assim? Se nos fiarmos na narrativa do Génesis, um dos mitos fundacionais da

civilizacdo, parece que ¢ assim desde o comego.

' GEBRA, 2012, p. 48.

2 Disponivel em: http://arquivopessoa.net/textos/1255.
3 STROUMSA, 2005, p. 24.

4 BLAVATSKY, 2015, p. 58.



E o Senhor Deus fez brotar da terra toda a arvore agradavel a vista, ¢ boa para comida; e (...) a arvore
do conhecimento do bem e do mal. (...) E tomou o Senhor Deus 0 homem, e o pds no jardim do Eden
para o lavrar e o guardar. E ordenou o Senhor Deus ao homem, dizendo: De toda a arvore do jardim
comeras livremente, mas da arvore do conhecimento do bem e do mal, dela ndo comeras; porque no
dia em que dela comeres, certamente morreras. (...) Ora, a serpente era mais astuta que todas as
alimérias do campo que o Senhor Deus tinha feito. E esta disse a mulher: E assim que Deus disse: Nio
comereis de toda a arvore do jardim? E disse a mulher a serpente: Do fruto das arvores do jardim
comeremos, mas do fruto da arvore que esta no meio do jardim, disse Deus: Nao comereis dele, nem
nele tocareis para que ndo morrais. Entdo a serpente disse @ mulher: Certamente ndo morrereis. Porque
Deus sabe que no dia em que dele comerdes se abrirdo os vossos olhos, e sereis como Deus, sabendo o
bem e o mal. E viu a mulher que aquela arvore era boa para se comer, e agradavel aos olhos, e arvore
desejavel para dar entendimento; tomou do seu fruto, e comeu, e deu também a seu marido, e ele
comeu com ela (Génesis, 2, 9; 2, 15-17; 3, 1; 3, 2-6).

Em vista da queda, somos entao ensinados que a relacdo entre humanos e assuntos divinos ¢
problematica desde o “comeco”. Mas ouvimos outra coisa, por exemplo, em um ritual estabelecido
por um mistico magom do séc. XVIII, o Conde Cagliostro. Ao dar uma provavel “po¢ao de Acacia”

ao iniciando, diz o iniciador:

Minha crianga, vocé esta recebendo a matéria primordial, entenda a cegueira ¢ a tristeza de sua
primeira condi¢do. Vocé entdo ndo conhecia a si mesmo, tudo era escuriddo dentro e fora de vocé.
Agora que tomou alguns passos no conhecimento de si, aprenda que o Grande Deus criou antes do
homem essa matéria primordial e que ele entdo criou o homem para possui-la e ser imortal. O homem
abusou dela e a perdeu, mas ela ainda existe nas maos dos Eleitos de Deus, e a partir de um unico grao
dessa matéria preciosa ele se torna uma proje¢do para o infinito. A Acécia que foi dada a vocés no
grau de Mestre da Magonaria ordinaria € esta preciosa matéria.’

“O homem abusou dela e a perdeu”... o que sugere que a matéria do conhecimento divino era
abertamente sabida antes de ser “perdida”. Mas se Cagliostro nos concede esse tanto, por outro lado
ndo ¢ mais convincente do que a mitologia biblica no quesito retérica. No Génesis, tudo ¢ tdo ao
contrario que faz mais sentido ser lido pelo espelho. Sabemos o resultado: Adao e Eva nao morrem.
O Deus mentiu (“certamente morreras”). A serpente disse a verdade (“certamente nado morreras”).
Ao comerem o fruto do conhecimento, “foram abertos os olhos de ambos” (3, 7), mas o que se da
com a alteragdo sensorial-cognitiva, com a experiéncia de um saber divino visionario, é a queda do
estado angelical na condigdo moralizante da civilizagdo: veem-se nus e tém vergonha, a auto-
consciéncia identificada assim a auto-repressdo. Cagliostro também dificilmente ¢ convincente no

trato da questdo: dificil imaginar como se perderia aquilo de que se abusa.

Mas qual ¢ exatamente o tabu? Nomeando a Acdcia, Cagliostro nos d4 uma resposta, entre
outras que podemos encontrar de mesma natureza. Em 1946, o quimico Oswaldo Gongalves de
Lima, estudando a arvore Jurema (Mimosa hostilis), usada ritualmente por sociedades amerindias e
afro-amerindias, descobriu uma substincia que chamou de “nigerina”, mas que acabou denominada
DMT (dimetiltriptamina) — um dos mais potentes alucindgenos conhecidos. Ocorre que numerosas
espécies de Acécia, que ¢ uma “prima” da Jurema, igualmente contém DMT. Desde quando, entdo,

teria a maioria dos humanos se apartado dos conhecimentos sobre as propriedades sobrenaturais

S FAULKS, 2008, p. 225.
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dispersas em plantas e fungos na natureza, sobre os “frutos do conhecimento”? Referindo-se aos
cultos de Mistério (cerimonias inicidticas) da Antiguidade, Manly P. Hall, também magom, afirmou

que

[a]pesar dos cultos de Mistério serem normalmente associados a civilizagdo, ha evidéncia de que os
povos mais incivilizados dos tempos pré-historicos tinham conhecimento deles [rituais iniciaticos].
Nativos de ilhas distantes, muitos nas formas mais baixas de selvageria, possuem rituais misticos ¢
praticas secretas que, apesar de primitivas, sdo de uma decidida tintura [finge] magonica.’

Entdo os povos indigenas, segundo Hall, também fariam parte da “partilha” do segredo, das
praticas de ocultagdo. Considerado o tamanho da soberba com que o civilizado olha o selvagem,
sendo mesmo a diferenca em relagdo a este o que define o status da civilizagdo enquanto tal, resta
apenas uma coisa a observar em comum entre os indigenas e os “Eleitos de Deus”: o uso ritual de
substancias alteradoras de consciéncia (que deve-se abordar sem anacronismo, antes do surgimento
da semantica das “drogas” ilicitas no séc. XX). Mas diferentemente do que disse Hall, as praticas de
alteracdo entre os indigenas ndo constituem segredo publico, ocultacao da sociedade em relagdo a si
mesma, uma linha hierdrquica divisoria (da sociedade, da humanidade) entre os que sabem e os que
nao sabem (do segredo), e ai estd uma diferenca cabal entre primitividade e civilizagdo, bem como a
diferenca entre o xama e o sacerdote mistico (em ambos os sentidos etimologicamente ligados ao
“mistico”, como aquele “mantém a boca fechada”, que se define por segredar, e aquele para quem o
segredo sagrado ¢ inefavel, linguisticamente inarticulavel, “impossivel de ser comunicado”). Com
isso ndo dizemos que ndo existam variados rituais indigenas em que certos grupos podem participar

e outros ndo, mas que nao ¢ a mesma forma de escondimento, ndo ¢ segredo de classe.

Em um video disponivel na internet, explica o xamd Davi Kopenawa Yanomami, mostrando
um pequeno tubo de madeira, o caule esvaziado de uma pequena palmeira: “aqui nesse buraco bota
um po. Ai depois sopra com outra pessoa, no nariz da outra pessoa. Ela vai entrar no universo dos
pajés. Esse po leva para o conhecimento, para entrar na cabega. Para conhecer o mundo, a terra, a
agua, o céu, o trovao, a lua e as estrelas.”” Assim, no contexto de uma mensagem aos ndo indigenas
voltada a dissuadi-los da violéncia que ndo param de cometer contra os povos indigenas e a floresta,
Kopenawa descreve a tecnologia xamanica usada para adquirir a sabedoria visiondria e a dadiva da
cura. Um conhecimento medicinal alcancado principalmente por meio dos alucinégenos, como o po
da arvore Yakoana (Virola spp. que contém DMT como a Acacia e a Jurema), e ampliado no sonho
dormindo.® O que queremos notar é quio simples e transparente ele ¢ em suas palavras: a sociedade
yanomami obtém sabedoria espiritual, saude e valores através (entre mais, naturalmente) do uso de

farmacos alteradores de consciéncia (vistos ndo como “quimica”, mas como entidades espirituais).
9

6 HALL, 1928, p. 48.
7 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=G_IBxXrXEis.
8 ALBERT ¢ KOPENAWA, 1995, p. 11.
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Tal atitude, primeiramente entre os proprios yanomami, ¢ contraria a todas as formas de ocultagao
do mundo espiritual — ela € impossivel em sociedades ndo primitivas. A atitude do xama ¢ ética por
exceléncia, inclusive em relacdo aos nao indigenas, em contar como 0s yanomami t€ém acesso a
propria fonte da eticidade, dos valores sociais. A atitude moralista e “meritocratica” das tradigdes
elitistas a base da civilizacdo — isto ¢, de religides institucionais e sociedades secretas — € anti-ética
por definicdo ao esconder do género da sociedade as substancias alteradoras, pois é o proprio
escondimento o que produz a figura do povo nas civilizagdes, esse aglomerado que ndo ¢ mais
propriamente a sociedade (comunidade), mas massa, multiddo, o corpo social fraturado composto
de corpos individualizados fraturados, atomizados, despossuidos de sua propria consciéncia
espiritual e assim necessitando psico-ideologicamente de representagdo dos valores. O segredo
produz a servidao voluntéria, faz o corpo, a quimica do servo. Partimos da compreensao de que a
pratica psicofarmacoldgica que Davi Kopenawa descreve nao ¢ de forma alguma exemplo de como
a espiritualidade yanomami seria “decadente” a diferenca das tradi¢des metafisicas da civilizacao,
que nao careceriam de farmacos. O que houve (o que buscaremos demonstrar ter havido) € que essa
pratica foi paulatinamente ocultada — eis desde quando — apds o fim do paleolitico, quando algumas
sociedades comegaram a se perder da primitividade. A relagdo social dita pelo xama (“sopra com
outra pessoa”, que em certo sentido ¢ a relagdo social em si) sera deslocada da rela¢do social geral,
formando uma 'segunda’ sociedade ao mesmo tempo dentro e fora da sociedade genérica, que entdo,
nesse deslocamento, vira a multiddo, a massa. O que nos sugerimos € que ha uma linha oculta de
continuidade de praticas de alteragdo (ou algumas linhas, mas mesmo assim poucas) desde o fim do
paleolitico, ainda que o segredo mude de fei¢do e detentores e seja mesmo reinventado, até certo
ponto, em diferentes tempos e lugares. Uma linha que, reflexivamente — ¢ num primeiro olhar,

paradoxalmente —, € propria Historia, como cadeia profética de manutengado do segredo.

Para o que segue, deixemos claro de partida que ndo nos interessa “revelar” a intimidade das
tradigcOes secretas, isto sO a elas caberia, mas questionar o que nelas diz respeito a sociedade como
um todo. O segredo em torno da alteracdo de consciéncia e dos alucindgenos € politico do comego
ao fim, é em si mesmo implicado a um “tipo” de sociedade, as sociedades divididas, de Estado, de
dominagdo. Contrariamente ao enunciado foucaultiano, a relagao do poder ¢ com o segredo, nao
com o saber, 0 que nos leva a abordar nao menos o siléncio do que o discurso. E pesquisas sobre o
uso velado de farmacos na civilizagdo vém sendo apresentadas e discutidas hd pelo menos meio
século, de maneira que nao trazemos aqui nada de particularmente original, a ndo ser o cruzamento
de informagdes e a forma teorica e politico-ontologica de abordar esse material. Entendemos, contra

a retorica moralista sobre o uso de farmacos — isto €, sobre o uso dos outros —, € nao menos a partir
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de estudos cientificos recentes do que da palavra de xamas, que uma variedade de substancias
alteradoras de consciéncia (e psicoativas em um sentido mais amplo), abordada com cuidado € em
condi¢des adequadas, pode ser extremamente benéfica a saide mental de pessoas e comunidades, e
¢ 1sso 0 que as torna assim indesejaveis aos poderosos, porque um povo (corpo social) mentalmente

saudavel ndo carece de obedecer.

Buscaremos substanciar esta afirmagdo com um pensamento que, apesar de ser neste escrito
apenas esbocado, seja leve o suficiente para transitar argumentativamente através de diversas areas
de pesquisa: filosofia da ciéncia, teoria social, neurociéncias, antropologia, arqueologia, fisica,
etnobotanica, psicofarmacologia, filosofia da histdria, teoria da religido, psicandlise, teoria da
evolugdo humana e estudos esotéricos, entre mais. No primeiro capitulo, apresentamos a nogao
minima do que chamaremos de “multi-materialismo”, uma filosofia que relaciona o materialismo
cientifico a alteracao de consciéncia e vice-versa, encontrando ai uma epistemologia, uma ontologia
e uma antropologia. Essa forma de pensar ndo apenas serd objeto da dissertacdo, como € nela que
pensaremos os objetos de nossa problematizagdo tedrica. Na sequéncia, argumentando que o corpo
humano como tal se define pela multiplicidade/diferenca dos modos de consciéncia — o corpo
primitivo ou “indio” —, buscaremos situar criticamente a constru¢do politico-ideologica do corpo
civilizado e explicitar que a diferenca entre o primitivo e o civilizado ¢ uma ilusdo estruturada pelo
segredo social da civilizag@o sobre os psicoativos e os estados alterados de consciéncia. Isso exigira
a proposicdo de uma teoria da origem do Estado e do processo civilizador, entendido como processo
de ocultagcdo (inconscientizagdo) da espiritualidade (do outro ambito da experiéncia humana, os
estados alterados de consciéncia) e cuja finalidade ¢ a sustentacdo psiquica da divisdo social, do
poder e da servidao voluntdria. Finalmente, considerando as consequéncias destrutivas do processo,
sinalizamos (nada mais que sinalizamos, deixando para discutir apropriadamente em outro escrito) a
questdo da “reindianizacdo da consciéncia”, que reconsidera a teoria antropofagica da “revolucao
caraiba”, o advento do “humano natural tecnizado” enunciado por Oswald de Andrade. Inclusive,

seria este o subtitulo da dissertacdo: uma contribuicdo ao pensamento para além da civilizagao.

Concluamos esta ligeira introducdo deixando claro, de partida, que este escrito ¢ algo ainda
nos caminhos da formulagdo, praticamente uma improvisagao. Restardo lacunas, aspectos teoricos
basicos a clarificar, relacdes a tecer e pontos a aprofundar, maturar, corrigir. Por isso, e para evitar a
polemizacdo gratuita, advertimos que mesmo as proposi¢oes mais assertivas (logo, mais arriscadas)
devem ser lidas com méxima prudéncia. A dissertagdo fica como registro parcial de um pensamento

em movimento, cuja apresentacio agora se deve tdo somente ao cumprimento formal do mestrado.
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Multi-materialismo

A dissertacdo busca repensar o materialismo (ou fisicalismo), enquanto realismo cientifico, a
partir da alteracdo de consciéncia, e inversamente, repensar a alteracdo de consciéncia a partir do
materialismo. Desse entrelagamento extrairemos a inaudita no¢ao de um “materialismo de estados
multiplos” ou “multi-materialismo”, uma filosofia materialista atrelada a multiplicidade alternativa
de estados (modos, formas) de consciéncia e planos (ambitos, ordens, ambientes) de realidade, e
que diremos ser inerente a radicalidade da ideia materialista como tal, quando vista em relagdo a
diferenca dos estados neurologicos e da realidade que se lhes apresenta. Filosofia, assim, do proprio
materialismo (epistemologia), mas ndo so: pela multiplicagdo do como (dos modos de) conhecer e
do que se conhece, multiplica-se, no mesmo sentido, o quem conhece. Logo, digamos melhor, a
dissertacdo busca repensar a tripla problematica epistemologica, ontologica e antropologica — esta
ultima subdividida em teoria da consciéncia + teoria da cultura + teoria do sujeito do conhecimento
natural) a luz da alteragdo de consciéncia, concebida como alteragao entre modos de funcionamento

experiencial auto-organizado do cérebro (do corpo) humano.

E certo que, em ultima analise, cada experiéncia é uma configuragio material singular, um
acontecimento, de maneira que os estados de consciéncia sdo infinitos e inclassificaveis. Mas se
considerarmos que as experiéncias humanas se dao em modos de auto-organizagdo corporal, pode-
se afirmar essa variacdo infinita de contetidos através da alternatividade entre no minimo dois
pontos de vista do corpo desperto (ndo dormindo), aos quais nos referiremos como o natural e o
sobrenatural, ou o fisico e o metafisico, ou o atual € o virtual, ou o ordinario € o extraordinario,
entre outros pares que remetam a mesma diferenca entre, de um lado, o modo de consciéncia
cotidiano’ e a realidade fisica (ndo viva, ndo senciente, inorginica) cotidiana'® — a despeito de se
pensar essa dimensao em relacdo a nds ou em si mesma, independentemente de nos —, e de outro, 0s
estados cerebrais de transe alucinatorio/divinatério e a realidade psicodélica, o tradicionalmente
chamado tempo do sonho ou mundo dos espiritos. A alteragdo, movimento de virtualiza¢do (ou

extraordinarizagdo) e re-atualiza¢do (ou re-ordinarizagdo) da consciéncia, ¢ a mecanica mesma da

multiplicidade.

Escrito aqui como sindnimo de metafisica ou sobrenatureza, o termo psicodelia — psyche

(alma, mente) + deloun (visibilizar, manifestar), “aquilo que manifesta a mente” ou “manifestagao

Cotidiano como o habitus qualitativo da pessoa e da cultura ordinaria, o dia a dia simbolico pessoal € coletivo.

10 Cotidiano como o habitus quantitativo da natureza, o dia a dia fisico em um sentido humeano.
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da mente” — foi sugerido por Humphry Osmond em carta a Aldous Huxley, 1956. Ele sera de
importancia basica para nds, tanto pelo seu contexto original — a redescoberta da alteracdo de
consciéncia onde ela havia desaparecido, as sociedades ocidentais modernas — quanto pela remessa
etimologica, porque mesmo sendo um neologismo recente, ressitua no devido lugar a nogdo grega
arcaica de psyche (ou psiqué), relativa originalmente a alma ou animagao virtual que devém com a
alteracdo de consciéncia, ao voo imagético da mente em transe, ou seja, 0 mesmo que chamamos de
consciéncia extraordindria, a 'alma livre' que Homero distinguia da 'alma corporal' (¢hymos, noos ou
menos)."" O espirito como Outro, ndo o psicologico cotidiano, o Eu/Ego/Self ou pessoa biografica
(consciéncia ordindria), como se pensa modernamente. Para o multi-materialismo, consciéncia-em-
si (como experiéncia-em-si) ¢ alucinagdo, e assim a consciéncia ordinaria, que diremos ser uma
presenca metafisica (alucinatoria) na natureza'’, também é, como a experiéncia psicodélica, algo
ontologicamente sobrenatural, uma alteridade psiquica, relacionando-se ao mundo circundante e a si
mesma alucinadamente através de uma malha de valores pessoais/culturais e significacdes virtuais,
a partir dos quais se orienta no dia a dia (a ndo ser em certa medida quando faz ciéncia da natureza,
quando se volta a conhecé-la independentemente de valoracdes de sentido), mas guardaremos aqui
o termo psicodelia aos estados alterados porque na alteracdo, quando a consciéncia, diferenciando-
se de si mesma, atravessa a despersonalizagdo, a chamada morte do Eu, e deixa experiencialmente a
natureza, quando isso ocorre a essencialidade virtual — ordinariamente invisivel — se manifesta
completamente, ¢ vivida ndo s6 com o pensar € o sentir como no dia-a-dia, mas igualmente com
todos os sentidos do corpo, em uma sinestesia visionaria entre cogni¢do, percep¢do e sensagdo. Em
outros termos, a consciéncia ordinaria do Eu que vive no ambiente natural tem a mesma ontologia
alucinatoria da consciéncia extraordinaria do Outro ambiente, entretanto o psicodélico se referird a
esta ultima, a consciéncia extraordindria e seu(s) mundo(s), pois ai a psiqué estd no seu elemento
virtual puro, enquanto internamente desprendida da realidade ordinaria. A escolha terminoldgica, no

entanto, ndo se apega as ideias gregas sobre o sobrenatural, bem como ndo se apega as ideias da

"' BREMMER, 1983, p. 13. DODDS, 1973. Isso, além do valor politico de se insistir no nome 'psicodelia’, basta-nos
para dispensar a necessidade de substitui-lo por outros neologismos como “enteogenia” (entheos + genesthai,
“divinizagdo interior”), sugerido por Carl Ruck, Gordon Wasson, Jonathan Ott, Richard Evans Schultes e outros
(RUCK et al., 1986), ou “ontodelia” (onfos + delos, “manifestacdo do ser”), sugerido por Juliana Bramatti
(BRAMATTI, 2015), apesar de serem interessantes.

Estamos proximos, até certo ponto, de algumas filosofias materialistas da consciéncia que surgiram nas ultimas
décadas, em especial desde os anos 1990, com o aprofundamento das neurociéncias. O principal ponto dessas
neurofilosofias é considerar as consequéncias da nogdo de um Eu que é puramente material, uma produgao cerebral.
Thomas Metzinger, por exemplo, utilizou metaforicamente a nocdo de “alucinacdo online” para situar teoricamente
a experiéncia mental ordinaria (METZINGER, 2004, p. 51), enquanto Douglas Hofstadter sugeriu literalmente que o
Eu ¢ “uma alucinagdo percebida por uma alucina¢do”, ou “uma alucinagdo alucinada por uma alucinagdo”
(HOFSTADTER, 2007, p. 293). De nossa parte, como serd discutido, acrescentamos que a mesma coisa pode ser
dita da cultura, da mentalidade coletiva, e principalmente, acrescentamos que ser uma alucinagado ndo ¢ ndo ser real,
¢ ser real de um jeito diferente da realidade ordinaria/natural. Ou seja, partimos da nogdo antiga de alucinagdo como
viagem mental, ndo como erro mental, “percepgdo sem objeto”, como sera dito a partir do sécs. XVIII e XIX.
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cultura psicodélica dos anos 60, ndo obstante considere ambas, e também outras culturas. Outro
povo que ¢ importante para nds, como visto, s3o 0s yanomami, que concebem a consciéncia
extraordinaria — isso que 'consciéncia extraordinaria' também nomeia, que € o espirito como Outro —
como a utupé (imagem essencial, vital) ou pore (fantasma) que cada vivente traz em si, € que
assume o comando do psiquismo no lugar da pihi (a consciéncia ndo alterada) através da alteracao
de consciéncia (poremuu, “agir/entrar em estado de fantasma”)."> O que temos em vista, assim, € a
experiéncia puramente alucinatoria da Outra consciéncia, que em diferentes contextos — e diferentes
compreensdes — também foi chamada, entre outros exemplos, de samadhi (yoga), satori (zen), unio

mystica (misticismo cristdo) ou fana (sufismo).

O titulo, O real é o real é o real, inspira-se nas tautologias poéticas de Gertrude Stein (p.ex.
“Uma rosa € uma rosa ¢ uma rosa”'?). Ele ilustra a proposi¢do basica do multi-materialismo: que os
diferentes modos/ordens que o corpo humano ¢ capaz de experienciar, quanto a todos os seus
elementos, sdo igualmente verdadeiros (reais, existentes) em sua diferenca, sdo ambos modos
basicos a matéria humana e ordens da materialidade-em-si, ndo sendo possivel distinguir, entre
eles, o real do irreal, sendo do proprio real, ou o existente do inexistente, sendo da propria
existéncia. O real ¢ o real ¢ o real € entdo o mesmo que dizer: o real ¢ o natural ¢ o sobrenatural, ou
o real ¢ o fisico ¢ o metafisico, ou o real ¢ o finito € o infinito, ou o real € o atual € o virtual (ou em
outra sequéncia: o real é o sobrenatural é o natural, o real é o virtual é o atual etc.)."” Como a rosa de
Stein, que se abre pela repeticdo, ndo se trata de uma tautologia simples, estatica, unitaria, mas de
uma identidade complexa que supervém — transcende imanentemente — a si mesma em distintos
planos, os quais diremos referentes aos distintos estados reais. Identidade que, ndo sendo imovel,
tampouco ¢ dialética, pois seu automovimento diferencial ndo ¢ de contradicdo entre o ser e o nao-

ser, ¢ de diferenca entre o ser € o ser.

Esse Mesmo autodiferente (que difere de si mesmo, que é em-si gua miultiplo'®) pode ser
conhecido plasticamente com varios nomes variados: materialidade-em-si = realidade = ser = fisica
= natureza = existéncia = verdade. O real ¢ o real € o real ¢ entdo o mesmo que dizer, também: o

material é o material € o material, ou o ser é o ser € o ser, ou a fisica € a fisica € a fisica, ou a

natureza € a natureza € a natureza, ou a existéncia é a existéncia € a existéncia, ou a verdade € a

3 KOPENAWA e ALBERT, 2015, p. 615.

4 STEIN, 2013.

A primeira sequéncia (o real é o natural € o sobrenatural) diz respeito a alteracdo de consciéncia no sentido comum,
a passagem entre a consciéncia ordindria e a consciéncia extraordinaria, onde ¢ o caso de compreender que o
sobrenatural também ¢ real, enquanto a segunda sequéncia (o real é o sobrenatural ¢ o natural) diz respeito ao
retorno a consciéncia ordinaria, onde € o caso de lembrar, apds o realismo da experiéncia metafisica, que a realidade
natural também € real. Ambas as sequéncias sdo o movimento da alteragao.

Nota técnica: a ndo ser dito diversamente, sempre que dissermos algo em-si (com hifen), o que temos em mente €
multiplo, é algo que ¢ ordinario e extraordinario.
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verdade é a verdade — ou ainda: o real € o material € o ser, ou a fisica € a natureza ¢ a existéncia, ou
a verdade ¢ o real é o material etc. —, uma reiteragdo que significa sempre com cada nome a mesma
coisa, muito embora em problematizacdes potencialmente diversas, dependendo de que contextos
discursivos. Isto €, novamente: significa que os diferentes modos de funcionamento do cérebro e as
diferentes ordens com as quais se relacionam tém igualmente propriedade de fato, de ser o que € o
caso, mas — justamente — de diferentes modos. Com isso podemos ressituar o ideia deleuziana de
que devemos opor o virtual ao atual, ndo ao real, reconhecendo assim a realidade do virtual'”: por
exemplo, que a natureza seja a natureza seja a natureza, significa que a sobrenatureza nao se opoe a
natureza-em-si, mas a natureza cotidiana, ou seja, que o mundo sobrenatural, no sentido mais basico
possivel (a natureza-em-si), € tdo natural quanto o mundo cotidianamente experienciado, mas
diferentemente. Que a fisica seja a fisica seja a fisica, significa que os estados/planos sdo tao
igualmente fisicos quanto ndo fisicamente iguais. Que a realidade seja a materialidade seja o ser

(i.e. que os nomes sejam intercambidveis), significa que algo ndo pode ser material e ndo ser real.

Finalmente: a nocdo basica ¢ que, quando nos associamos a ideia materialista a alteracdo de
consciéncia e levamos essa relagdo teoricamente as ultimas consequéncias, ndo ¢ s6 a alteracdo que
se revela material, mas também o proprio materialismo (o conhecimento) e a matéria (a que
conhece e a que ¢ conhecida) que se revelam alteraveis, autodiferenciais, multiplos. 4 realidade ¢
de estados multiplos (ontologia), o humano é de estados multiplos (antropologia), o conhecimento é
de estados multiplos (epistemologia). O estatuto epistemologico desse materialismo € naturalista
(em sentido amplo), todavia um naturalismo irreconhecivel em termos modernos, por ndo negar a
plena realidade da psicodelia ao afirmar sua materialidade, sendo ao contrario, racionalmente
afirmando a plena realidade da psicodelia ao afirmar sua (plena realidade enquanto) materialidade,
independentemente da experiéncia ser tal ou qual. O multi-materialista — o realista cientifico —
compreende p.ex. uma visao de mundos virtuais como um evento fisico, mas no mesmo movimento
e pela mesma razao (identidade entre materialidade e experiéncia) que compreende ser esse evento
fisico — a quem o experiencia, isto €, do ponto de vista da propria materialidade que ¢ a experiéncia
mesma — uma visdo de mundos virtuais. Dessa forma, o multi-materialismo ¢ “universalista” (ou

3

talvez “multiversalista”, em acessar o todo de diferentes “versos” do real) e portanto capaz de
pensar (exteriormente) a materialidade da experiéncia psicodélica sem deixar o modo corporal
ordinario e através (filosoficamente) da episteme do naturalismo ordindrio, mas isto se d4 ao preco
de uma inegociavel parcialidade, que sdo os limites de seu proprio corpo enquanto em estado
ordinario de consciéncia, enquanto ndo ¢ ele quem estd tendo (sendo) a experiéncia, mas pensando

universalmente desde o exterior: o prego € conhecer a experiéncia enquanto matéria, o sobrenatural

7 DELEUZE, 1996.
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como natural, porém ndo matéria enquanto experiéncia, o natural como sobrenatural. Transparéncia
epistemologicamente dependente de opacidade, universalidade dependente de relatividade, e ambas
epistémicas a sua forma. A limitacdo epistemoldgica nao ¢ uma faléncia do conhecimento, ¢ uma
condi¢do. O que nao significa que o multi-materialista ndo possa ou nao deva ele ou ela alterar a
propria consciéncia para conhecer experiencialmente (internamente) o que ¢ ser a matéria
psicodélica, saber o que é conhecer a realidade a partir da propria experiéncia do Outro real — i.e.
ndo significa que o multi-materialismo ndo possa ser também sobrenaturalista, além de ja
reconhecer exteriormente a realidade (corporal) do sobrenatural —, mas que fazendo isso perde a
transparéncia do universal enquanto ganha a episteme de um ponto de vista, ndo obstante — o que ¢é
0 mais importante — isto ndo implique contradi¢ao (entre uma experiéncia verdadeira, que é sempre
relativa, e a universalidade/racionalidade de que todas as diferentes experiéncias sejam verdadeiras

relativamente).

Esta posicao genérica, concebemos como sendo do mais estrito materialismo, cuja ontologia,
a teoria do ser (material), s6 pode ser uma tautologia (identidade) auto-diferenciada. Pois assumir a
multiplicidade da realidade ¢ a tinica forma de dar conta da redundancia de fundo (a repeticao do
Mesmo) sem a qual a no¢ao de materialismo, que ¢ intrinsecamente totalista — i.e. afirma que tudo
ou todas as coisas, em ser o que sdo, sdo materiais, A = A —, ndo faria sentido. Se quisermos
produzir nada mais que uma afirmacdo ontoldgica da coisidade ou quididade material como um
todo, uma nao contradi¢do primordial sem a qual fariamos outra coisa em lugar de ciéncia — uma
Loégica materialista —, precisamos nos resolver com a impossibilidade de negar a realidade de um
modo/ordem em favor de outro, porque isto ¢ negar a materialidade mesma em uma de suas
configuracdes. O mesmo valendo para a compreensdo da humanidade: sobrepor um modo de

consciéncia ao outro ¢ elidir a natureza-em-si do corpo humano.

Como abordar entdo a fisicalidade da psicodelia? Entenderemos a 'experiéncia psicodélica’
primariamente como aquelas vivéncias ocasionadas por alucindogenos “classicos”, os triptaminicos,
sobretudo a DMT, a psilocibina, a 5-MeO-DMT, a ibogaina ¢ o LSD — ou de qualidade experiencial
aproximavel, por exemplo a mescalina, o muscimol, a salvinorina-A e 0o MDMA —, mas de maneira
geral, consideramos todo o rol de psicoativos atuantes como entidades de acesso a experiéncias
tradicionalmente compreendidas como espirituais.'® Isto ndo € dizer que somente levamos em conta
as experiéncias ocasionadas por substancias exdgenas (produzidas por quimicos, plantas, fungos e
outros animais), uma vez que os farmacos nao estdo apenas fora dos corpos humanos: como se sabe

ha mais de meio século, o proprio organismo humano produz endoalucinogenos (moléculas

' SCHULTES, 1976. SHULGIN e SHULGIN, 1991, 1997.
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psicodélicas endogenas), como a DMT, 5-MeO-DMT e possivelmente outros.'” E presumivel que
essas moléculas tenham parte nas varias maneiras (voluntarias ou involuntérias, ativas ou passivas)
pelas quais € possivel alterar a consciéncia sem a utilizacdo de substancias exogenas. Crises e
colapsos mentais, enxaquecas, eplepsias do lobo temporal e outros eventos e transtornos
neurolégicos podem ocasionar alteragdes de consciéncia involuntarias, enquanto jejum, privagdo de
sono, autoflagelo, estimulagao motora e ritmica, exercicios fonoldgicos e respiratdrios, isolamento,
privacao de sentidos e técnicas oniricas sdao exemplos de modalidades de incidéncia corporal
deliberada capazes de desestabilizar o funcionamento da consciéncia ordinaria e levar aos estados
alterados sem uso de farmacos externos. Mas o importante € que, com ou sem o uso de substincias
psicoativas exdgenas, lidamos com eventos farmacoldgicos, quimicamente catalisados, bem como o
proprio psiquismo ordindrio também funciona através de quimicos psicoativos (em sentido amplo)
como a serotonina, a dopamina, a noradrenalina e os demais neurotransmissores da farmacopeia
psiquica do dia a dia — toda experiéncia, como a psiqué (a consciéncia) enquanto tal, ¢ psicoativa, €
psicoatividade.® Mas isso, por outro lado, ndo implica em ser indiferente 4 questdo (enddgeno x
exogeno). Partindo de décadas de estudos multidisciplinares (etnobotanicos, etnofarmacologicos
antropologicos, paleontologicos etc.), € possivel afirmar embasadamente que a relagdo humana com
psicoativos exogenos foi amplamente disseminada desde o paleolitico, funcionando como agentes
sociais, espirituais, estéticos e cosmoldgicos fundamentais, ligados a auto-organizagdo simbdlico-
existencial humana, assim como em xamanismos de povos indigenas atuais.”’ Em atencdo a essa
importancia, a questao da relacdo a quimicos alteradores encontraveis na natureza e nos laboratérios

“alquimicos” estara no cerne da dissertacao.

Mas com isso, ainda ndo enderegamos uma aporia basica sobre a fisica psicodélica. Multi-
materialisticamente, ha no minimo duas formas de concebé-la, que parecem se excluir mutuamente,
e que aqui chamamos de 'revelacionismo' e 'criativismo': nos estados alterados, o corpo/cérebro

recebe ou cria (capta ou gera) a realidade do Outro real. Duas formas, logo, de se conceber a

! Sobre a DMT enddgena, BARKER, MONTI ¢ CHRISTIAN, 1981. GALLIMORE e LUKE, 2015. Sobre 5-MeO-
DMT endégena, cf. SHEN et al., 2010. Os alucindgenos enddgenos sao de dificil quantificagdo devido a rapidez de
seu metabolismo e suas fungdes sdo ainda pouco conhecidas, mas afins a distintos receptores (5-HT2a, Sigma 1,
receptores de aminas-trago, entre mais) e hipoteticamente ligadas as experiéncias de nascimento, quase-morte e
experiéncias misticas involuntarias (STRASSMAN, 2001), a regeneracdo de células e a regulagdo imunologica
(FRECSKA, 2014), a mecanica dos sonhos (CALLAWAY, 1988), a psicoses (MURRAY et al., 1979), a abdugdes
alienigenas (STRASSMAN et al, 2008) e mesmo, como neurotransmissores, ao funcionamento sensorial da
consciéncia ordindria (WALLACH, 2008).

E verdade que a atuagio dos endoalucindgenos nas alteragdes internamente motivadas, como dito, é uma presungio,
pois elas também podem se dar — ainda ndo se sabe definitivamente — por distintos meios de promover mudangas em
redes neurais, ndo necessariamente através desses quimicos. Mas quais sejam os meios pelos quais elas ocorrem,
envolverdo atividade quimica cerebral.

2l Cf. DOBKIN DE RIOS, 1993; SCHULTES e HOFMANN, 1992; OTT, 1993; WINKELMAN, 1986; KOPENAWA

¢ ALBERT, 2015.
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concretude do multi-materialismo, se dizem respeito & materialidade da Outra materialidade.
Segundo a primeira linha, alucinagdes sdo como “sintonizagdes” de frequéncias cdsmicas vindas
desde um real fora do corpo humano (o “argumento espectral”*), seja de campos eletromagnéticos,
geomagnéticos, morfogenéticos etc., ou sdo, como propds Stuart Hameroff (a partir da teoria da
'redugdo objetiva orquestrada’, Penrose-Hameroff*) e posteriormente Ede Frecska®, de um real que
ndo ¢ exatamente dentro ou fora do corpo, mas a fisica quantica nao-local. Simplificando, ¢ dizer
que a virtualidade quéntica ¢ a mesma coisa que a virtualidade psicodélica, sendo o Outro real, o
plano espiritual, entendido entdo como uma proto-consciéncia microfisica que sempre existiu no
universo. A teoria da consciéncia de Penrose-Hameroff sugere que a consciéncia ndo ¢ apenas a
atividade cerebral no nivel celular, composta de redes de neuronios conectados por operagdes
sindpticas, mas igualmente, e mais basicamente, operagdes quanticas performadas no nivel
subcelular, em microtibulos que formam a estrutura, o citoesqueleto dos neuronios. Tais operagdes
ou tais devires ¢ que converteriam virtualidades quanticas em informagdes determinadas (decisdes,
percepgdes) por algum tipo de reducdo de estado, de colapso da fun¢do de onda. A redugdo mesma,
um evento instantaneo ligado ao plano fundamental da realidade, seria um momento consciente
(mensurédvel por exemplo no ritmo gama de atividades neurais, 30-90 Hz), e a sequéncia de tais
momentos faria o fluxo da consciéncia. Assim, a consciéncia seria uma orquestracdo operada sobre
o real virtual desde a microfisica subcelular a fisica celular, e a alteragcdo de consciéncia ¢ o que a
levaria a estados intensivos mais proximos do estado quantico, isto significando a experiéncia de
“multiplas possibilidades coexistentes, inter-conecgdes profundas, realidade [ordinaria] distorcida,
espaco infinito [sheaf logic] e tempo infinito [timelessness], isto €, mais eventos de consciéncia per
tempo classico de relogio”.* Estamos proximos ao panpsiquismo do astrofisico Arthur Eddington®
(e, mais recentemente, Galen Strawson®’), que procurou argumentar teoricamente a partir do proprio
materialismo em favor da nog¢ao de que a natureza intrinseca do cosmos ¢ mental, ¢ minimamente
continua ao que nds experienciamos internamente como consciéncia, pois “parece bastante ingénuo
preferir atrelar isso [a natureza intrinseca do universo] a uma natureza dita 'concreta' inconsistente
com o mental, e depois imaginar de onde vem o mental.”* Para Eddington, tudo através do mundo
fisico sugere uma esséncia desconhecida que deve ter a mesma natureza do que experienciamos

como consciéncia.

2 KENT, 2010, p. 39.

% PENROSE e HAMEROFF, 2014.
% FRECSKA, 2012.

% HAMEROFF, 2005.

% EDDINGTON, 1928.

2 STRAWSON, 2008.

% EDDINGTON, 2008, p. 259.
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A segunda linha, o criativismo — abordagem em principio convencional, todavia tampouco
definitivamente provada, pela qual o corpo/cérebro gera, e ndo capta o conteido psicodélico —,
considera que as alucinagdes sdo criagdes originais do proprio corpo humano, o que significa pensar
que, na experiéncia psicodélica, a interface entre o estado e o plano de consciéncia € originalmente
uma auto-relacdo da fisica humana, interna ao cérebro — ndo obstante, podendo se “projetar” para o
exterior, na experiéncia da natureza —, enquanto somente na consciéncia ordindria a relacdo entre
estado e plano ¢ originalmente de exterioridade, o plano existe independentemente fora do corpo
que o experiencia. As duas possibilidades podem ser concebidas e abordadas em termos
materialistas, de forma que, sendo a resposta ainda (para sempre, ou até quando for) indeterminavel,
ndo precisamos admitir qualquer prevaléncia: ambas s3o plenas de consequéncias tremendas para o
pensamento. Mas como dissemos, pelo menos nesta dissertagao partimos da segunda alternativa — a
de que a realidade animada dos espiritos ¢ criada corporalmente —, pois esta possibilidade, além de
ndo ter sido ainda levada as tltimas consequéncias filosoficas (enquanto a outra — a de que o real
dos espiritos é originalmente exterior — ¢ praticamente o consenso entre as diferentes tradi¢des
metafisicas), nos deixa exigir apenas uma leve, mas explosiva mudanga de perspectiva do atual
consenso cientifico-natural, suficiente para levar a convengdo a encarar de frente a realidade, a
existéncia, o ser dessa alteridade, dessa Outra materialidade. E um jeito de evitar ambos os
“consensos” e fazer uma ponte tedrica entre os conhecimentos sobrenaturais e cientifico-naturais,
evitando também a negacdo destes por aqueles, e daqueles por estes. Ainda assim, se a segunda
alternativa for mesmo correta, a necessidade de exclusdo mutua € no fundo irrelevante: o Outro real
nao ¢ nem menos Outro, nem menos real por se langar no cosmos a partir da propria mente humana,
como a propria mente humana, em fazer tal coisa, ¢ muito mais estranha do que supde o moderno
paradigma naturalista. Seja como for, independente do entendimento (da determinagdo) cientifico-
natural da materialidade psicodélica, o que nos importa primordialmente, como questdo de filosofia
primeira, ¢ essa materialidade enquanto tal, é a realidade mesma dessa alteridade material, ou em
termos wittgensteinianos, ndo ¢ primeiramente como as coisas psicodélicas realmente sdo (neste
caso, no sentido da determinagao cientifico-natural, ndo do modo de conhecimento, que ¢ a questao
epistemologica), tampouco o que sao, mas gue sao (materiais, reais, existentes), como sejam € o que
sejam. A partir disso, podemos nos “dar ao luxo”, em larga medida por questdes estratégicas, de
produzir efeitos tedricos radicais sobre a propria no¢ao convencional de alucina¢des como criagdes
originais do corpo/cérebro humano, deixando em aberto, como de fato €, se na verdade elas nao sdo
mesmo, como dizem os povos humanos (ndo modernos) desde o paleolitico, experiéncias de uma

realidade precedente a propria estruturacdo do cosmos.
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2
A hipotese antropodélica

Facamos agora consideragdes mais amplas e algumas especulacdes selvagens (i.e. puramente
tedricas) que ao mesmo tempo nos livram do antropocentrismo e nos dao vista para pensar a
especificidade humana entre os seres vivos. Considerando que varios animais nao humanos usam
reiteradamente uma enorme gama de plantas, fungos e mesmo outros animais contendo substancias
psicoativas® — ou seja, ndo apenas organismos animais produzem esses quimicos, como os buscam
de outros organismos —, uma recorréncia que, associada a naturalidade fisioldogica com que tais
substancias sdo recepcionadas e metabolizadas pelos corpos animais, parece sugerir uma relagao
evolucionaria de milhdes de anos™, é equivocado reduzir a realidade sobrenatural exclusivamente
aos humanos. De fato, a maioria dos animais costuma evitar plantas e fungos alucindgenos®', mas

uma série de estudos deixam saber da efetividade dos compostos.’*** Ampliando ainda mais a

¥ SAMORINI, 2002.

3 SULLIVAN e HAGEN, 2002.

' SIEGEL, 1979.

32 Por exemplo: depois de comerem moscas carregadas de LSD, aranhas (Zilla x-notata) foram observadas construindo
suas teias de forma arabesca e rebuscada, visivelmente distinta da habitual, porém menos eficiente (STAFFORD,
1979). Em outro estudo com LSD, zangdes Vespa orientalis, poucos minutos apds a ingestdo da substancia,
manifestaram uma crescente desaceleracdo de movimentos, até um estado de aparente letargia (FLORU et al, 1969).
Golfinhos, também com LSD, apresentaram qualidades excepcionais que momentaneamente enriqueceram ainda
mais seu ja rico sistema de comunicacdo por estalidos, assobios e vocalizagdes. Ainda sobre os golfinhos, “Se
colocamos um segundo golfinho no mesmo tanque daquele em que injetamos LSD, o index de vocalizagdo aumenta
por um periodo de trés horas; em outras palavras, uma verdadeira troca comunicativa tem lugar. O segundo golfinho
responde ao primeiro, e seu index de vocalizagdo também aumenta. Se uma pessoa entra no tanque, o index de
vocalizagdo aumenta e permanece alto. Sem LSD, aumenta apenas por um curto periodo de tempo.” John Lilly, apud
SAMORINI, 2002, p. 14. Interessante mencionar ainda que a substancia permitiu a um especifico golfinho, em
outro experimento, lidar com um profundo trauma na socializacdo com humanos, decorrente de um ferimento de
arpdo. Durante o efeito do LSD, este golfinho, que apods o ferimento passou dois anos e meio evitando chegar perto
de humanos, aproximou-se e permeceu perto dos pesquisadores. LILLY, 1981, p. 240. Em um estudo com DMT, trés
macacos rhesus que aprenderam a fumar cigarros de alface foram confinados e observados por varios dias em uma
camara de isolamento, privada de luz e som. O fumo, ao qual se adicionou uma quantidade x de DMT, esteve a
disposi¢do. Enquanto estavam fora da jaula, os macacos preferiam ndo se aventurar na DMT, mas dentro, pelo
menos dois deles recorreram abundantemente ao alucinégeno, exibindo toda sorte de comportamentos perceptivo-
motores tipicamente esquisitos, como os que vemos em qualquer humano alucinando. O terceiro macaco provou
DMT no segundo dia e nunca mais quis fumar, até o fim do experimento (SIEGEL e JARVIK, 1980).

33 SAMORINI, 2002. SIEGEL, 2002. SIEGEL & JARVIK, 1980. A depender de seus organismos, animais em geral,
quando estdo sob efeito de alucindgenos, comportam-se de maneira que indica alteragdo da experiéncia: agdes e
reacdes diante de espacos “vazios”, exploragdes detalhadas, contemplativas e eventualmente perigosas do ambiente
¢ do proprio corpo, aparentes bad trips, movimentagdes ¢ expressdes corporais ndo-habituais etc. Em ambientes
livres (fora das jaulas e dos laboratérios), se é verdade que os alucindgenos normalmente ndo sdo preferéncia, uma
variedade de vegetais e fungos psicoativos — ou medicinais em algum aspecto — ¢ utilizada. A verve cagadora e
sensorial dos gatos tem estreita relagdo com a erva-de-gato (Nepeta cataria), cangurus Wallaby comem o fruto
imaturo da papoula, de onde se extrai 0pio, e pulam continuamente em circulos no meio das plantagdes australianas;
chipanzés Pan troglodytes ingerem matinalmente folhas de uma espécie de Aspilia contendo substancias fungicidas
e bactericidas, ¢ as defecam praticamente intactas; babuinos do género Papio comem frutas com quantidades
elevadas de dioxina, eficiente contra certos parasitas; timbus Didelphis albiventris gostam muito de cachaga,
enquanto pintassilgos Erithacus rubecula se alcoolizam com favas do arbusto Heteromeles arbutifolia, escaravelhos

22



reflexdo, também € possivel que ndo sd os animais, mas os seres vivos em geral, ou pelo menos um
conjunto de macro-organismos animais, vegetais e fingicos, possuam mecanicas ¢ dinamicas
proprias de producao bioquimica para efetuar algum tipo de alteracdo sensorial-cognitiva, atuantes
sobre o que nas plantas, por exemplo, € o que em nds ¢ a consciéncia, ou seja, sobre a interioridade
das plantas, nos termos de suas fisicalidades. Mecanicas e dindmicas talvez relacionadas, como
propos Stephen Buhner, a aspectos basicos de sobrevivéncia e convivéncia (como a imunologia,
incluindo algum tipo de auto-terapia, € o funcionamento sensorial-cognitivo), € assim a processos
gerais de adapt¢do ambiental.* Isto é o mais proximo que a teoria das alucina¢des como criagdes
(criativismo) pode chegar do panpsiquismo, ou melhor, nesse caso, de um multi-panpsiquismo,
sendo os estados multiplos disseminados no mundo vivo. Dessa forma, a existéncia de
endoalucindgenos e experiéncias psicodélicas internamente motivadas ndo seria traco exclusivo e
distintivo de seres humanos (mas sem deixar de considerar as diferentes fisicas dos organismos, e
assim 'psicodélico’, como 'experiéncia’, ¢ de sentido vago, homdlogo e relativo), compossibilidade
relacionada, quem sabe, a ancestralidade comum dos reinos bioldgicos da Terra. A intrigante
ubiquidade dos alucindgenos na natureza viva — a DMT por exemplo, como disse Alexander

“Sasha” Shulgin, “estd em quase todo lugar que se queira olhar”*

— ¢ sua simplicidade — de
conteudo, alguns atomos de carbono, nitrogénio e hidrogénio, e de estrutura, a dois passos
enzimaticos do triptofano, um dos aminoacidos do codigo genético, o que sugere que ¢ do tempo
das primeiras invengdes biossintéticas — podem significar, como atualmente ¢ convencional pensar,
que essas moléculas sdo meramente subprodutos triviais de manipulagdes quimicas primarias
efetuadas pelas plantas e fungos onde se encontram, mas também podem significar, ao contrario,
que elas exercem fungdes vitais em/para todos os seres em que existem, ndo menos nos pProprios
fungos e plantas psicodélicas do que em animais. Se isto estiver correto, poderiam ser derivacdes
que surgiram paralelamente em diferentes reinos para cumprir a “mesma” tarefa que ¢ operada em
nds por neurotransmissores: a de moléculas mensageiras, as operadoras de biossinalizacdo que dao
a um aglomerado organico um carater sistémico, auto-organizado, seja um organismo especifico,

seja a organicidade trans-especifica do planeta (no que atuam para comunicar diferentes espécies®®),

tendo em vista por exemplo as gigantescas redes fungicas que conectam subterraneamente campos e

Lucanus cervus (se alcoolizam) com a linfa fermentada dos carvalhos ¢ elefantes com frutos fermentados da arvore
Marula, entre mais exemplos. Alguns animais, entretanto, utilizam espontancamente alucindégenos: ongas
amazolnicas consomem o cip0d Banisteriopsis caapi (Ayahuasca); renas do extremo norte asidtico comem o
cogumelo Amanita muscaria; cabras comem as sementes da leguminosa Sophora secundiflora, cujos efeitos sdo
similares aos do peiote; mandris se preparam para brigas com raizes de iboga (Tabernanthe iboga, que contém a
triptamina ibogaina) etc.

3 BUHNER, 2014.

% SHULGIN e SHULGIN, 1997, p. 249.

% STAMETS 1996.
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florestas. Se assumimos entdo que a psicodelia ¢ uma propriedade criativa, uma realidade que o
estado de corpo extraordinario, autodiferenciando-se internamente, encontra em si mesmo, € se
concebemos a nao exclusividade humana na relagdo ao Outro mundo, o que obtemos ¢ que a
sobrenatureza, o Outro real, é a vida-em-si (ou, no minimo, animal-em-si, mas em todo caso ndo so
humana-em-si), autodiferenciada entre o estado psiquico ordinario, relativo diferencialmente a
natureza, ¢ o estado extraordinario, que ¢ auto-relagdo, que se relaciona autodiferencialmente a si
proprio. Se o conteudo psicodélico ¢ interior aos corpos vivos (ou animais), eles mesmos sdao a

sobrenatureza, no que se diferenciam p.ex. da natureza de corpos celestes.

O que constitui entdo a especificidade do homo sapiens, se “todos” os organismos sdo, a
medida de seus corpos, seres mentais? Esta pergunta nos permite introduzir uma base teorica — a
hipétese antropodélica® — ao que dissemos no capitulo 1 ser a ontologia alucinatoria da consciéncia
(que consciéncia-em-si = alucinacao; que a psicoatividade ordindria, atrelada a natureza, tem a
mesma ontologia sobrenatural da psicoatividade psicodélica). Como dar conta dessa ontologia?
Extremizando tudo o que sabemos sobre o disseminado uso de alucindgenos pelos povos humanos
paleoliticos, o Unico jeito realmente consequente ¢ implica-la na propria origem da consciéncia, no
surgimento mesmo desses povos, ou seja, identificando a atuagdo catalisadora de alucinogenos na
evolug¢do humana, hipotese que, com efeito, pode ser concebida a partir de ambas as (mencionadas)
posi¢des multi-materialistas sobre a materialidade do Outro real. Como todas as abordagens e
proposi¢des antropogénicas até o presente, essa hipdtese € certamente controversa, ainda mais por
colocar na receita da humanidade ingredientes que sao o verdadeiro tabu das sociedades civilizadas,
ou seja, da ideia hegemonica de humanidade. Além disso, até o final do séc. XX sequer falava-se,
nas discussdes paleontologicas, paleoantropoldgicas e arqueoldgicas, em uma mesma origem para o
advento anatdmico — bioldgico, natural — e simbdlico — espiritual, cultural, comportamental, relativo
a mentalidade — do homo sapiens: enquanto o registro fossil e analises filogenéticas sugerem algo
em torno de 250-150 mil anos para a presenca dos ditos 'corpos humanos atuais', durante o que ¢
convencionalmente chamado de paleolitico médio, as andlises de artefatos e habitos simbolicamente
mediados associavam a aurora da mentalidade humana a alguma “revolug@o cognitiva” ocorrida na
Europa ha cerca de 50-30 mil anos (paleolitico superior), resultante nas célebres pinturas rupestres
de Chauvet, Lascaux, Fumane e Altamira, na criagdo dos primeiros instrumentos musicais, das
primeiras esculturas etc. Nos ultimos anos, contudo, esse cendrio vem se modificando a partir de

reavaliagdes de arquivo e da descoberta, em sitios africanos, de indicios e possiveis evidéncias de

7 De anthropos + delos, significando “aquilo que manifesta 0 humano” ou “manifestagio do humano”, em referéncia

ao mesmo conteido experiencial que a nogdo de psicodelia quer abordar. Podemos dizer que a antropodelia ¢ a
psicodelia enquanto aquilo que forceneu primordialmente os sentidos humanos, ¢ que continua emanando
atualmente em varias sociedades indigenas.
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praticas culturais/simbolicas (designs geométricos grafados em pedras, certos usos de pigmentacao,
ritos mortuarios elaborados, conchas do mar ou cascas de ovo perfuradas como micangas para
ornamentacdo pessoal) que se situam minimamente entre 150 e 70 mil anos atrds, de modo que
muitos arquedlogos consideram hoje a ideia de uma origem bioldgica e simbdlica conjunta, ainda

no continente africano.®®

A hipédtese antropodélica ¢ entdo uma teoria multi-materialista da antropogénese (da origem
da humanidade) que a relaciona ao uso de alucinégenos no paleolitico, ideia proposta originalmente
por Terence Mckenna — em Os cogumelos e a evolugdo, de 1988, e depois na Stoned Ape Theory,
1992 — e retomada nas ultimas décadas (em termos gerais ou parciais, € ndo necessariamente em
funcdo da teoria de Mckenna) por tedricos de varias areas, como os antropdlogos Michael
Winkelman®’, Roger Sullivan e Edward Hagen®, o quimico Peter Webster € o psicanalista Fulvio
Gosso”, o cientista cognitivo Tom Froese* e o neuropsicofarmac6logo Robin Carhart-Harris.*® A
pergunta a ser endere¢ada € a seguinte: como pensar o surgimento desses animais que habitam a
natureza atraveés de redes de entidades e qualidades puramente mentais/virtuais (viagens mentais e
valores pessoais, espirituais, ético-sociais, étnicos, estéticos, linguisticos etc., ou, de forma geral,
imagens, conceitos, sentidos, arquétipos, ideias, figuras, dimensdes, forgas, formas) nao diretamente
encontraveis na atualidade espago-temporal, e que eles partilham cotidianamente entre si como uma
mente coletiva, como sentidos culturais? Lidamos com o surgimento ndo especifico do que veio a
ser chamado de espiritualidade, mitologia, linguagem, desenho, dancga, magia, imaginagdo fantastica
e geométrica (ou proto-geométrica) e comunidade social, entre outras manifestagdes ou qualidades
humanas que em principio ndo se baseiam na sensibilidade, percepcao e cogni¢cdo do meio fisico

ordinario, mesmo que nele venham a inscrever-se e efetivar-se.* Nas palavras de Tom Froese, se o

3% Cf. HENSHILWOOD e d'ERRICO, 2011. Isto nfo impede de observar que a passagem ao paleolitico superior é
impressionante sob varios aspectos, a julgar p.ex. pela aceleragdo de ritmo das inovagdes tecnologicas. Também ¢
preciso pontuar que, do ponto de vista da arqueologia simbolica (cf. HENSHILWOOD & d'ERRICO, 2011, pp. 58
ss. LEWIS-WILLIAMS, 2011, pp. 153 ss.), quando se diz 'origem’, fala-se em multiplas origens das manifestacdes
humanas, ocorrendo inicialmente em tempos, espagos ¢ populagdes relativamente dispersas e com transmissao
geracional intermitente. Por outro lado, isto ndo impede varios arquedlogos de especularem a existéncia de um
momento decisivo na evolu¢do humana, que Spencer Wells chamou de “um tnico evento fortuito” (WELLS, 2002)
e Richard Klein de “Bing Bang da consciéncia humana” (KLEIN, 2002). O referencial integrativo minimo, quanto
aos corpos humanos atuais, encontrou-se nas populagdes de onde sairam as (talvez) 150 pessoas que, entre 80 e 60
mil anos atréas, deixaram a Africa para povoar paulatinamente o globo.

¥ WINKELMAN, 2010.

4 SULLIVAN e HAGEM, 2002.

' WEBSTER e GOSSO, 2013.

* FROESE, 2014.

¥ CARHART-HARRIS, 2014.

# “Nio especifico” significando que, na origem, cada uma dessas manifestagdes nio é logicamente diferente entre si,
nos termos da diferenca linear entre uma coisa e outra coisa. SA0 momentos ou incorporagdes psiquico-naturais que
a cada vez, a cada “uma” delas, se atravessam e se entrelacam sinestesicamente, sem compactacdo em unidades
fechadas, “autopoiéticas”, como para o pensamento moderno p.ex. 'espiritualidade’ “ndo é” 'politica’, 'economia’ ou

‘arte' e vice-versas (por isso, ndo se fala propriamente em 'arte' ou 'estética' paleolitica, ou mesmo em 'desenho’,
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“modo padrao” de ser no mundo, como se presume convencionalmente, ¢ a completa absor¢do na
relacdo ao que ¢ imediatamente presente como meio natural, entdo “como compreender a origem de
signos culturais e simbolos, cujo significado — enquanto referindo ao que nao estd imediatamente
presente e portanto ¢é re-presentado — ndo ¢ intrinseco a sua apari¢do?”* Ou ainda: “como processos
adaptativos primarios de significagdo [sense making] do aqui e do agora [ordinério] poderiam se

transformar em formas secundarias de significagdo do ausente e do imaginario?”*

Essa compreensdo depende precisamente de ndo se tomar a agéncia do corpo fisico ordinario
como um “modo padrao” de percepcao da realidade. Isto ¢ possivel quando compreendemos que
ndo existe apenas um estado de consciéncia, € quando, nessa compreensdo, ndo pressupomos
qualquer prioridade ontologica, sendo a pura diferenca, de um modo corporal em relagdo ao outro.
Ou seja, as entidades culturais somente sdo coisas “abstratas”, “representativas”, “ausentes” ou
“secundarias” se tomarmos o corpo/mundo ordindrio por referéncia, ou em termos afirmativos, as
entidades culturais sdo concretas, apresentaveis ou imediatas desde que as consideremos em seu

ambito existencial de fato e de direito, o Outro mundo experienciado pelo corpo alterado.

A atengdo ao estado corporal ou modo experiencial dos humanos arcaicos ¢ essencial para
abordagens de paleoarte como a de David Lewis-Williams, segundo a qual as pinturas e grafismos
rupestres seriam producdes xamanicas associadas a estados alterados de consciéncia, transes
alucinatorios onde os motivos e graficos “ndo naturais” seriam propriamente experienciados.*” Do
ponto de vista do meio natural imediato, desenhos geométricos (linhas retas, gradeamentos,

. ) , n N . 8 )
pontilhados, zig-zags, circulos, tridngulos, ondulagdes, espirais etc.”), seres teriantropos (figuras
parcialmente humanas, parcialmente bestiais, indices de transformacdes e metamorfoses) e criaturas

de designs estranhos e configuragdes multiplas (como as que vemos na Pedra do Inga®), gravados

'danga’, 'canto, 'poesia’ ou 'pintura’, pois ndo se trata “ainda” — como jamais, por suposto — dessas coisas como em si
mesmas diversas de outras manifestagdes). E origem, por sua vez, significando ndo algo que aconteceu so no
passado (em um ponto do tempo fisico ordinario), mas que ¢ (veio-a-ser) a propria (sobre)natureza da consciéncia
ordinaria do dia a dia, o pano de fundo ordindrio sobre o qual estruturamos as mais diversas proposi¢des mentais,
ele mesmo, essa origem imanente perene na experiéncia cotidiana, originado no pano de fundo psicodélico, no corpo
em estado extraordindrio, a virtualidade em estado puro.

* FROESE, 2015.

% FROESE, WOODWARD e IKEGAMI, 2013, p. 200.

47 LEWIS-WILLIAMS, 2002; LEWIS-WILLIAMS e CLOTTES, 1998. Ciente das controvérsias sobre a noc¢do de

“xamanismo” (as quais enderegaremos mais tarde), Lewis-Williams procurou defini-la como um “universal humano

— a necessidade de dar sentido a alterag@o de consciéncia — e a maneira pela qual ¢ alcangado, especialmente, sendo

sempre, em sociedades de cagadores-coletores” (2002, p. 210), defini¢do que considera povos paleoliticos, porém

comparaveis com sociedades indigenas atuais.

Essas formas, em cuja experiéncia primitiva o matematico Ralph Abraham (2011) vé a origem da imaginagdo

geométrica, sdo chamadas de por alguns autores de “fosfenos” e tidas por fendmenos entopticos (relativos ao olho e

ao cortex visual) que possivelmente remetem, segundo alguns autores, a alguma linguagem cerebral arcaica, ativada

através da alteragdo de consciéncia. Ver por exemplo SAYIN, 2014a. Para uma convincente critica a nogdo de que as

visdes de contetidos geométricos sdo fendmenos entopticos, LUKE, 2010.

Interior da Paraiba.
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em cavernas e murais ao redor do planeta, sdo relativos ou completos absurdos, € até mesmo os
desenhos de animais naturais, muito abundantes que sdo, podem ser compreendidos em termos
psicodélicos, pois também sdo comumente vistos em alucinagdes™ e muitas vezes considerados
espiritos ou imagens ancestrais dos proprios animais naturais com 0s quais 0s povos primitivos
lidam na natureza. Sem assimilar o modelo tedrico neuropsicologico de Lewis-Williams e outros
aparentados, o que fazemos ¢é retrasar esse género de abordagem desde o paleolitico superior ao
paleolitico médio (dos humanos arcaicos a transformagdo entre o primata proto-humano”' e o
humano arcaico) para encontrar os primeiros artefatos, praticas e tecnologias simbdlicas,
contemporaneos aos primeiros cranios € 0ssos tipicamente humanos, envolvidos na alteracdo de

consciéncia.

Isto €, novamente, ndo s6 desde que existem humanos, mas como aquilo que em primeiro
lugar ocasionou sua existéncia, e talvez como aquilo que preparou esta ocasido, se associarmos o
possivel uso prolongado de psicoativos ndo so a especiacdo em si, como pico da transformag¢do, mas
igualmente ao dramatico processo de encefalizagdo que, em particular desde o homo erectus, ha 2-
1,5 milhdes de anos, veio formando o corpo apto — o efetivo substrato de repercussdo — para o
devir-humano, para a eventualidade da especiacdo sapiens, ocorrida ha 250-150 mil anos. O que
sugerimos ndo ¢ necessariamente uma série initerrupta de praticas metafisicas, mas um percurso
provavelmente intermitente, uma série de encontros e desencontros que em alguns momentos e
cenarios deve ter mantido fungos e primatas a distancia, mas em outros deve ter proporcionado
verdadeiras consubstanciacdes, quem sabe por milhares de geragdes. Ou seja, além da especiacao
humana em si, é possivel, como sugeriu Mckenna™, relacionar hipoteticamente a dieta psicodélica
ao principal elemento que preparou o terreno para a antropogénese. De modo geral, ¢ simplesmente
muito mais penoso, ainda que também hipotetizavel, conceber que alguns animais se tornaram tao
inteligentes e imaginativos — tdo psicoativos — comendo apenas batatas e carne cozida, quando ¢
suficientemente provavel que também tenham existido a disposi¢do, em varios tempos/espacos,
alimentos facilitadores de experiéncias mentais absurdamente complexas, onde encontramos os
proprios seres que sabidamente fardo parte da imaginagdo espiritual desses animais. A melhor
op¢do, que assumimos com a teoria antropodélica, € sincronizar os fatores naturais e sobrenaturais:
se cogitarmos experiéncias de tamanha intensidade sobrepostas e fundidas as complexidades do

multi-ambiente natural africano, as alteragdes metafisicas as alteragdes fisicas (relativas a fatores

** SHANON, 2003.

' A 'proto-humanidade’ é uma generalizagdo com a qual nos referimos aos antepassados ndo sapiens dos sapiens, em
especial desde o homo erectus sensu lato (entre 2 e 1,5 milhdes de anos). Uma vez que lidamos com o contexto
africano, homo erectus ¢ aqui sindnimo de homo ergaster.

> MCKENNA, 1995.
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imediatamente naturais), chegamos entdo a um resultado talvez compativel a bizarrice da evolugao
humana, desde o processo evolutivo/acumulativo de complexificagdo (encefalizacdo) do organismo
proto-humano (compreensivel entre 2-1,5 milhdes de anos e 250-150 mil anos atras) ao devir
extraordinario da especiagdo em si (ha 250-150 mil anos). Com isso apontamos as conhecidas
lacunas explicativas na teoria da evolu¢ao humana, os misteriosos “saltos” (homo erectus > homo
heidelbergensis > homo sapiens) que emudecem até mesmo a maioria dos bidlogos, devido a
rapidez (em comparacdo ao tempo profundo de outros processos evolutivos, inclusive dos proprios
hominineos que antecederam o homo erectus) € a complexidade dos acontecimentos. Essas lacunas
— uma quanto ao processo de complexificagdo corporal, outra quanto a especiagdo propriamente dita
— podem ser hipoteticamente preenchidas, pelo menos parcialmente, com os melhores candidatos
para o funcionamento catalisador da humanizagao simbolica: como propds Mckenna, os cogumelos
portadores de psilocibina, que os proto-humanos (talvez os homo erectus, que completaram a
transi¢do para o bipedismo e a adaptagcdo a vida fora das arvores), na busca experimental, por
tentativa e erro, de novos alimentos nos espagos abertos, devem ter encontrado com facilidade.> Os
fungos de psilocibina sdo uma forte possibilidade porque, além de serem o maior género de fungos
alucindgenos e serem classicamente psicodélicos (praticamente uma forma de DMT oralmente
ativa®), os cogumelos em geral sdo os alucindgenos de mais simples ingestdo, ndo carecendo de
qualquer preparacdo prévia ou combinacdo botanica especifica, como por exemplo é o caso das
pocdes de Ayahuasca (ou Farmahuasca, isto €, misturas de quaisquer pares de plantas com uma
portando DMT e outra portadora de IMAO, substancia inibidora da enzima MAQO, monoamina
oxidase, que impede a acdo da dimetiltriptamina via oral, i.e. pelo estobmago). O continente africano
¢ o0 menos conhecido em termos micoldgicos, mas ha pinturas rupestres indicativas de uso milenar

de cogumelos Psilocybe na Africa (p.ex. o célebre mural de Tassili n'Ajjer), e ja foram encontradas
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MCKENNA, 1995, p. 193. Mckenna considerou principalmente cogumelos da espécie cropofilica Psilocybe
cubensis, mas isso talvez porque os cubensis eram os mais conhecidos em seu tempo. Sabe-se mais recentemente
que existem, a0 menos atualmente, mais de dez espécies de Psilocybe na Africa. Cf. STAMETS, 1996. Também vale
considerar que praticamente nao ha evidéncias arqueobotinica do uso de alucinégenos no paleolitico — elas
abundam, de fato, a partir do neolitico —, mas, além de que a auséncia de tais evidéncias ndo ¢ evidéncia da auséncia
de tais praticas, esse ndo ¢ o Unico tipo de evidenciagdo possivel, e convém ter em mente tanto a dificuldade de
fossilizagdo de materiais dessa natureza, quanto as peculiaridades do modo de vida paleolitico, muito menos
condescendente com vestigios arqueologicos do que os pos-neoliticos. Dito isso, ha a0 menos um caso comprovado
de ingestdo de cogumelos no paleolitico, como se viu a partir da analise de placas dentarias de uma mulher adulta
(35-40 anos) enterrada em circunstincias rituais ha cerca de 18,7 mil anos, na 'Espanha’ (chamada de “Dama
Vermelha”). Foram encontrados em seus dentes (além de uma variedade de plantas, raizes ¢ sementes) esporos de
espécies de cogumelos agaricos (como o Amanita muscaria) e outros. Cf. POWER et al., 2015. Sendo isto uma
prova direta do uso de cogumelos no paleolitico (apesar de unica por enquanto), pode-se afirmar, com base no
mesmo estudo, que ¢ uma prova indireta do uso ritual de fungos psicoativos no paleolitico, considerando os
elementos indicativos de xamanismo (timulo adornado com pigmentacdo vermelha, flores, e gravuras na caverna
em que foi enterrada).

Quando dizemos psilocibina, entenda-se também a psilocina, pois ao ser ingerida, aquela converte-se nesta, a qual
devemos com propriedade os efeitos psicoativos.

54

28



pelo menos duas espécies endémicas de regides proximas aos provaveis lugares da especiagdo
sapiens, o Psilocybe congolensis e o Psilocybe aqguamarina, além de Psilocybe cubensis que podem

efetivamente ter chegado ha muito tempo a regido.”

Mas veja-se que associar a ingestao (acidental e entdo ritual) de alucindgenos a antropogénese
ndo € negar a multifatorialidade que inegavelmente lhe cabe, sendo reconhecer mais um fator
decisivo e nisto repensa-la com maior abrangéncia. Antes uma regido relativamente plana e
homogeénea de florestas tropicais, o Leste africano dos ultimos milhdes de anos (sobretudo desde a
passagem Plio-Pleistoceno), onde € provavel que tenha se desenrolado o conjunto mais significativo
de eventos concorrentes a evolucdo humana, foi um contexto extremamente plastico e excéntrico
em seus proprios termos, atravessado heterogeneamente por aridos desertos, savanas, florestas
densas e 4reas montanhosas.”® Um multi-ambiente instavel e oscilante que se desdobrou entre
periodos estaveis e favoraveis a vida e outros cadticos e dificultosos, realidade de variacdes
geofisicas, climaticas, ecoldgicas, alimentares (em geral), populacionais, sexuais etc.’’ Esses
radicais ingredientes, sem duavidas, ddo vista para o advento de multiplas caracteristicas e
mecanismos adaptativos ndo diretamente relacionados a alteragdo de consciéncia, p.ex. a
morfologia do ombro (especializada para arremessar projeteis), a capacidade de corrida de longa
distancia, a perda de pelos etc.”® Nao obstante, muito embora relevantes em diversos sentidos, os
fatores “meramente” naturais, deixados sozinhos, sdo insuficientes para abordar com propriedade
ndo apenas a chegada de qualidades sobrenaturais como a linguagem, a danca, o desenho, a
eticidade ou a comunicacdo com mortos e deuses, mas as proprias modificagdes anatdmicas e
fisioldgicas envolvidas na incorporagdo dessas manifestacdes. Especialmente se uma dieta
psicodélica estiver mesmo relacionada ao “desmesurado” aumento do tamanho do cérebro proto-
humano, porque a encefalizacdo demandou outras mudancas fisicas, por exemplo o crescimento

significativo das necessidades nutricionais ou o retardamento altricial do desenvolvimento infantil.

A atuacdo de psicoativos na evolugdo humana também foi discutida, como mencionamos, por
Roger Sullivan e Edward Hagen.” Contrapondo-se a nogdes evolucionistas convencionais, segundo
as quais os mecanismos emocionais e intelectuais humanos teriam evoluido em um passado

independente do uso desses materiais, os antrop6logos sugerem que plantas psicoativas e

> FROESE et al., 2016, pp. 4-5.

¢ MASLIN et al., 2015.

7 Notemos tratar-se de uma instabilidade de segunda ordem entre estabilidade ¢ instabilidade, algo diverso da simples
instabilidade, na qual os proto-humanos possivelmente teriam sido extintos.

Muito embora a morfologia do ombro e a adaptacdo a corridas de longa distancia possam relacionar-se por exemplo
a substancias que efetivam a sensagdo de forga, de poténcia fisica, como o Amanita muscaria. Cf. OTT, 1996, pp.
330 ss.

» SULLIVAN e HAGEN, 2002.
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mecanismos neuroldgicos mamiferos vém co-evoluindo ha milhdes de anos, e que isso é auto-
evidente tanto nas adaptacdes dos mamiferos para recepcionar e metabolizar os compostos, quanto
na estrutura quimica destes, que seriam originalmente neurotoxinas evoluidas para mimetizar a
estrutura e interferir na fungdo dos neurotransmissores daqueles.” Esta abordagem é destacavel ndo
sO por localizar os psicoativos na antropogénese, mas igualmente por evitar a ideia facil de que, nas
plantas e fungos, eles — sobretudo os compostos triptaminicos, devido a sua derivagdo simples —
seriam tdo somente ruidos irrelevantes ou pouco funcionais cuja presenca se deveria a trivialidade
de sua biossintese. Também destacamos, em Sullivan e Hagen, a proposi¢cdo de que a intimidade da
relacdo entre corpos e substancias alteradoras — a presenca de receptores especializados, as vias
farmacologicas inatas — tem o valor de evidéncia evolucionaria, mas problematizamos o que esta
evidéncia de fato evidencia. Pode ser que estejam certos e tais substancias sejam, para os fungos e
plantas em que estdo, nada além (originalmente) de toxicos defensivos contra outros organismos,
evoluidos para mimetizar a estrutura e os efeitos de neurotransmissores, mas como dissemos,
também ¢ possivel que cumpram, desde o comego, a “mesma” tarefa de mensageiras conectivas,
seja para as proprias plantas e fungos e/ou seja em sua relacdo entre si e aos animais. O que ¢
interessante, em todo caso, € que essa evidéncia — os corpos adaptados, em diferentes medidas, a
experiéncias psicoativas — nos permite presumir teoricamente a atuacdo de psicoativos na evolucao
de seres vivos em geral (ou pelo menos daqueles que os ingerem de outros seres), tendo em mente
genericamente a multiplicidade de diferentes organismos em relacdo a diferentes experiéncias de
alteragdo com diferentes substancias alteradoras — isto €, corpos x experiéncias x catalisadores.
Como premissa da hipdtese antropodélica, se abordarmos a alteracdo experiencial (sensorial-
cognitiva) ampliadamente na natureza viva, estd a nog¢do de que as alteragdes ocasionadas por
psicoativos, em razdo da efetiva dissociacdo da atualidade/ordinariedade e do contetido virtual ao
qual abrem acesso, podem ser um meio evolutivo entre outros, ou seja, uma via de ingresso de
novidades na natureza, dependendo das particularidades e complexidades fisicas dos corpos, da
imprevisivel dindmica dos eventos metafisicos (i.e. dos efeitos de psicoativos) e da capacidade de
adaptacao aos desafios trazidos pela alteragao. Ou mais especificamente, depende de uma sinergia,
transformadora da atualidade, entre atualidade (corpos atuais) e virtualidade (efeitos virtuais). Dessa
forma, 'espécies’' poderiam ser desdobramentos de vivéncias e alteragdes tanto naturais quanto
sobrenaturais, implicadas a estados corporais ordindrios e alterados. Diante dessa possibilidade nao
especifica, a especificidade humana — numa pergunta: o que os proto-humanos fizeram de diferente
dos outros animais? — pode ser pensada de maneira ndo antropocéntrica. Em primeiro lugar, os

fungos estavam (e estdo) ao alcance de varios grupos de animais, enderecados a todos ou a nenhum.

8 SULLIVAN e HAGEN, 2002, pp. 392 ss.
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Se essa transformagdo aconteceu, ndo foi por um necessidade pré-determinada ou um principio
teleoldgico de preferéncia a um particular grupo de animais, mas “simplesmente” porque algumas
populagdes de primatas ancestrais desenvolveram uma profunda relacdo simbidtica com cogumelos
psicoativos, tornando-se animais incomparavelmente psicofarmacofilicos e progressivamente mais
ambientados a experiéncia psicodélica. Assim, como teorizou ha quase 30 anos Terence Mckenna, a
relacdo duradoura com fungos alucinégenos permitiu o acesso a informagdes, insumos sensoriais e
comportamentos sempre novos, capacitando os primatas a atingirem estados mentais cada vez mais
complexos, em dire¢do ao que entendemos por humanidade.®’ Considerando a capacidade de
metabolizacdo dos compostos psicoativos, ¢ provavel que numerosos grupos de animais tenham, em
diferentes momentos, experimentado os efeitos triptaminicos, mas se o fizeram, ndo incorporaram
efetivamente os estranhos alimentos — ou outros quimicamente e/ou experiencialmente proximos —
em suas dietas ao ponto de engendrar processos e devires evolutivos tdo radicais como os que

ocorreram a esses primatas.®

Mas como descrever melhor a lacuna mais recente na evolu¢do humana, o devir-sapiens, a
transformagdo antropogénica de 250-150 mil anos atrds? A questdo remete ao nucleo da hipotese
antropodélica. Propomos pensar da seguinte maneira. Comecemos sugerindo que se ¢ verdade que
“todos” os seres vivos (ou no minimo os animais) t€ém corpos aptos para experienciar alteragdes
sensorial-cognitivas, essas alteracdes, ndo obstante sejam mentais, ndo sdo ainda de consciéncia, no
sentido da consciéncia humana, porque ndo romperam com um certo tipo de “condi¢do bicameral”
(fazendo uma analogia a teoria de Julian Jaynes®): os organismos vivos sdo capazes de transitar
entre modos e ordens de experiéncia, mas normalmente ndo trazem a natureza muita coisa do
Outro mundo, ha qualquer sorte de ndo-relagdo apesar da poténcia de alteracdo, um “impedimento
natural” de efetividade da experiéncia virtual sobre a atualidade animal. Falamos, evidentemente,
numa enorme variedade de organismos com variadas complexidades, cada um sonhando a propria
maneira, mas, generalizemos, pouco registrando do sonho ao abrir os olhos para a ordinariedade,

operando segundo certos limites de codificacdo e integracdo ordinéria da experiéncia extraordinaria.

' MCKENNA, 1995, p. 191.

2 A partir de evidéncias que indicam a atuagdo do sistema serotoninérgico em fungdes cognitivas basilares
(RAGHANTI, 2008), Winkelman defende, na linha de Mckenna, que fontes exdgenas de analogos da serotonina
(triptaminas) foram as chaves quimicas tal evento. Para uma comparagao entre mamiferos, a afinidade da psilocibina
a receptores SHT2a (serotoninérgicos) humanos, p.ex., ¢ 15 vezes maior do que em ratos, e entre primatas, sabe-se
que o sistema serotoninérgico humano € de 2.5 a 4 vezes mais especializado para processar LSD (outro analogo da
serotonina) do que em chimpanzés. WINKELMAN, 2010, p. 256). Se isso apontar mesmo na diregdo certa, a
antropogénese aconteceu entdo pela contingéncia de um encontro e porque, uma vez ocorrido esse encontro, 0s
primatas embarcaram em uma viagem alucindgena sem volta. O que ndo quer dizer, e isto ¢ importante, que tenham
se tornado viciados, porque tais substancias ndo causam dependéncia quimica — eles embarcaram decididamente em
uma viagem alucinoégena sem volta.

6 JAYNES, 2000.
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Se a teoria antropodélica estiver correta, o que veio a ser a “diferenga entre humanos e animais” é
uma quebra, digamos, “propriamente dita” dessa dualidade, desse impedimento. Uma abertura de
canal entre virtualidade e atualidade — uma quebra da “mente bicameral”. Através da relagao
especial a fungos psicoativos, que provavelmente veio a implicar-se em seu proprio modo de vida,
os primatas proto-humanos engendraram um movimento de retroalimentag¢do de complexidade que,
paulatinamente, ou em alguns momentos abtruptamente, fomentou uma espécie de rachadura mais
significativa no “bloqueio bicameral” entre os estados/planos experienciais, até¢ que essa rachadura,

num acontecimento transformativo, deu lugar a um novo tipo de mente, uma consciéncia.*

Pensemos melhor sobre a diferenca entre o processo proto-humano (encefaliza¢do) e o devir-
humano (reorganizagdo neural/corporal). Em termos de metamorfose corporal, considerando todos
os fatores, o processo ndo diz respeito somente ao aumento do quantitativo elementar do cérebro,
mas, de modo correlacionado, a especializagdes diversas, a incorporacdo € ao aprimoramento de
funcgdes cerebrais/corporais relativas a diferentes pressdes e oportunidades ambientais, incluindo os
primeiros rudimentos de linguagem e comportamentos pro-sociais. Mas em todo caso, isto ¢ uma
metamorfose relativa, que se pode deduzir do fato de que, por mais de um milhao de anos, o cérebro
mais “inchou” do que outra coisa. Foi no meio desse periodo, ha mais ou menos 500 mil anos, que
alguns homo heidelbergensis deixaram a Africa em dire¢io a Europa, 14 onde evoluiram para homo
neanderthalensis, enquanto outros que seguiram no continente natal se transformaram em homo
sapiens. Este contraste nos ajuda a pensar a diferenga entre o processo e o devir, na medida em que
os sapiens que chegaram a Europa no paleolitico superior sdo o resultado de eventos dos quais os
neandertais ndo participaram, o que nao ¢ afirmar que estes ndo encontraram maneiras de alterar a
mente em outro lugar, mas que talvez ndo a tenham praticado com a mesma intensidade daqueles
que viveram na Africa durante as tltimas centenas de milhares de anos. Consideremos por exemplo
a diferenca entre as culturas materiais simbdlicas de sapiens e neandertais hd 40-30 mil anos. Por
um lado, ¢ realmente provavel que os neandertais tenham se dado a praticas de sentido, ainda que
ndo haja consenso sobre isso. Mesmo que certos indicios de rituais e sepultamentos a eles atribuidos
sejam na verdade “apenas” reprodugdes alienadas de habitos sapiens, a capacidade mesma de
reproducao ja seria indicativa de uma complexidade mental diferenciada dos outros animais. Por
outro lado, a timidez ou palidez dessas expressdes, em compara¢do com 0s materiais arqueologicos
deixados por seus contemporaneos sapiens (p.ex. nas paredes das cavernas de Chauvet e Lascaux),

permite supor uma organiza¢ao neuroldgica mais complexa que a dos outros animais, mas ainda
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Nao mais “uma “alma” (mente) animal, mas também ndo “a” consciéncia, uma vez que em outros tempos e/ou
espagos organismos extraterrestres podem ser corporalmente muito mais conscientes — de sistema sensorial-
cognitivo mais complexo — do que o homo sapiens. Em todo caso, no materialismo tais diferengas ndo significam
hierarquia ontolégica.
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sujeita, em termos gerais, ao “bloqueio” entre os modos de experiéncia, o que significa que as
dimensdes metafisicas eram factiveis aos neandertais e que alguma transferéncia de informagao
entre as realidades ocorria através de seus corpos e hdbitos, mas em geral parece que neles a
experiéncia psicodélica ndo transbordou ao ponto de se instalar organica e sistemicamente como
mentalidade ordinaria — como ocorreu aos sapiens, ou melhor, aos proto-sapiens devindo sapiens.
Para o citado Lewis-Williams, na mesma linha, os neandertais ndo eram capazes de relembrar,
acolher e manusear o imaginario experienciado nas alteragdes, € assim nao o compartilhavam
efetivamente entre si ao ponto de conceber intelectualmente uma realidade alternativa, uma
dimensao espiritual dotada de fatualidade e vida propria, bem como seriam inébeis para reconhecer
conexdes entre imagens mentais ¢ imagens 2D e 3D (o que poderia explicar a inexisténcia de
pinturas rupestres) e para viver de acordo com relagdes sociais pautadas pelo acesso ao imaginario
alternativo.” Se isso permanece em larga medida uma especulagio, é fato que a propria diferenca
morfoldgica entre crinios sapiens e neandertais sugere uma distinta organizagdo neurologica:
enquanto os aqueles t€ém caracteres novos em comparacao ao design “padrao” do género homo
(como a fronte abaulada e a parte de tras menos protuberante, evidenciando mudangas em regides

ou lobos), os tltimos sdo meramente como cranios erectus maiores.

Para a hipotese antropodélica, o que aconteceu na Africa ha cerca de 250-150 mil anos foi
portanto de outra ordem: menos uma nova fun¢do ou por¢ao (embora tenha envolvido modificagdes
anatdmicas) que uma reconfiguragdo sistémica na ontologia do primata. O ntcleo da antropogénese
pode ter sido um rearranjo nos padroes de conectividade e funcionamento do material mental proto-
humano, evento de uma decisiva adaptacao bioldgica a experiéncia psicodélica, que significou nao
s6 a formagdo de um corpo (minimamente) habil para viajar efetivamente nas dimensdes espirituais
— i.e. o advento de uma consciéncia extraordinaria, de uma “inscricdo” no mundo sobrenatural,
propria para trazer mnemonicamente material do Além para a natureza —, mas também, no mesmo
sentido, um corpo efetivamente capaz de experienciar o sobrenatural no proprio mundo natural, de
viver o extraordinario na ordinariedade — i.e. 0 advento de uma consciéncia ordinaria, um sistema
de daydreaming (ou, como nas palavras de Douglas Hofstadter, “uma alucinagdo alucinada por uma
alucinacao”), de forma que enriqueceu e potencializou a percep¢do sensorial e a cogni¢ao da
propria natureza, oportunizando uma infinidade de vantagens seletivas e compreendendo tanto a
auto-relagdo pessoal (um Eu ou pessoa como entidade espiritual didria), quanto o revestimento de
sentido através do qual os humanos percebem e cognizam ordinariamente uns aos outros ¢ 0 mundo

fisico cotidiano (a cultura, a realidade mental/simbolica do corpo social, “alucinacao alucinada por

5 LEWIS-WILLIAMS, 2002.
% COOLIDGE e WYNN, 2009, p. 183.
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uma alucinagao coletiva”).

A consciéncia € assim um tipo novo de mente animal que se define pela relagdo — em vez de
pela ndo-relagdo — entre os diferentes estados experienciais, isto €, se define pela alternatividade
dos modos de experiéncia como meta-dinamica constitutiva da consciéncia como um todo. Com
essa ruptura dizemos, entdo, um transbordamento parcial, uma desinibi¢cdo relativa do virtual ao
atual, coisa diversa do que ocorre em geral na natureza viva, mas que por outro lado ndo eliminou a
diferenca entre os estados, ndo fez com que a experiéncia alucinatéria ordindria fosse a mesma coisa
que a experiéncia extraordinaria, ndo fez com que os primatas viessem a alucinar do mesmo modo o
tempo todo (ou se sim, esses foram tragados pela selecdo natural), mas com que essa diferenga se
tornasse auto-relacional. Assim, por fim, o que concluimos hipoteticamente ¢ que o devir-humano,
a quebra da “condi¢do bicameral”, ndo ¢ simplesmente a origem da consciéncia humana, mas a
origem da consciéncia e da alterag¢do de consciéncia, ou melhor, a origem da consciéncia em ser a
origem de dois funcionamentos cerebrais relacionados dinamicamente entre si. E nesse momento
que a alteragdo mental se torna 'de consciéncia', ao passo em que a mente se torna 'de alteragdo', vira

uma consciéncia.
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3
A consciéncia e sua alteracao

Com a teoria antropodélica, substanciamos teoricamente a equagdo ontoldgica consciéncia =
alucinagdo, muito embora de maneira rudimentar, ilustrativa. A despeito do que venha a revelar-se
com precisdo como a verdadeira receita da antropogénese, o que mobilizamos ¢ a no¢cdo mesma
dessa ontologia alucinatdria, ndo apenas em termos conteudisticos, mas igualmente de forma: a
consciéncia-em-si como a meta-dinamica a0 mesmo tempo autodiferencial e auto-integrativa dos
multiplos estados alucinatérios de ser-humano, das diferentes formas de consciéncia, uma nog¢ao
nao menos filosofica do que relativa ao equilibrio (da satde) mental, ao equilibrio vital. Para dar
uma concretude minima a esta ideia, e assumindo a abordagem criativista da fisica psicodélica (a
qual as alucinagdes geram — no cérebro ao nivel classico de redes celulares, ndo no cérebro quantico
de redes subcelulares — a realidade do Outro real, conceberemos as mecanicas cerebrais a partir de
duas teorias sobre o funcionamento do cérebro humano, uma proposta nos anos 1980, outra nos
2010, ja no contexto atual de renovagdo das pesquisas cientificas sobre a experiéncia psicodélica®,
em curso desde o estudo com DMT conduzido pelo psiquiatra Richard Strassman no inicio dos anos
1990.%® A saber, a teoria da auto-organizacdo do fisico Per Bak e a teoria do 'cérebro entropico' (que
grafaremos TCO) proposta por um grupo de neurocientistas, sobretudo o neuropsicofarmacologista
freudiano Robin Carhart-Harris, uma abordagem empirico-especulativa dos estados de consciéncia
baseada em estudos neuroldgicos com alucindgenos psicodélicos (psilocibina em 2013/14% ¢ LSD™

em 2015/16), e que pode ser considerada um aprofundamento da teoria de Bak.”

A teoria de Bak sobre a dinamica cerebral se insere em uma teoria geral de sistemas fisicos
complexos, originada a partir de estudos sobre fendmenos de transi¢do de fase — de alteragdao — entre
diferentes estados materiais (p.ex. passagem do liquido ao gasoso). A pergunta de fundo ¢ simples:
como a natureza funciona quando ndo est4d submetida a uma ordenacao estrutural hierdrquica, isto &,
quando ndo estd propriamente nem em um estado, nem em outro, mas na passagem, na
transformagao entre eles? Em outras palavras, o que sdo acontecimentos naturais, como avalanches,
terremotos, incéndios florestais, extingdes em massa, fendmenos meteoroldgicos, tempestades

solares e organizacdes fractais em geral? Pensemos em um sistema linear qualquer que por algum

7 SESSA, 2012. LANGLITZ, 2013.
% STRASSMAN, 2001.

% CARHART-HARRIS et al., 2014.
" CARHART-HARRIS et al., 2016.
' BAK, 1996.
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motivo entrou em um processo de ganho de complexidade, afastando-se cada vez mais do
equilibrio. Chegara a hora em que o sistema adentrard uma zona transicional entre os extremos da
ordem e do caos, chamada por Bak de 'zona de criticalidade', onde estara desligado das condigdes
iniciais e assim completamente suscetivel a que as menores interferéncias possam desencadear-se e
propagar-se massivamente. Nessa situa¢do — onde ndo had uma ordem hierarquica sustentadora, as
escalas colapsam e os componentes se relacionam de forma ndo linear — o sistema se auto-organiza,
ou nos termos de Per Bak, vira uma 'criticalidade auto-organizada', uma dinamica que se move por
flutuacdes espontaneas, podendo em qualquer momento dar ou ndo dar lugar a reagdes em cadeia
(efeitos cascata, avalanches). Acontecimentos naturais sdo assim qualidades emergentes de sistemas
complexos, propriedades coletivas que vao além do que eram as propriedades individuais dos
componentes do sistema. Eles ndo sdo nem genuinamente previsiveis, nem genuinamente aleatorios,
e apresentam caracteristicas matematicas simples e rigorosas, como leis de poténcia e auto-
similaridades.”” A frequéncia de tais eventos pode estimada em termos estatisticos, mas sua

intensidade e a data de ocorréncia sdo imprevisiveis. O exemplo classico ¢ uma pilha de areia:

Uma crianga, sentada na praia, deixa graos de areia cairem lentamente de sua mao, formando uma
pilha. No comego, a pilha ¢ baixa e os grios individuais permanecem perto de onde caem. Seu
movimento pode ser entendido nos termos de suas propriedades fisicas [tamanho, massa, formato]. No
que o processo continua, 0 monte se torna mais ingrime e ocorrerdo pequenos deslizamentos. Com o
tempo, os deslizamentos se tornardo cada vez maiores. Eventualmente, alguns deles poderao abranger
toda a pilha, ou quase. Nesse ponto, o sistema estd muito longe do equilibrio, e seu comportamento
ndo pode mais ser entendido em termos do comportamento dos gréos individuais. As avalanches
formam uma dinamica propria, que pode ser entendida apenas a partir de uma descri¢do holistica das
propriedades da pilha inteira, em vez de uma descrigdo reducionista de gros individuais.”

Bak propds que o cérebro humano também seria um tipo de auto-organizagdo critica, um
sistema de acontecimentos. Sugeriu que, trocando graos de areia por neurdnios, “um 'pensamento’
pode ser visto como uma pontuacdo, i.e. como uma pequena ou grande avalanche disparada por
algum input minimo na forma de uma observagdo [de algo no mundo] ou de outro pensamento.”’
Para situar esta ideia, propds que o cérebro nem ¢é subcritico, rigido, estatico, como o monte de areia
ainda baixo — caso em que um input qualquer nao desataria grandes efeitos, nada além de infimas
reacdes locais —, nem supercritico, totalmente flexivel, como uma pilha completamente
verticalizada e flutuante — caso em que a menor perturbagdo seria o bastante para “causar um
explosivo processo de conectividade [branching] dentro do cérebro, ligando o input a
essencialmente tudo o que estd ali armazenado.”” As dindmicas cerebrais operariam entdo, segundo

Bak, no estado de criticalidade, intermedidrio, em que um input € apenas relativamente propagado,

formando um sistema que, como o monte de areia, permanece mais ou menos constante entre

2 GLERIA et. al, 2004. CARNEIRO ¢ CHARRET, 2005.
7 BAK, 1996, p. 2.

" BAK, 1996, p. 175.

» BAK, 1996, pp. 176-7.
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perturbagdes (adi¢des de graos, inputs de informagdes) e menores ou maiores avalanches (mas nao
totais, supercriticas). O pano de fundo ¢ a ideia de que a criticalidade do cérebro se deve a
criticalidade do proprio mundo: “em um mundo subcritico, todas as coisas seriam simples e
uniformes e ndo haveria nada a aprender; um cérebro seria entdo algo supérfluo. No outro extremo,
em um mundo supercritico, todas as cosias mudariam constantemente, circunstancia em que nao

haveria suficiente regularidade para que a aprendizagem fosse factivel e valorizavel.”’

Apesar de colocar a problematica certa, Bak perdeu de vista o ponto onde reside com
propriedade a ordem da complexidade cerebral humana: a alternatividade entre os modos de
funcionamento como meta-dindmica do funcionamento cerebral. Ele e outros estudiosos dos anos
1980 e 1990 consideraram exclusivamente o0 modo de consciéncia ordinério, perdendo de vista,
assim, 1) a existéncia de tipos diferentes de grios, entre eles a excéntrica classe de “areia
psicoativa” que € capaz de catalisar a alteracdo da conectividade da pilha de neurdnios (os

»71"como disse David Nutt, ou como

alucinégenos, “as drogas mais importantes para a neurociéncia
disse Alexander “Sasha” Shulgin hd décadas), 2) a variagdo mais ampla de estados, i.e. o meta-
funcionamento alternativo entre os funcionamentos ordinarios e extraordinarios, ¢ 3) a dinamica
extraordinaria do cérebro em “estado de fantasma” (como dizem os yanomami), isto €&, os
acontecimentos sobrenaturais (ou super-acontecimentos naturais) como “supercriticalidades auto-
organizadas” ou ‘“‘auto-organizagdes supercriticas”, hiperconexdes espontaneas, plasticas e
transientes, mas nao aleatorias ou puramente desordenadas. Questdes dessa natureza, pelo menos
em relacdo as neurodinamicas psicodélicas, comegaram a ganhar alguma concretude empirica e
tedrica ha poucos anos no contexto das ciéncias do cérebro.” Apds décadas de proibi¢do politico-
estatal (consequéncia da aporia moderna diante das “drogas”), as pesquisas retornaram timidamente

nos anos 1990, e nos ultimos anos tém ganhado foco crescente (o que muita gente vem chamando

s CHIALVO, 2010, p. 7.

7 SESSA, 2012, prefacio.

® Em 2012, Enzo Tagliazucchi e Dante Chialvo discutiram evidéncias neuroldgicas de que o funcionamento ordinario
do cérebro (em descanso) tem uma qualidade mais ou menos itinerante e variada, podendo expressar, além de
atividades criticas, certos tragos de atividades subcriticas e supercriticas. Com isso em vista, propuseram o seguinte:
“Uma vez estabelecido que o estado de descanso tem tragos de subcriticalidade, supercriticalidade e criticalidade,
uma questdo precisa ser enderegada: qual € o papel biolégico desses regimes dindmicos? Visto que o cérebro
continuamente entra e sai do regime critico (mas permanece a maior parte do tempo nesse ponto), fica-se tentado a
especular sobre a possibilidade de deslocamentos mais permanentes. Se a criticalidade ¢ importante para o
funcionamento saudavel do cérebro, o que acontece se essa propriedade ¢ perdida? Para ganhar insights sobre esta
questdo, propomos estudar estados cerebrais que diferem radicalmente do estado desperto, até agora o mais
investigado. Exemplos poderiam ser o sono profundo, a anestesia € o coma, bem como os diferentes estados de
consciéncia induzidos por drogas.” (TAGLIAZUCCHI e CHIALVO, 2012, p. 9). Os mesmos Tagliazucchi e Chialvo
participaram, com Carhart-Harris e outros, das pesquisas neuroimagiologicas com psilocibina que forneceram a base
empirica da teoria do cérebro entropico (MUTHUKUMARASWAMY et. al, 2013. CARHART-HARRIS et. al,
2014. TAGLIAZUCCHTI et. al., 2014). Em 2015 Fernanda Palhano-Fontes et. al realizaram um estudo similar com a
Ayahuasca, e em 2016 Carhart-Harris et al. conduziram um estudo com LSD. Todos eles chegaram a resultados
relativamente parecidos. PALHANO-FONTES et al., 2015. CARHART-HARRIS et al. 2016.
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de “renascimento psicodélico”™). Entre essas pesquisas, destacamos os estudos neuroimagioldgicos
e eletroencefalograficos conduzidos por Carhart-Harris em 2013-2014 com a psilocibina, bases para
uma teoria neuropsicoldgica (que une o neural e o psiquico) sobre a multiplicidade dos estados de
consciéncia. Focando em neuroimagens por ressonancia magnética funcional de 15 voluntarios sob
efeito da psilocibina (2 mg intravenosa, quantidade moderada), vendo o comportamento das redes
neurais e depois relacionando essas informag¢des com os relatos qualitativos dos voluntérios, os
pesquisadores chegaram a TCO, que reconstroi a abordagem da complexidade cerebral a partir da
alteragdo de consciéncia.” Sendo a psilocibina o alucindgeno que pensamos, seguindo Mckenna, ter
sido o principal catalisador da antropogénese, este estudo serd entdo basico para situarmos algumas

nog¢des nucleares do multi-materialismo.

A pergunta inicial colocada pelos pesquisadores ¢ ‘“se mudancas na atividade cerebral
espontanea produzidas pela psilocibina sdo consistentes com um distanciamento da criticalidade —
talvez em direcao a um estado mais entrépico ou supercritico (mais perto do extremo da desordem

do que a consciéncia ordinaria)”*!

, € a teoria, baseada na observacdo de certos aspectos das fungdes
cerebrais como a expansdo ou elevagdo do repertorio de motivos de conectividade funcional que se
formam e se fragmentam através do tempo, € uma resposta afirmativa a esta pergunta.® Com efeito,
seu primeiro passo ¢ reconhecer a experiéncia psicodélica como propriamente um estado dindmico
de consciéncia, um modo de auto-organizagdo do cérebro funcional a sua propria forma, chamado
por eles de “consciéncia primaria” (e que inclui os estados psicodélicos, a eplepsia do lobo temporal
e o sono REM), a diferenga da “consciéncia secunddria”, que ¢ a mente ordinaria. Em termos
estritamente neurologicos, elas sdo o0 mesmo que chamamos de psiqué extraordinaria e ordinaria. Se
em 2010 Dante Chialvo afirmava que em um cérebro/mundo supercritico “ndo haveria suficiente
regularidade para que a aprendizagem fosse algo factivel e valorizavel”, o que os experimentos
deixaram observar € que a alteragdo de consciéncia, a (super)criticalizacao (elevagdo de entropia)
do funcionamento cerebral, ndo leva s6 a desorganizagao da consciéncia ordinaria, mas, através

dessa negatividade, leva a um afirmativo: outra forma de consciéncia — uma “‘supercriticalidade

auto-organizada” ou “auto-organiza¢do supercritica”.** Ou seja, depois da criticalidade “média”,

™ SESSA, 2012.

% Entropia ¢ uma quantidade adimensional usada para medir incerteza sobre o estado de um sistema, mas também
pode implicar qualidades fisicas, onde entropia elevada é sindnimo de desordem elevada. CARHART-HARRIS et
al., 2014, p. 1.

81 TAGLIAZUCCHI et. al., 2014, p. 2.

82 “Em especifico, uma maior diversidade de motivos conectivos foi observada pos psilocibina, refletindo um aumento

da entropia no comportamento dindmico do sistema. Essas quantidades demonstram um aumento do repertério

dindmico (i.e. novos estados) no cérebro sob a psilocibina (...)” TAGLIAZUCCHI et. al., 2014, p. 11.

Carhart-Harris ndo usa os termos 'supercriticalidades auto-organizadas' ou 'auto-organizagdes supercriticas', mas

simplesmente criticalidades auto-organizadas, mesmo que apontando elementos basicos de supercriticalidade. De

fato, se definirmos 'supercriticalidade' como um estado de conexdo total, seria mais o caso de falarmos em
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mas antes do puro caos, da desordem extrema, existe mais um topos operativo da consciéncia
humana, um modo de auto-organizacdo corporal mais critico, que é a ordem de meta-estabilidade®
propria as experiéncias sobrenaturais relatadas pelos voluntarios® — a consciéncia na experiéncia
psicodélica; a consciéncia psicodélica. Assim, como se vé, trata-se tanto de expansdo como de
altera¢do de consciéncia, visto que a elevacdo da conectividade neural ¢ consequente a uma

transicao de fase.

Da consciéncia ordindria a teoria hipotetiza — mas na verdade, visando a consciéncia ordinaria
de pessoas modernas, o que tem implicagdes, como logo discutiremos — que em geral funciona
“logo abaixo da criticalidade” (embora possa variar; pode criticalizar-se, subcriticalizar-se, por
exemplo na depressdao ou em 'mentes fechadas', ou até apresentar tracos de supercriticalidade, p.ex.
talvez em insights intensos e transformativos ¢ momentos de intensidade existencial), enquanto a
consciéncia extraordinaria atua com mais propriedade na zona de criticalidade. Isto sugere que a
entropia ¢ suprimida/constrangida na consciéncia ordinaria, o que Carhart-Harris, atento ao
'principio da energia-livre' ou 'codificagdo preditiva' de Karl Frinston, liga a fungdes e habilidades
metacognitivas, voltadas a auto-reflexao egoica (auto-avaliagdo e auto-controle cognitivo do Eu) e
as expectativas habituais sobre o comportamento do mundo fisico (natureza). Com isso, estamos
mais ou menos proximos a ideia huxleyana, proposta em As portas da percep¢do, de que o cérebro
atuaria como uma “valvula redutora” que estrangularia a “torrente da Onisciéncia” para tornar
possivel a sobrevivéncia na natureza.®” Durante a psiqué ordinaria o cérebro pode entrar em uma
multiplicidade de estados e sub-estados diferentes, mas em geral de forma linear, competitiva e
seletiva, com somente um estado assumindo a funcdo cerebral global a cada vez, constituindo-se

nisso uma centralizagdo transiente e relativamente integra do sistema. Na abordagem das redes

criticalidade como tal, uma vez que a ocorréncia do aumento de conectividade depende da desativagdo de certas
regides integradoras da consciéncia ordinaria, ndo se tratando portanto de um evento total, rigorosamente falando. O
que nos importa pontuar, em todo caso, ¢ que sdo estados de consciéncia mais criticos do que os da consciéncia
ordindria, ¢ que ndo se confudem a ela.

A 'meta-estabilidade’ é a estabilidade na transiéncia, a “ordem sem ordem” ou “equilibrio no desequilibrio” de um
sistema sem pré-determinagdes, criticamente auto-organizado. No caso em questdo, ¢ “a medida das variacdes na
sincronia intrinseca da rede através do tempo.” CARHART-HARRIS, 2014, p. 2.

Em TURTON et. al, 2014, Carhart-Harris e outros pesquisadores apresentam um relatério qualitativo sobre os
relatos dos participantes. Apontamos também para o mencionado trabalho do psiquiatra Richard Strassman com
DMT (STRASSMAN, 2002).

Trata-se de que o cérebro, para conservar energia, procura evitar surpresas, gerando previsdes do que sera o visual
mais provavel que vai receber, dada a informacao contextual do passado recente. FRINSTON, 2010.

HUXLEY, xx, p. 11. Huxley ressitua, a partir de suas experiéncias com mescalina, o filésofo bergsoniano C. D.
Broad, para o qual “a fungdo do cérebro e do sistema nervoso ¢, principalmente, eliminativa e ndo produtiva. Cada
um de nds ¢ capaz de lembrar-se, a qualquer momento, de tudo o que ja ocorreu conosco, bem como de se aperceber
de tudo o que esta acontecendo em qualquer parte do universo. A fung@o do cérebro e do sistema nervoso ¢ proteger-
nos, impedindo que sejamos esmagados e confundidos por essa massa de conhecimentos, na sua maioria inuteis e
sem importancia, eliminando muita coisa que, de outro modo, deveriamos perceber ou recordar constantemente, e
deixando passar apenas aquelas poucas sensagdes selecionadas que, provavelmente, terdo utilidade na pratica”
(citado em Huxley, idem).
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neurais, sdo dois os principais enredamentos neuroldgicos que ocupam alternadamente o comando
do psiquismo ordindrio, e a consideracao de ambos ¢ importante nesta dissertagdo: a 'rede neural em
modo padrio’ (RNMP)®, ativa p.ex. em divagagdes introspectivas (ego-trips), rememoragdes
biograficas e viagens mentais no tempo, ¢ o entrelacamento que funciona como Eu/Ego/Self ou
pessoa biografica (‘subjetividade’, interioridade conteudistica) e como relacdo simbolica/mental aos
outros ('teoria da mente'); e a 'rede neural orientada para tarefas' (RNOT), que ¢ ligada a execugao
de tarefas que demandam, ao contrario da RNMP, atencdes impessoais (p.ex. realizar calculos) e
processamentos sensoriais do mundo visual-espacial ordinario (natureza).* A RNMP, que agora nos
interessa especialmente, atua principalmente como orquestradora ou condutora do funcionamento
global da consciéncia ordinaria (em escala classica, pelo menos). Topologicamente, liga do cortéx
pré-frontal médio até o cortéx cingulado posterior (CCP), associando-se dinamicamente a varias
regides, como o lobo temporal médio e estruturas limbicas. Carhart-Harris chamou especial atengdo
para o CCP, nédulo de mais intenso consumo energético no cérebro (metabolismo e fluxo sanguineo
40% maiores que a média®), e de fungdes ainda pouco conhecidas, mas que vém sendo relacionadas
principalmente a algum tipo de conexdo bdsica entre a consciéncia e a atualidade, talvez mesmo a
“sede” do Eu”, como dissera Descartes — e antes dele, algumas tradigdes esotéricas — sobre a
glandula pineal (muito embora este Eu ndo seja o cogifo cartesiano, mas a pessoa em um sentido
mais proximo do Eu freudiano).” Especificamente, a teoria empirico-especulativa de Robin
Carhart-Harris propde que a atividade da RNMP e oscilagdes de ondas alfa (8—13 Hz) no cortéx
cingulado posterior podem ser tidos como minimos correlatos neurais da integridade (organicidade,

estruturalidade) do Eu.”

% RAICHLE et. al, 2001. ADELSTEIN et. al, 2011.

8 “A atividade da RNMP e da RNOT deve ser competitiva ou ortogonal para evitar confusdes sobre o que constitui
self, sujeito e interno, por um lado, e outro, objeto e externo por outro.” CARHART-HARRIS, 2014, p. 15. Grifos
do autor.

% CARHART-HARRIS et. al, 2014, p. 6.

%' Mas as aspas indicam que a comparagdo com a pineal cartesiana é limitada, porque o funcionamento do Eu, como

de qualquer outra propriedade da consciéncia, resulta de atividade de conjunto, ou seja, ndo reside em um ponto

determinado do cérebro, podendo mesmo ter lugar com apenas 10% de tecido cerebral (FEUILLET et al., 2007).

Contudo, um episddio emblematico ajuda a tragar alguma relacao entre o CCP e a fungdo da glandula pineal suposta

por Descartes. Em 2014, um grupo de neurocirurgides, durante um procedimento preparatorio para a remogao de um

cancer (um glioma no hemisfério posterior esquerdo), perturbou eletricamente a regido do CCP de um homem de 45

anos, que de imediato embarcou em uma alteracdo de consciéncia tipicamente psicodélica, desconectando-se

dramaticamente da realidade ordinaria, de uma maneira que se mostrou perfeitamente reproduzivel, cf. HERBERT
et. al, 2014. Segundo o estudo, grande parte dessa regido precisou ser permanentemente cortada, o que nao impediu

o homem de continuar, depois da operagdo, a experienciar uma consciéncia “ordinaria”, todavia em condi¢des

extraordinarias: ele relatou ndo haver experienciado nenhum pensamento negativo por quase um més apos a

cirurgia, descrevendo-se em uma espécie de permanente estado contemplativo, com sensacdes de atemporalidade e

felicidade absoluta. Depois desse periodo, a consciéncia ordinaria desse homem voltou ao 'normal', o que pode ser a

atuagdo reconstrutiva da neuroplasticidade. Vale lembrar ainda que, até esse caso, ndo havia noticia de lesdes

especificas no CCP (CARHART-HARRIS e NUTT, 2014, p. 1).

Discutiremos adiante o Eu cartesiano, quando estivermos pensando o sujeito racional e as ciéncias da natureza.

CARHART-HARRIS, 2014, p. xx. De um ponto de vista materialista criativista, ndo se trata propriamente de

correlagdo, mas de identidade. Se a teoria estiver correta, entdo a atividade da RNMP e oscilagdes de ondas alfa no
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Para situarmos a alteragdo de consciéncia, transi¢ao entre estados (alteracao) da consciéncia
ordinaria a extraordinaria (virtualizagdo) e de novo a ordindria (re-atualizagdo), distinguiremos a
experiéncia de alteragdo em trés tempos ou momentos a partir do referencial empirico apresentado
por Carhart-Harris: negativo, afirmativo e reafirmativo. Mas ndo se trata, notemos de antemao, de
um movimento (de um percurso de momentos teéricos) dialético, pois o multi-materialismo, como
dissemos e logo serd discutido, é tautologico: a diferenca dindmica ndo é entre ser e ndo-ser, mas

entre ser e ser.

No primeiro momento, o negativo, a alteragdo consiste na elevacao da entropia e na perda, via
transicao de fase, do equilibrio homeostatico ordinario. Ela desintegra (desorganiza, desestrutura) a
integridade (organicidade, estrutura) dos estados ordinarios, ¢ a “quebra da estrutura hierarquica do
sistema.”” Como também se viu em pesquisas com a Ayahuasca” e o LSD%, essa passagem
implica, entre mais, uma redugdo drastica na atividade da RNMP e particularmente um decaimento
de poder oscilativo (ondas alfa) no CCP, desabilitando a coordenagdo sistémica integrativa da
pessoa biografica (desintegrando-a fisicamente, a rede neural que a pessoa/Eu ¢é) e alterando
igualmente a relagdo ao ambiente. Essas ocorréncias, Carhart-Harris relacionou as experiéncias de
despersonalizacao (‘morte' ou 'dissolug¢ao' do Eu) e deslocamento do espaco-tempo relatadas pelos
participantes’’, e que afetam a diferenca neuroldgica ordinaria entre interioridade e exterioridade (a
experiéncia ordindria de um dentro e um fora da consciéncia), de forma que, do ponto de vista da
consciéncia alterada, ndo hd mais exterioridade, todos os lados sdo interiores. Neurologicamente,
esse descentramento ou abertura da experi€ncia na morte metafisica ¢ a desinibicdo e a
hiperconexao plana e flexivel de diferentes regides neurais, funcdes cognitivas e modalidades
sensoriais, que sao ordinariamente desligadas entre si. A virtualizagdo ndo ¢ entdo s6 um momento
negativo, uma saida, mas em um relance, na mudanca de perspectiva entre as consciéncias, ela ¢
afirmativa, € a chegada da consciéncia extraordindria em si, assumindo o comando psiquico.
Experiencialmente, i.e. do ponto de vista do cérebro que se altera, essa abertura ¢ a entrada na

positividade intensitva do virtual, a entrada no mundo sobrenatural.

Para apresentarmos as concepcdes de Carhart-Harris sobre a experiéncia psicodélica como
experiéncia (ou seja, internamente, nao externamente), o que se passou aos proprios voluntarios (e
se passa a qualquer corpo) sob efeito da psilocibina (psilocina), devemos fazer, por nossa conta,

uma operacao na TCO tal como proposta por ele: destrinchar sua unificacdo neuro-psicoldgica,

cortéx congulado posterior sdo a “integridade do Eu”.
% CARHART-HARRIS et. al, 2014, p. 2.
% PALHANO-FONTES et al., 2015.
% CARHART-HARRIS et al. 2016.
7 CARHART-HARRIS et. al, 2014, p. 8-9.
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distinguir entre a teoria neuroldgica e a teoria psicologica, diferenciando entre a TCO como uma
teoria empirica de neurodindmica (de cogni¢do do interior como exterior, da consciéncia como
cérebro) e como feoria especulativa de psicodindmica (cognicdo do exterior como interior, do
cérebro como consciéncia), esta que é baseada sobretudo na metapsicologia freudiana.”® O que
temos ai, como questdo, sao o lado de fora (cérebro) e o de dentro (consciéncia) da mesma coisa,
mas quanto a formulagdo da TCO por Carhart-Harris, o que desfazemos ai ¢ uma mistura de ciéncia
e ideologia (ciéncia quanto ao cérebro, ideologia na teoria da consciéncia). Basearemos o multi-
materialismo em apenas “metade” da TCO, a parte mecanico-neuroldgica, enquanto proporemos
uma diversa concepgao do cérebro como consciéncia (parte mecanico-psicologica) e da experiéncia
(consciéncia e realidade) psicodélica em si e faremos a critica da concepgao de Carhart-Harris, claro
que em primeiro lugar reconhecendo seu brilhantismo. Situaremos entdo algumas de suas nogdes
basicas enquanto colocamos criticamente questdes tedricas maiores, com as quais interrogaremos

filosoficamente o materialismo cientifico.

Carhart-Harris se orientou especialmente em Freud e no filésofo Walter Stace para abordar a
alteracdo enquanto experiéncia, interioridade. Neste tltimo, ele encontra um esboco tipoldgico da
experiéncia, em termos mais ou menos definidores de uma grande gama de interpretagdes monistas
antigas e recentes sobre a experiéncia psicodélica, pretensamente universais. A saber: 1) percepgao
espago-temporal diminuida e 2) 'subjetividade’ diminuida, equivalente a um aumento de
'objetividade’ [senso de realidade], 3) sentimentos de profunda alegria e paz, 4) senso de
sacralidade, 5) paradoxicalidade (onde duas coisas opostas sdo verdadeiras), 6) inefabilidade
(dificuldade de dizer a experiéncia na linguagem ordindria) e, last but not least, 7) senso de
“unidade com o mundo”, de conexdo unitaria, expressa por exemplo na conhecida formula antiga

”).” E na metapsicologia freudiana,

Hen kai pan, “Um e tudo”, mas no sentido de “Um ¢ tudo
contudo, que esta o cerne especulativo informador do arcabougo da TCO como teoria psicologica,
gracas as pretensdes naturalistas de Freud, ao carater mecanico e dindmico de sua concepgao de
psiqué e, como veremos, a sua teoria da evolu¢do humana, abordagem do percurso psicologico
desde o tempo primitivo ao tempo historico da modernidade. A tentativa de implicar o pensamento
freudiano na compreensdo da experiéncia psicodélica ndo ¢ nova. Durante o séc. XX, ¢ de se
imaginar que, com a popularizagdo dos psicoativos entre pesquisadores e profissionais de satude

mental, muitos tenham se feito a pergunta formulada por Constance Holden: “se, como disse Freud,

sonhos sdo a estrada real para o inconsciente, serd possivel que as drogas psicodélicas sejam uma

% Sem deixar de observar que toda a teoria é em larga medida um esbogo hipotético sobre o funcionamento da

consciéncia e sua alteragio.
% STACE, 1961.
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super-autoestrada para o inconsciente?”'” Enquanto Jacques Lacan e psicanalistas de tendéncia
lacaniana responderam pelo negativo — como no emblematico “O LSD ndo destroi completamente a
cadeia simbolica” de Lacan, ou sua reprovacao simplista da psicoterapia com psicoativos, que

chamou de “procedimentos de narcosis™'"!

—, jungianos como Ronald Sandison e Stanislav Grof se
empenharam no sim. Para Grof, por exemplo, “a fenomenologia das experiéncias psicodinamicas
em sessdes de LSD estd em larga medida de acordo com conceitos basicos da psicandlise
classica.”'® Focando mais em Freud que em Jung, Carhart-Harris segue por essa dire¢do. Em um
primeiro momento (2007) sugeriu que a alteracdo de consciéncia com substancias psicodélicas (no
movimento de saida e retorno a mentalidade ordinaria), seria um meio de “passagem [emergence]
de material inconsciente para a consciéncia.”'”® No entanto, mais recentemente, os estudos
neurologicos com psilocibina e LSD lhe permitiram uma operagdo tedrica fantdstica (ainda que,

como veremos, a radicalidade desse gesto seja abafada pelo seu freudo-positivismo, modernismo),

levada a cabo com a TCO: abordar o 'inconsciente' como uma outra forma de consciéncia.

Recorrendo ao evolucionismo freudiano, Carhart-Harris concebe a alteragdo como um
mecanismo “regressivo” que, fazendo a ponte entre o Eu (consciéncia ordinaria como o £go) € a
outra consciéncia (‘'inconsciente'), desemboca em um “elo mais intimo entre o Eu e o mundo”, um
“pré-Eu” ou “Grande Eu”, no sentido do “sentimento oceanico” (de uma totalidade monista) que
Freud acreditou ser proprio a humanidade primordial e a infancia. E nesse sentido, o de uma
regressao do Eu a um “pré-Eu”, que Carhart-Harris entende as consciéncias como sendo “primaria”
e “secundaria”, o que ndo significa para ele que a alteracdo seja algo intrinsecamente patologico,
mas que seria, digamos, um arcaismo ilusério potencialmente saudavel. Assim, tanto quanto o indio
(humano primitivo) e a crianca, a psicodelia ¢ pensada como dizendo respeito a um tipo de
homogeneizagdo fantasiosa entre o Eu e o mundo, entendendo-se “fantasioso” ai como o que ndo é
realidade, um fora da “realidade realmente existente”, aquilo cuja interpretacdo literal seria nada

além de wishful thinking, “o que um individuo quer que seja verdadeiro.”'™ Vemos entdo que, por

1% HOLDEN, 1980.

1% O termo “narcosis” ou “narcético”, etimologicamente ligado a substincias soporificas e estados de entorpecimento e
dorméncia, comegou a ser utilizado para “qualquer droga ilegal” nos anos 1920. A propria escolha deste termo, seja
por ingenuidade botanica e farmacoldgica, seja por provocagdo, basta para ilustrar a indisposi¢cdo de Lacan diante da
questdo (como ainda hoje lacanianos se referem genericamente a “drogas”). Sua critica consiste em dizer que
“quando a analise restaura o inconsciente reprimido para a consciéncia, ¢ menos o contetido dessa revelagdo do que
a mola propulsora de sua reconquista o que constitui a eficacia do tratamento. Aqui, como em todo lugar, a verdade
ndo ¢ um pré-dado que se pode captar em sua inércia, mas, em vez disso, uma dialética em movimento.” (LACAN,
2006, p. 145). Pelo que ja vimos, a ideia de que terapias psicofarmacologicas levam a uma verdade inerte e pré-dada
¢ uma pressuposicdo equivocada, que trai a simples aceitacdo, por Lacan, de um referencial idealista de metafisica.
A disputa, vejamos bem, ndo ¢ entre o imobolismo e 0 movimento, ou entre o conteudo ¢ a mecanica de efeito, mas
entre duas concepcdes — e praticas — do movimento de revitalizagdo mental.

12 GROF, 1982.

13 CARHART-HARRIS, 2007, pp. 191 ss.

1 CARHART-HARRIS, 2014, p. 7. Grifo do autor.
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mais que o 'inconsciente’ seja abordado como uma outra forma de consciéncia — o que consideramos
ir além dos limites epistemoldgicos da teoria psicanalitica (qua teoria civilizada), ela continua
negativizada, relegada a um certo siléncio ultimo, subsumida a um protagonismo, um privilégio
ontoldgico da consciéncia ordindria (segue-se portanto nos limites da teoria psicanalitica e da
mentalidade civilizada). Isto porque uma distin¢gdo chave entre as duas consciéncias, para Carhart-
Harris, € que “a secundéria atenta-se a realidade e cuidadosamente procura representar o mundo de
forma tao precisa quanto possivel, enquanto a primaria € menos firmemente ancorada na realidade e
¢ facilmente levada a explicagdes simples motivadas por desejos e medos.”'” Fazendo-se essa
equacgdo realidade = realidade ordindria, que tem a extraordinariedade como resto irreal ou “menos
real”, a consciéncia ordindria seria entdo da ordem do “principio de realidade”, enquanto a
consciéncia extraordinaria se relacionaria ao “principio de prazer” de um suposto “narcisismo

primario” da humanidade, em sentido ontogénico e evolucionario.

Mas esta ideia ndo se baseia unicamente em Freud, e aqui retornamos ao terreno da hipdtese
antropodélica. O evolucionismo freudiano, como referencial especulativo para pensar a evolucao da
consciéncia humana, ¢ sobreposto (na unificagdo neuro-psico) a uma proposi¢ao hipotética que liga
a mecanica da TCO a ciéncia da evolu¢ao humana, abordando-a como evento de transi¢ao de fase
com passagem pelos estados psicodélicos ou neurodinamicas analogas (de elevacdo de entropia).
Esta hipodtese, que incorporamos, em uma interpretacao diferente, a teoria antropodélica, ¢ que “[a]
evolucdo da consciéncia humana pode ter ocorrido através de um processo de expansdo de entropia
relativamente rapido (com um concomitante aumento em desordem do sistema), seguido pela
supressdo de entropia (ou re-organiza¢do e reacomodamento do sistema).”'®® A diferenca de
interpretacdo ¢ simples: enquanto de nossa parte pensamos que ambas as consciéncias, a ordinaria e
a extraordinaria, se originaram no paleolitico médio, no surgimento mesmo dos corpos humanos
atuais (em sentido amplo), e sem duvidas ja estavam por aqui no paleolitico superior, Carhart-
Harris assume uma narrativa evolucionista tipicamente etnocéntrica, pensando equivocadamente a
antropogénese em uma escala maior que atribui a humanidade primitiva apenas a consciéncia
extraordinaria ¢ 8 Humanidade moderna (escrita com maitsculo para ndo se confundi-las) apenas a
consciéncia ordinaria. Fazendo a falaciosa equacao civilizada entre criancas e primitivos (estes
como “infancia da Humanidade”, como bem expresso na ideia kantiana do [luminismo como uma
“maioridade” intelectual), propde que “o cérebro de humanos adultos modernos difere daquele de
seus antepassados evluciondrios [primitivos] e desenvolvimentais [criangas] por causa de uma

capacidade estendida de supressdo de entropia, implicando que o sistema (i.e. o cérebro) gravita

15 CARHART-HARRIS, 2014, 17.
16 CARHART-HARRIS, 2014, pp. 2-3.
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desde um estado de criticalidade mesma a um estado de leve sub-criticalidade.”'” A ideia, melhor
expressa, nao ¢ que a consciéncia extraordinaria seria propria a primatas “pré-humanos” e a
ordinaria ao homo sapiens, mas que a origem sequencial delas ¢ propria ao homo sapiens, porém
isto, como dito, relacionando a consciéncia psicodélica a humanidade primitiva e a crianga, € a
segunda ao homo sapiens adulto moderno, o Humano enfim “evoluido”. Seria entdo a propriedade
e o A - .
infantil” da mente primitiva que a experiéncia psicodélica “regressaria” no momento afirmativo da

alteracdo, liberando a consciéncia dos conflitos internos ao mal-estar na civilizagao.

Proporemos com o capitulo 6 uma explicacdo diferente ao que Carhart-Harris denominou de
“gravitacdo a um estado de leve sub-criticalidade”, a centralizacdo da consciéncia ordinaria e a
correlata supressdo (inconscientiza¢gdo) da consciéncia extraordinaria — diremos ser isso a Historia
—, 0 que, muito longe de ser uma mudanga real do corpo humano, ¢ uma produgdo politico-
ideologica da civilizagdo, é o proprio processo civilizador da Gltima dezena de milhares de anos
como ordinarizagdo ideologica — ndo neuropsicologica — da experiéncia/corporeidade humana, a
dita 'transi¢cdo' da humanidade primitiva 8 Humanidade moderna. Vendo o problema sob esta outra
oOtica, recusamos a reparti¢do da consciéncia entre o primitivo (que ficaria com a extraordinaria) e
o civilizado (que ficaria com a ordindria). Ao contrario, visamos os proprios motivos pelos quais
aos humanos ndo indigenas (i.e. que ndo vivem em sociedades primitivas) atuais ¢ negada a
consciéncia extraordinaria (o que faria deles Humanos modernos), e aos humanos primitivos dos
tempos arcaicos ¢ negada a consciéncia ordinaria: tal separagdo, em que cada um perde uma
consciéncia (e que cada um tem um “inconsciente”, um do futuro e outro do passado), ¢ a propria

99108

fronteira civilizada entre primitividade e civiliza¢do, a “grande divisdo tipoldgica” ™, como disse

Pierre Clastres, que da inicio a Historia, ou seja, que se estabelece com o aparecimento do Estado.

Questionemos: quem ¢ que estd ausente nesta separagdo, proposta por Carhart-Harris, entre os
humanos primitivos do periodo arcaico e o Humanos civilizados da modernidade? Naturalmente, os
povos primitivos atuais. Estariam os indigenas do presente em um estado psicodélico (entropico ou
mais entropizado) permanente, neurologicamente falando? Certamente que ndo, ou a alteragdo de

consciéncia ndo seria um “virar Outro, assumir o valor de Outro (né aipéi)”'”

, como dizem p.ex. os
yanomami. Assim como tantas outras vezes, mais uma vez a atualidade, a presenga dos povos
indigenas frustra o fechamento de uma “equagao”. Pois, ndo menos do que os modernos, também
eles passam por um processo de maturagdo ontogénica que diferencia a infancia da idade adulta, e

que deve corresponder & mesma tendéncia de acentuacdo conectiva da consciéncia ordindria

17 CARHART-HARRIS, 2014, p. 2.
1% CLASTRES, 2012.
1% KOPENAWA e ALBERT, 2013, p. 495.
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(RNMP e oscilagdes alfa), isto ¢, de ordinarizagcdo em sentido neuropsicologico — mas esta real
supressao de entropia ndo se confunde a ordinarizacdo ideologica que se faz com a “supressdo de
entropia” historico-civilizadora, o que vird a ser chamado de “desencantamento” da existéncia. Na
sociedade yanomami, sigamos com eles, distingue-se entre as pessoas (adultas) ordinarias, kuapora
thé pé (literalmente “gente que simplesmente existe”), e os xamas, xapiri thé pé (literalmente “gente
espirito”''?), que sdo aqueles e aquelas, simplifiquemos, particularmente ligados/as tudo o que diz
respeito a relacdao entre a natureza e a sobrenatureza. A ordinariedade adulta dos kuapora thé pé, das
pessoas que nao desenvolveram seu xamanismo, nos diz que a presumida diferenga corporal entre o
primitivo psicodélico e o moderno ordinéario ndo se sustenta. Mais precisamente, sugerimos que hé
sim uma diferenca significativa entre os povos indigenas e ndo indigenas atuais, mas nao ¢ uma
diferenca intrinsecamente biologica, e sim construida, produzida politico-ideologicamente sobre os
ndo indigenas atuais com o processo de socializa¢do na modernidade — a iniciacdo social de cada
ser humano, biograficamente, na forma moderna de viver/pensar —, que € o processo de civilizagdo
em escala ontogénica, responsavel por desviar a maturagdo da crianga do (desde o caminho para o)
primitivo adulto (em direcdo) ao moderno adulto, impedi-la de fazer-se humana para fazé-la
Humana. E ¢ esse desvio, essa gambiarra produtora do corpo civilizado, que responde propriamente
pelo funcionamento cerebral ordinario “logo abaixo da criticalidade”, pela “tendéncia” de sub-
criticalizagdo, como se passa ao adulto moderno (a psiqué ordinaria ideologicamente ordinarizada),
em vez de ser um funcionamento operativo na (saudavel) criticalidade intermedidria. Diferenga que
também se reflete na propria concepcao de Eu (de pessoa biografica) teorizada por Carhart-Harris, a

I”'"' o que ndo é o caso de um Eu

“sensa¢do de possuir uma identidade integrada e imutave
primitivo, mas de um Eu condicionado pela estrutura social da civilizagdo, um Eu — justamente —
que perdeu o contato com os estados alterados, perdeu a via de transformagdo, e assim, em fungao
disto, passou a conceber-se como uma criatura imutavel, uma identidade fixa.''* Naturalizando a
ideologia, Carhart-Harris ndo poderia ndo chegar a infeliz ideia de que, se a RNMP ¢ hiperativa e

conectada na depressdo, entdo uma “leve depressdo” (que vem se tornando um fendmeno social

normal, quase uma propriedade da psiqué ordinaria ordinarizada, se observarmos que a propria

10" Idem.

' CARHART-HARRIS, 2014, p. 2.

"2 Assim, também discordamos da tese de que a fungfo primaria da RNMP ¢é sustentar a meta-cognigdo. A alteragdo de
consciéncia, ou pelo menos alteracdes mais leves, sdo precisamente o distanciamento (a autodiferenciago)
suficiente para que o (corpo) humano cognize com clareza seu proprio Eu biografico. A “meta-cognicdo” (self
awareness) superegdica ordinaria ¢ mais uma auto-petrificacdo do Eu que se faz a falta de uma auto-relagdo corporal
realmente cognitiva, esta em que o Eu ndo ¢ percebido por um super-Eu, pelo Outro. Ou seja, uma auto-relagdo
egoica que se faz a falta da auto-relacdo pela alteracdo. Quanto ao éxito no “teste de realidade” (reality-testing), o
que Carhart-Harris também associa a capacidade “meta-cognitiva” da consciéncia ordindria (o “realismo
depressivo”), devemos recordar que, além da consciéncia extraordinaria certamente passar no “teste de realidade” (a
realidade extraordinaria) que lhe compete, experiéncias psicodélicas também podem ajudar na resolugdo de
problemas ligados ao entendimento da realidade ordinaria.
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depressio pesada, a patologia “propriamente dita”, j4 possui nimeros de epidemia'”), é um estado

evolucionario avangado.'*

Se na sociedade yanomami os adultos ndo vivem em um estado psicodélico perpétuo — i.e.
ndo sendo possivel a equacdo entre criancas € humanos primitivos que faria destes a “infancia da
Humanidade” —, s6 haveria uma forma de salvar a teoria psicologica unificada a TCO neuroldgica:
se os povos indigenas atuais fossem corporalmente diferentes — da mesma forma que se pensa que
sd0 os povos modernos — daqueles dos tempos arcaicos. A questdo de fundo, aqui, € o que significa
“moderno”: € simplesmente presente, atual, no sentido da atualidade fisica (bioldgica, anatomica),
ou ¢ no sentido da atualidade cultural da civilizagdo, o “presente historico”? Na teoria geral de
Carhart-Harris, como ocorre normalmente nas discussdes arqueoldgicas sobre os anatomically
modern humans, os dois sentidos, que s3o ciéncia e ideologia, estdo misturados. Contudo, os povos
indigenas sdo atuais/modernos no primeiro, mas ndao sdo no segundo sentido. Entdo so uma das
alternativas é verdadeira: ou eles sdo de mentira, isto ¢, sdo corporalmente modernos (no sentido
evolucionario descrito por Carhart-Harris), mas vivem como se ndo o fossem, ou 0s povos
modernos ¢ que sdo de mentira, isto ¢, sdo corporalmente primitivos, mas vivem como se nao o
fossem. A resposta de Carhart-Harris, por necessidade l6gica, apenas pode ser a primeira — faltaria
aos povos indigenas atuais somente uma pequena dose de “realismo” depressivo, de desanimismo
“cognitivo” sobre seu alegre animismo ilusorio —, enquanto a nossa, como ja esta claro, s6 pode ser
a segunda, a qual ndo s6 os povos indigenas atuais sdo corporalmente iguais, em sentido lato, a
humanidade primitiva dos tempos arcaicos, como igualmente o sao todos os humanos nao indigenas
atuais: a biologia humana como tal é primitiva, a consciéncia/realidade psicodélica também é atual,

ainda que essa atualidade seja sufocada (inconscientizada) como condigdo de civilizagao.

Adiante faremos uma constru¢do argumentativa dessa no¢do, o solo da antropologia multi-
materialista, mas o importante agora ¢ que ela abre espago para enderecarmos a experiéncia
psicodélica, o momento afirmativo da alteracdo, da maneira certa: sem negar sua realidade. Mas
ainda antes de chegarmos a ela, precisamos fazer uma problematizacdo mais geral a respeito do que

¢ uma posicdo materialista sobre o assunto (isto para além da discussdo com Carhart-Harris em

13" Tristeza profunda, perda de interesse ou prazer, sentimentos de culpa ou baixa auto-estima, sono ou apetite afetado,
sentimentos de cansaco e baixa concentragdo sdo algumas caracteristicas da depressdo. Hoje, estima-se que 350-400
milhdes de pessoas estejam nessas condigdes, cerca de 5% da populagdo mundial. Deve-se considerar, claro, que os
interesses da industria farmacéutica sio uma mola propulsora para tais nimeros, mas ¢ equivocado supor que eles
sdo simplesmente causados pelos projetos de mercado, sendo pela forma de vida como um todo.

Carhart-Harris se refere ao “realismo depressivo”, segundo o qual pessoas com alguma depressdo sdo capazes de
fazer inferéncias sobre o mundo mais realistas do que pessoas ndo deprimidas. Chegamos com isso a naturalizagio
do patolégico como capacidade cognitiva. O problema ¢é que isto s6 ¢ normal sob a pressuposi¢do da equagao entre
realidade e realidade ordinaria. Se o mundo fisico ndo ¢ a Unica realidade — isto ¢, sendo o mundo espiritual, a pura
animacao, também realidade —, entdo o “realismo” depressivo se faz as custas da ignorancia sobre outras dimensoes
do real, e precisamente aquelas cuja falta motiva a depresséo.
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particular). Para pensarmos a experiéncia sem aniquila-la, devemos nos contrapor — com a ontologia
tautologica da multiplicidade, para a qual o real é o real é o real — a equagao ideoldgica realidade =
realidade ordinaria, que nega a realidade do Outro real. Contraposi¢cao que ¢, mais profundamente,
a problematica basica da dissertacao (em um primeiro nivel), € na qual, se uma teoria ¢ verdadeira,
a outra ¢ falsa, ndo obstante 'falsidade’ signifique algo teoricamente diferente em cada caso. A saber,
entre o Multiplo e o Um, e neste primeiro nivel, entre o multi-materialismo e, de outro lado, o
materialismo “como o conhecemos”, ou seja, o discurso normal da “ciéncia moderna”, a ideia
monista de materialismo (ou mono-materialismo), o pressuposto naturalismo antimetafisico que
“garante” normativamente ao pensamento moderno, contra tudo e todos, uma epistemologia (o
conhecimento ¢ de estado unico), uma ontologia (a realidade ¢ de estado unico), uma antropologia
(a humanidade ¢ de estado unico). De estado unico ou, o que ao fim dd no mesmo, de estado
privilegiado, principal, central (o modo ordinério de consciéncia), diante do qual os outros estados
seriam de alguma maneira “menos reais”, secundarios, de estatuto ontolégico inferior. Coloquemos
o problema assim: se ha uma diferenga entre os estados de consciéncia — sendo a alteragdo uma
transi¢ao de fase, um movimento ndo continuo —, € sendo o materialismo-em-si (0 materialismo
cientifico) uma teoria tautoldgica, entdo o que significa A = A para um materialista-em-si quando
questionado sobre a “imaterialidade” dos espiritos? Bem, necessariamente significa que de algum
Jjeito o “imaterial”, o que quer que seja definitivamente, ¢ material (porque tudo ¢ material). Esse
jeito, por sua vez, pode significar duas coisas incompativeis: ou o “imaterial” ¢ uma forma falsa do
Mesmo, um nao-ser do ser, um irreal do real, uma ilusao da verdade — porque o material ¢ Um (a
realidade ordinaria), ou ¢ uma forma alternativa do Mesmo, uma diferenca do ser, uma alteridade
da realidade, enfim, um “imaterial” enquanto Outra forma de materialidade — porque o material, o
que ¢ o Mesmo, o em-si, ¢ Multiplo (¢ ordinario e extraordinario). Assim, ou o real é e ndo é, ou o
real é e é diferente. O mono-materialista pressupde uma primazia monologica (mono-ideologica) da
natureza em detrimento da sobrenatureza, de modo que esta somente seja material como erro, ou
como algo em todo caso “menos real”, “menos verdadeiro”. O multi-materialista a reconhece, pela
(tauto)logica, como dimensdo material plenamente positiva, ndo obstante diversa da positividade
material experienciada pelo corpo em estado ordinario, “positividade” sendo somente, assim, a
propriedade de fato, de existéncia. A passagem entre o ordindrio e o extraordinario — a alteracdo
como virtualizag¢do, viagem de ida — tem, como dissemos, um momento negativo que consiste na
experiéncia de morte do Eu, mas o que devém ¢ Outra forma de ser um Mesmo (real, existente), a
negatividade é a introdugdo da diferenga, ndo a diferenca que é introdu¢do da negatividade.
Negando a multiplicidade do real, e a0 mesmo tempo devendo manter a tautologia materialista (que

a “imaterialidade” ¢ na verdade material), ou seja, ndo podendo dizer o ndo-ser do ndo-ser (um
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absoluto imaterial), o que o mono-materialista faz € ontologizar o negativo, atirmar o ser do ndo-ser
e assim o ndo-ser do ser, entrando no jogo dialético e contradizando-se em suas pretensoes
tautologicas. Por isso o mono-materialista precisa sempre falar (duplamente) em uma “realidade
material”’, o que ndo ¢ uma inocente redundancia — necessita minimamente de dois nomes, de uma
designacdo composta, para fazer referéncia ao Mesmo, ndo pode dizer simplesmente realidade, ou
fisica, ou mundo, pois ndo restaria um ndo-lugar para o sobrenatural como ndo-ser. Dois ou mais
nomes para criar o desnivel que o define como monista, ou dizendo o mesmo, para sustentar a
hierarquia de estados corporais que faz dele “materialista” de estado Unico: dird por exemplo que o
“imaterial” ¢ materialmente existente na cabeca dos seres humanos, mas que nao ¢ real; ou dird que
¢ materialmente real, mas que € inexistente — o que ndo diz € que este tipo de material é real e existe
ao mesmo tempo, que materialidade = realidade = verdade, que o material é o real é o ser. Como

ele diz da natureza cotidiana, do mundo fisico ordinariamente percebido, que ¢ material e existe, ¢

real, ¢ verdade, a despeito de ndo ser em si mesmo como se parece a nos.

Mas agora o problema se volta contra o multi-materialista. Ao dizermos que o ser ¢ Multiplo e
que ndo é Um, ndo estamos dizendo que ¢ e ndo ¢? Nao estamos dizendo que o mono-materialista
esta iludido em sua concep¢do monista do ser, como deve dizer ele do multi-materialista, de
maneira que também estariamos ontologizando o negativo e assim contradizendo a pura
afirmatividade tautoldgica que pretendemos? Ou seja, entdo tudo ¢ material, menos a ideia de
mundo do mono-materialista, que ndo existe? Qual é o status ontoldgico dessa ideia de mundo,

dessa falsidade, portanto da verdade da multiplicidade?

A questao entdo é: como negar o ser do pensamento materialista monista, que afirma o nao-ser
da diferenca (como condi¢ao de afirmar o proprio ser material), sem contradizer, como 0 mono-
materialista, nossas pretensdes tautologicas, ou seja, sem afirmar o ser do ndo-ser? O ponto ¢ que
pensar que a sobrenatureza é uma ideia (ou uma ordem de ideias) falsa ndo é a mesma coisa de
pensar que a ideia de que a sobrenatureza é uma ideia falsa é uma ideia falsa. Sao naos' diferentes:
o mono-materialista antimetafisico nega a realidade de uma experiéncia, enquanto o multi-
materialista acusa a irrealidade implicada no juizo “baseado” em uma falta de experiéncia, sem
prejuizo de que esse pensamento equivocado seja perfeitamente material. A falsidade monista ¢ um
irreal sem ontologia, menos um erro que uma ignorancia instaurada, ou invertendo o poeta Alvaro
de Campos, a ideia do ndo-ser da metafisica — bem como o senso de realidade que lhe ¢ atrelado — ¢
nada mais que uma consequéncia de se estar mal disposto. Ou antes, no mesmo sentido, uma
consequéncia de o proprio real estar mal disposto: ela é o efeito de contextos e sociedades onde a

alteragcdo de consciéncia foi/¢ culturalmente (ou melhor, como se vera, anticulturalmente) barrada,
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forcada ao esquecimento, onde outras ordens da realidade e o acesso a elas foram e/ou sdo
dissimulados, deliberadamente ocultados, impossibilitados. Pois a negagdo intelectual da
experiéncia sobrenatural depende da negagdo pratica da experiéncia sobrenatural, precisa torna-la
impraticavel para que seja intelectualmente incogitavel. E pela razdo inversa, por exemplo, que o
problema do ndo-ser ndo aparece em culturas primitivas: as pessoas ndo negam a existéncia de uma

natureza que fala com elas.'”

A contraposi¢do € sobre o status ontologico da experiéncia (psicodélica e psiquica em geral):
para o multi-materialista, ndo € possivel, sob pena de uma patente contradi¢do, afirmar a (realidade
da) materialidade da experiéncia sem afirmar a (realidade da) experiéncia da materialidade que
experiencia. Para o mono-materialista, ao contrario, o saber s6 ¢ admissivel como abstragdo da
experiéncia. Assim, quando qualquer fildsofo mono-materialista teoriza sobre a interioridade, a
exemplo de muitas neurofilosofias contemporaneas (Patricia Churchland, Paul Churchland, Francis
Crick, Thomas Metzinger e outros), estd fadado a contradizer-se: somos levados a pensar que o
espiritual, tudo o que diz respeito ao mental, ao qualitativo, ao experiencial — em todos os estados
de consciéncia —, ndo ¢ real porque ¢ material, ¢ “s6” funcionamento cerebral, “s6” disparo de
neurdnios, em vez de nos darmos conta de que o espiritual ¢ real porgue € material, ou seja, que nao
apenas ¢ verdade que viagens sobrenaturais, por exemplo, sdo /iteralmente certos eventos cerebrais,
como ¢ — a mesma, tautologica — verdade que certos eventos cerebrais sdo literalmente viagens
sobrenaturais. O “materialista” que concebe a realidade da experiéncia como materialidade, mas
despreza a realidade da materialidade como experiéncia, dilacera intelectualmente a identidade
materialista mesma entre materialidade e experiéncia — que a experiéncia é tao material quanto a

materialidade (que tem experiéncia) é experiencial. Como bem observou Gale Strawson,

muitos filésofos que se dizem materialistas ou fisicalistas continuam a usar os termos da linguagem
ordindria cotidiana, que tratam o mental e o fisico como categorias opostas. Todavia, sdo precisamente
os fisicalistas que ndo podem falar dessa maneira, pois isto €, na visdo deles mesmos, exatamente
como falar sobre vacas e animais como se fossem categorias opostas. Por qué? Porque todo fendmeno
concreto ¢ fisico, de acordo com o fisicalismo. Entdo todos os fenomenos mentais (experienciais) sao
fendmenos fisicos, assim como todas as vacas sdo animais. '

Vejamos que, em todo caso, uma neurofilosofia materialista deve comegar por admitir que os
diferentes estados de consciéncia sao o mesmo tipo de coisa — sdo atividades cerebrais. Mas ou isto
significa que as entidades e o mundo sobrenaturais sdo tdo reais quanto o Eu (multi-materialismo),
ou significa que s3o tdo irreais quanto o Eu (mono-materialismo). Para Carhart-Harris ¢ Enzo
Tagliazucchi, p.ex., ndo € somente a consciéncia extraordinaria que € uma ilusdo, mas igualmente a

consciéncia ordinaria — ambas sdo irreais. Para o multi-materialismo, outramente, ambas sdo reais.

!5 Parafraseando Hans Peter Duerr, para quem “as pessoas ndo exploram uma natureza que fala com elas”. DUERR,
1995.
' STRAWSON, 2008, p. 56.
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O importante nessa problemdtica ¢ que ela se coloca de tal modo que — ou seja, chegamos
teoricamente a tal ponto que —, uma vez afirmando intelectual e experiencialmente que existimos
materialmente (em termos sist€émico-dinamicos, ndo imateriais, estaticos) enquanto Eus, entdo por
consequéncia assumimos a realidade de todos estados de consciéncia — i.e. se Eu, entdo Outro —,
reencontrando no pensamento, com o proprio materialismo filoséfico, um portal que ha milénios foi
interditado e ocultado pelo processo civilizador, uma ponte que muitos pensaram ja haver sido

dinamitada, mas porque ela mesma € explosiva como ninguém.'"”

Mas ter com a experiéncia psicodélica sem “racionalizar fora” sua realidade mesma nao ¢ a
unica diferenca que propomos em relacdo a abordagem de Carhart-Harris. Queremos discutir, além
disso, o proprio conceito de uma auto-organizacdo supercritica (ou realmente critica), sua melhor
descri¢ao tedrica em termos experienciais (ndo cientifico-naturais, mas filoséficos, psicolédgicos,
antropolodgicos), para dar conta interiormente do que exteriormente ¢ a TCO neurologica. Para dar
conta, finalmente, do que chamamos momento afirmativo da alteracao. Neurologicamente, como
dissemos, a abertura da experiéncia na morte metafisica do Eu biografico, o descentramento
despersonalizante que leva a auto-organizacdo neural supercritica, ¢ uma desinibi¢do e uma
hiperconexdo plana e plastica de diferentes regides, funcdes e modalidades de atividade neural, que
ordinariamente funcionam em separado. Para Carhart-Harris, seguindo Stace, Freud e as tradi¢des
espirituais monistas (misticas), essa horizontalizagdo hiperconectiva, que se liga experiencialmente
ao insight noético de uma correlacdo ou conexdo interna entre todas as coisas — o entrelagamento
espiritual que precede e percorre todos os seres do cosmos —, € uma experiéncia “unitaria”. Mas,
questionemos, este conceito — o Um, unidade, unificacdo — realmente compreende a hiperconexao
cosmica (que € interiormente o que exteriormente ¢ a hiperconexdo neurolodgica)? Carhart-Harris
acredita na universalidade da experiéncia “unitaria”, mas nisto se equivoca. Nem todos os povos
concebem a experiéncia hiperconectiva nos termos de uma unificagdo ou de um Deus inico (mono-
Deus). Ralph Cudworth, filésofo platonico do séc. XVII, afirmou que o monismo metafisico (o
grego Hen kai pan, a filosofia do Todo-Um) se originou nas cadmaras secretas dos sacerdotes do
Egito Antigo — cindindo-se da multidao politeista —, havendo chegado a Grécia por Orfeu e aos
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hebreus por Moisés''°, uma ideia retomada mais recentemente pelo egiptdlogo Jan Assmann para

relacionar a 16gica monista parmenidiana ao pensamento monoteista.'”” Seja como for (voltaremos a

"7 Para tanto, é preciso largar mio da contradi¢do que equivale a realidade a realidade ordinariamente percebida (ou
natureza-em-si = natureza), pois mesmo que os filosofos mono-materialistas pensem saber da “inexisténcia” do Eu,
0 que sustenta mentalmente a dominagao intelectual moderna ¢ o fato dessa “inexisténcia” se relacionar a realidade
ordindria, a natureza, diferentemente da “inexistente” consciéncia extraordindria, que se relacionaria a uma realidade
tdo “inexistente” quanto ela.

''* CUDWORTH, 1678. ASSMANN, 1996.

" ASSMANN, 1996.
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isso, pois Cudworth estava realmente certo em alguma medida), a partir dessas tradi¢cdes antigas o
monismo metafisico se disseminara por vias publicas (exotéricas) e secretas (esotéricas), € o0 Um se
estabelecera como signo religioso maior da civilizacdo. Entdo, sim, a concepcao da hiperconexao
como unificagdo encontra lastro em diversas tradigdes, mas o que queremos pontuar ¢ que sdo
tradigoes inscritas no processo civilizador, que de partida negam o todo diferencial das concepgdes
humanas da psicodelia para afirmar o “universal” unitario. A ideia do Um — assim como o freudiano
“sentimento oceanico” — nao funciona para compreender a forma com que culturas primitivas
pensam a experiéncia psicodélica, e tais culturas sao as unicas, esse ¢ o ponto, que nao a

compreendem envolvida em estruturas ideoldgicas hierdrquicas de poder, feiti¢os de representacao.

Para pensarmos a incompatibilidade entre a experiéncia psicodélica primitiva e a ideia do Um,
primeiramente destaquemos uma experiéncia hiperconectiva (supercritica) arquetipica, que pode
acontecer a qualquer corpo. Certo, ocorre a experiéncia mais comum de uma “correlacdo entre todas
as coisas” na natureza, de uma virtualidade conectando ativa e interiormente todos os seres atuais,
mas acontece também, quando a psiqué extraordinaria se desliga internamente da natureza, dela
experienciar a virtualidade enquanto “precedente” a atualidade, de alucinar retroativamente o
psiquico “antes’ do mundo fisico, a pura conectividade intensiva (ou dinamica relacional espiritual)
tal como ¢ “antes” do advento das coisas naturais extensas que serdo espiritualmente conectadas, ou
ainda, uma hiperconexdo pré-cosmologica, experiéncia de uma realidade psicodélica “anterior” a
exterioriza¢do do cosmos como natureza espago-temporal finita (aspas valendo para o criativismo,
mas desnecessarias no relevacionismo). A experiéncia do estado originario do cosmos esta no cerne
de praticamente todas as tradi¢des espirituais, sendo encontrado desde o xamanismo primitivo (o
tempo do mito ou tempo do sonho) a tradigdes e filosofias esotéricas ao longo da civilizagdo:
gnosticismo, hermetismo, cabala, idealismo alemao etc. (das Sephiroth na cabala a hyperousia de
Giordano Bruno, dos Quellgeister de Jacob Bohme a Loégica de Hegel).™® E uma experiéncia
extrema de inversao da sequéncia naturalista entre quantidade (fisica, discreta) e qualidade
(psiquica, virtual): ao invés de, como ocorre na natureza ordinariamente cognizada, a quantidade vir
antes da qualidade (no sentido de a natureza morta preceder a viva, i.e. coisas como pedras antes de
coisas como mentes), aqui a qualidade precede a quantidade, e ¢ a partir de eventos internos a essa
dindmica animica pré-cosmologica que o cosmos se exterioriza, que o real puramente sobrenatural
colapsa no/enquanto real natural percebido pelos estados ordinarios de consciéncia (exterioriza¢ao
ou colapso que compreende a atualizagdo cosmogénica — a origem da natureza, dos seres atuais —

narrada mitoldgica e filosoficamente).

20 Cf, MAGEE, 2001.
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Pois bem, em termos neurologicos essa viagem ¢ sem duvidas um estado de conectividade
funcional dindmica exemplar, mas em termos experienciais, sugerimos que culturas primitivas, ao
contrario do que pensam Freud, Stace, Carhart-Harris e tantos outros, t€m uma outra concepgao —
ndo unitdria — da coisa. Para o antropélogo Eduardo Viveiros de Castro, por exemplo, a ontologia
pan-amazdnica dos espiritos, bem expressa nas visdes psicodélicas que o xama Davi Kopenawa
narra sobre o tempo do mito — experienciadas sob efeito do pd alucinégeno da arvore Yakoana —
ndo exprime uma dindmica de “indiferenciacdo” ou uma “identificagdo” espiritual original, mas
uma dinamica de autodiferencagdo infinita, ou seja, uma hiperconexdo Multipla, ndo Una. Isto €,
nas palavras de Kopenawa, os seres ancestrais “constantemente se metamorfoseavam”, seu ser ¢ a
pura metamorfose, transiéncia, transformacdo.'?' Partindo sobretudo da filosofia deleuziana e em
particular de uma proposicao de Claude Lévi-Strauss sobre a no¢cdo de 'mito' (“uma historia do

tempo em que os homens e os animais ainda ndo eram diferentes”), Viveiros de Castro nos diz que

[e]sse pré ou proto-cosmos, muito longe de exibir uma “indiferenciagdo” ou uma “identificacdo”
origindrias entre humanos e ndo-humanos, como se costuma caracteriza-lo, é percorrido por uma
diferenga infinita, ainda que (ou porque) interna a cada personagem ou agente, ao contrario das
diferencas finitas ¢ externas que constituem as espécies e as qualidades do mundo atual. (...) O mito
propde um regime ontoldégico comandado por uma diferenca intensiva fluente absoluta, que incide
sobre cada ponto de um continuo heterogéneo, onde a transformagdo ¢ anterior a forma, a relagdo ¢
superior aos termos € o intervalo ¢ interior ao ser. Cada ser mitico, sendo pura virtualidade, “ja era
antes” o que “iria ser depois”, e por isso ndo €, pois nao permanece sendo, nada de atualmente
determinado. (...) A metamorfose mitica ¢ um acontecimento ou devir (uma superposicdo intensiva de
estados heterogénos), ndo um processo de mudanca (uma transposi¢do extensiva de estados
homogéneos). Mito ndo ¢é histéria justamente porque metamorfose ndo ¢ processo, “ainda” ndo ¢é
processo e “jamais foi” processo; a metamorfose ¢ anterior e exterior ao processo do processo — ela é
um devir.'?

Comparemos esta concep¢do de devir, que ¢ uma expressdo conceitual da imaginacio
metafisica xamanica, com a concepc¢ao de devir teorizada por Hegel em sua tentativa de exprimir
conceitualmente a imaginagdo metafisica religiosa acerca da dinamica pré-cosmoldgica, na Ciéncia
da Logica (entendendo-se que o 'religioso' estd para o civilizado como o 'xamanico' estd para o
primitivo):

O devir € o devanescer do ser no ndo-ser, ¢ do ndo-ser no ser, e o devanescer do ser e do ndo-ser. (...)
O devir ¢ dessa maneira duplamente determinado. Em uma determinac¢do, o nada ¢ o imediato, isto &,
a determinacdo comega com o ndo-ser e isto se refere ao ser; isto €, passa ao ser. Na outra
determinagdo, o ser ¢ o imediato, a determinagdo comeca com o ser ¢ passa ao nada — vir-a-ser e
deixar-de-ser. Eles ndo se subsumem reciprocamente — um ao outro externamente —, mas em vez disso

cada um subsume a si mesmo em si mesmo e ¢ ai o oposto de si mesmo. O equilibrio no qual o vir-a-
ser e o deixar-de-ser sdo colocados é em primeiro lugar o devir enquanto tal.'*

Veja-se que em ambos os casos a questao € conceber a forma da virtualidade — do movimento

sistémico virtual ou dindmica relacional — inerente a esséncia ou animacdo divina “antes” da

21 KOPENAWA e ALBERT, 2013, p. 27.
12 VIVEIROS DE CASTRO, 2006, pp. 323-4.
12 HEGEL, 2010, p. 72.
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natureza e dos espiritos finitos (e ambos, ndo por acaso, associam o devir a noc¢ao do infinitesimal, a
“matematica do infinito”'**). Mas enquanto a filosofia hegeliana pensa o devir divino, a passagem
dos momentos logicos na mente do mono-Deus (do Um) antecedentes a sua auto-exteriorizacao
fisica, como movimento relacional de opostos que se atravessam incessantemente, a0 mesmo tempo
vindo-a-ser e deixando-de-ser em um desdobramento circular dialético que opera por contradi¢do e
unificagdo resolutiva, a antropologia de Viveiros de Castro expressa conceitualmente o devir
sobrenatural indigena como um enredamento metamorfico em que a alteragdao acontece sem que as
diferencas em metamorfose sejam logicamente diferentes entre si, pois tudo se passa absolutamente
no intervalo, na transformag¢do, como um tipo de “translogica”, isto é, digamos por nossa conta,
uma identidade metafisica complexa como pré-identidade que também ¢ diferenca como pré-
diferen¢a, e na qual ndo ha diferenca légica, sendo autodiferenciagdo continua, entre o que “seria”
logicamente a identidade e a diferenca. Para conceber dialeticamente o devir, Hegel afirma “extrair”
abstratamente dele os “dois termos” que estariam em conflito movimentando-o, o ser € o ndo-ser,
mas Viveiros de Castro, interpretando a ontologia das metafisicas amazodnicas, ndo enxerga nada no
devir sendo o entre-seres, o proprio devir, sem extremos abstratos contrastantes e, assim, sem a
necessidade de um “terceiro termo” resolutivo/unificador, hierarquicamente deslocado, para fazer a
“sintese” da continuidade do movimento (e se trata no sistema hegeliano de um movimento que,
ndo esquecamos, sO precisaria desse “empurrdozinho” para depois “sair” da Logica — da mente do

Deus — como natureza e entdo se “realizar” historicamente na supremacia do Espirito civilizado).

Com efeito, ao falar sobre o tempo do mito entre os povos da Amazodnia (sobre a mitodelia,
podemos dizer), Viveiros de Castro nos oferece uma nog¢ao ndo unitdaria da experiéncia psicodélica,
isto ¢, do cérebro entropico enquanto experiéncia, interioridade (uma no¢do que sO precisamos
comprender psico-mecanicamente, sem conteudo psicodélico especifico): ¢ um “campo animico
basal dentro do qual os vivos, os mortos, os brancos, os animais ¢ demais 'seres da floresta', os
personagens miticos antropomorfos e terionimicos e/ou vice-versa, as imagens xamanicas € assim
por diante seriam apenas diferentes vibragdes ou modulagdes intensivas e continuas.”'* Essa

99126

“humanidade molecular de fundo™'*°, que com a hipotese antropodélica teorizamos ser a propria

fonte conteudistica da consciéncia, ¢ uma dinamica de conectividade absoluta (no sentido de
acessar, em duracdo calculavel de tempo de reldgio, um infinito e profundo repertdrio alucinatdrio),
mas ndo ¢ um “sentimento ocednico” comungatdrio, unificador, intrinsecamente harmonizador, da

mesma forma que, apesar de ser uma “complicagdo infinita onde tudo da acesso a tudo”'’, também

24 HEGEL, 2010, pp. 79-80. VIVEIROS DE CASTRO, 2006, pp. 334-35.
25 VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 327.
26 VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 321.
27 VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 323.
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ndo ¢ uma animosidade dialética, um sistema conflitivo que anda por meio de opostos, assim nao
carecendo do Um nem no comego (harmonia impertubada) e nem no fim (resolucdo dialética). Essa
questdo ¢ muito importante, porque por mais que tantos teoricos ocidentais atribuam universalidade
a ideia do Um (& experiéncia “unitaria”), ela nao funciona em sociedades indigenas. Entre os
yanomami, os deuses criadores surgem em par: Omamé e Yoasi, sendo este segundo posterior e
retroativamente entendido como Deus (Teosi). Entre os xavantes, ndo havia sequer uma palavra em
seu vocabulario para dizer uma 'coisa que sempre existiu', o que requereu dos missionarios catolicos
algumas artimanhas linguisticas para inculcar o sentido de passagens biblicas como “Eu sou o que

sou” (Exodo, 3, 14). Os exemplos sdo muitos.

E verdade que o proprio Viveiros de Castro usou como uma de suas fontes, para pensar a
mitodelia amazodnica, o seguinte trecho de Plotino (monista) sobre o mundo inteligivel alcangado

pelo éxtase mistico:

pois tudo ¢é transparente, nada ¢ obscuro, nada impenetravel; todo ser ¢ licido a todo outro ser, em
profundidade e largura; e a luz atravessa a luz. E cada ser contém todos os seres dentro de si, e ao
mesmo tempo vé€ todos os seres em cada outro ser, de tal forma que em toda parte ha tudo, e todos sdo
tudo e cada um sdo todos, e infinita é a gloria. Cada ser é grande; o pequeno é imenso; o sol, 14, é
todas as estrelas; e cada estrela é todas as estrelas, e o sol. E embora certos modos do ser sejam
dominantes em cada ser, todos estdo espelhados em cada um (Enéadas, V, 8, 4).

Mas o antropologo acrescenta: “seria preciso 'apenas' trocar a metafisica molar e solar do Um
neoplatdnico pela metafisica da multiplicidade lunar, estelar e molecular indigena”.'® A despeito de
varias complexidades envolvidas nesse 'apenas', a observacao ¢ O6tima, por sinalizar qudo proximos
o xama Kopenawa e o mistico Plotino estdo em termos experienciais — “onde tudo da acesso a
tudo” (Viveiros); “todos sdo tudo e cada um sdo todos” (Plotino) —, porque sdo experiéncias
psicodélicas possiveis a todo corpo humano como tal, mas qudo distantes em termos da
compreensdo da experiéncia, € por conseguinte (0 que sobremaneira nos importa) em relagdo ao
tipo de sociedade implicado nessas compreensdes. Teoricamente, o que esta em questao pode ser
colocado de modo simples, por analogia: digamos, qual ¢ o conceito de uma avalanche? Que se
trata de uma coletividade dindmica ontologicamente excedente em relagdo as propriedades
particulares dos graos de areia (i.e. em relacdo ao que eram as propriedades particulares antes dos
graos se definerem pela propriedade coletiva), isto ja sabemos exteriormente com a teoria fisica das
complexidades, mas o que ¢ este coletivo em termos conceituais? A experiéncia psicodélica
extremada (as super-avalanches da consciéncia extraordinaria) ¢ em todo caso a de uma “conexao
entre todas as coisas”, mas como dissemos, de nossa parte pensamos que ¢ um grande equivoco
interpretativo conceber uma avalanche como uma rede unitaria, em vez de uma rede multipla — que

seja uma rede, um sistema entrelacado multi-linearmente, isso ja contém a nog¢ao de totalidade que

' VIVEIROS DE CASTRO, 2006, pp. 332-333.
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0 conceito precisa, ja se exprime ai a relagdo absoluta, sendo portanto a ideia de unidade parasitéria,
uma abstragao ideoldgica, ndo um dado da experiéncia (fique-se a vontade para reclamar a navalha
de Occam). Ela pode servir para “querer dizer” a hiperconectividade experienciada, mas adiciona
sutilmente algo além da propria experiéncia, como vemos em um trecho dos Hermetica (ou Corpus

Hermeticum), cole¢do de escritos inicidticos greco-egipcios dos sécs. Il e 111 d.C.:

Se ndo te fazes igual a Deus, ndo podes compreender Deus: pois o semelhante so6 ¢ inteligivel ao
semelhante. Faga-te crescer até corresponder & grandeza sem medida, por um salto que te libere de
todo corpo; eleva-te acima de todo o tempo, torna-te Eon: entio compreenderas Deus. Sabendo que
ndo ¢ impossivel para ti, considera-te imortal e capaz de tudo compreender, toda a arte, toda a ciéncia,
o carater de todo ser vivente. V4 mais alto do que toda altura e desca mais do que qualquer
profundidade, retina em si as sensa¢des de todo o criado, do fogo e da agua, do seco ¢ do imido.
Esteja em todos os lugares ao mesmo tempo, na terra, no mar, no céu; seja ainda ndo nascido, seja no
utero, seja jovem, seja velho, seja morto e depois da morte. Se alcangas com o pensamento essas
coisas a0 mesmo tempo: tempos, lugares, coisas, qualidades, quantidades, podes compreender Deus
(tratado X1, 20).

A experiéncia psicodélica do Outro real, como propusemos, ¢ uma imanente transcendéncia,
no que vai além da realidade espaco-temporal ordinariamente percebida — é a experiéncia de uma
Alteridade, de um Além —, enquanto o que vemos na ligado hermética ¢ outra coisa, a sugestao de
uma espécie de “transcendéncia da transcendéncia”: passa-se pela totalidade para entdo, a partir
dela, contar por Um (“Se alcangas... entdo...”). H4 uma diferenca implicita entre o conteudo
imagético e o conceito unitario: a ideia unificadora da experiéncia ndo € a propria experiéncia, nao ¢
experiencial, mas uma sobre-totalidade puramente 'intelectual’, um produto do raciocinio ordinario
sacerdotal, por mais que os Hermetica afirmem que o conhecimento metafisico vai além do
intelecto e do raciocinio, isto €, que seria gnoseologico. O que o ensimento diz é: tudo isso é tudo, e
assim o segundo 'tudo' conclui algo sobre o primeiro. Hen kai pan, Um e Todo. O “ponto de vista”
do Deus (e do Humano que se faz igual a ele) ¢ ao mesmo tempo a totalidade e ndo coincide
exatamente com ela. Se fosse exatamente o conjunto dos multiplos elementos, ndo seria isso Um,
mas a propria metamorfose entre tempos, lugares, coisas, jovem, velho e morto, a autodiferenciacao
infinita, pois a transformag¢ao em si conecta tudo, ja ¢ virtualmente tudo, e é por isso que fudo ai é
possivel, que a surpresa € a “regra do jogo” metafisico. Na interpretacdo monista, de outra maneira,
além da “forma que em toda parte ha tudo, e todos sdo tudo e cada um sdo todos”, como disse
Plotino, presume-se a “perspectiva” fotal que identifica essa totalidade, e que assim, precisamente,
“deixa de ser” uma perspectiva, “deixa de ser” interna a totalidade. Além de toda parte ser tudo, ha
“também” o tudo que ¢ tudo, o todo de uma unica vez, o conjunto do conjunto: algo além de tudo.
O que se ideologiza ai ¢ a ideia civilizada (esotérica) de Humanidade, pois ao fazer-se igual ao

Deus-Um, o “ponto de vista” absoluto do Olho de Deus ¢ o seu proprio.

O que diria p.ex. um mistico hermético a um xama amazdnico, imaginemos, que lhe falasse
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sobre “virar-Outro” e sobre isso que Viveiros de Castro chamou de “fundo de virtualidade pré-
cosmologica” ou “campo animico basal de modulagdes intensivas e continuas”, ou seja, diante da
compreensdo indigena da psicodelia? Primeiramente, que ndo seria um “virar-Outro”, mas acesso a
um “Eu mais profundo”, um Grande Eu (Deus), ou do contrario ¢ impossivel ocupar a “perspectiva”
total, uma superacdo das diferencas no Um, uma circularidade que se feche sobre si mesma em
posicdo de sujeito, em primeira pessoa. Se alterar a consciéncia é virar-Outro (se se trata realmente
de alter-agdo), nao ¢ possivel unificar o todo da existéncia, sempre se esta na diferenca. Do “fundo
de virtualidade” o mistico diria, a rigor, que além da multiplicidade de imagens, tempos, cenarios,
espiritos e divindades, “faltaria” ao xama “alcangar” a unidade entre tudo isso, que ¢ o Deus-Um, e
assim chegar a sua propria “auto-consciéncia” Humana. Ele (o mistico) teria necessariamente algo
a acrescentar, ¢ isto ¢ a ideologia civilizacdo. Como fica claro no Asclepius, um dos principais
textos herméticos, onde essa multiplicidade espiritual, o todo-muitos, ¢ assimilada ao Um: “Na
verdade, a diferenca entre os dois [a totalidade multipla e o Um] ¢é encontrada em seu acordo — o
Todo ¢ do Um ou Um ¢ Todo. Tao intimamente ligado ¢ cada um para o outro, que nem um pode
ser separado de seu par”’ (Asclepius, 1). Isto €, o “proprio” Hermes compreende muito bem a
diferenga entre a totalidade multipla e a ideia do Um. Nao ¢ por um acaso qualquer ou por um
“avango intelectual” que a idealizagdo da experiéncia psicodélica como coisa “unitdria” somente
apareceu nos ultimos milénios, dentro do processo civilizador, e ademais em contextos onde a
propria espiritualidade € escondida da ampla maioria das pessoas, € onde as metafisicas primitivas
sdo simultaneamente ignoradas e perseguidas. No interior velado de seus templos, os sacerdotes da
civilizagdo viram em algum momento que era preciso “subir um nivel” para além da multiplicidade
da experiéncia propriamente dita, era preciso ter um “ponto de vista” deslocado das diferengas, que
englobasse todas as virtualidades de uma vez, ou o mundo espiritual ndo seria o “fundamento” da
“superioridade” de uns povos (os civilizados das sociedades de Estado) sobre outros (os primitivos
das sociedades sem Estado, auto-organizadas), € no mesmo sentido, de um povo sobre ele proprio,
na diferenca entre os que mandam e os que obedecem (ou talvez os sacerdotes tenham percebido
que, no fundo, ndo existe Estado politeista). Como lemos em outra passagem do Asclepius, num
elogio da estrutura social de poder, ou melhor, da estrutura piramidal do poder: “Vocé sabia,
Asclépio, que o Egito ¢ uma imagem do Além, ou mais precisamente, que no Egito todas as
operacdes dos poderes que governam e trabalham no Além foram transferidas para a Terra
embaixo? A nossa terra ¢ o Santudrio de todo o Mundo” (A4sclepius, XXIV). O trecho convoca,
como se V€, o célebre principio microcosmo-macrocosmo que aparecera mais tarde na Tdbua de
Esmeralda, segundo o qual “Aquilo que esta abaixo ¢ como aquilo que esta acima, e aquilo que esta

acima ¢ como aquilo que estd baixo, para realizar as maravilhas de uma coisa”. O mesmo tipo de
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no¢do também estard presente, por exemplo, na concep¢ao idealista alemda de que as modernas
sociedades de Estado sdo a “realizacdo do Reino de Deus na Terra”. Se aquilo que esta em cima (a
psicodelia) ndo € 'internamente’ dobrado, permitindo ali um escalonamento ordenador hierarquico
(Um > experiéncia multipla, ou como dito, uma transcendéncia da transcendéncia, abstracdo para
além da pura virtualidade diferencial), ndo ha base espiritual (ndo ha um sistema de apresentacdo de
valores) a sustentar ideologicamente um império ou qualquer sistema de representacdo. Se ndo ha
nada além da multiplicidade de compreensdes da psicodelia, da espiritualidade como ela se
manifesta em diferentes corpos, a experiéncia psicodélica ndo da lugar ao poder. E de fato ndo da,
pela propria planificagdo anarquico-ontologica intrinseca a um sistema critico: ele acontece quando
caem todas as escalas, quando a hierarquia ¢ impossivel — onde a piramide desaba, onde ndo ¢
possivel “reino”. A idea civilizadora da psicodelia (da propria psiqué) como totalidade “unitaria” —
o salto das diferengas infinitas ao Um — € simplesmente a ideia mais subcritica possivel diante do
sistema mais critico (mais complexo) de que se tem noticia no cosmos, o cérebro humano nos

estados alterados, a experiéncia psicodélica.

Articulamos entdo trés nogdes sobre a experiéncia psicodélica: que € real (ndo irreal), que €
multipla (ndo una) e que nela sou Outro (nao um pré-Eu). Com isso, o que fazemos ¢ multiplicar o
multi-materialismo (para, ou desde) dentro da psicodelia, da Outra consciéncia/realidade: que o real
seja o real seja o real, isto significa metafisicamente que todos os estados psicodélicos de todos os
corpos humanos sdo igualmente reais e (ou, ainda que ou porque) ndo realmente iguais. Uma
planificagcdo ontologica que diz, de cada diferente experiéncia, ser real, e real, e real, sendo entdo
impossivel estabelecer qualquer hierarquia de valores. Isto, reforcemos, ¢ o que pensamos a partir
do puro universalismo materialista: ndo ha “ponto de vista” além, acima da fisicalidade diferencial
da experiéncia, dos pontos de vista; o universal espiritual (a sobrenatureza) ¢ a diferenga, ndo o que
a unificaria (o “universal” monista, a “sobrenatureza” do Deus-Um). Assim, o multi-materialismo
enquanto teoria da metafisica ¢ (também) um criticismo anti-dogmatico, ¢ uma teoria da metafisica
ontologicamente simétrica as metafisicas xamanicas: concebe a plena e multipla realidade espiritual
ao mesmo tempo em que, por coeréncia logica, desvencilha a psicodelia do discurso ideoldgico
generalizado que a submete ao mono-idealismo ou qualquer primazia ou principio de preferéncia de
um real metafisico sobre outros: todas as diferentes experiéncias sdo verdadeiras, € isto porque,
sem que nada lhes falte de ser, e sem que tampouco sejam iguais — sendo diferengas intensivas e
variagdes repertoriais —, precedem completamente o que “seria” a hierarquica divisdo ideologica
entre o verdadeiro e o falso, ou 0 “mais” € o “menos” verdadeiro. O multi-materialista ¢ amigo do

xama e (pelo mesmo motivo) inimigo do mistico, do sacerdote.
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Feita essa diferente abordagem a partir da mesma teoria neurodindmica, podemos concluir
brevemente nossa teorizagdo da alteragdo de consciéncia. O retorno a psiqué ordinaria depois da
experiéncia psicodélica, o terceiro tempo que “completa” a alteracdo de consciéncia em sentido
mais amplo, € o momento reafirmativo de reintegragdo (reorganizacdo, reestruturagdo) biografica
(ou cultural, se pensarmos em rituais metafisicos coletivos) a partir das trilhas mentais abertas pela
experiéncia. Seu efeito psicoldgico mais notavel deixa ver a propriedade medicinal da alteragdo,
uma efetiva 'quebra de correntes': no momento negativo da morte do Eu, ela atua desfazendo a
circuitaria neuroldgica que compde a matéria do habito, dos apegos egoicos, ideias estereotipadas e
sofrimentos pessoais patoldgicos, enquanto no afirmativo ocasiona rearranjos neuro-existenciais
completamente novos, cheios de vitalidade psiquica, e de uma eficécia tal que, como mostrado em
outro estudo novo com psilocibina, “prediz mudancas de longo prazo em comportamentos, atitudes
e valores”.'"® A dissolugdo de padrdes neurais/mentais massantes ¢ adoecidos € a consequente
renovacao plastica do material mental permitem hipotetizar que “um cérebro na criticalidade pode

ser um cérebro 'mais feliz"”'*°

, € que assim, as substancias psicodélicas “podem ser terapéuticas
porque trabalham para normalizar estilos patologicamente sub-criticos de pensamento (como por
exemplo na depressdo, em transtornos obsessivo-compulsivos e vicios), devolvendo o cérebro a um

modo operativo mais critico”"!

, potenciado em apreciacdo estética, imaginagdo, criatividade e
abertura existencial."*> E nesse sentido que o Eu primitivo, aquele que nio se perdeu do Outro de si
(ou que recuperou o acesso), ndo € uma identidade fixa, isolada, mas complexa, relacional. Em vista
disso, a alteragdo ¢é, propomos, a propriedade pela qual a consciéncia d4 um reset ontoldégico em si
mesma: adentra o plano original dos valores, redescobre qualitativamente a existéncia e nisso tem a
oportunidade de rever e renovar o sentido de ideias e praticas, de re-valorizar sua auto-relagdo, sua

relagdo aos outros e a natureza. E o dispositivo de equilibrio meta-dinamico que move onto-

biologicamente ou bio-ontologicamente o psiquismo humano.

Essas sao nossas primeiras linhas propositivas para repensar nao somente a alteracdo de
consciéncia a partir do materialismo, mas também o materialismo a partir da alteracdo de
consciéncia. Que a filosofia materialista precise ser repensada, isto ¢ coisa que desde o final dos
anos 1990 uma pletora de tedricos vem propondo e problematizando a partir de backgrounds
heterogéneos'*, mas devido a natureza peculiar das questdes que nos colocamos para empreender

esse re-pensamento, deixamos para outra oportunidade discussdes locais com diferentes filosofos

' GRIFFITHS, 2011, p. 1153.

30 CARHART-HARRIS, 2014, p. 12.

B Idem.

132 GRIFFITHS, 2011.

133 Para uma discussdo desse cendrio filosofico “neo materialista”, cf. DOLPHIIN e TUIN, 2012.
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alegadamente materialistas. De qualquer maneira, ¢ interessante a0 menos situarmos (em esquema)
o multi-materialismo em relagdo ao 'materialismo especulativo' de Quentin Meillassoux, a quem
devemos intelectualmente um passo importante em um dos caminhos que nos levaram ao encontro
com as ideias e insights aqui apresentados. Abrindo novamente o pensamento ao significado da
revolucdo cientifico-natural (chamada por ele de “galileismo”) em oposi¢do radical a “contra-
revolucdo ptolomaica” operada pela filosofia kantiana e pos-kantiana — ou em outras palavras, ao
recolocar a questao ontologica (sobre o mundo ou realidade em si) partindo de uma reconsideracao
filosofica do materialismo cientifico contra o anti-realismo finitista disseminado nos ultimos
séculos, que evitou as implicagdes ontologicas da revolugdo cientifica em nome do questionamento
epistemologico do 'sujeito’ —, Meillassoux deu uma contribuicao decisiva para relancgar a filosofia ao
risco do real, com o mérito de que isso ndo tenha significado, por outro lado, uma volta a velha
metafisica dogmatica. Sem entrar na potente e versatil construcdo argumentativa de sua filosofia
(mas sugerindo a leitura de Apds a finitude'), vejamos seus dois enunciados principais sobre o
materialismo: “1. O Ser ¢ separado e independente do pensamento (entendido no sentido amplo de
subjetividade), 2. O pensamento pode pensar o Ser.”'”> Com o multi-materialismo, estamos de
acordo com a tese 2 (o que ja discutiremos na segunda parte), segundo a qual materialismo =
racionalismo', mas ndo a tese 1, que na verdade ndo é estritamente materialista. E certo que, para
o materialismo cientifico, o ser é separado e independente do pensamento, a natureza-enquanto-
natureza tal ndo depende da existéncia da vida/experiéncia para ser, mas isto ndo implica que o ser
ndo seja também o pensamento. Ou seja, acompanhamos o 'materialismo especulativo' até o ponto
em que religa o pensamento ao ser (material), mas de imediato, sem parar o0 movimento, fazemos
um looping tautologico que religa o pensamento ao seu proprio ser (material), que chama a
experiéncia intelectual de ser (material), enquanto Meillassoux, pressupondo erroneamente que o
estrito materialismo ¢ “reducionista”, acredita na necessidade de “dualismos por todos os lados™.'"’
E ao darmos esse giro ontoldgico-material, como vimos, ndo afirmamos s6 a realidade da matéria
humana ordinaria — teorizando o ser de um modo de funcionamento cerebral, mas esquecendo o ser
ou teorizando o ndo-ser do outro, o que € autocontraditério —, sendo a matéria humana-em-si, que ¢
tanto a humanidade ordinéria quanto a extraordinaria (a “humanidade molecular de fundo”™), isto &,
que ¢ a meta-dindmica autodiferencial e auto-integrativa dessa diferenga, dessa multiplicidade. Uma
virada ontolégico-material seguida de uma segunda virada ontodélico-material. Mas ficard para

outro escrito a discussdo de nossa posi¢do em relagao a historia recente da filosofia.

134 MEILLASSOUX, 2008.

135 MEILLASSOUX, 2012a, pp. 71 ss.
138 Idem.

37 MEILLASSOUX, 2012b.
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4
A revolucao cientifica

Nao ¢ sem surpresa que uma tautologia diga alguma coisa, se ela admite a verdade de todas as
situacdes — se ela diz tudo, ndo representando nada de especifico no mundo — e por isso mesmo nao
diria nada, seria o proprio colapso da predicagdo que pretendesse dizé-la ou dizer qualquer coisa em
particular. Em certo sentido, ¢ verdade, nao se retira ou se acrescenta nada com a ideia materialista
em si, ao contrario do que propagandizam os “reducionismos”. Para um estrito materialista, afirmar
por exemplo que uma experiéncia sobrenatural ¢ “s6” um evento fisico ndo a desdiz ou diz nada de
ontologicamente novo a seu respeito; apenas afirma, do ser, ser, do jeito que — no caso — €. Por isso
0 materialismo a primeira vista € supérfluo, trivial como ontologia: se ndo pretende necessariamente
determinar a materialidade dessa materialidade, mas simplesmente repeti-la no pensamento — ou em
outras palavras, se 0 que interessa precipuamente ndo ¢ o que ou como S3ao as coisas em serem
materiais, mas gue sdo materiais —, nao careceria abrir a boca. Se tudo ¢ fisico, se tudo ¢ real, ndo
hd contraste para que com isso, com essa redundancia generalista, diga-se algo significativo. E a
absoluta horizontalizacdo da proposi¢do, na qual dizer qualquer coisa que seja ¢ dizer também,
multiplamente, todas as outras coisas. De fato, ha somente uma situacdo em que faz sentido ao
materialismo se expressar ontologicamnte: para se reafirmar como principio de ndo contradi¢do
diante da propria ilusdo de um contraste (entre o real e o irreal), desarticulando assim a pretensao
de realidade de um pensamento que pense realizar uma distingdo entre realidade e irrealidade, ou
dizendo o mesmo, desarticulando a pretensdo de existéncia de uma ideia divisoria entre a existéncia
e a inexisténcia — uma auto-reafirmagao que resolve (onto)logicamente a contradicao. Esta ¢, com
efeito, a situagdo em que nos encontramos, onde a contradigdo nao s6 faz a ordem do dia, como
supostamente o faz — ao menos no senso comum teorico, ou como também diremos, exotericamente
— a partir da propria ideia materialista. Uma ilusdo que, for¢ada ao mundo, € totalmente destrutiva,
pois se “uma tautologia abre a realidade o todo — o infinito todo — do espaco légico, uma

contradi¢do preenche o todo do espago logico sem deixar nenhum ponto dele para a realidade.”'**

A contradi¢ao ¢ a modernidade, ¢ o todo desse “universo” cultural/ideal, ¢ essa (de)forma
unificadora de pensar e habitar a existéncia, e tal 'materialismo' ¢ o mono-materialismo. Dizemos
“exotericamente” porque, neste momento da dissertagdo, o que nos interessa pensar primeiro ¢ a
imagem publica da modernidade, e em seu centro o Humano ou mono-humano ordindrio e a face

“terrena” do Deus-Um, (que ¢) o Estado, a forma-Estado do pensamento Humano cotidiano (isto &,

138 Tractatus 4.465.
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veremos no momento adequado que a modernidade tem uma dupla face esotérica e exotérica, que o
mono-materialismo € a “testa de ferro” de um mono-idealismo oculto, mas pensaremos primeiro a
face exotérica, “secular”). Trata-se, com o mono-materialismo, de uma falsa identificagdo, de um
quid pro quo de funcao antimetafisica entre, de um lado, o Esclarecimento cientifico da natureza
(ou razdo cientifica, calculatoria) e o sujeito desencantado do conhecimento natural (ou sujeito
racional'®), realizagdes epistémicas do acontecimento que Alexandre Koyré chamou de 'revolugéo
cientifica' (e Meillassoux de 'galileismo'), € de outro, a ideologia que se mostrara com o [luminismo
idealista da 'razao' de Estado e o 'sujeito desencantado' da cultura industrial moderna (o mono-
humano ou Humano ordindrio/exorético), que se estabelecem de vez com as revolugdes politico-
estatais do séc. XVIII em diante. S3o, portanto, duas coisas distintas — o Esclarecimento cientifico e
o Iluminismo cultural — que s3o ditas a mesma. Vinculando artificialmente o conhecimento da
natureza, que € uma coisa, a ideia de uma primazia monoldgica da realidade natural e do modo de
consciéncia ordindrio em detrimento da realidade dos espiritos, o que € outra coisa, os modernos
forjam a navalha politico-ontoldgica (ou melhor, ideolégica, na medida em que mascara uma
realidade) com a qual, cindindo entre uma existéncia € uma inexisténcia, um real e um irreal,
“legitimam” sua apropriacao intelectual do mundo e sua imposi¢ao de ideias, valores e instituicdes,
de suas entidades mentais em geral. Fazem-se crer que, como “cultura cientifica”, tém um acesso
privilegiado a natureza, como se vivessem “mais” na realidade que os ndo modernos, como se seu
“universo” simbolico correspondesse ao universo natural, ou como se a modernidade fosse, em todo
caso, uma realidade simbolica “mais real” que as outras, porque nela as outras estariam contidas,
encontrariam seu tempo e espaco “reais” — a historicidade da Historia (o tempo de estado Unico,
ideologicamente ordinarizado) e o territorio da Geografia politica (o espago de estado Unico, idem).
Um movimento ardiloso: a modernidade se constitui, exotericamente (aparentemente; no discurso
publico), em romper contato com o mundo espiritual, em ser a comunidade de valores excludente
do sobrenatural — a “cultura da natureza”, secularizada, idealmente confinada na realidade natural —,
a0 mesmo tempo em que entrona arbitrariamente as ciéncias naturais como as Unicas verdadeiras,
ou as ciéncias por exceléncia, para fazer passar a realidade natural como a unica verdadeira, ou a
realidade por exceléncia, de forma a restar — equacionando “racionalmente” a natureza ordinaria a
realidade-em-si — como a unica e exclusiva “cultura da realidade”, ou a cultura por exceléncia, a

que seria propria a realidade e a qual a realidade seria propriedade.

1% ]dentificar a razdo (cientifica) ao Esclarecimento cientifico-natural e o sujeito racional ao cientista da natureza néo é
ignorar que o pensamento racional (l6gico/matematico), em sentido amplo, ndo ¢ uma invencdo do Esclarecimento,
mas o que queremos ter em conta ¢ a operacdo de desespiritualiza¢do (ou des-qualificagdo) conceitual, efetuada
com a matematizagdo da ciéncias naturais, através da qual a razdo se diferencia definitivamente do pensamento
sobrenatural, encantado, qualitativo, no movimento mesmo em que essa operagao possibilitou o acesso epistémico a
fisica ndo viva, ao real da pura quantidade inanimada.
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O que afirmamos — e nisso, contrariamente ao que pensam Koyré e Meillassoux e o senso
comum intelectual moderno em geral — € que a revolucdo cientifica ndo é uma revolu¢do moderna,
que o universalismo cientifico ndo se confunde (muito pelo contrario) ao “universalismo” ideal da
cultura ocidental e finalmente (quase) global. As ciéncias da natureza, a racionalidade e a propria
natureza nao sao modernas, como a filosofia materialista ndo ¢ moderna. Para demonstrarmos a
artificialidade dessa vinculagdo — isto é, do oximoro “ciéncia moderna” — entre ciéncia-natureza-
materialismo e a ideologia da modernidade, e passarmos na sequéncia a questionar de onde vém
entdo as motivagdes antimetafisicas modernas, faremos um rapido excurso de apresentagdo da
epistemologia multi-materialista e da teoria do sujeito racional (esta, parte da antropologia multi-
materialista), propondo uma reinterpretacao da revolucao cientifica, do Esclarecimento cientifico-
natural, i.e. da matematizacao (e a experimentalizagdo) das ciéncias naturais e da natureza. Em que

consistiu a revolugao cientifica?

Originando um novo modo de conhecimento (a propria consciéncia ordinaria, ou melhor dito,
um sub-modo ou sub-estado da consciéncia ordinaria) € uma nova episteme (a natureza-enquanto-
natureza, o universo ndo sobrenatural, apenas matematicamente cognizavel), a revolucdo cientifica
fez da multiplicidade do real uma multiplicidade epistemoldgica, isto ¢é, de reais epistemicamente
diferentes. E certo, por um lado, que a multiplicidade do real é uma noticia tio antiga quanto a
humanidade, mas por outro lado, até entdo a natureza era, no olhar humano, compreendida como
uma diferen¢a interna a sobrenatureza, como se necessariamente ligada ao elemento espiritual, de
forma que o conhecimento da realidade como um todo era, em ultima instdncia, sobrenatural. Do
xamanismo ao hermetismo, passando por diversas tradicdes metafisicas, s6 havia um modo de se
acessar e conhecer verdadeiramente o mundo “por trds” do mundo ordinario (dos fenomenos
ordinariamente aparentes): morrendo enquanto Eu biografico, adentrando o mundo dos espiritos e
renascendo para trazer de volta os conhecimentos encontrados nos Outros planos. Ou seja, através
da alteracdo de consciéncia. Mas com a “capacidade da matematica de garantir o acesso ao reino da
morte € o retorno para contar aos vivos as descobertas da viagem”'*’ (bem como com o cambio da
experiéncia interna pelo experimento externo), a revolucao cientifica inventou uma forma diferente
de despersonaliza¢do, de morte do Eu, de morrer-em-vida, que ndo leva, como na alteracao, ao real
transpessoal, a sobrenatureza, mas ao real impessoal, a natureza inorgénica, ndo viva, inamimada. A
indiferenca ontolégica da razdo calculatéria permitiu ao corpo ordinario, na figura do sujeito
racional, alcangar uma inteligéncia subtraida ao sentido como meio de acesso epist€émico a
natureza, um grau zero cognitivo sem mediagdo na qualidade espiritual, ou ainda, deu originalmente

lugar a um pensamento ndo-alucinatorio (ou, ndo-consciente, se consciéncia = alucinagdo), sem

4 MEILLASSOUX, 2012b, p. 19.
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encanto ou qualidades, que descobriu a natureza como uma ordem em si mesma (i.e. que existe
independentemente de relagcdo de exterioridade ao humano, a vida) ndo espiritual (ndo consciencial,
nao experiencial), composta de propriedades matematicas (ndo relacionais), puro quanta indiferente
em vez de qualia de sentido. O que se deixa pensar ai, para esse materialismo metodolédgico, € um
mundo de comprimentos de onda, temperaturas e reacdes quimicas, mas sem cor, sem som, sem
calor, sem cheiro ou gosto, isto ¢, sem qualquer qualidade sensivel, algo inacessivel ao pensamento
alucinatorio enquanto pensamento qualitativo, intrinsecamente relacional. Um mundo glacial, como
dira Meillassoux, no qual “nao ha mais cima ou baixo, centro ou periferia ou qualquer outra coisa
que faria dele algo designado para humanos, (...) e que, pela primeira vez, manifesta a si mesmo

como capaz de subsistir sem qualquer um dos aspectos que constituem sua concretude para nds.”'*!

Mas como poderia a consciéncia ordinaria realizar um pensamento sem consciéncia? Por
“sem consciéncia”, o que dizemos ¢ um sem Eu que ndo € a consciéncia extraordinaria (o Outro),
mas um sub-modo ou sub-estado do proprio modo corporal ordindrio. O que se originou com a
revolugdo cientifica, mais especificamente, foi um tipo de aufo-subtragdo cognitiva em que a
consciéncia ordinaria, suprimindo intelectualmente a alucinagdo no ato do raciocinio quantitativo,
“sai” de si mesma (suspende o Eu) através de si mesma (quer dizer, sem ser pela via da alteragdo),
ou em outros termos, um sub-modo em que a consciéncia ordinaria d4 um drible intelectual sobre si
propria a fim de abordar diretamente o que é diferente dela, o ser que ndo ¢ alucinacdo, ndo ¢
consciéncia: a fisica inanimada. A razao ¢ essa forma inumana de pensar que se abstrai formalmente
da imaginacao e do sentido como se a pessoa mesma, como se 0 ser-que-alucina ordinariamente
(mas um 'como se' epist€émico) nao estivesse presente, fosse absolutamente irrelevante para o
calculo, capacitando-se com isso um gesto cognitivo de exteriorizacdo, de “colocar-se no lugar”, no
mesmo plano ontologico da matéria morta — ser tdo morto ou ndo humano quanto ela, adequando-se
mentalmente a sua ontologia inanimada — a fim de conhecé-la em si. Assim, as duas mortes teoricas
sdo vias de saida epistémica da consciéncia ordinaria, mas enquanto as concepcodes dos saberes
metafisicos sdo entidades mentais puramente intensivas, qualitativas (vitais, espirituais, éticas,
estéticas), eventos de sinestesias entre inteligéncia e sensibilidade, entre cognicdo e percepg¢ao, isto
¢, eventos em que conhecer é o mesmo que experienciar, as concepcoes cientifico-naturais (as
nog¢des e valores que concebem os referentes naturais), diferentemente, sdo puramente quantitativas,
entidades mentais operacionalizaveis exclusivamente sob a condicdo de que a inteligéncia se
dissocie da qualidade sensivel e da percepcdo, isto é, no ponto mesmo em que conhecer se

distingue de experienciar. Nisso vemos por que, para tantas tradigdes metafisicas, o saber é

141 MEILLASSOUX, 2008, p. 115.
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visiondrio'*, ao passo em que nas ciéncias naturais ele se da, ao contrario, pela abstragdo da relagio
qualitativa (da visdo ou qualquer outra) a natureza, o que metodologicamente se perfaz — enquanto
nao-experiéncia — no experimento. Duas mortes, duas formas de pensamento cognitivo, dois estados
neuroldgicos: um em que o pensar ¢ epistemicamente idéntico ao experienciar, outro em que o

pensar ¢ idéntico ao ndo-experienciar.

Quem ¢ entdo o sujeito racional? Neurologicamente (externamente), ha evidéncias para pensa-
lo, enquanto sub-estado mental do estado corporal ordinario, como uma capacidade da mencionada
'rede neural orientada para tarefas' (RNOT, e especificamente o sulco intraparietal), que se liga a
atividades cognitivas impessoais como as cientifico-naturais. E sabido que o sulco intraparietal, que
fica na parte de tras do cérebro, relaciona-se a processamentos numéricos simbdlicos e ndo-
simbdlicos, € ja em criancas de 4 anos ele € o locus neural da cogni¢do numérica nio-simbolica.'*
Corpos humanos como tais, dessa forma, tém desde cedo evolucionaria e ontogenicamente certa
base neuroldgica para a racionalidade, ainda que em principio ndo-simbdlica, assim como
provavelmente foi preciso, ha milhdes de anos, uma RNOT para fazer instrumentos de pedra
lascada. Isto nos deixa ver que qualquer humano, civilizado ou ndo, pode (tem corpo para) aprender
a manipular mentalmente signos logico-matematicos e se tornar p.ex. um fisico de particulas, ainda
que tenha uma visao de mundo (culturalmente falando) em nada semelhante a de um civilizado. O
sujeito racional, logo, ndo ¢ uma nova coisa (uma nova “parte” do cérebro que teria surgido com os
primeiros cientistas naturais), mas uma especializa¢do intelectual da cogni¢do calculatoria nao-
simbolica, que a purificou conceptivamente por meio do simbolismo quantitativo, que converteu a
RNOT um modo proprio de conhecimento, um verdadeiro estado de consciéncia-sem-consciéncia,
ultimamente desligado e diferente do modo de conhecimento extraordinario, e assim permitindo a
concep¢do de um plano epistémico proprio, a natureza nao viva, abordavel pelo materialismo
metodoldgico. Dizendo em outros termos, trata-se de uma implicita subjetiva¢do da rede neural
orientada para tarefas, alcancada através da linguagem formal desespiritualizada (des-qualificada,
simbolismo da razdo calculatéria como “fundante” do sujeito racional), que ao mesmo tempo ¢ a
objetivacdo do materialismo metodologico. Capacidade intelectual universalmente transmissivel e
performavel por todos os corpos/cérebros humanos como tais, independentemente de valores
pessoais e culturais (rede neural em modo padrao — RNMP) e da episteme psicodélica (rede neural

alterada).

Filosoficamente, o sujeito racional ¢ esse 'alguém' que Descartes chamou de Eu-penso (Ego

cogito), suposto por ele como o espirito humano em si. Lembremos a conclusdo cartesiana apds o

2 VIVEIROS DE CASTRO, 2006. HANEGRAAFF, 2008.
' CANTLON et al., 2006.
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experimento com a cera de mel, nas suas Meditacoes de filosofia primeira: “essa concep¢do que
tenho da cera ndo se realiza através da minha faculdade de imaginar”.'** Uma concepgdo que se da
ali mesmo onde a capacidade de concepgao se desliga da propriedade de imaginagdo, quando o
inteligivel se diferencia do experienciavel, e da mesma forma, quando ocorre de, no mesmo corpo,
o inteligente (o que conhece) se autodiferenciar do experiente (o que experiencia, ou seja, as duas
consciéncias). Mas se Descartes encontrou realmente a res cogitans naturalista, propomos que nao a
identificou corretamente: além dela nao ser ndo cerebral (imaterial), como propds seu dualismo, o
sujeito racional ndo € propriamente um alguém, um Eu-penso (a pessoa biografica, a personalidade,
RNMP) ou o humano-em-si (RNMP + rede neural psicodélica), mas um ndo-Eu-penso — ou ainda,
um Eu-penso que ndo é o Eu humano, mas um “Eu” nao-conteudistico, ndo-psicolégico (RNOT) —,
um (ser humano) inumano, um (alguém) ninguém, ou melhor dizendo, uma capacidade cognitiva de
inumanizagdo interna ao corpo humano em estado ordinario, enquanto o humano-em-si, por sua
vez, sdo as duas formas experienciais (conscienciais, qualitativas, alucinatorias) da consciéncia, a
ordinria (Eu) e a extraordinaria (Outro). E ai, nessa inumanidade, nesse pensamento de ninguém,
ontologicamente indiferente ao sentido, que reside a umiversalidade da razao calculatoria e das
ciéncias naturais — bem como a universalidade do materialismo filoséfico —, na qual cientistas de
distintas culturas, a revelia de suas humanidades, de seus alguéns, discutem em uma mesma lingua,
a do signo légico-matematico, e (universalidade) na qual, no mesmo sentido, filésofos e filosofas
materialistas encontram um entendimento impessoal de totalidade. O 'pensamento de ninguém' se
mostra, assim, como pensamento de todos, a despeito de guem descobriu — o 'quem’ € precisamente

o0 que ¢ atravessado aqui, o que ndo importa, 0 que nao conta.

Dessa forma, a revolugdo cientifica ndo ¢ moderna porque nao €, por defini¢do, no elemento
da indiferenga ontologica, uma revolucao cultural, propria a alguma cultura em particular ou a coisa
mesma da cultura (que € sempre relativa), sendo, ao contrario, € a revolucdo intelectual através da
qual o pensamento aprendeu a atravessar epistemicamente as significagdes culturais para conhecer a
natureza (ndo viva) em si mesma — ndo para ser seu “‘senhor e dono”, como presumem, por razdes
de dominagao alheias ao saber, Descartes, Bacon, Newton e os demais modernos, mas para se
colocar cognitivamente em seu lugar, no que chamamos de fic¢do epistémica. Vemos entdo o
equivoco de Alexandre Koyré em contrastar entre a “fisica grega” e a “fisica moderna” (ou “ciéncia

grega” e “ciéncia moderna”)'*

, porque a ciéncia dos antigos era, com propriedade, largamente
sobrenaturalista, permeada de nogdes e valores culturais/espirituais, mas ¢ disso — do elemento

qualitativo de toda e qualquer cultura, incluindo a modernidade em si, a ideia moderna de 'mundo’

'“ DESCARTES, 1983.
145 KOYRE, 1992.
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— que se diferencia o naturalismo revolucionario. Assim como, na mesma linha, também vemos o
equivoco de Meillassoux em pensar que foi especialmente para os modernos que o mundo glacial se
revelou.'*® Isso precisa estar muito claro, pois serd decisivo mais tarde: o conhecimento cientifico-
natural ¢ de qualquer um, como o cientista natural e o filésofo materialista — o estado corporal
epistémico das ciéncias naturais e da filosofia materialista — sdo qualquer um, independentemente
dos valores culturais (proprios aos outros estados corporais), independentemente do alguém que o
(mesmo corpo que €) ninguém seja quando ndo estiver fazendo ciéncia da natureza, quando ndo
estiver fisicamente sendo ninguém (inumano), mas alguém (humano) experienciando qualitativa e
relativamente o mundo. Nao importa nada (diretamente) o monoteismo mistico de Newton para a
descoberta do célculo diferencial, ainda que ele pense ter sido uma dadiva do seu Deus, assim como
a ciéncia feita por um nazista (para usar um exemplo radical) ndo testemunha em favor da 'verdade'
de uma 'supremacia racial'. O que isto significa ¢ que, em principio, a revolucao cientifico-natural
poderia ter acontecido em virtualmente infinitas circunstincias sociais/culturais diferentes, da
mesma forma que as ciéncias naturais podem ser feitas em infinitas circunstancias sociais/culturais
diferentes. Nada nos leva a crer que so haveria um caminho para tanto. E claro que a modernidade
(sociedades estatais, industriais, militares) pode favorecer praticas cientifico-naturais, € isto possui
uma importancia incontorndvel, mas ¢ mais correto dizer, realisticamente, que se amarra, se forga,

se condiciona o direcionamento as pesquisas para certos fins e ndo para outros.

A base desse erro de pensar a revolugdo cientifica como uma revolugdo moderna esta o quid
pro quo de que falamos, a falsa identifica¢do: o discurso da modernidade (como ja fez Descartes)
toma o sujeito racional, o inumano como sendo o humano-em-si, isto €, no caso, 0 mono-humano, o
Humano (maiusculo) — o moderno. Nao é exatamente assim que o moderno pensa a si mesmo, o
'ninguém' que ¢ 'todo mundo'? O resultado ¢ a ideia, que veremos ser desumanizante (relativa ao
desumano, nao ao inumano), de que os modernos, € apenas eles, gozam de uma tal relacao cultural
direta, privilegiada, a natureza-enquanto-natureza, como se (mas um 'como se' ndo epistémico) o
mundo fisico lhes fosse acessivel como € ao sujeito do conhecimento natural, € no mesmo passo,
como se o0 'universo' simbolico moderno, o sistema dos valores Humanos — do Estado, do Mercado,
da Historia e da Geografia politica — fosse objetivo como o préprio universo natural, enquanto as
outras culturas “ainda” se relacionariam as suas proprias fantasias irreais, no maximo “subjetivas”.
Por exemplo, consideremos a diferenca entre dois sentidos de “Brasil”, um indigena e um moderno.

199147

Quando o xama Davi Kopenawa Yanomami diz que “o Brasil ¢ a terra de Omam , 0 que diz ¢

uma coisa multipla, um 'Brasil' de estados multiplos: a alucinagdo do espago — a relagdo cultural,

16 MEILLASSOUX, 2008, p. 115.
47 KOPENAWA ¢ ALBERT, 2013, p. 165.
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humana (ndo cientifico-natural, inumana) ao espaco como /ugar — ¢ resultante de experiéncias de
varios estados de consciéncia. Ja quando uma pessoa moderna qualquer idealiza tal regido do
planeta como 'Brasil', ela tem em mente outra coisa, outro “tipo” de entidade mental: fazendo um
link artificial entre o conhecimento natural e a ideia da primazia monologica da realidade natural e
da consciéncia ordindria contra a realidade psicodélica dos espiritos e a consciéncia extraordinaria,
link necessario a sustentacdo mental da domina¢do moderna sobre tudo e todos, ela pensa que o
Brasil primitivo ¢ uma ilusdo folclorica dentro da sua ideia “realmente existente” (ou “mais-
existente”) de Brasil, que seria como que uma abstracdo inerente ao espago, “adequada” a terra
como uma categoria empirica, cientifico-natural, como se se colocasse “em seu lugar”. Quer dizer,
como se a terra mesma ¢ que tivesse que ser adequada ao Brasil moderno, ser “colocada no lugar”
que ¢ primeiramente do Brasil moderno, segundo o programa civilizador de uma “realiza¢ao”
(Humanizagdo) da natureza como cultura, bem exemplificado nos atuais avangos hidrelétricos sobre

0S 1108 amazonicos.

Para o multi-materialismo, de maneira absolutamente diversa, a purificagdo intelectual (entre
a cognicdo desencantada da natureza e a visada encantada da sobrenatureza) efetivada pelo
Esclarecimento ndo consistiu em afirmar a existéncia da natureza-enquanto-natureza € negar a
sobrenatureza — em afirmar uma Unica e exclusiva realidade, a natureza —, mas unicamente em
afirmar a natureza, o real espago-temporal, a fisica ndo viva, ou melhor, como sera distinguido no
séc. XX, tanto a fisica atual — como aparece aos corpos humanos e outros organismos — quanto essa
“mesma” fisica que € atual, porém em tempos, escalas e topologias ndo atuais, inexperienciaveis,
ndo manifestadas e/ou nao manifestaveis, mas matematicamente cognizaveis. Em outras palavras, a
revolucdo cientifica ndo implicou em pensar que a realidade como um todo ¢ exclusivamente a
natureza, que ndo existem planos sobrenaturais, ou que essa sobrenatureza nao pode ser conhecida
experiencialmente a sua propria forma, mas que ha uma ordem do real que ndo € em si sobrenatural,
a natureza considerada em sua autonomia do humano, seja a materialidade cotidiana — a que
ordinariamente alucinamos, significamos qualitativamente, mas que ja estava ld (ndo importando,
para o argumento, que ela ndo seja em si como ¢ fisicamente para nos) —, seja ainda esta natureza,
mas independente de nossa relagdo a ela, portanto o que dela se conhece cientificamente pela
abstragdo fisico-matematica e pelos marcadores e instrumentos de laboratério.'*® Resumindo, para o

multi-materialismo a consciéncia ordinaria descobriu a realidade natural como uma outra episteme,

'8 Ha aqui uma questdo mais profunda, que porém ndo detalharemos: muito embora chamemos a natureza de realidade
ordindria, atual, ha de se considerar que, independentemente da relacdo (de atualizacdo) aos corpos humanos e
outros organismos (ou, quem sabe, a qualquer ponto de “registro” ambiental), a natureza ¢ extraordinaria/virtual a
seu proprio modo, uma virtualidade que, ao menos do ponto de vista do materialismo criativista, ¢ pura quantidade
inexperienciavel (ideia convencional do real quéantico), em vez de qualidade experienciavel como a virtualidade-
extraordinariedade dos espiritos.
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uma ordem auténoma em relacdo (ou em nao relagdo) a espiritualidade, constituindo uma diferenca
epistémica de ponto de acesso corporal ao real (multiplicidade epistemologica que, por exemplo,
ndo existe para o xamad Davi Kopenawa, que conhece experiencialmente a multiplicidade do real,
mas privilegia a episteme sobrenatural). O ser da natureza ndo significou, portanto, o ndo-ser da
sobrenatureza, mas a diferenga do ser — a existéncia de (pelo menos) duas ordens irredutiveis entre

si, que 0 mesmo corpo apenas pode experienciar alterando forma de funcionar.

Para a propria mente dos sécs. XVI e XVII, periodo em que se iniciou a revolucao cientifica, a
matematizagao-experimentalizagdo da ciéncia e da natureza também nao significou uma destituicao
da realidade sobrenatural. Pensemos p.ex. na conhecida briga entre Johannes Kepler e Robert
Fludd. Desespiritualizando o simbolismo matematico, o que Kepler fez, diferentemente de Fludd e
sua teoria alquimico-numeroldgica (mistico-matematica) da harmonia coésmica, foi prescindir de
significacdes metafisicas na cognicdo formal da fisica dos astros, retirar a explicagdo sobrenatural
da equagdo sobre a realidade natural, mesmo que para logo imergi-la em qualquer misticismo, ou
seja, sem negar a sabedoria sobrenatural per se, visto que o proprio Kepler, mesmo acusado por
Fludd de s6 se ocupar de ‘“sombras quantitativas”, ndo foi menos influenciado pela tradigdo
hermética do que este. Se a espiritualidade de Kepler nao ruiu diante do éxito gélido e palido de um
calculo, ou da mesma forma, se Robert Boyle lancou as bases para o tratamento naturalista da
quimica e também foi praticante sobrenaturalista de alquimia, ou se Francis Bacon centralizou a
importancia da experimentacdo e da observacao para o método cientifico e igualmente se debrugou
sobre questdes de magia natural, ou ainda se Newton devotou mais tempo aos estudos de temas
espirituais ocultos do que aos Principia Mathematica — enfim, se varios dos primeiros cientistas
naturais eram ocultistas —, isto deixa ver que, via de regra, eles ndo eram mono-materialistas como
serd o mecanicismo antimetafisico a partir do séc. XVIII, mesmo que ndo tenham sido multi-
materialistas. Em geral, a maioria dos primeiros cientistas naturais era de monoteistas (mono-
idealistas) intelectualmente capazes de, diferentemente do pensamento medieval, reconhecer o
materialismo metodoldgico na ciéncia da natureza, uma distingdo intelectual entre os ambitos das
filosofias metafisicas e das ciéncias naturais, ainda que para subsumir ideologicamente, um segundo
depois, o universo natural ao “universo” (a0 dominio, ao controle mental) do mono-Deus, enquanto
os mono-materialistas do séc. XVIII em diante o subsumirdo ao dominio do Humano (ou mono-

humano exotérico).

Posto isso, € preciso compreender com clareza o que a revolugdo cientifica ndo significou,
para desarticularmos a apropriagdo moderna da ciéncia (e de quebra, para vermos o porqué de ser

profundamente equivocado naturalizar um “realismo depressivo”, como mencionamos no ultimo
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capitulo). A questdo €: a ndo ser quando esta cognizando a natureza gua natureza (quando estd no
laboratério, digamos), a consciéncia ordinaria ndo é o sujeito desencantado do conhecimento
natural, assim como ndo se relaciona habitualmente ao mundo cotidiano como o sujeito racional
se relaciona aos objetos, leis e eventos naturais, como coisas sem espirito, pois seus habitos (os da
consciéncia ordindria) e eventuais flutuagdes mentais diarias sdo encantamentos, sdo espirituais e
espiritualizantes do comeco ao fim, e ¢ assim (encantadamente, espiritualmente, alucinadamente)
que o corpo humano se relaciona ordinariamente a natureza, € assim que faz automaticamente do
cotidiano fisico um cotidiano simbolico-qualitativo (pessoal e culturalmente), a despeito de saber
abstratamente de seu ser (em si) independente. Alucinagdo ¢ significacdo: o corpo ordinario (de
novo: a ndo ser quando racionaliza propriedades naturais, quando estd no 'modo ninguém')
recepciona sensorialmente os imputs ambientais no mesmo processo fisico e circular em que se
exterioriza psiquicamente, se coloca para fora como interioridade, em que se projeta no ambiente.
Além de razdes proprias as pesquisas cientifico-naturais como tais, hé infinitos motivos pelos quais
pode ser indispensavel pensar a natureza em sua autonomia em relagdo a significagdo — medi-la,
calcula-la, valoriza-la simbdlico-quantitativamente —, p.ex. na construcao de uma determinada casa,
mas mesmo que no ato do calculo a alucinagdo seja intelectualmente suprimida, nenhuma
construcdo ordindria jamais foi erguida sem ser envolvida em valoragdes simbolico-qualitativas as
mais diversas, sem ter sido antes alucinada, seja pela consciéncia ordindria, seja mesmo pela
consciéncia extraordinaria, e ndo hd nada mais real na constru¢do fora do corpo do que na
constru¢ao mental, ainda que sejam reais diferentes. Por mais que possamos conhecer a realidade
natural em termos nao relacionais (isto ¢, matematico-abstratamente), como se ndo estivéssemos
aqui, e que isto possa servir ou nao a n propositos e/ou necessidades fisicas, o ponto é que nds (em
sentido amplo) estamos aqui, e isso € relevante at€¢ mesmo quando se faz ciéncia natural, porque
obviamente ¢ preciso um corpo humano para pensar inumanamente como 'ninguém’, € preciso um
cérebro para calcular. O advento do Esclarecimento ndo efetuou qualquer mudanga de status
ontologico da consciéncia ordindria ou da maneira com que ela experiencia a natureza, nao tem
absolutamente nada a ver com um 'desencantamento' cultural, pois a parte o fazer cientifico-natural
(o desencantamento cognitivo naturalista, a atividade cerebral da RNOT, a inumanizacdo do
'alguém' como 'minguém'), ela continua fazendo o que faz espontinea e mecanicamente desde sua
origem: alucinar, investir sentido, pensar simbolico-qualitativamente, tanto como mente cotidiana
de cada pessoa, quanto como mente coletiva (cultura). Se o cientista natural, na performance de
pensar racionalmente, distingue automatica e cognitivamente entre o pensar ¢ o alucinar, notemos
que sequer o cientista dentro do laboratorio é o tempo todo um sujeito racional, pois experiencia

diferentes sentidos em rela¢do ao que faz e as informagdes que vem a conhecer e formular — goza a

70



beleza de uma equacdo, imagina-se anunciando os resultados aos outros, anima-se ou aterroriza-se

com as implicagdes de uma descoberta etc.

O que acontece quando consideramos a epistemologia das ciéncias da natureza nio viva
diante da natureza viva, da fisica animada, e particularmente da experiéncia psicodélica? O que
ocorre ¢ que vemos até onde pode ir o conhecimento natural quanto a diferenca do ser e ao ambito
sobrenatural. Em termos estritamente materialistas, a consciéncia (e a fisica animada como um
todo) ¢ tdo material quanto uma pedra — é gquanta, quantidade —, mas, uma vez que existem
organismos vivos, ou seja, dotados de interioridade e propriedades experienciais, sabemos que
quantidades podem se complexificar ao ponto de alterar qualitativamente a propria materialidade-
em-si ou natureza-em-si (como vimos com a teoria bakiana da criticalidade auto-organizada), no
ponto em que a animagdo supervém a fisica morta, i.e. quando a pura exterioridade adquire
interioridade. Isto coloca um limite epistemoldgico intransponivel para um cientista natural face a
um organismo vivo, p.ex. uma neurocientista diante do cérebro humano (o mesmo limite que
dissemos, no capitulo 1, ser proprio a filosofia materialista). Ela pode, em principio (supondo que a
biologia naturalista possa chegar a tal ponto), conhecer tudo o que hd a saber quantitativamente
sobre o cérebro e eventos cerebrais, formaliza-lo, medi-lo, calcula-lo, entender abstratamente todos
0s seus mecanismos, caminhos e dinamicas (inclusive da alteracao de consciéncia e da consciéncia
extraordinaria), mas, se o saber da quantidade ¢ suficiente para, digamos, um fisico atdmico, ndo ¢ o
bastante para uma neurocientista, pois ndo diz tudo o que ha a saber sobre um sistema fisico dotado
de interioridade. A saber, a quantificacdo ndo da diretamente ciéncia da qualidade (da propria
interioridade, experiéncia, consciéncia, relatividade) que esta quantidade é em fun¢do do arranjo
sistémico-dindmico de seus elementos."” O que a revolugdo cientifica lhe deixou saber é da
qualidade como quantidade, mas ndo da quantidade como qualidade. Ou seja, mesmo que
consideremos a eventualidade de uma 'completa' neurociéncia naturalista — tanto da consciéncia

ordinaria, quanto da consciéncia extraordinaria —, ainda assim teriamos apenas um ponto de vista

149 Estamos nas proximidades (muito embora de forma distinta) do “argumento do conhecimento” de Frank Jackson
contra o (mono) materialismo. “Jackson pede-nos para imaginarmos Mary, uma neurocientista brilhante, mas
estranhamente ousada. Mary viveu toda a sua vida em um quarto preto e branco. Ela nunca experienciou cor.
Estranhamente, para alguém confinado dessa maneira, ela dedicou a sua vida a fisiologia da visdo. Ela sabe tudo o
que ha para saber sobre o processo fisico da visdo. No entanto, existe algo importante que ela ndo sabe. Ela ndo sabe
como ¢ experienciar cor. Se, algum dia, ela sair do seu quarto e vir alguma coisa vermelha, aprendera algo novo, isto
¢, como ¢ experienciar o vermelho. Mas uma vez que ela conhece todos os fatos fisicos acerca da visdo, experienciar
o vermelho ndo pode ser um fato fisico. Podemos colocar o argumento assim: 1) Mary conhece todos os fatos
fisicos. 2) Mary ndo sabe como ¢ experienciar o vermelho. 3) Portanto, ha fatos que Mary ndo conhece, ¢ cles
devem ser fatos ndo fisicos.” RITCHIE, 2012, p. 194. Ora, mas para uma abordagem estritamente materialista
(multi-materialista) Mary ndo conhecia tudo o que ha a saber sobre a visdo precisamente porque ndo a havia
experienciado. A propria colocacdo do problema pressupde a ndo identidade entre o gquanta ¢ o qualia,
desconsiderando que o quantitativo ¢ — desde que haja interioridade — qualitativo, a propria identidade entre
quantidade e qualidade (em organismos vivos).
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sobre a coisa, € 0 ponto cego desse ponto de vista ¢ justamente a coisa enquanto ponto de vista, ou
em termos multi-materialistas, a coisa como diferentes pontos de vista, ordinario e extraordinario.
Mais precisamente, na medida mesma em que a cognicao cientifico-natural ndo ¢ realmente um
ponto de vista (da multiplicidade do humano-em-si), sendo uma cognicao universal (que em ato se
subtrai a humanidade, inumaniza-se intelectualmente), o que ela perde de vista é o proprio ponto de

vista (sem que isso signifique negé-lo, como ja dissemos, mas cogniza-lo desde fora, parcialmente).

A questdo € que, se as ciéncias da natureza (inanimada, inorganica) a cognizam enquanto
existéncia independente da consciéncia, da experiéncia — abordam a realidade que ndo ¢, em si,
consciéncia, espirito, interioridade —, existe um claro limite para esta racionalidade lidar com a
propria consciéncia. Mas esse limite, reforcemos, ndo ¢ uma deficiéncia cognitiva, ¢ a incompletude
propria de um incontorndvel constrangimento de transparéncia. O neurofilésofo Thomas Metzinger
concebeu a no¢ao de um 'constrangimento de transparéncia' para se referir ao fato de que nds, em
'primeira pessoa', ndo 'vemos' nossos proprios neuronios disparando. Podemos afirmar teoricamente
a materialidade de nossa experiéncia, porém ndo temos acesso direto a ela como materialidade,

30 Mas esse constrangimento é uma via de mio dupla, se tampouco a

sendo experiéncia.
neurocientista, enquanto uma abstrata 'terceira pessoa' (um 'ninguém'), tem acesso a materialidade
enquanto experiéncia. Como discutimos, podemos dizer p.ex. que um sentimento de éxtase ¢
literalmente o bloqueio de um receptor de serotonina, ou que uma visao de entidades sobrenaturais
¢ uma perturbag@o no lobo temporal, ou que uma divagagdo introspectiva ¢ a ativacdo de uma certa
rede neural, mas o que nos escapa nisso ¢ que o bloqueio de um receptor de serotonina ¢
literalmente um sentimento de éxtase, que uma perturbacao no lobo temporal ¢ uma visao de
entidades sobrenaturais e que a ativacdo de uma certa rede neural ¢ uma divagagdo introspectiva.
Por isso, mesmo que realizemos todas as traducdes possiveis entre os pontos de vista internos € o
“ponto de vista” externo (da 'terceira pessoa'), uma 'completa’ neurociéncia nao respondera o
essencial, embora deva reconhecé-lo: o fato em si de que uma configuragdo neuroquimica x ou y
SEJA (reforcemos: ndo corresponda, seja), por exemplo, um encontro com um espirito em uma
dimensdo de realidade virtual. Isto, s6 quem pode saber diretamente ¢ a propria experiéncia. Esse

reconhecimento, impossivel ao mono-materialista (pois este esta fadado a trivializar a questao), € o

alcance propriamente filosofico do naturalismo cientifico, levado a cabo com o multi-materialismo.

3% METZINGER, 2003.
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5
Primitivos e modernos

Se a revolucao cientifica do Esclarecimento ndo ¢ mesmo um evento de autoria ou autoridade
moderna, como modernamente se pensa, de onde vem o imperativo de negagdo da sobrenatureza?

Quais sao as raizes da contradi¢do entre o real e o irreal?

Estas questdes abrem espaco para pensarmos de maneira mais ampla a problematica basilar da
dissertacdo, a contraposi¢ao entre o Multiplo e o Um — isto ¢é, para pensa-la além da contraposicao
especifica que fizemos entre o multi- € 0 mono-materialismo —, assim como as duas outras partes de
nossa antropologia filosofica (junto a teoria do sujeito racional), que sdo a teoria da consciéncia e a
teoria da cultura, cujas bases neuro-psicoldgicas vimos no capitulo 3 com a TCO. Primeiramente,
reforcemos que a metafisica ¢ pensada aqui, em sentido primario, como um modo € um ambiente de
experiéncias proprio a todo corpo humano-em-si, desde a origem da humanidade até o presente, e
enquanto houver um homo sapiens sobre a Terra. Isto nos possibilita ndo confundir a coisa mesma
com ‘“‘suas” representagoes dogmaticas, e ganhar uma perspectiva aumentada sobre o problema.
Assim, quando lidamos com a ruptura (exotérica, no discurso publico) entre a modernidade e o
mundo sobrenatural, devemos observar que o “sobrenatural” neste caso, em primeiro plano, centra-
se no Deus-Um judaico-cristdo, a ideia representacionista que informou estruturalmente a forma de
viver e pensar do Ocidente por quase dois milénios, ou seja, ¢ uma “sobrenatureza” que ja nasce e
se desdobra dentro de um processo maior de negagdo da sobrenatureza, de ordinarizagao ideoldgica
dissimuladora da realidade multipla da consciéncia e da consciéncia multipla da realidade, um
percurso que engloba a modernizagcdo como sua fase final — o processo de civilizagdo dos ultimos
(cerca) de 12 mil anos, iniciado com o neolitico e a instauracao das primeiras estruturas de poder €
divisoes sociais entre alguns povos da antiga Anatélia, do Oriente Médio e do norte africano,
momento em que a relagdo ao espiritual, ao outro dmbito do corpo e do real — a alteragdo de
consciéncia e a experiéncia psicodélica —, comegou a se tornar, nesses povos, objeto de controle e
representacao hierarquica, objeto do segredo publico/social (segredo de elite). Isto nos deixa ver
como ambos, mono-idealismo (monoteismo) e mono-materialismo, sdo tempos internos a marcha
ideoldgica maior da civilizagdo, internos ao processo antimetafisico-dogmatico de ocultagdo da
metafisica — ou dizendo o mesmo, a Historia. A 'negacao' da realidade sobrenatural, nesse sentido
ampliado, tem no discurso antimetafisico Humano exotérico (para o qual o mundo dos espiritos ndao
existe, ou “existe menos”) apenas sua versao terminal, tendo passado por varias caracterizagdes na

ultima dezena de milhares de anos. Na Grécia Antiga, por exemplo, ainda antes do surgimento do
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monoteismo, a negagdo' significard o controle estatal-sacerdotal da mitologia unificadora do povo
grego, a fim de impedir o descentramento da substancia social e o retorno a “barbarie” ndo
civilizada, ndo cultivada. O povo tera entdo, em cultos oficiais como os Mistérios Eleusinos, a
oportunidade de alterar a consciéncia — ou, na linguagem tradicional, ser iniciado — com chas
psicodélicos fornecidos pelo poder (no caso da ceriménia de El€usis, essa pogdo era o kykeon, do
qual voltaremos a falar), mas ndo poderd, sob pena de morte, falar publicamente a respeito da
experiéncia, bem como nao terd, via de regra, acesso aos conhecimentos botanicos, farmacoldgicos,
culindrios e procedimentais da alteragdo. Logo, mesmo que os gregos em geral tenham gozado de
algum acesso a psicodelia uma vez ou outra na vida, ele estava, na teoria e (quase) na pratica,
controlado e (no elementar) segredado pela representacdo, o que para nos ja configura um contexto
antimetafisico (que os gregos tenham tido acessos alternativos a psicodelia, isso ndo muda o fato
desse programa ideoldgico de segredo e controle social). No processo historico, da Antiguidade a
Modernidade, passando pela chamada Idade Média e pela Renascenca, a negacdo do real virtual
unicamente se aprofundou, ou em outros termos, os modernos, ao se constituirem como uma tal
“realizagdo” da Humanidade, deram sequéncia ao percurso mais amplo de aprisionamento mental

das populacdes na atualidade/ordinariedade.

Para termos clareza sobre o significado da contradicdo moderna — o porqué da necessidade de
negar a sobrenatureza, algo que, como vimos, ndo tem nada a ver com a racionalidade e as ciéncias
naturais —, nossa problematiza¢do comeca entdo por uma inexoravel questdo de forma. Se o “mundo
sobrenatural” religioso institucional alvo da critica iluminista € um elemento em um processo maior
que ja se dava, de diferentes maneiras e gradativamente, pela exclusdo (lato sensu) da metafisica,
devemos repensar o significado dessa negagcdo em relacdo as culturas realmente ndo excludentes do
mundo sobrenatural, aquelas nas quais a experiéncia psicodélica ndo é um segredo social, nao ¢é
culturalmente barrada, sendo, ao contrario, € a propria fonte dos valores nativos (ou fonte nativa
dos valores): as sociedades primitivas, ou como as compreendeu Pierre Clastres, sociedades contra
o Estado.” Ou seja, mais profundamente, a contradigdo que “tem lugar” definitivamente com as
revolucdes iluministas ndo € entre as sociedades modernas e as sociedades metafisico-dogmaticas
(poder eclesiastico/absolutista), pois esta € uma ruptura interna ao processo civilizador (um novo e
terminal grau de negatividade), e o ponto € que, quando a ruptura ¢ mentalmente produzida, o que
faz (tenta fazer) ¢ levar a termo a ruptura maior entre civilizagdo (Um) e primitividade (Multiplo),
entre as sociedades de Estado (sejam antigas, medievais ou modernas) e as sociedades primitivas.
Assim, a contradicdo ¢ moderna, mas ela o ¢ na medida em que a modernidade ¢ o momento

derradeiro de todo o processo civilizador, de maneira que, ao afirmar a irrealidade ou “menos-

31 CLASTRES, 2012.
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realidade” do mundo espiritual, apenas complementa, em um nivel mais profundo, todas as fomas
de negacao ja empregadas por grupos de elite no avango da civilizagdo (do simples escondimento a
perseguicao de usuarios), mesmo que ainda ndo fossem negacdes de existéncia, mas tentativas de
controle, segredamento e obstrucao da experiéncia psicodélica. Para facilitar o vocabulario, trata-se
de ndo confundir, sob a premissa de que sdo todas elas sociedades tradicionais, as culturas pré-
modernas, ja envolvidas no processo de civilizagdo, as culturas ndo modernas, a humanidade
primordial, que € toda uma outra coisa. As sociedades primitivas sdo propriamente a diferenga
absoluta contra a qual se distingue a Humanidade moderna ao cortar relagdes com o “mundo
espiritual” representado pelo monoteismo dogmatico pré-moderno, uma vez que, repitamos, esse
monoteismo ou complexo de monoteismos ¢ ele mesmo parte de um corte (no) simbdlico que
comecou milhares de anos antes, quando alguns humanos e humanidades (culturas) comecaram a

'deixar' de ser indios (primitivos).'

Considerando assim a humanidade alheia ao processo civilizador e a Humanidade (exotérica)
resultante dele, o que estd em questdo sdo “duas” nocdes existenciais de humanidade (“duas”
antropologias, ontologias humanas) tdo radicalmente distintas entre si que na verdade ndo hd duas,
pois uma delas ¢ uma ilusao, um auto-engano — o humano-em-si ¢ de estados multiplos ou de estado
unico, ou em outros termos, ¢ o indio ou o moderno, estes nomes indicando, respectivamente, os
humanos e culturas dinamicamente equilibrados na alternatividade experiencial entre fisica e
metafisica, entre a consciéncia ordindria e a consciéncia extraordinaria, e aqueles e aquelas
baseados em exclusivo no modo e no ambiente ordinério, forcando a alteridade do corpo e do
mundo a condicdo de um inconsciente, de uma consciéncia extraordinaria sem experiéncia,
inexperiente. Ou ainda mais simplesmente, pessoas e culturas abertas (porosas) e pessoas e culturas
fechadas (tampadas) a realidade sobrenatural, humanos de estados multiplos ou de estado unico (ou
privilegiado), sendo o processo de civilizagdo entendido como a pretensa “zona de transicdo” entre

uma coisa e “outra”.

Se a humanidade primitiva € para o pensamento moderno uma espécie de “ilusdo superada”,
“etapa inicial” na formac¢ao da “verdadeira” consciéncia humana, o que fazemos com a antropologia
filosofica multi-materialista € reverter tautologicamente a contradi¢do, a pretensdo de realidade da
ideologia: jamais houve realmente (i.e. ontologicamente, sendo apenas ideologicamente, no engano
mental performado) “transicdo” do multi-humano ao mono-humano, a 'consciéncia' civilizada ¢

uma falsa consciéncia, um simulacro de experiéncia produzido pelo processo civilizador. O

32 A nogdo de um passado indigena de toda a humanidade ndo estava ao alcance do proprio monoteismo ou da
mentalidade do séc. XVIII, mas o senso de superioridade da civilizagdo ndo tardara a atualizar-se com o quadro de
informagdes mais amplo construido desde Darwin, a partir do séc. XIX.
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Humano ordinarizado da modernidade, produto ultimo da civilizagdo — a propria ideia, iniciada ja
no neolitico, de ter havido uma superagdo da primitividade —, é que ¢ a grande ilusdo, a grande
mentira a ser superada pela consciéncia-de-si (ou autoconsciéncia) do primeiro e inico humano, ou
melhor, do primeiro e multiplo humano: o indio. Este ¢ um nome (“indio”) que se deve, como
sabemos, a confusdo mental dos invasores europeus que, chegando as terras que serdo chamadas de
América, teriam pensado haver chegado & India. Erro duplo: ndo sé erra de gente e de lugar, como
unifica o que, por defini¢do, ndo ¢ unificdvel. A impossibilidade de unificacdo do “indio”, ndo
obstante, pode ser compreendida afirmativamente, se o que se quer visar € precisamente o humano
que ndo cabe no Um, que ndo é Humano. Por “indio”, entdo, ndo remetemos diretamente (mas sim
indiretamente) a qualquer contetido substancial (mental, cultural) determinado, ao que ¢ objeto da
etnologia, bem como ndo nos referimos necessariamente aos povos indigenas, mas ao multiplo

corpo humano, € no exato mesmo sentido, a consciéncia humana, a consciéncia-em-si.

Voltemos a no¢ao multi-materialista formal de consciéncia-em-si (que em termos de conteudo
dissemos ser alucinagdo): ela ¢ a meta-dinamica (ou meta-psicodindmica) alternativa entre as
dindmicas cerebrais (consciéncias, alucinagdes) ordinarias, atuais (Eu), e extraordinarias, virtuais
(Outro), nogdo que, como vimos, ¢ tao filoséfica quanto medicinal. O primitivo € assim o corpo
humano livre, na sua plenitude experiencial, em saudavel exercicio de ser (multiplo), sendo a
alteracdo, enquanto mecanica de virtualizacdo e re-atualizacdo da consciéncia, a (trans)forma de
renovagao e nutricdo do material mental, o que atua para permitir seu fluxo, a vitalidade psiquica.
Isto ndo ¢ dizer, digamos assim, que todo indio ¢ xama (alguém especialmente dedicado a alteragao
e a relagdo entre os mundos), se sabemos que em sociedades indigenas p.ex. ha a diferenca entre
xamas e leigos, pessoas que mergulham na experiéncia psicodélica e pessoas ordindrias, satisfeitas
em apenas sonhar dormindo. Ao que parece, sempre ha humanos que se descobrem mais inclinados
que outros a psicodelia, mas “a diferenca entre o xama e os leigos € uma questdo de grau, nao de

natureza”'?

, porque a natureza-em-si da sociedade aberta, do elo social, ¢ xamanica: o corpo social,
em condi¢Oes normais, altera a consciéncia coletivamente, isto €, a sociedade altera a consciéncia
coletiva, no mesmo sentido em que a consciéncia de cada corpo se altera. Dessa forma, pensando a
consciéncia do corpo social, a mentalidade coletiva, a partir de uma mecanica (que chamaremos) de
alteracdo de cultura ou alteracdo social, concebemos a cultura-em-si como a meta-dinamica entre
dindmicas simbolico-sociais ordindrias (hadbitos, praticas cotidianas) e extraordinarias (rituais,
meta-prdticas eventuais), sendo estas, as dinamicas psicodélicas, entendidas como experiéncias da

propria fonte substancial/essencial do valor (qualitativo), € no mesmo sentido, como performances

coletivas de criacao, transformacao, fortalecimento ou destrui¢ao de praticas coditianas, o que atua

'3 VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 322.
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para renascer o carater nativo, para renovar, flexibilizar e liberar o fluxo da significa¢do coletiva da

existéncia, a vitalidade psiquica da sociedade.

Com essas nogoes basicas de antropologia multi-materialista, podemos pensar a motivagao do
imperativo de negagdo da sobrenatureza, o porqué da civilizagdo necessitar segredar, obstruir,
controlar e finalmente afirmar, na modernidade, a inexisténcia ou a “menos-existéncia” do Outro
mundo. O porqué dela necessitar, digamos mais, de um corpo quimicamente determinado em certa
dire¢do, mas ndo em outras. Ora, € para garantir mentalmente, através da instaura¢do de uma falta
ou vazio ontologico (ideoldgico) onde “havia” uma consciéncia extraordinaria — i.e. através de uma
inconsciéncia extraordinaria —, a necessidade protética e compensatoria da representa¢do como
fonte dos valores. Ou seja, € porque a simulagdo do poder depende direta e necessariamente da
dissumulagdo da psicodelia, proposicdo que perpassa toda a nossa abordagem politica. A fonte de
apresentagdo (delos, manifestacdo) dos valores nativos, que € acessivel através do proprio corpo
(de cada corpo e do corpo social), é forcosamente dissimulada para que a representagdo dos
valores possa ser simulada 'experiencialmente', para que o poder se disponha como fonte dogmatica
dos (seus proprios) 'valores', sejam eles pré-modernamente, por exemplo, as mitologias de Estado e
as leis dos reinos e das doutrinas religiosas, sejam eles modernamente a nacionalidade, a validade
das leis, fronteiras, propriedades (publica e privada), dinheiro, o encanto das mercadorias etc., tudo
0 que compde o “universo” simbolico da modernidade. 'Fonte de valores' e 'valores' que, a diferenca
da concretude empirico-experiencial da psicodelia, da acessibilidade dos valores nativos, sdo em “si
mesmos” absolutamente inacessiveis (inexperienciaveis, de impossivel manifestagdo), porquanto
exclusivamente representativos, ndo apresentativos. E isto ndo porque residiriam em algum ponto
além do apresentavel, como ¢ o caso de entidades ou propriedades do mundo fisico em si mesmo
(natureza qua natureza), mas porque eles, ao contrario da realidade (natural e sobrenatural), ndo
tem “si mesmos”, sao o que chamaremos de alucinagoes ruins (ou em outros nomes, mitologias
ruins, ideologias, feiticos, simulacros de verdadeiras alucinacdes e entidades mentais), definidas
aqui no proprio sentido moderno, psiquiatrico, de “alucinacdo”, como percepgoes’ ou 'experiéncias’
sem objeto — e € através dessas ilusdes abstratas e centralizadoras que as pessoas civilizadas se
relacionam no dia a dia consigo mesmas € com a natureza, a fisica ordinaria; € essa rede de 'valores'
ilusorios que faz as vezes de cultura.'>* Efetuando-se a oculta¢do da experiéncia psicodélica — isto €,
reprimindo a consciéncia extraordinaria e seu mundo como inconscientes, vetando o acesso a fonte

dos valores nativos, a multiplicidade da experiéncia humana enquanto tal —, tem-se entdo condi¢des

'3 Quanto a isto, ¢ interessante comparar as “dancas de apresentacdo” dos xapiri yanomami, os valores sociais que se
apresentam cantando e dangando, com as ciladas de representacao sofridas pelo personagem K. de Kafka no conto
“Diante da Lei”.
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mentais de gerar a falsa consciéncia Humana, de substituir a meta-dinamica saudavel entre as duas
consciéncias, o equilibrio psicolégico da consciéncia-em-si, a auto-relagao do corpo indio, por uma
relagdo de dependéncia externa, que ¢ a mad meta-dinamica diviséria — que divide cada corpo € o
corpo social — entre a consciéncia ordinaria (Eu e cultura), que ficou “sozinha” no corpo ao perder-
se de sua diferenga interna (a Outra consciéncia e o Outro mundo, agora inconscientes), € a
representacdo, a transcendéncia ndo imanente ao corpo, como um pseudoQutro, uma “metafisica”
substituta, constituindo-se nisso a economia viciada da serviddo voluntaria.'"” A autodiferenca do
corpo substituida pela diferenca entre o corpo e a ideologia. Se a cultura-em-si €, como dissemos, a
meta-dinamica entre as dinamicas simbolicas ordindrias e extraordindrias, o processo civilizador se
deixa ver como um processo radicalmente anticultural — e a “cultura” ou “realidade simbdlica” da
modernidade, enfim, como a anticultura, o anti-simbolico, a anti-humanidade —, ao barrar a auto-
relacdo ontoldgica entre o Eu e o Outro da humanidade (entre as duas consciéncias) para dar lugar
ao circuito patoldgico, a8 ma meta-dindmica entre a pessoa/cultura ordinaria e as alucinagdes ruins
da representacdo, a relacdo heterondmica que sujeita a consciéncia ordindria ao pseudoOutro. A
diferenca formal entre o indio e o moderno nao €, nesse sentido, uma diferenga entre duas formas,
mas entre a forma (multi-humanidade) e a deformag¢do (mono-humanidade). O processo civilizador,
historico, como processo formativo da Humanidade, ¢ na realidade deformativo da humanidade
(desumanizador). Que os Humanos (civilizados) tenham “deixado de ser” indios, isto significa
assim que “deixaram de ser” humanos; mas que isto seja uma ilusdo, significa que no fundo esse
processo jamais se realizou positivamente, nenhum humano jamais deixou de ser indio, isto &,

humano — tornou-se um indio iludido.

O que entdo podemos dizer das raizes da contradi¢do, agora que sabemos o porqué? Como a
apresentacdo nativa dos valores — a experiéncia psicodélica — foi “substituida” pela representagio

dogmatica? Nos termos de Pierre Clastres:

As sociedades primitivas sdo sociedades sem Estado porque, nelas, o Estado ¢ impossivel. E
entretanto todos os povos civilizados foram primeiramente selvagens: o que fez com que o Estado
deixasse de ser impossivel? Por que os povos cessaram de ser selvagens? Que tremendo
acontecimento, que revolugdo permitiu a emergéncia da figura do Déspota, daquele que comanda os
que obedecem? De onde provém o poder politico? Mistério (talvez provisério) da origem.'*®

Trata-se, mais especificamente, da questdo do mau encontro, formulada por Etienne de La
Boétie em seu brilhante ensaio de psicologia das massas, o Discurso da serviddao voluntaria. O que
de tao terrivel e infeliz tera ocorrido, questionou-se La Boétie, para que os humanos, livres por

natureza, tenham perdido a memoria de sua condi¢do primeira e o desejo de a ela regressar, e

'S A BOETIE, 1982.
156 CLASTRES, 2012, p. 35-6.
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tenham de tal (de)forma se acostumado a obedecer que terminaram por amar a serviddo?'’ Mas La
Boétie e Clastres s6 deram respostas parciais a questdo, o primeiro se ocupando dos truques de
manutengao do poder apos a coletividade ja estar doente (identificando o hdbito, politicas de “pdo
e circo”, artimanhas de discurso, ¢ o que ele considerou a mola mestra da dominagao, a rede de
interesses pessoais formada entre os servicais de um regime) e o segundo a abordando desde o
angulo inverso: em vez de considerar, como La Boétie, as técnicas de sustentacdo depois dessa
emergéncia ruim, buscou responder, com a etnologia, o porqué dessa impossibilidade original antes,
nas sociedades primitivas, identificando alguns mecanismos sociais descentralizadores como a
chefia sem poder e a recusa do trabalho alienado (a desnecessidade da economia de mercado, nos
termos de Marshall Sahlins), aos quais acrescentaremos por nossa conta, para ganho de
complexidade, o esfriamento do tempo ordinario (em um sentido criticamente proximo ao lévi-
straussiano) e a desterritorializagdo do espago ordinario (em um sentido criticamente proéximo ao
deleuzo-guattariano). Mecanismos que contra-efetuam, respectivamente, o Estado, o Mercado, a
Histoéria e a Geografia politica. Mas Clastres, apesar de ter deixado em aberto a questdo sobre o que
possibilitou a virada ideologica demarcadora de um 'antes' indio e um 'depois' civilizado, sugeriu a
possivel provisoriedade desse “mistério da origem” do poder e da divisdo, além de nos propor esta

formulagao brilhante: o que fez com que o Estado deixasse de ser impossivel?

Para enderegarmos diretamente esta questdo com o multi-materialismo, precisamos primeiro
operar sobre a ontologia social e politica de Pierre Clastres, implicando nela a multiplicidade do
real. O que sugerimos € que as sociedades primitivas sdo sem (ou contra, em termos clastreanos)
Estado, Mercado, Historia e Geografia politica porque sdo sociedades de alteragdo, sociedades de
estados multiplos, culturas-em-si, culturas enquanto tais. Que as sociedades primitivas sejam
sociedades de alteracdo, isto € algo que podemos dizer, por exemplo, a partir dos niimeros da
antropologa Erika Bourguignon: de uma amostra de 488 sociedades passadas e presentes — 57% das
culturas etnograficas do mundo, segundo o Atlas Etnogrdfico de George Murdock —, 437 (90%)
foram reportadas como essencialmente relacionadas aos estados alterados de consciéncia.'™® De
modo geral, no ambito académico ou publico Eric von Briba (1855) e W. J. Hoffman (1888)
estiveram entre os primeiros a estabelecer modernamente conexdes entre praticas xamanicas €
culturas ancestrais, seguidos, j4 no século XX, pelo te6logo Philippe de Félice, que em Pogoes
sagradas e intoxicagoes divinas (1936) debrucou-se propriamente sobre a relagdo entre as
espiritualidades primitivas e a utilizacdo de alucindgenos. Richard E. Schultes apresentou, desde os

anos 1930, as cléassicas pesquisas que caracterizaram os estudos etnobotanicos, enquanto Mircea

'S7 LA BOETIE, 1982.
155 BOURGUIGNON, 1973.
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Eliade (1951), em paralelo a Karl Narr e Nancy Auer (1959), reforcou o link entre praticas
xamanicas e culturas ancestrais, todavia desprivilegiando a importancia conceitual ¢ metodologica
de substincias exdgenas.'” Entdo Gordon Wasson (1969), principal difusor da etnomicologia,
seguindo o caminho proposto por de Félice, popularizou definitivamente a hipotese mais especifica
sobre o elo entre as origens das religides e a ingestdo deliberada de vegetais e cogumelos
psicodélicos. Para um panorama mais amplo sobre culturas e alteragdes — sem considerar neste
momento a diferenca entre contextos abertos (primitivos) ou controlados/fechados (civilizados) —,
cabe mencionar Robert Graves (1958), Huston Smith (1964), W. N. Pahnke (1966), Charles C. Tart
(1969), Weston La Barre (1970), John Allegro (1970), Walter H. Clark (1971), Peter Furst (1976),
Albert Hofmann e Carl Ruck (1978), que deram sequéncia e aprofundamento, de diversas maneiras,
a abordagem de Philippe de Félice e Gordon Wasson. Nos anos 1980, ela foi bem exposta nos
estudos etnobotanicos de Jonathan Ott (1986) e Terence Mckenna (1988). Nas ultimas décadas,
cobrindo diferentes aspectos, momentos e provaveis cendrios do uso de alucindgenos e/ou das
praticas de alteragdo em si desde o paleolitico, apontamos para as pesquisas de Clark Heinrich
(1995), Peter Kingsley (1995), Antonio Escohotado (1999), Dan Merkur (2001), Benny Shanon
(2003), Eduardo Viveiros de Castro (2006), Paul Devereux (2008), Wouter Hanegraaff (2008),
David Hillman (2011), Ralph Abraham (2011), Octavio Rettig Hinojosa (2014) e Richard Strassman
(2014).'%°

Com base nisso, propomos que as mencionadas caracteristicas socio-politicas primitivas se
relacionam diretamente a agéncia da multiplicidade de estados e realidades experienciais, ao fato de
que nessas sociedades a experiéncia psicodélica ndo esta barrada (o que, em si, nao preclui a
consideracdo de outros fatores também implicados no exercicio desses e outros caracteres da
primitividade). Podemos situar esta concep¢do, ou um esbog¢o esquematico, problematizando
algumas teorias sobre as sociedades primitivas, a comecar pelas nogdes de 'sociedades afluentes
originais', de Marshall Sahlins, e de 'sociedades contra o Estado', de Castres. O que motiva Sahlins é
desmontar o preconceito civil segundo o qual os povos primitivos ndo teriam economia de mercado
por incompeténcia técnica — a vida paleolitica seria muito dura, um esfor¢o continuo de trabalho

pela sobrevivéncia, ndo cabendo nem descanso, nem excedente, nem tempo livre para “construir

1% Eliade propds que as praticas xamanicas baseadas em alucindgenos — o que chamou de “xamanismo narcético” —
fossem consideradas corrupgdes de praticas anteriores que dispensavam tal uso (ELIADE, 2002, p. 24). Ao
contrario, a posi¢ao de Gordon Wasson (1969), fortalecida e evidenciada por diversos estudos nas ultimas décadas,
concebeu a ndo utilizagdo de alucindgenos, mais condizente com processos de institucionalizagdo e burocratizagdo
religiosa, como indicio de corrupgdo de praticas metafisicas originais. A ideia de Wasson e a propria controvérsia em
torno de um “xamanismo original”, de qualquer modo, podem ser suavizadas, visto que ha culturas primitivas, p.ex.
os povos San do sul africano, que (segundo o registro etnografico, pelo menos, como diz David Lewis-Williams)
alteram a consciéncia por meio da danga, independentemente de alucindgenos, sem que por isso sejam menos
xamanicas, em sentido amplo.

10" Inserimos apenas uma bibliografia indicativa dos referidos autores, respeitando a cronologia das publicagdes.
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cultura”, somente suor e escassez.'® Ndo obstante, apesar de todos os esforgos, o primitivo “atinge
0s mais baixos niveis em termodindmica — menos energia per capita por ano do que qualquer outro
modo de producdo. E em tratados de desenvolvimento econémico ele ¢ condenado a apresentar o

mau exemplo expresso pela chamada 'economia de subsisténcia™ %

, 0 que, por sua vez, leva a outro
preconceito comum, precisamente o contrario: que o indio seria uma criatura irremediavelmente
ociosa, preguigosa, indisposta ao trabalho, que mobilizaria permanentemente a totalidade de suas
forcas produtivas para conseguir um misero minimo necessario. Entdo, como dira Clastres, “das
duas uma: ou o homem das sociedades primitivas, americanas e outras, vive em economia de
subsisténcia e passa quase todo o tempo a procura de alimento, ou ndo vive em economia de

subsisténcia e pode portanto se proporcionar lazeres prolongados fumando em sua rede.”'® Sahlins

esclarece:

Pelo senso comum, uma sociedade afluente ¢ aquela em que todas as vontades materiais das pessoas
sdo facilmente satisfeitas. Afirmar que os cacadores paleoliticos sdo afluentes é negar que a condigdo
humana seja tragédia predestinada, com o homem prisioneiro de trabalho pesado caracterizado por
uma disparidade perpétua entre vontades ilimitadas e meios insuficientes. Ha duas formas possiveis de
afluéncia. As necessidades podem ser “facilmente satisfeitas”, seja produzindo muito, seja desejando
pouco. A concepgdo vulgar, de Galbraith, constr6i hipéteses apropriadas particularmente a economia
de mercado: as necessidades dos homens sdo grandes, para ndo dizer infinitas, enquanto seus meios
sdo limitados, embora possam ser aperfeicoados: assim, a lacuna entre meios e fins pode ser
diminuida pela produtividade industrial, a0 menos para que os produtos ou bens indispensaveis se
tornem abundantes. Mas, hd também uma concep¢do Zen da riqueza, partindo das premissas um
pouco diferentes das nossas: que as necessidades humanas materiais sdo finitas ¢ poucas, ¢ os meios
técnicos invariaveis mas, no conjunto, adequados. Adotando-se a estratégia Zen, pode-se usufruir de
abundéncia sem paralelo — com baixo padrio de vida.'®

Assim, a economia primitiva funciona para satisfazer as necessidades energéticas ordinarias,
“¢ a vida como natureza que — com exce¢do dos bens consumidos socialmente por ocasido das
festas — fundamenta e determina a quantidade de tempo dedicado a reproduzi-la”, e dessa maneira,
“uma vez assegurada a satisfacdo global das necessidades energéticas, nada poderia estimular a
sociedade primitiva a desejar produzir mais, isto €, a alienar o seu tempo num trabalho sem
finalidade, enquanto esse tempo ¢ disponivel para a ociosidade, o jogo, a guerra ou a festa.”'®
Clastres compreende essas duas formas de afluéncia de maneira mais abrangente como duas formas
gerais de sociedade, dois tipos de elo 16gico entre humanos, as sociedades sem e com Estado. Mas
que as primeiras sejam 'sem Estado', isto ndo ¢, como vimos, uma auséncia ontologica, uma falta a
ser preenchida, mas a agéncia de mecanismos sociais de contra-efetuagdo antecipada a emergéncia

negativa do poder: a desnecessidade da economia de mercado € a recusa do trabalho alienado, a nao

existéncia do Estado ¢ a chefia sem poder. Quanto a esta, ¢ que nessas culturas “o chefe nao dispde

' SAHLINS, 2004.
12 SAHLINS, 2004.
19 CLASTRES, 2012.
164 SAHLINS, 2004.
1% CLASTRES, 2012.
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de nenhuma autoridade, de nenhum poder de coer¢do, de nenhum meio de dar uma ordem. O chefe
ndo ¢ um comandante, as pessoas da tribo ndo t€ém nenhum dever de obediéncia”, isto €, “o espago
da chefia ndo ¢ o lugar do poder, e a figura (mal denominada) do 'chefe' selvagem ndo prefigura em
nada aquela de um futuro déspota.”'® E ele, enquanto tal, quem deve a sociedade, ndo a sociedade

que o deve.

Operemos entdo, primeiro, sobre esses dois caracteres das sociedades primitivas, a de serem
afluentes originais e contra o poder. O que sugerimos é que as sociedades primitivas sdo gentes sem
fé, nem lei, nem rei, como refor¢ou Clastres, e suas necessidades materiais sao finitas e poucas,
como viu Sahlins, porque sdo sociedades de altragao de consciéncia. Sao contra o Estado porque
ndo barram a relagdo entre os modos de consciéncia e apresentacdes do real, logo ndo carecem de
representacdo para se auto-organizar mentalmente, para gerar valores sociais, a substancia ética da
coletividade. A cultura, como diz Davi Kopenawa sobre seu povo, 0s yanomami, sao “as coisas que

?167 e 0 acesso aos ensinamentos de Omamé

Omamé nos ensinou € que continuamos a fazer
acontece através da alteragdo de consciéncia, na experiéncia psicodélica. Se a sociedade exerce a
multiplicidade ontoldgica que lhe ¢ inerente e renova e reconstroi seus valores na experiéncia de seu
Outro imanente, nao precisa se submeter ao pseudoOutro da representacdo, ndao carece das
alucinagdes ideoldgicas provindas de um poder separado. A figura do chefe primitivo ¢ sem davidas
um dos mecanismos de contra-poder, mas se a sociedade ndo depende dele para se auto-organizar

espiritual e existencialmente, ¢ justamente porque ela tem acesso livre aos planos metafisicos dos

valores.

No mesmo sentido, tais sociedades sdo 'Zen' (contra o Mercado) porque tém acesso a riqueza
espiritual da propria natureza (em sentido amplo), ndo estdo privadas dela, sdo consubstanciais a
riqueza — esta ¢ um ponto de partida, ndo de chegada. Usando a terminologia de Viveiros de Castro,
isto é dizer que, pela riqueza da propria (multipla) experiéncia, as sociedades primitivas tém
suficiéncia intensiva, nao precisando produzir e consumir a alucinagcdo ruim da mercadoria — a

imagética do capitalismo — para gozar o valor, i.e. ndo tém necessidade extensiva.'®™ Se desejam

1% Clastres segue: “[e]ssencialmente encarregado de eliminar conflitos que podem surgir entre individuos, familias e
linhagens etc., ele s6 dispde, para restabelecer a ordem e a concordia, do prestigio que lhe reconhece a sociedade.
Mas evidentemente prestigio ndo significa poder, e os meios que o chefe detém para realizar sua tarefa de
pacificador limitam-se ao uso exclusivo da palavra: ndo para arbitrar entre as partes opostas, pois o chefe ndo é um
juiz e ndo pode se permitir tomar partido por um ou por outro, mas para, armado apenas de sua eloqiiéncia, tentar
persuadir as pessoas da necessidade de se apaziguar, de renunciar as injurias, de imitar os ancestrais que sempre
viveram no bom entendimento. Empreendimento cuja vitdria nunca ¢ certa, aposta sempre incerta, pois a palavra do
chefe ndo tem forca de lei. Se o esforco de persuasdo fracassa, entdo o conflito corre o risco de se resolver pela
violéncia e o prestigio do chefe pode muito bem ndo sobreviver a isso, uma vez que ele deu provas de sua
impoténcia em realizar o que se espera dele.” (Grifos do autor)

167 KOPENAWA e ALBERT, 2013, p. 520.

1% VIVEIROS DE CASTRO, 2011.

82



pouco e trabalham pouco a matéria ordindria — se sdo um mundo “onde muito pouco é necessario,

quase tudo ¢é suficiente”, em vez de um mundo “onde tudo é necessario, nada ¢ suficiente”'® — ndo é
porque nao desejam ou desconhecem o que sdo riquezas, mas porque t€m diretamente a experiéncia
alucinatoria da abundancia e da exuberancia de valor. E ndo s6 com a psiqué extraordinaria, que
acessa a propria fonte de emanacao da riqueza, mas também com a psiqué ordinaria, que, enquanto
ontologicamente ndo menos alucinatdria do que a Outra consciéncia, e eventualmente bebendo em
sua fonte, j& se relaciona a natureza cotidiana sobrenaturalmente. O trabalho/producao — se € que
podemos utilizar estes nomes, vista a diferenca em relagdo a ideia civilizada de trabalho — volta-se
para fazer o bastante a vida como natureza (necessidades energéticas ordindrias) porque a vida
como sobrenatureza (a energia espiritual, o gozo do valor) € o que ¢ ser humano, ¢ a experiéncia-
em-si da realidade, a experiéncia dos multiplos estados. O que significa, inversamente, que o poder
necessita barrar os corpos da rela¢do imediata a riqueza — precisa impossibilitar o acesso a fonte
sobrenatural dos valores e assim desencantar/empobrecer a (experiéncia da) natureza — para situar

o imperativo categorico de que se trabalhe para “té-la”, de que se modifique (no fundo, de que se

destrua, nadifique) o mundo natural para fazer e consumir o simulacro do que ¢ verdadeiramente de
graca.

A relagdo direta entre as praticas psicodélicas e a desnecessidade existencial de valores
(anti)sociais de Estado e econdomicos de Mercado fica clara com a dupla escolha terminologica de
Kopenawa para traduzir, em portugués, a no¢do yanomami de wixia — o sopro vital com o qual o
xama sopra o po alucindgeno da arvore Yakoana no nariz de um novigo ou outro xama —: ele diz
“for¢a” e “riqueza”."”" E por essa forca e essa riqueza, elementos espontineos do livre exercicio da
multiplicidade experiencial humana, que as sociedades primitivas sdo, respectivamente, contra o
Estado e contra o Mercado. Mas a alteragdo também implica uma relagdo ao tempo contra a
Historia e uma relagdo ao espago contra a Geografia politica, uma outra forma de interface
simbodlica em relagdo a natureza espaco-temporal (ou melhor, uma forma a distingdo de uma de-
forma). Foquemos primeiro no carater das sociedades primitivas pelo qual elas ndo sdo sociedades
historicas. A ideia de 'sociedades frias' (ndo historicas) a diferenga de 'sociedades quentes'
(historicas) foi proposta por Claude Lévi-Strauss. As primeiras, segundo ele, seriam “estacionarias”,
atuariam para subordinar deliberadamente a histdria ao “sonho de permanecer tais como imaginam

99171

ter sido criadas na origem dos tempos”'’', enquanto as segundas seriam cumulativas por deixarem a

historia correr seus efeitos, encontrando nela “o motor de seu desenvolvimento”.!”” Por um lado,

19 VIVEIROS DE CASTRO, 2011.

170 KOPENAWA e ALBERT, 2013, p. 612.
I LEVI-STRAUSS, 1998, p. 108.

172" Idem.
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podemos admitir, junto a Lévi-Strauss, que nas sociedades primitivas a experiéncia do tempo
ordinario ¢é fria e nas civilizagdes essa experiéncia € quente, mas por outro lado devemos rejeitar a
nocao lévi-straussiana de que seriam, as primeiras, sociedades ‘“estacionarias”, ou de que elas
estariam tdo sujeitas a historia quanto as segundas e por isso “se enganariam’ ao tentar “escapar”
dela (a historia) “subordinando-a”. O que acontece ndo €, em principio, qualquer coisa que se
assemelhe a uma resisténcia ideoldgica, a um desejo de permanecer parado diante da forca
incontornavel de um tempo historico. Se compreendermos a relacdo humana ao tempo-em-si (i.e. a
natureza-em-si em suas diferentes dimensdes de temporalidade), multi-materialisticamente, como a
meta-dinamica alternativa entre dindmicas temporais ordindrias (no tempo fisico cotidiano) e
extraordinarias (no tempo do sonho), vemos que a frieza da temporalidade ordindria primitiva — a
ndo acumulatividade historica — deve-se a quentura intensiva da experiéncia psicodélica do tempo
das origens, tempo das transformagoes, como o chamard o proprio Lévi-Strauss em outro lugar.
Nao o tempo abstrato de uma eternidade imo6vel, uma unidade indiferente, como € pensado o tempo
de origem nas cosmologias civilizadas (sobretudo monoteistas), mas um tempo em que fudo é novo
o tempo todo, tudo “ainda” nem comecou, ¢ diferenga infinita, acontecimento em estado puro. A
alteragdo, enquanto virtualizagdo e re-atualizacdo da consciéncia, mecanica de flexibilizagdao e de
fluxo mental, a cada vez dissolve toda acumulagdo historica (pessoal e coletiva), dando um certo
reset na experiéncia da atualidade e permitindo a renovagao e o frescor dos valores (isto pode ser
entendido neurologicamente como o mencionado desfazimento de padrdes conectivos enrijecidos,
massantes, subcriticalizados). Se o tempo ordinério das sociedades de alteragdo ¢ frio, ndo € porque
elas estariam “forcando a barra” para ndo se transformar, ndo ¢ porque quereriam se agarrar a uma
imobilidade, mas ao contrario, porque ndo deixam — e ndo querem deixar — de se transformar.
Dessa forma, se, como diz Clastres, o surgimento negativo do Estado “tragou uma indelével linha

de separacdo além da qual tudo mudou, pois 0o Tempo se torna Historia”'”

, 0 que ocorre ai ndo € a
agéncia espontanea de uma for¢a implacével, mas, isto sim, o produto de uma grande for¢ada de
barra, que ¢ a barragem da experiéncia extraordinaria do Outro tempo e a consequente prisao da
experiéncia na atualidade. A simulagdo do tempo da representagdo, que absolutiza (exotericamente)
a realidade atual, ndo teria lugar na mentalidade humana se ndo fosse pela dissimula¢do do tempo
do sonho. Sdo as sociedades civilizadas que, “esfriando” (resistindo ideologicamente a) o tempo
metafisico, sdo estacionarias, isto ¢, comecaram a acumular porque deixaram de se transformar e se

renovar, comegaram a esquentar o tempo ordinario (a ordinarizar o Tempo, fazendo-o Historia)

porque esfriaram for¢osamente o extraordinario.

E por fim, as sociedades primitivas, como culturas-em-si (sociedades de alteragdo), sao

' CLASTRES, 2012.
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sociedades sem territdrio, porque o Territorio, como o Estado, a Histéria e o Mercado, ¢ uma
categoria ideoldgica, uma alucinacdo ruim. S3o sociedades contra a Geografia politica, contra a
apropriacao (o nomos soberano, a grafia representativa) do espaco ordinario. A 'desterritorializacao'
¢ uma nocao de Gilles Deleuze e Félix Guattari, mas a concebemos (a0 mesmo tempo em que nos
servimos dela) de maneira distinta. Para eles, diferentemente do senso comum, a emergéncia do
Estado ndo ¢ um grande movimento de territorializagdo, mas de desterritorializagdo, porque
deslocaria as sociedades primitivas de sua relagdo ao territorio, sobrecodificando-as na organizacao
administrativa, fundiaria e residencial da civilizacdo. Mas de nossa parte, pensamos que o vinculo
primitivo a terra, a relacdo de imanéncia ao espaco como lugar, ¢ uma relacdo ndo territorial,
porque ndo se trata, como pensam Deleuze e Guattari, de uma “unidade imanente da terra como
motor imdvel”'’, mas como terreno movel, critico, transiente, € assim o socius primitivo ndo € a

“Unica maquina territorial no sentido estrito do termo™'”

, $endo ao contrdrio, € a tnica maquina nao
territorial, ao passo em que o (anti)socius de Estado € que ¢ a Gnica maquina territorial no sentido
estrito do termpo — em diferentes fases, do comeco ao fim da civilizagdo, dos Estados e poderes
antigos aos modernos. Como dar conta dessa contrariedade? Partamos de pensar positivamente a
relagdo primitiva ao espago, a forma multi-materialista, como a meta-dinamica alternativa entre
dindmicas espaciais ordindrias (do espaco fisico cotidiano) e extraordindrias (dos ambientes
virtuais dos espiritos). A experiéncia psicodélica da vista para o mundo sobrenatural de onde saem
os seres e sentidos que permeiam a relagdo espiritual ordindria (pessoal e coletiva, Eu e cultura) a
terra, ou seja, a significacdo da atualidade espacial, a valoracdo espontdnea do ambiente natural,
resulta da mecanica autodiferencial da alteracdo de consciéncia (como vimos com o Brasil primitivo
dos yanomami). Assim, o corpo (cada corpo e o corpo social) primitivo tem sua propria mecdnica
de flexibiliza¢do e deslocamento em relag¢do ao espago ordindrio, e € desse Outro ambiente, dessa
terra em transe, que vém a imagética e as ideias/espiritos que compdem a experiéncia simbolica do
plano natural, os significados que fazem o espago fisico significante — que fazem dele um lugar,
enquanto espaco espiritualmente concreto. A consciéncia ordinaria, em realizar a incorporagdo (em
ser ela mesma uma incorporagdo), por meio da alteracao, do mundo espiritual no mundo natural, ja
se relaciona a uma espacialidade alterada, ao sonho do espago, ao espaco como Outro — ela, a
consciéncia ordindria, ¢ um virtual atual, um extraordindrio ordinario, que alucina a natureza, que
em ato (em ser consciente de algo na realidade natural) transforma o real natural em real
extraordinario, personificado, dotado de psiquismo e intencionalidade (a ndo ser, como vimos, no

modo inumano de conhecé-la). A geografia primitiva — ou simplesmente, sem grafia, 0 mapeamento

" DELEUZE e GUATTARI, 2003, p. 143. Grifo nosso.
I DELEUZE e GUATTARI, 2003, p. 143.
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simbdlico humano, a localizagdo mental/alucinatéria na natureza — ¢ composta de dreamscapes,
“paisagens de sonho”, na expressdo de Paul Devereux'’™, e nesses lugares, na realidade ordinaria
humanamente experienciada, o territério estatal (como o Brasil moderno) ndo passa de abstracao

alienigena.

Mais amplamente, esta abordagem nos ajuda a evitar um erro cometido por varios criticos do
capitalismo, de Karl Marx a Alain Badiou, passando por Deleuze e Guattari: a ideia de uma
capacidade (ou “virtude”, para Badiou) universalista 'dessacralizante' ('desterritorializante') inerente
ao capitalismo, uma tal poténcia de erradicagdo de limites exteriores que dissolveria toda e qualquer
petrificagdo cultural, colocando em fluxo perpétuo os sistemas estaciondrios dos povos tradicionais
(como disse Marx no Manifesto, que “faz tudo o que ¢ solido desmanchar no ar”’). Ora, mas na
verdade é a sacralizagdo da natureza — a altera¢do de consciéncia e a experiéncia psicodélica —
que ¢ a pura plasticidade, que desmancha no ar toda e qualquer solidifica¢do cultural, que coloca
em fluxo continuo os sistemas culturais. Novamente, precisamos ndo confundir as sociedades
tradicionais ndo modernas (primitivas) as sociedades tradicionais pré-modernas (civilizadas,
relativas a outro sentido de 'tradicdo' — do Um, ndo do Multiplo): o que Marx chamou de “so6lido”
sdo culturas ja (de)formadas, subcriticalizadas pelo processo civilizador. A passagem supostamente
virtualizante da pré-modernidade estacionaria a modernidade plenamente capitalista ndo ¢ uma
verdadeira transformagdo, mas um passo interno a Historia: € a globalizacdo do territorio como
desdobramento e disseminagdo historica do Um.'”” Por mais paradoxal que isto parega a alguns
pensadores, o que esse movimento (a passagem da pré-modernidade a modernidade plenamente
capitalista) mobiliza ndo € outra coisa sendo a tentativa de petrifica¢do, fechamento, enraizamento
final da terra, uma teleologia da pedra, que em nenhum sintoma fica tdo visivel quanto na epidemia
contemporanea da depressdo, da desanimagdo profunda. Que o capitalismo venha a parecer portar
caracteristicas ontologicas proprias a viagem psicodélica, mas inversamente como “virtualidade”
dessacralizante que dissemina o encantamento patologico das alucinagdes mercadoldgicas (o que
Marx chamou de as “propriedades metafisicas” da mercadoria) e os demais valores civilizatorios, o
que isto significa € que o simulacro da psicodelia (apresentativa) pelo poder (representativo) chegou
a quase perfeicdo na/enquanto modernidade. Mais profundamente, o que escapa aos mencionados
pensadores € que a modernidade estatal-capitalista tem sim realmente um limite exterior, um Além
interditado, que necessita ser ocultado a todo custo e policiado a todo tempo, ou do contrario o

teatro da soberania territorial se desfaz, a apropriacdo do espago ndo tem lugar, porque a alteragao,

7 DEVEREUX, 2013.

"7 Nesse sentido, por exemplo, o 'internacional' e o 'transnacional', ou qualquer instincia de poder publica ou privada
ndo limitada a um territorio estatal/nacional em especifico, ndo sdo ndo nacionais (ndo estatais, ndo territoriais)
como realmente € o espago simbdlico das relagdes primitivas, sdo o poder territorial desdobrado.
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ela desterritorializa sem reterritorializar: esse Além ¢ a realidade psicodélica dos espiritos, o
verdadeiro Outro virtual e virtualizante, que assim o € no ponto mesmo em que ¢ divino, encantado,

realmente alucinatorio.

Em resumo, considerando tais carecteristicas socio-politicas primitivas (a auséncia de Estado,
Mercado, Historia e Geografia politica, que ¢, pelo afirmativo, a ontologia social, econdmica,
temporal e espacial da sociedade humana), o que dizemos é que em sociedades onde a alteracao de
consciéncia ndo ¢ ocultada, onde a meta-dinamica entre fisica e metafisica — a multiplicidade do
real — ndo ¢ controlada e/ou bloqueada, ndo hé lugar para a estruturagdo de divisdes sociais (entre
representantes e representados, as elites que mandam e os servos que obecedem), ndo had 'condi¢do
de possibilidade' para a emergéncia negativa do poder, porque a alteracdo descentra tendéncias de
poder ao mesmo tempo em que fortalece e renova originalmente a substancia ética da sociedade, a
comunidade intensiva. A partir dai podemos enfim responder apropriadamente a pergunta de La
Boétie e Clastres sobre o mau encontro, o start do processo civilizador: o fez com que o Estado
deixasse de ser impossivel? Nossa tese sO pode ser essa: o que abre o espaco mental para a
emergéncia de um poder separado e uma sociedade de classes ¢ antes de tudo a perda da relagdo
direta — por parte dos corpos e do corpo social — aos estados alterados, a perda da relacdo direta a
fonte nativa dos valores (o que inicialmente, em alguns casos, nao serd uma perda — sendo um
controle — da experiéncia sobenatural mesma, mas mais tarde serd, com o fim da Antiguidade e os
desdobramentos da era cristd). Isto ¢ assim porque € na relagdo a metafisica, além da relacdo
dialogica e sincrética entre si, que os povos se auto-relacionam existencialmente em termos
simbolicos. Digamos melhor, ¢ preciso que o género da sociedade, por quaisquer razdes, perca
contato imediato ao mundo espiritual, a exce¢do de um grupo exclusivo que continue a relagdo “em
seu nome”, segredando conhecimentos botanicos/farmacologicos e exercendo controle sobre as
narrativas simbolicas; um grupo que, assim, ja nao corresponda ao género da sociedade, mas que
seja como que dentro e fora dela ao mesmo tempo. Se a sociedade, de outra forma, ndo perde a
relacdo direta, sem media¢do no poder, isto ndo significa que forgas de centralizagdo (tendéncias de
hierarquizagdo) ndo possam atuar em determinados momentos e situagdes, como etnograficamente ¢
sabido, mas que elas ndo chegam a se estabelecer em definitivo, sdo condensagdes ou cristalizagdes
periodicas que se desfazem em fluxos maiores.'”™ Quando (ou enquanto) a sociedade perde a relagdo
direta ¢ que a estruturacdo do poder e da divisdo social pode ter lugar como estruturagdo social do

segredo.'” Uma questdo de conhecimento, portanto: o poder nasce quando o segredo é politizado e

' SZTUTMAN, 2012.

' QOu, também se pode dizer, como mistificagdo da psicodelia, pois como vimos, etimologicamente o “mistico”, o
conhecedor de mistérios, ¢ aquele que mantém a boca fechada, que segreda a realidade experiencial do Outro
mundo, além do problema da inefabilidade.
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se torna, como segredo publico, a base do elo social. A sociedade, que era indivisa, passa a se
dividir entre aqueles que sabem e aqueles que ndao sabem, mas que sabem que alguém sabe “em seu
nome”, em nome da sociedade. O género da sociedade, em fun¢do da perda da relagdo direta e
assim pela caréncia mental de representacdo, torna-se a multiddo, a massa, enquanto o grupo
dentro/fora, em funcdo da relagdo entre acessar a psicodelia e a0 mesmo tempo negar o acesso ao
género da sociedade (“ter olho em terra de cego”), vira classe dominante. Da sociedade indigena
(que ¢ a sociedade-em-si), chega-se a divisdo hierarquica entre sociedades secretas (comunidades
iniciaticas de elite) e o género da sociedade (que agora ¢ massa). Pois o segredo, como disse Georg
Simmel, “oferece, por assim dizer, a possibilidade de que surja um segundo mundo junto ao mundo
patente, e de que este sofra a influéncia do outro.”'® Este 'Outro mundo' gerado pela ocultagdo (do
verdadeiro Outro mundo), como sistema politico-ideologico, ¢ o que chamamos de pseudoOutro, a
'metafisica’ protética da representagdao. O que dizemos, assim, ndo ¢ que hd uma relacao direta entre
saber e poder, mas entre segredo e poder (dialética de saber e ndo-saber). Quando o corpo humano
— novamente: 0s corpos € o corpo social — perde a autonomia na relagdo a sobrenatureza, a ilusdo da
mediacao no 'segundo mundo' da representacdo pode se estabelecer: cai-se no circuito patoldgico da
divida infinita com aqueles que nos dao uma imagem distorcida da consciéncia extraordindria que
ignoramos — que viemos a ignorar, a praticamente esquecer — ja existir dentro de nds, que ja nos é.
Sugerimos, portanto, um elemento inaudito de teoria da origem do Estado/poder/representacio, em
relagdo ao qual abordamos (md) dinamica de consolidagdao dos demais caracteres socio-estatais,
como a centralizagdo politica, a estratificagao social, o urbanizagdo, a especializagdo econdmica e o
conformizagdo religiosa. Um elemento que, como dito, divide a sociedade entre os que sabem e os
que sabem que outros sabem “em seu nome”, o que implica o paradoxo do segredo publico: “que a

posse de um segredo deve ser conhecida, mas seu contetido ignorado”'®!

, ou seja, deve haver a base
do poder representativo, para garantir a aderéncia psicoldgica da serviddo voluntaria, um ardiloso
jogo, sempre dubio e parcial, entre mostrar e esconder. Se o segredo politico ndo ¢ publico, ndo
obstante seja segredo, ndo tem qualquer eficacia sobre o mundo. A consideragdo de tal dubiedade ¢é

indispensavel para a compreensao da Historia da civilizagao.

150 SIMMEL, 2009, p. 235.
81 BLAKELY, 2012, p. 50.
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6
Genealogia da ocultacio

Situemos agora uma problematizacdo excursiva que diremos uma genealogia da ocultagdo,
uma investigacdo genealogica de desoculta¢do da metafisica. O que propomos ¢ uma pequena anti-
Historia, um esbogo descritivo da relacdo — ou da construgao da nao relagdo — entre a humanidade e
a alteragdo de consciéncia através do tempo, tendo em conta o estabelecimento e o curso das
sociedades neoliticas e pds-neoliticas. Como ¢ de se esperar, ele ndo serd nem de longe exaustivo,
mas nos deixa situar alguns pontos importantes.'® Entre eles, a principal questdo que queremos
colocar e pensar, a qual chegaremos ao final, diz respeito ao porqué de falarmos até aqui em uma
modernidade exotérica, uma imagem publica do ultimo tempo da civilizacdo: porque, em primeiro

lugar, a modernidade ¢ secreta, € esotérica.

Facamos entdo esse pequeno percurso, comegando pela devida questdo: o que € o neolitico?
O arquedlogo Gordon Childe foi o primeiro a utilizar a nogao de uma 'revolugdo neolitica' (nos anos
1920), para caracterizar “a revolucao pela qual o homem deixou de ser puramente parasitario [sic]
e, com a adocdo da agricultura e da criagdo de gado, tornou-se um criador emancipado [sic] dos
caprichos de seu ambiente.”'® Desde os anos 1960, porém, sabe-se que tal revolugdo foi na verdade
algo que precisou de alguns milhares de anos para se concretizar. Da espiritualidade, Mircea Eliade,
na esteira de Childe, propds que nesse processo “a domesticacdo das plantas ocasionou uma
situagdo existencial antes inacessivel; ela por conseguinte serviu de estimulo a criagdes e inversoes
de valores que modificaram radicalmente o universo espiritual do homem pré-neolitico”'. Uma
ideia bastante aceita, em variagdes, até o final do séc. XX — a de que as mudangas espirituais teriam
sido consequéncias de mudangas prévias na estrutura¢ao da vida ordinaria. Contudo, principalmente
nos ultimos 20 anos, a pesquisa de alguns sitios arqueoldgicos que datam inicialmente do neolitico
pré-ceramico, como Gobekli Tepe (minimamente 11,6-9,3 mil anos atrés), Catal Hoyiik (9,5-7,7),
Cayonii (9,5-8,6) e Nevali Cori (10,4-10), vem colocando tais assung¢des, em alguma medida, de
cabeca para baixo. Gobekli Tepe, localizado na Alta Mesopotamia, ¢ o mais significativo, ao ponto
de ser dito o sitio arqueoldgico mais importante do mundo por David Lewis Williams. Além de ser

o mais antigo ligado ao neolitico, construido ainda por povos cagacores-coletores que transitavam

182 Retomando o que dissemos no capitulo 3, trata-se de uma explicagdo diferente ao que Carhart-Harris chamou de

“gravitacdo a um estado de leve sub-criticalidade”, a centralizagdo (ordinarizacdo ideologica) da consciéncia
ordindria e a correlata supressdo (inconscientizacao) da consciéncia extraordinaria.

'8 Cf. ELIADE, 1978, p. 56.

'8 ELIADE, 1978, p. 58.
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na regido'®, foi o tnico, durante os mais de dois mil anos em que foi frequentado, destinado
exclusivamente para fins metafisico-rituais.'®® Suas esculturas e pilares megaliticos compdem, até
onde se sabe, o primeiro “templo” ou santuario de pedra, milhares de anos anterior as construgdes
de Stonehenge e das piramides egipcias. Tudo indica que era um grande centro regional onde
sociedades anteriormente distintas se imiscuiram em funcdo de certos rituais, o que pode ser dito
pela inexisténcia de quaisquer indicios de construc¢des residenciais, pela complexidade fisica do
empreendimento, provavelmente envolvendo centenas de pessoas, € pelo fato de que, nos milénios
seguintes, assentaram-se na regido de Gobekli Tepe as primeiras comunidades agriculturais e
criadoras de animais, entre elas os sitios citados.'™ De fato, estudos biomoleculares sugerem que o
trigo foi originalmente domesticado nas proximidades do templo, possivelmente por demandas

resultantes da aglomeragio.'®®

Apesar de que pouco esteja claro sobre as razdes que levaram a edificacao do santuério, sendo
imprescindivel considerar uma gama de outros fatores (por exemplo as multiplas consequéncias da
virada do Pleistoceno ao Holoceno, com o fim da ultima era do gelo), dois pontos se destacam no
coracdo dessa mudanca de mentalidade: em relagdo a metafisica, vemos os primeiros indicios da
passagem, nessa(s) sociedade(s), de praticas xamanicas a classica triade templo-culto-sacerdote; e
em relacdo a vida ordindria, ocorre a passagem de sociedades supostamente igualitarias a um
cendrio com alguma estratificacdo, especializacdo e hierarquizag¢do social, sem o qual a construgdo
do templo ndo teria sido possivel. A aporia escavada em GoObekli Tepe consiste em praticamente
inverter a relagdo de causa e efeito entre vida ordinaria e vida metafisica suposta pela maioria dos
tedricos da transicdo para o neolitico até pouco tempo: mudangas espirituais fizeram possiveis, ou
ao menos acompanharam desde os primeiros impulsos, as mudancgas na estrutura e na nogao da vida
ordinaria que caracterizardo o neolitico. Esta ¢ uma ideia que, ainda nos anos 1990, antes da
descoberta de Gobekli Tepe, Jacques Cauvin j& havia proposto em Nascimento das divindades,
nascimento da agricultura, sob o argumento de que nesse momento teriam surgido os primeiros
deuses e deusas antropomorficos.'™ Outros pesquisadores sugerem, latourianamente, que € o caso
de falarmos em uma mutacdo reciproca entre plantas e humanos, pois a domesticagdo de plantas
deve ter sido antecedida por um tempo consideravel de manipulacdo de graos selvagens, o que

muito provavelmente envolveu os povos ligados a construcdo e a utilizacdo ritual de Gdobekli

'8 A ideia de que Gobekli Tepe foi construido por grupos primitivos da regido é obviamente nebulosa, mas € a posigdo

arqueoldgica atualmente paradigmatica. Novamente, escolhemos a hipdtese conservadora por ela ser suficiente para
extrairmos a discuss@o que nos importa no momento. Em outro texto veremos possibilidades alternativas.

1% SCHMIDT, 2010.

187 SCHMIDT, 2010, p. 240.

' HODDER, 2010, p. 18.

' CAUVIN, 2000.
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Tepe.'” Esta ultima possibilidade — a mudanga reciproca entre vegetais e humanos — ¢ interessante
por nos deixar vislumbrar um elemento ainda ndo trazido ao debate: uma vez que, como veremos,
as divindades da agricultura se mostrardao, milénios depois, intima e secretamente conectadas a
fungos psicoativos tipicos de cereais, a exemplo do chamado ergot ou espordo-do-centeio
(Claviceps purpurea), sugerimos que a relacdo a essas substancias pode ter desempenhado um papel
determinante em tais mudangas, quem sabe se contribuindo para formar um contexto metafisico
proprio a cerealicultura. O tempo necessario a domesticacdo dos cereais pode ter sido o bastante
para que os bolores, um terceiro elemento além dos humanos e cereais, também fossem em certo
sentido domesticados, manipulados de maneira a eliminar ou diminuir as perigosas toxinas e
maximizar os efeitos psicoativos, e domesticando de volta, assim, os proprios humanos, atuando

como um agente formativo da mentalidade das sociedades agriculturais.

A Oeste de Gobekli Tepe, na Anatolia, Catal Hoyiik foi um vilarejo inicialmente habitado
mais ou menos no periodo em que o templo foi intencionalmente sorretado, depois de alguns
séculos de aparente decadéncia. E o maior e mais preservado sitio neolitico, caracterizavel como
uma das primeiras “cidades”, onde aos poucos o forageio foi convivendo com a agricultura e o
pastoreio com a caca. Formado basicamente apenas por um aglomerado de casas (sem ruas ou
edificios explicitamente publicos), mas repleto de varios elementos indicativos de praticas e
concepgdes religiosas, o vilarejo foi ele mesmo, por assim dizer, uma sociedade-templo, ja situando
a fronteira mental, antes inexistente, entre um 'dentro' e um 'fora' da civilizacdo, a diferenca
emblematica entre a cidade humana e uma floresta ndo humana. Pois “uma existéncia sedentaria
organiza o 'mundo' diferentemente da nomade. O 'verdadeiro mundo' € para o agricultor o espaco
onde ele vive: a casa, a vila, os campos cultivados.”””" A imaginagio espiritual de Catal Hoyiik, pelo
que se vé em diversos murais com cenas culticas, atribuia algum tipo de importancia cosmologica
essencial a figura do touro selvagem, o que levou Terence Mckenna a propor que o culto ao touro se
relacionava ao uso de cogumelos Psilocybe (portadores de psilocibina), posto que as fezes de
ruminantes sdo o habitat preferido desses micélios."”” Quanto a isso, vale observar que, enquanto
cabras e carneiros foram domesticados logo no inicio da ocupacdo, a domesticagdo de gado, apesar
dos (ou talvez justamente pelos) cultos e dindmicas espirituais envolvendo-o, s6 aconteceu entre mil
e dois mil anos depois.'” De qualquer modo, para nosso prop0sito € particularmente importante
notar uma tendéncia geral de mudanca na relacdo a metafisica, onde se distingue um periodo inicial

mais igualitdrio de um periodo posterior mais hierarquizado. Segundo Ian Hodder, especialista em

1 HODDER, 2011, p. 116.

91 ELIADE, 1978, p. 60.

192 MCKENNA, 1991, p. 147-150.
1 HODDER, 2011, p. 117.
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Catal Hoylik, hd razdes para argumentar que durante os quase dois mil anos de habitacdo do
vilarejo, “viu-se uma mudanga gradual de um modo mais imagético a um modo mais doutrinario de
religiosidade, o que também pode ser dito sobre o neolitico da Anatolia e do Oriente Médio em
geral.”"™A nogdo de “modos de religiosidade” é do antropdlogo Harvey Whitehouse, sendo o
primeiro modo, o imagistico, composto de rituais de baixa frequéncia e alta intensidade (p.ex.
praticas de alteracdo de consciéncia, possessao coletiva e rituais canibais), e o segundo, doutrinario,
composto de ritualizagdes de alta frequéncia e baixa intensidade. Em nosso vocabulario, trata-se da
mudan¢a desde um modo apresentativo (ontoldgico) a um modo representativo (ideoldgico) de
espiritualidade, de relacdo ao espiritual. Os sacerdotes de Catal Hoyiik “desenvolveram cada vez
mais estratégias doutrinarias por meio de formas discursivas derivadas de formas espirituais

[experienciais] pré-existentes™'”

, 0 que andou lado a lado ao adensamento populacional e ao
aumento da produtividade agricola e da especializacao laboral, além do estabelecimento progressivo
de “uma nova forma de relagdo aos animais, menos em torno da equivaléncia e da troca com

animais e espiritos de animais, € mais em fungéo de interferéncia e controle.”'*

Essas mudangas assentam o curso de varios povos e vilas no periodo sequente, sedimentando
a urbanizacdo e engendrando os desdobramentos que resultardo nas formas antigas de vida e
pensamento. O adensamento populacional, na correlagdo a ocultacdo da metafisica, comecara a
converter o género da sociedade na figura espiritualmente ignorante e carente da multidao. O
afastamento entre os assuntos metafisicos e os assuntos cotidianos dara lugar ao que sera conhecido
posteriormente como distingao entre o sagrado e o profano. A emergéncia do Estado e da economia
de mercado formara sistematicamente o imperativo do trabalho alienado, a ideia de propriedade, a
regulacdo das trocas e a nova abstragdo simbolica do valor monetario, além da necessidade da
resolugdo técnica (juridica) de disputas como artificio mental de sustentagdo da unificagdo social
face aos conflitos da socializa¢io hierarquizada. A base de tudo isso se (de)formard a mentalidade
de um humano que ja nao se v& mais como os outros (ndo civilizados), € no mesmo sentido, dentro
dos aglomerados urbanos, ja se sente em alguma medida destacado do ambiente, o bastante para
impulsionar as novas formas de apropriagdo simbolico-pratica do tempo, do espago e da vida em

geral.

Entre 5 ¢ 6 mil anos tras, o 'mundo' da civilizagdo serd como o conhecemos, € 0 acesso a
psicodelia estara sob o dominio dos sacerdotados e estruturas de poder. O caso das sociedades do

Vale do Indo, existentes desde o neolitico, ¢ especialmente destacavel em funcdo do Rig Veda, o

% HODDER, 2011, p. 115.
5 HODDER, 2010, p. 119.
1% HODDER, 2010, p. 22.
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mais antigo texto indo-europeu, escrito hd 3-4 mil anos, mas remontando oralmente aos auto-
denominados arianos (5 — 6 mil). E uma colegio de hinos religiosos dedicados principalmente aos
deuses Indra, Agni e Soma, dividida em dez livros ou 'Mandalas'. A Mandala IX volta-se para Soma
(ou Haoma, como se chama no zoroastrismo), chamado “o criador de deuses”, simultaneamente um
deus, uma planta (ou fungo) e a bebida alucinogena feita com tal planta, uma referéncia multipla
que ¢ caracteristica as religides e espiritualidades antigas, como veremos em outros exemplos, e que
permite aos povos sincretizar seus deuses e deusas entre si, pela identidade de plantas/fungos. O
conteudo psicodélico descrito pelos sacerdotes do Rig Veda ¢ evidente: “Nos bebemos o Soma: nos
nos tornamos importais, ndés chegamos a Luz, nos alcancamos os deuses. Metade de mim esta nos
céus, outra metade se extende até as profundidades. Eu bebi Soma? Sou alto como o mais elevado,
minha elevagdo alcanca as nuvens. Eu bebi Soma?” O porvir do deus/planta/po¢do nos descaminhos
da civilizagdo indo-iraniana ¢ um perfeito exemplar de ocultagdo da metafisica: se no tempo do Rig
Veda, em que ja reinava o patriarcado e o sistema hierdrquico de castas, o deus-planta-bebida estava
sob o dominio de uma elite social, sendo apenas mencionado, mas ndo identificado no texto, nos
ultimos dois mil anos saird totalmente de cena e sua verdadeira identidade sera supostamente
perdida, muito embora o hinduismo e o zoroastrismo tenham se tornado religides populares e algo
da ritualistica tenha permanecido, ndo obstante sem seu principal ingrediente psicofarmacologico.
Philippe de Félice, no citado Pogoes sagradas e intoxicagoes divinas, baseou-se na ideia de que os
arianos seriam povos semi-ndmades invasores do Vale do Indu-Sarasvati, em vez de nativos (uma
narrativa do séc. XIX muito questionada atualmente), para propor que o desaparecimento de Soma
se deveu aos deslocamentos migratdrios, que teriam ido a lugares com climas improprios a planta.
Sugeriu, ainda mais, que as dificuldades provisionais teriam sido o impulso inicial para o
desenvolvimento das técnicas de yoga, capazes de propiciar certos estados alterados para suprir o
vazio deixado pelo sumico da planta. Como observou Antonio Escohotado, no fundo a tese de Ph.
de Félice “consistiu em afirmar que o misticismo provocado por agentes vegetais precedeu ao

misticismo provocado por praticas ascéticas™®’

, nocdo que sera partilhada por outros estudiosos
como Wasson ¢ Mckenna. Mas quais sejam as verdadeiras razdes do desaparecimento — se uma
ocultacdo definitiva deliberada, se uma consequéncia de migra¢des ou da decadéncia de cidades
como Harrapa e Mohenjo —, o caso ¢ que durante muito tempo a propria identidade da planta deixou
de ser uma questdo. Wasson, em meados do séc. XX, apos participar de um ritual xamanico no povo
indigena mazateca — onde o uso medicinal de cogumelos Psilocybe, desconhecidos na modernidade

(exotérica) até entdo, ndo havia desaparecido —, dedicou-se as pesquisas que deram origem ao livro

Soma: o cogumelo divino da imortalidade, onde propds que Soma teria sido o Amanita muscaria, o

7 ESCOHOTADO, 1998, p. 69.
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belissimo cogumelo vermelho com flocos brancos (que serd melhor discutido, pois aparecera outras
vezes). Embora outras hipoteses posteriores tenham sido levantadas a respeito da identidade da
'planta’, a ideia de Wasson permanece a mais aceita, sobretudo porque falta as outras hipoteses
(Ephedra, Peganum harmala, maconha, entre mais) o componente psicodélico-visionario narrado
nos hinos. Seja como for, tudo considerado, o que se vé ¢ uma relacdo bésica entre a ocultacdo da

metafisica e o estabelecimento de divisoes sociais.

Na Mesopotamia e no Egito ocorreram processos semelhantes de segredamento burocratico e
monopdlio do €xtase. Na Suméria, com os primeiros registros do uso de plantas psicoativas, vemos
em andamento um jogo de luz e sombra que acompanharé as sociedades durante os milénios por
vir: a0 mesmo tempo em que o 6pio, a mandragora, a maconha, a cerveja e o vinho, entre outras,
sdo substancias popularmente conhecidas, a Epopeia de Gilgamesh conta do desaparecimento dos
alucindgenos psicodélicos. Se o Soma do Rig Veda, embora ndo revelado diretamente, ainda esté ali
“publicamente” sob dominio humano, o heroi de Uruk, por sua vez, terd um imenso trabalho para
achar uma sagrada planta da imortalidade, mas infelizmente, furtado por uma maliciosa serpente,
ndo tardard a desencontra-la de novo. O que nos deixa observar, na mitologia oficial da regido, a
institucionalizagdo narrativa de um desaparecimento, de uma falta essencial, ao menos a populacao
em geral. Pois nesse contexto, ainda no periodo da inveng¢ao da escrita cuneiforme, hd mais de cinco
milénios, as cidades-Estado da Baixa Mesopotdmia contavam com templos enormes, com alguns
espacos abertos ao publico e muitos ambientes fechados onde se praticavam os rituais secretos. Os
espacgos ocultos, onde se realizavam as cerimonias de animagdo de idolos, eram tidos como “a
propria casa de um deus, o lugar onde ele ou ela escolheu habitar, e tal escolha era a propria razao
da edificagdo do templo”."® Ndo ¢ incomum entre estudiosos modernos se estranhar o fato de que
os idolos eram tidos por deuses vivos, mas deve-se ter em mente que a animacao das imagens, nas
cerimonias noturnas reservadas aos membros do poder, era um produto da alteracdo de consciéncia,

capaz de “transformar a matéria sem vida em um receptaculo da presenca divina.”"”

No Egito, a antiguidade do uso de alucindgenos pode ser hipoteticamente inferida de pinturas
rupestres possivelmente pré-neoliticas, indicando que, como alhures, os povos primitivos da regido
ndo desconheciam chaves de alteragdo.”®® Mas assim como o sumério, o sistema religioso egipcio
também se tornara, com o processo civilizador local, altamente hierarquizado e burocratizado. Se no
Reino Antigo o sacerdotado era aparentemente pequeno e pouco especializado, ja no Reino Médio a

elite sacerdotal havia se profissionalizado praticamente por inteiro. “Os sacerdotes agora vestem

198 STARK, 2008, p. 104.
19 STARK, 2008, p. 106.
20 BERLANT, 2005, p. 278.
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uma roupa denotando sua posi¢do (...) e o oficio se tornou hereditario.”*"' A essa altura, os segredos
da alteragdo estardo guardados a sete chaves, como orienta o Livro dos Mortos: “Nao fale sobre isso
com ninguém. Nao repita. Nao deixe que ninguém veja ou ouca. Ninguém, exceto tu e aquele que te
ensinou. Nio deixes que a multiddo saiba (...).”**> Mas o ponto ¢ que, dado que a pratica social do
segredo, como dissemos, constroi poder politico baseando-se em estratégias comunicativas que
simultaneamente escondem e revelam, uma série de codigos, como referéncias mitologicas®®,
semelhangas icOnicas entre coroas e cogumelos psicodélicos®™ e ilustragdes de plantas psicoativas
(trombeta, 16tus azul, 6pio) em estelas e paineis®”, entre numerosas outras indicagdes cripticas,
ambiguas, metaforicas ou alusivas presentes no universo simbdlico egipcio, deixam-nos especular
sobre a profundidade e a realidade daquilo que ¢ escondido da multiddo. Um bom exemplo ¢ a
arvore do género Acacia (Acacia nilotica), que hoje se sabe conter DMT, e que tinha no Egito um
status especialissimo de hipdstase divina, associada a mitologia cultica do deus Osiris € a varios
outros elementos bdasicos do sistema religioso egipcio, inclusive servindo como madeira para
sarcofagos.?® Como sabem os bebedores de Ayahuasca, é certo que o vegetal contendo DMT, para
ser ativo por via oral, deve ser conjugado com uma segunda planta (portadora de IMAO), mas os
egipcios também utilizavam a arruda da siria (Peganum harmala) para fins medicinais, um arbusto
capaz de cumprir tal fun¢do, e de uso antigo e disseminado entre numerosos povos, do norte-
africano ao Oriente Médio, de onde a planta é nativa.””” Se os povos amerindios conseguiram
descobrir na infinidade da floresta amazonica singulares combinagdes herbologicas capazes de
facilitar a acdo de DMT via oral, € presumivel que os sacerdotes egipcios tivessem saberes analogos
e que a ideia da divindade da Acacia tenha sido efeito de sua propriedade psicodélica, ndo uma

eleicdo fortuita.

O Egito Antigo ocupa um lugar significativo em nossa dissertagdo, se ¢ verdade que, como
disse Ralph Cudworth, o monismo metafisico (Hen kai pan), a ideologia da unidade, a filosofia do
Todo-Um, se originou nas camaras reconditas dos sacerdotes egipcios, rompendo teologicamente
em segredo com a multiddo politeista. E, quanto a isto, Cudworth teve razdo, como demonstrou Jan
Assmann em seus estudos sobre a “nova religido solar” do Reino Novo (1550-1060 a.C.) e em
especial a religido de Amarna instaurada por Amenophis IV (séc. XIV a.C.), o Akhenaten, que fez

um monoteismo em torno de si proprio como Deus (religido que, no entanto, foi rasurada da

201 STARK, 2008, p. 110.

22 BUDGE, 1969.

23 FATLLA, 2014. SHANON, 2008.
24 BERLANT, 2005.

25 EMBODEN, 1978..

26 SHANON, 2008, p. 65.

207 SHANON, 2008, p. 58.
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memoria popular logo apds a sua morte, muito embora a ideologia do Um tenha seguido professada
em segredo). Para Assmann, o conceito de escondimento (hiddenness) articulado em uma série de

hinos do periodo “se associa, por defini¢do, ao conceito de unidade [oneness]™**

, 40 que Somamos
o conceito de poder. Segredo, unidade e poder. A importancia de observar esse elo, que marca uma
cisdo, um ponto de inflexdo determinante no processo civilizador — o advento da ideia do Deus
Unico —, se deixa ver quando consideramos a teoria mais ampla de Cudworth sobre a passagem do
monismo egipcio para Moisés (vindo a informar posteriormente a religido e a teologia europeia) e
para Orfeu (vindo a influenciar mais tarde a filosofia europeia), uma proposi¢ao consequente por
deixar vislumbrar o pano de fundo invisivel a partir do qual a ideia do Um veio a visivilizar-se

(entrar no discurso publico, passar do escondido ao parcialmente revelado a sociedade) tanto entre

0 povo hebreu quanto, no ultimo milénio a.C., em diversos discursos filosoficos.

Em 1995, a descoberta de um Livro de Toth, deus egipcio considerado equivalente ao grego
Hermes, permitiu definitivamente considerar a existéncia de uma teologia secreta monista no Egito.
Exemplo indiscutivel da tradi¢ao sacerdotal local (sendo Toth deus do conhecimento e dos escribas,
considerado o inventor dos hieroglifos), o livro ja contém no essencial o que serd posteriormente o
Corpus Hermeticum greco-egipcio dos sécs. II e III d.C. (sobre o qual falaremos adiante): “as suas
correspondéncias gerais com os textos herméticos gregos, os paralelos entre eles indo até as mais
especificas expressoes e detalhes, prova sem davida alguma que temos ai um protdtipo perdido dos
Hermetica, que até hoje s6 conheciamos através de suas tradigdes e adaptagdes gregas.”*” Pois
bem, em face disso, como pensar com mais precisdo o sentido da iniciagdo monista no Egito, a
ruptura entre as elites esotéricas — em torno da experiéncia psicodélica (entendida como) “unitaria”
— e a populacdo politeista, que seguia apenas com seus multiplos deuses e deusas? Voltemos a uma
passagem do Asclepius, onde iniciador e iniciando debatem (possivelmente) no interior da Grande
Piramide de Gizé: “Vocé sabia, Asclépio, que o Egito ¢ uma imagem do Além, ou melhor, que no
Egito todas as operacdes dos poderes que governam e trabalham no Além foram transferidas para a
Terra embaixo? A nossa terra ¢ o Santudrio de todo o Mundo” (XXIV). Apesar da Tdbua de
Esmeralda ndo ser parte original do Livro de Toth ou mesmo do Corpus Hermeticum, quando lemos
o seu segundo paragrafo sob essa chave — “Aquilo que esta abaixo ¢ como aquilo que esta acima, e
aquilo que esta acima ¢ como aquilo que esta baixo, para realizar as maravilhas de uma coisa” —,
considerando que a passagem do Asclepius descreve uma li¢do iniciatica (““Vocé sabia?”), coisa por
definicdo inacessivel ao género da sociedade, chegamos de forma a primeira vista inusitada a

proposi¢ao hegeliana de que “os segredos dos egipcios também eram segredo para os proprios

28 ASSMANN, 1997, p. 195.
2 KINGSLEY, 2009, p. 46.
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egipcios”: ndo que nenhum egipcio sabia do segredo social, mas que alguns sabiam (elites) e a
maioria das pessoas ndo sabia (massa), ou seja, que a multiddo egipcia ignorava a espiritualidade da
propria sociedade em que vivia. O microcosmo (aquilo que esta abaixo) ¢ geralmente interpretado
como dizendo respeito a uma mente humana particular, ao 'subjetivo’, & consciéncia humana
ordindria (a diferenga da consciéncia cosmologica/divina, aquilo que estd acima), mas pode-se vé-la
por outro angulo. Primeiro, quando sobrepomos o paragrafo 2 da Tdbua de Esmeralda a licdo de
Toth/Hermes no Asclepius, vemos o microcosmo como sendo o proprio Egito. Qual ¢ entdo a
mensagem do mestre que o povo ndo sabe, € que ao discipulo ¢ dada a oportunidade de saber?
Enquanto o povo pensa que ha muitos deuses (multiplicidade), tudo isso € (seria) puramente Um.
Isto, assumindo que o macrocosmo do hermetismo ndo ¢ simplesmente o universo ordinariamente
experienciado, mas a compreensao unitaria da psicodelia como pano de fundo de sentido. A imagem
do Egito ¢, nessa interpretacdo, tanto a piramide fisica quanto a piramide (hierarquia) social, € a
propria sociedade se pensa um todo de multiplicidades, mas no fim das contas o que ocorre é que
obedece ao Um, representado no Farad, na forma-Estado. E iniciagdo na ilusdo e no ilusionismo do
poder, a invencdo do ‘“universalismo” unitdrio, do mono-idealismo: quando o discipulo
'‘compreende' que o multiplo (o todo, o muitos) é o Um, quando ele 'entende' toda a variedade
infinita de diferentes metafisicas como (sendo e partindo de) uma tnica coisa, ele se desloca e
ganha “perspectiva” sobre o todo, um “ponto de vista” de controle, € vé com clareza, no simbolo
maior da representagao religiosa da sociedade (a grande piramide de Giz¢, onde ele provavelmente
esta sendo iniciado), o que a propria sociedade so sente na pele, mesmo que ordinariamente veja a
pirAmide fisica “todos os dias”. E o principio daquilo que Fernando Pessoa dir, milhares de anos
depois, como um “Governo Secreto do Mundo™?" (em suas notas pessoais). Imagem arquitetonica
de uma ascengdo centripeta hierarquica e firmemente baseada, a piramide € ao mesmo tempo visivel
e invisivel para o género da sociedade, a multiddo ndo iniciada, mas para o iniciado nos Mistérios
da representacdo ela ¢ plenamente visivel tanto fisicamente quanto em sua teologia, seu principio
teoldgico unitario. Se esta interpretacdo estiver mesmo correta (o que implica em especular a
invengao secreta do monismo ja no Reino Antigo, a despeito de quao rudimentar teologicamente), a
egiptologia académica moderna, ao assumir a narrativa “oficial” oferecida, entre outros, por
Herodoto, perde o essencial: que a piramide de Gizé ndo era apenas uma necrdpole, como em geral
se pensa academicamente, mas um templo inicidtico ¢ o emblema de uma teologia oculta, um

99211

“sermdo em pedra™’, como disse Manly P. Hall, expressando o que ¢ um consenso para as

tradi¢des esotéricas em geral. Segundo Hall, “¢ aparente que o Pai da Historia [Herddoto], por

21 Disponivel em: http://arquivopessoa.net/textos/2857.
2 HALL, 1928, p. 111.
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razdes que considerou suficientes, planejou uma estoria fraudulenta para esconder a verdadeira
origem e proposito da Grande Piramide. Esta ¢ apenas uma entre varias instancias em seus escritos
que levariam o bom leitor a suspeitar de que o proprio Herddoto tenha sido um iniciado nas Escolas

Sagradas e portanto obrigado a preservar inviolados os segredos das ordens antigas.”*'?

Mas a nog¢ao do microcosmo como a mente humana ordinaria, além e junto a concepgao do
microcosmo como sendo o Egito (sociedade egipcia como um todo), também ¢ correta, o que deixa
ver a instauracdo do antropocentrismo civilizado, a idealizagdo propriamente dita do Humano-Um
ou mono-Humano (esotérico), aquele que se identifica do Deus-Um, nos termos que discutimos no
capitulo 3. Vejamos novamente a diferenga entre xamanismo e misticismo quanto a psicodelia, com
foco no contraste das nog¢des de humanidade. Em ambos compreende-se a identifica¢do, na
experiéncia psicodélica, entre humanidade e totalidade (humanidade e infinito), mas configurando
duas nocdes incompativeis de humanidade, de sentidos em que “tudo ¢ humano”. Por que o xama
vira onga, enquanto o mistico vira Deus? O xama ou a xama se identifica (¢ no mesmo sentido, se
diferencia do préprio Eu, vira Outro) na totalidade, a propria relatividade ja ¢ a universalidade,
enquanto o mistico, idealisticamente, se identifica (e no mesmo sentido, se diferencia do proprio Eu,
contudo virando um Grande Eu) a totalidade. A “identidade humana entre tudo”, para o xama, nao
conta por Um, ndo anula ou supera a perspectividade, porque a totalidade (o infinito metafisico) é o
entrelacamento virtual pelo qual toda transformacdo ¢ possivel, ndo a idealizagdo de todas as
possibilidades. A totalidade ndo contorna a relacdo de alteridade, ela é a propria relagdo de
alteridade, ndo hd um Jlocus ou nodulo privilegiado de amarragdo de tudo, um “lugar do poder”.
Jamais se sai da multiplicidade, porque ela mesma ¢ tudo. Talvez se possa dizer que, quanto a
linguagem, o infinito xamanico ¢ glossolalico, enquanto o mistico ¢ siléncio. O que a iniciacdo
psicodélica na pirdmide coloca em cena com a doutrina monista, em nome da civilizagdo, ¢ a
ideologia sacerdotal de uma “superacao” espiritual das metafisicas primitivas, da propria concepgao
indigena do humano e do divino. E a formula¢io de uma “metafisica” propria ao ideal civilizatorio,
centralizada no Humano-Deus-Um como “ponto de vista” da totalidade em si. Mas essa
“realiza¢do” (idealizacdo) do Humano, finalmente, ndo € o que parece exotericamente: a mente
humana ¢ a mente do iniciado, isto é, o Humano é o iniciado (nao os nao iniciados) — no que se
identifica ao Deus-Um, a Humanidade é sua, apenas ele atingiu tal conceito dominante, ndo a
multiddo enquanto tal. O iniciado descobre que o género da sociedade habita mentalmente seu
interior (Egito), e que € através dele que a sociedade (ndo iniciada) ¢ Humana, pois a multidao, por
ndo ter relacdo direta a metafisica, precisa psicologicamente da representagao dos valores para

realizar-se simbolicamente. Aqui, cabe a maxima precisa de Gilles Deleuze (no Abecedario): “se

22 Idem.
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voce fica preso no sonho do outro, vocé ta fudido™.

O que se passa nisso, no surgimento do monismo, € o proprio corte entre ciéncia e ideologia
em metafisica, ¢ a expressao da mentalidade que veio se (de)formando desde as mudangas neoliticas
na relagdo a espiritualidade. Pois se o conhecimento metafisico, como propusemos a partir do multi-
materialismo, ¢ aquele em que o saber ¢ o mesmo que o experienciar, ¢ sempre relativo, feito de
eventos sinestésicos entre cogni¢do e percepg¢do, inteligéncia e imaginagdo, entdo o 'conhecimento’
monista ¢ falacioso, pois excede 'intelectualmente' a totalidade experiencial para fazer-se Um.
Qualquer pretensdo cientifico-sobrenatural além da inteligéncia interna a experiéncia, que pretenda
sobrepor-se a forma multipla com que outros humanos imanentemente a concebem, nao ¢ saber, ¢

delirio dogmatico.

Continuemos. Na Grécia Antiga, a relagdo ao mundo sobrenatural se construiu de maneira um
pouco mais aberta, mas também envolvida em doutrinas e mandamentos de ocultagdo. Por um lado,
¢ verdade que havia lugares, como o Oraculo de Delfos, cuja sacralidade se devia a fatores naturais
— uma falha geologica sobre a qual o templo foi construido, de onde saiam os vapores psicoativos
(etileno, metano e etano) que induziam as pitonisas aos estados proféticos —, e além disso, ¢ preciso
pontuar que uma ampla gama de saberes farmacologicos era disseminada entre as populagdes da
regido, mas por outro lado, parece que algumas substancias, aquelas de qualidade mais diretamente
espiritual, os alucindgenos psicodélicos, estavam (ou “deveriam” estar) sob segredo de Estado. As
religides de Mistério, presentes em diversas cidades nas proximidades ao Mediterraneo (e que em
sentido amplo consideramos sob o signo do Estado, apesar de serem algo “internacionais”), eram
como cultos ou festivais iniciaticos dedicados a deusas e deuses onde, a parte restricoes ou
condigdes especificas, “qualquer um” podia participar. Os mais prestigiosos foram sem duvidas os
Mistérios Eleusinos, ativos durante quase dois mil anos, do periodo micénico até¢ o séc. IV d.C.,
quando o Templo de Eléusis foi destruido apés a cristianizacdo de Roma. Todo ano, no comego do
outono, cerca de mil pessoas percorriam em procissao os vinte quilometros da Estrada Sagrada que
separava Atenas de El€usis, a fim de celebrar, durante nove dias e através de rituais e cerimonias
elaboradas, o mistério do crescimento, da morte e do renascimento, expresso a0 mesmo tempo na
mitologia de Deméter e Perséfone, no ritmo anual da vegetacdo (transformacgdo e renovagao
periddica do mundo natural) e na propria experiéncia de alteracdo pela qual passavam os mystai
(iniciados). Enquanto institui¢ao, ¢ possivel que o culto, apesar da tematica politeista, tenha atuado
na proliferacdo secreta da teologia monista, que parece — se nos fiarmos em autores esotéricos

modernos®"”® — ter saido do Egito com uma verdadeira missdo civilizadora de cultivo do Humano-

213 P.ex. para o rev. Augustus C. L. Arnold (ARNOLD, 1854), historiador magom, segundo o qual as antigas institui¢des
de Mistério eram sociedades secretas como a magonaria moderna, com propoésitos de edificagdo moral e filosofica
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Deus-Um, de instru¢do ideologica em torno da unificagdo espiritual dos povos (diz-se que Orfeu foi
fundador do culto, apesar de sabermos que tem origem em Creta, onde ndo era ainda secreto). Ou
seja, contrariamente ao que disse Aristoteles, que a iniciagdo eleusina era so uma experiéncia sem
aprendizagem envolvida, permanece em aberto a possibilidade de ter sido, junto a outras religides
de Mistério, como o proprio orfismo, parte de uma rede e um proposito ideoldgico maior, tipico de
sociedades secretas. A mitologia central narra o drama de Deméter (a deusa-mae, “Terra”) e sua
filha Perséfone (“cereais”), que € sequestrada por Hades, o deus do submundo, enquanto colhia
flores de narciso; tal acontecimento — alguém ser arrebatado para o Outro mundo enquanto colhe
flores psicoativas —, como bem observou Carl Ruck, ja tematiza uma experiéncia de alteragdo de
consciéncia, algo que é comum a narrativas mitologicas.”'* Apds vagar em luto a procura de
Perséfone e passar por uma série de situagdes, Deméter consegue, com a intervengdao de Zeus,
reencontrar a filha, entretanto sob a condi¢ao de que esta passe sempre determinados meses do ano
na companhia de Hades, dando sentido assim a circularidade da natureza e da vida como um todo.
De acordo com Séfocles, “trés vezes felizes sdo aqueles mortais que, tendo visto aqueles ritos,
partem para Hades; pois somente a eles ¢ garantido ter uma verdadeira vida 14; para o resto tudo o
que ha é o mal.”*" Pindaro, por sua vez, exclama que “feliz ¢ aquele que, tendo visto os rituais,
parte para a profundidade da terra; pois conhece o fim da vida e o divino comego.”*'® Plutarco, ao

discorrer sobre a morte, comenta que, quando morremos,

a alma passa por uma experiéncia similar & dos que celebram as grandes iniciacdes (...).
Perambulacdes ao 1éu no comeco, cansativas voltas em circulo, caminhos assustadores no escuro que
ndo levam a lugar algum; dai imediatamente antes do final vém todas as coisas terriveis, o panico, o
tremor e o suor, ¢ o maravilhamento. Entdo uma luz maravilhosa chega para conhecer-te, puras
regides ¢ prados estdo 1a para te saudar, com sons, dancgas, palavras sagradas e visdes santas; ¢ 14 o
agora completamente iniciado libera-se de todas as amarras e caminha coroado de grinalda,
celebrando o festival junto as outras passoas santificadas; ele observa a multiddo de pessoas vivendo
neste momento ndo iniciadas e ndo purificadas, esbarrando-se na lama funda e na escuriddo, seguindo
com o medo da morte, seus males e sua descrenca nas coisas boas do outro mundo.*'”

Proclo, finalmente, dira que os Mistérios “causam a simpatia das almas com o ritual, de forna
divina, incompreensivel a nds, e assim alguns iniciandos sao tomados de panico, preenchidos de
temor sublime, enquanto outros se imiscuem aos simbolos sagrados, deixam sua propria identidade,
sentem-se como em casa com os deuses e experienciam possessdes divinas.”*"® Os depoimentos,

que claramente descrevem experiéncias psicodélicas, sdo porém o maximo que conseguimos saber

informados por um monismo de fundo.

RUCK et. al, 2006, p. 215. “Nos mitos, transformagdes de consciéncia sdo um elemento integral na historia basica
do heroi ou heroina que encontra caminhos de comunicacao entre humanos ¢ uma dimensdo outramente invisivel, e
tais experiéncias sdo vistas como parte da renovacdo em andamento do bem-estar espiritual da comunidade.”
RUCK, 2011, p. 11.

215 Cf. MYLONAS, 1961, p. 284.

216 MYLONAS, 1961, p. 285.

27 Cf. BURKERT, 1987.
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pelos proprios participantes, uma vez que, como ja dissemos, era-se terminantemente proibido, sob
pena de morte, a comentar publicamente sobre o que ocorria nas cerimdénias — um juramento
indispensavel ao segredamento, que a populacdo grega levava muito a sério. O principal segredo,
todavia, era secreto aos proprios mystai: a receita do kykeon (“pogao misturada’), o cha alucinégeno
preparado pelos hierofantes (sacerdotes), bebido para o climax visionario do evento (a epopteia),
que ocorria no templo central, o Telesterion. Assim como ocorreu com o Soma védico, varios
pesquisadores se debrucaram, no séc. XX, sobre a possivel composicao da pogdo, que durante os
quase dois milénios do culto foi mantida em (quase) absoluto sigilo pelas duas familias de
hierofantes que o controlavam. E bem provavel que o principal componente tenha sido o Claviceps
purpurea (ergot), hipdtese proposta nos anos 1970 por Albert Hofmann (juntamente a Carl Ruck e
Wasson), que em 1938 descobrira a dietilamida do acido lisérgico (LSD) ao fazer experimentos com
o fungo.””” O principio ativo do kykeon parece ter sido a ergina (LSA), presente em outras plantas
como a Argyreia nervosa € a Rivea corymbosa, a oluiqui asteca.”® A probabilidade desta hipdtese
se deve ndo apenas a facilidade procedimental com que os hierofantes poderiam eliminar as pesadas
toxinas do ergot e produzir LSA — grosso modo, bastaria cozinhar o fungo cru por varias horas, com
cinzas de plantas, ossos ou madeira*' — ou a compatibilidade com referéncias simbolicas como o
manto de Deméter e os cabelos de Hades, ambos da cor ptrpura/escarlate do fungo, ou a identidade
mesma de Deméter como deusa dos cereais, ou ainda a presenga de cereais nas receitas 'de fachada',
a exemplo do Hino Homérico a Deméter (onde se 1€ cevada, hortela-pimenta e dgua), mas, em
consondncia com esses elementos, deve-se a que somente esta hipotese pode explicar a grande
quantidade de cha necesséria para fornecé-lo ao contigente de mystai que participava do festival
todos os anos, reforcada sobretudo pelo fato de que os hierofantes cultivavam cereais em uma
planicie adjacente ao templo, da qual eram proprietarios. Como observou Carl Ruck, o ergot
provavelmente era separado dos cereais na eira de Triptolemos, um dos espagos sagrados
interditados ao publico (as eiras, que cairam em desuso no séc. XIX, eram espagos, geralmente
circulares, onde se tratavam os cereais apos a colheita). A julgar por indica¢des iconograficas, €
possivel que em alguns momentos ou em alguma medida outros materiais psicoativos tenham sido
utilizados, como cogumelos Psylocibe e 0 Amanita muscaria, mas a hipotese de Hofmann-Wasson-
Ruck ¢ a tnica que dé conta do elemento quantitativo, além de ser a mais a solu¢do mais elegante
por ndo dispensar os cddigos mais dbvios, como a indicacdo do uso de cereais. Qual tenha sido a
composi¢ao do kykeon, o certo € que os rituais secretos dos Mistérios Eleusinos, como os de outras

religides de Mistério atuantes na regido, exerceu uma profunda influéncia na sociedade grega como

29 RUCK, WASSON e HOFMANN, 1978.
220 WEBSTER et. al, 2000.
2! WEBSTER et. al, 2000, p. 14.
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um todo, inclusive, como € notorio, na maioria dos grandes pensadores da Antiguidade. Apesar do
segredo, como tal, ser controlado e ndo aparecer diretamente na discursividade publica, na
temporalidade ordinaria — em parte por interdicdo institucional propriamente dita, em parte pela
inefabilidade da experiéncia para aqueles que alteravam a consciéncia somente em ocasioes
excepcionais, como parece ter sido o grosso dos mystai —, a maior abertura grega em relacdo ao
mundo sobrenatural (pelo menos em comparagdo com o Egito e a Mesopotamia) facilitou, até certo
ponto, com que diferentes grupos pudessem conhecer a multiplicidade dos modos/planos do real,
um fator que, associado a porosidade dos gregos em relagdo as influéncias de culturas orientais,

explica-nos algo sobre a riqueza impar do pensamento e da cultura helénica.

Isto nos leva a um segundo cendrio de ocultacdo do mundo sobrenatural na Grécia Antiga,
relativo a uma questdo que nos ¢ cara, cheia de consequéncias: as origens psicodélicas da filosofia,
isto ¢, o estado de corpo do filésofo. Alinhamo-nos, quanto a isto, a leitura ndao moderna que autores
como Pierre Hadot, Eric Dodds e Peter Kingsley fazem dos gregos, compreendendo o carater
indissociavel, no cerne das filosofias antigas, entre especulacdes filosoficas e rituais de alteragdo de
consciéncia. Como disse Kingsley a respeito dos pré-socraticos, a sabedoria dos primeiros filosofos
“ndo tem sua origem no pensamento [ordinario] ou no raciocinio. Ele vem da experiéncia de outros
estados de consciéncia.”*** Comentando os Versos Dourados de Pitdgoras, Hiérocles de Alexandria
dir4, no séc. V d.C., que “a filosofia ¢ unida a arte das coisas sagradas, uma vez que essa arte se
preocupa com a purificacdo do corpo luminoso, e se vocé separa o pensamento filosofico dela, vera
que ja ndo possui a mesma for¢a.”** Sendo o corpo luminoso compreendido como a consciéncia
psicodélica, a psyche como tal, podemos comecar considerando em torno de que praticas Pitdgoras
constituiu a comunidade filosoéfica que serd um “modelo” para as sociedades secretas da nascente
filosofia: em torno da experiéncia de alteracdo de consciéncia, além de, como se sabe, da ideia do
Um. As sociedades filosoficas antigas sdao comunidades iniciaticas, ndo sé instituigdes de debate
intelectual publico, bem como as ideias filosoficas sdo, com base em doutrinas esotéricas, teorias
discursivamente “derivadas” de experiéncias sobrenaturais, ndo puros raciocinios abstratos (ou
apenas a posteriori pensamentos e raciocinios ordinarios). Esta é, como se sabe, uma concepcao de
filosofia intragavel para a filosofia profissional moderna. Através de uma analise brilhante, Peter
Kingsley credita as praticas espirituais pitagoricas — a arte da alteracdo — a influéncia de magos da
Asia Central e yogis indianos que passaram pelo sul da Europa nos sécs. VI e VII a.C., trazendo
consigo técnicas meditativas como a incubagdo (privagdo de sentidos), em que se deita no fundo de

cavernas, templos ou mesmo de um quarto escuro para, com a ajuda de substancias alucindgenas,

22 KINGSLEY, 1999, p. 109.
23 HADOT, 2004, p. 48.
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alterar a consciéncia.”* Kingsley lembra, seguindo nessa linha, que pensadores como Parménides e
Empédocles eram iatromantes (iatros, “médico”, e manteis, “vidente, visionario”), e como filosofos,
eram “amantes da sabedoria, ndo amantes da falacdo e argumentagdo intermindvel sobre o amor a
sabedoria”.”*® Empédocles dizia aos seus iniciandos que eles aprenderiam “tantos formacos quanto

122 além de afirmar ter se tornado ele mesmo um

existirem”, em especial sobre uma “pog¢ao imorta
deus (clara afirmacao de experiéncia psicodélica), ao passo em que Parménides, ndo esqueceramos,
disse ter chegado ao insight da Légica através de um encontro com uma deusa em uma viagem
psicodélica. A viagem que Parménides descreve “é mitica, uma jornada para o divino com a ajuda
do divino. (...) Mas por ser mitica, ndo significa que nao ¢ real. Ao contrario, qualquer um que faz
essa jornada descobre que as jornadas que estamos habituados a fazer sdo aquelas que sdo
irreais.”*’ Dispensamos, com o multi-materialismo, a nogdo idealista de que a realidade ordinaria é
irreal — ela também ¢ real —, mas pensamos que Kingsley esta correto em ver a ideia filosofica

surgindo originalmente no Outro mundo, sendo apenas na sequéncia discutida neste universo (no

estado ordinario).

De modo geral, ndo havia ainda nos sécs. VI, VII a.C. e no comeco do séc. V a.C. um corte
conceitual claro e definitivo entre religido, magia e filosofia entre os gregos, e distintas formas de
relacdo a metafisica conviviam com as religides de Estado e cultos oficiais de Mistério de maneira
mais ou menos sustentdvel, mesmo que, em tese, o monopolio do éxtase pertencesse as religides
institucionalizadas. Contudo, quando chegamos ao tempo de Sdcrates, no ultimo quarto do séc. V
a.C., “os gregos haviam comecado a articular uma compreensdo da magia como uma atividade

distinta”?*®

, 0 mesmo ocorrendo com a metafisica dos Mistérios e a filosofia. A aporia € que tal
compartimentacao foi deixando em evidéncia filosofos e magos (magos, epodos, goes, pharmakeus)
como potenciais profanadores dos cultos oficiais. Viraram um visivel problema para o monopdlio
estatal do éxtase. Ha boas razdes para supor que para a sociedade ateniense, zelosa dos deuses da
cidade, Socrates tenha sido uma figura dessa sorte, alguém que mexia com o que seria propriedade
da representagdo institucional, e cabe lembrar que Platdo e Xenofonte fazem multiplas referéncias a
expertise de SOcrates em pogdes e encantamentos.”” “A suspeita comum sobre gente como SOcrates
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era a de que eles derivavam de visdes induzidas por drogas suas ideias sobre outras realidades”*™, e

assim “a filosofia era percebida como uma forma ilicita de éxtase.”*' Em 423 a.C., na comédia As

24 RUCK, 2001.

25 KINGSLEY, 2009 p. 49.

26 RUCK, 2001, p. v.

27 Idem.

28 RINELLA, 2010, p. 114.

29 Cf RINELLA, 2010, pp. 184 ss.
0 RUCK, 1986, p. 177.

%1 RINELLA, 2010, p. 215.
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nuvens, de Aristofones, o personagem de Sdcrates entra em cena dentro de um cestinho suspenso
em meio a “nuvens” de fumaga de maconha, e é parodiado como sendo um iniciador (mistagogo)
“privado” que utilizava secretamente, com seus pupilos, substancias psicodélicas associadas aos
cultos de Mistério.?*Essa alusdo se repetird mais tarde em outra pega, chamada Os pdssaros (414
a.C.), em que se vé Socrates praticando um ritual de necromancia (psychagogia) nas redondezas do
pantano de Dionisio, em meio a miticos seres-cogumelo (Sciapodes).** A situagdo chegard a um
extremo de tensao apos 415 a.C., por conta de um acontecimento que marcou profundamente a polis
ateniense: a mutilacdo, em uma unica noite, dos rostos e falos de diversas estatuas de Hermes, as
hermai, as vésperas de uma campanha militar no contexto maior da guerra contra Esparta.”* O
episodio foi um grande escandalo em Atenas, sobretudo porque seu carater claramente planejado
implicou o envolvimento de membros da aristocracia, gerando um pesado clima de desconfianga.
Um conselho investigativo foi articulado para achar os profanadores, e esse processo, por sua vez,
deu origem a uma investigacdo mais ampla sobre profanacdes dos cultos de Mistério (o crime de
asebeia), em especial dos Mistérios Eleusinos, investigagdo que continuou mesmo apds concluido o
primeiro caso, € que assim trouxe a esfera da lei da cidade o que era antes tratado na propria lei dos
sacerdotes eleusinos (explicitando a relagdo intrinseca entre as institui¢des de Mistério — entre as
sociedades esotéricas de elite — e o Estado). Varios membros da aristocracia, muitos deles proximos
a Socrates e participantes ativos dos didlogos de Platdo, foram delatados por usarem o kykeon em
symposia particulares, performando rituais inicidticos independentes e assim violando os ritos de
Deméter e Perséfone, deusas da cidade. Entre eles, o general Alcebiades, muito proximo a Socrates,
foi o mais citado no inquérito. O mesmo Alcebiades que, mais jovem, no Banquete, como conta
Platdo, referir-se-a aos presentes, Socrates e os demais, como participes de um “delirio filoséfico”

secreto interditado aos “profanos e incultos” (provavel alusio a rituais de altera¢do).’

No dialogo
Protagoras, vemos Socrates debater sobre o ensino da virtude diante de uma audiéncia composta
por algumas daquelas pessoas que mais tarde serdo acusadas de profanagdo dos Mistérios Eleusinos,
como Alcebiades, Charmides e Adeimantus.”** Com base em uma série de indicativos textuais e
contextuais, Michael Rinella propos inclusive interpretar o julgamento e a morte de Sdcrates (399
a.C.), cuja acusagao fora de nao reconhecer as divindades da cidade, introduzir novos deuses e

corromper a juventude, ainda como um eco do evento de 415 a.C., o que nos parece uma teoria

plausivel para compreender as reais circunstancias do fato.”*” Com isso em mente, pode-se propor

2 RINELLA, 2010, p. 208.

23 RUCK, 1986.

24 RINELLA, 2010, pp. 106 ss.
35 PLATAO, 1991.

36 PLATAO, 2002.

%7 RINELLA, 2010.
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que a filosofia socratica, como outras espiritualidades, também teve uma base material psicoativa, o
que ja € meio evidente no proprio fato de que Sdcrates tinha alucinagdes auditivas (seu daimon). Se
¢ nesse contexto que podemos identificar com mais propriedade a constru¢do mental de uma
distincdo conceitual entre filosofia, religido e magica entre os gregos, o que vem a ser a filosofia
ndo ¢ portanto o advento de pensadores contrapostos a ordem sobrenatural em si, como se fossem
teoricos aferrados a reflexao exclusivamente ordinaria (como na distingdo manualesca entre mito e
filosofia), mas em contraposi¢cdo as abordagens de tipo mais caracteristicamente religioso € magico
da espiritualidade, ou a0 menos distinguindo-se de tais abordagens por endereca-la como questao de
conhecimento, menos como imagem e mais como conceito. Rituais religiosos tradicionais e viagens
psicodélicas convertidos em exercicios intelectuais. A tipica confiangca com que a figura do filésofo
se relaciona as verdades metafisicas e principios primeiros resulta, nessa dire¢ao, de investigacoes
“independentes” (em relagdo as outras abordagens vizinhas) do mundo espiritual, todavia fazendo
parte da mesma partilha do segredo e da mesma mentalidade de fundo, pelas quais a ideia pensa

ultrapassar a multiplicidade da imagem.

Também h4 muitos elementos para considerar que Platdo foi um profundo conhecedor dos
estados alterados de consciéncia. Ou como dira Proclo, mil anos mais tarde: um “lider e hierofante
de verdadeiros mistérios.”** Com isso, discordamos da leitura de Kingsley sobre quando o modo de
pensamento pré-socratico, baseado na alteragdo de consciéncia e na experiéncia psicodélica, foi
sufocado pela racionalizagdo da especulagdo. De modo semelhante ao diagnodstico heideggeriano do
'esquecimento do Ser', Kingsley localizara ja no platonismo a deterioracdo do pensamento filoséfico
(o abandono da experiéncia alterada em fun¢ao do discurso teorico/raciocinio ordinario), mas essa
ideia pode ser problematizada. Como notaram j& vdarios autores, ha muitos momentos na obra
platonica em que lidamos com questdes relativas aos estados alterados de consciéncia e as
iniciagdes de Mistério, observacdo que podemos relacionar a outra linha de investigacdo do
platonismo, identificada desde os anos 1960 com os estudos da chamada Escola de Tiibingen, que
parte do célebre trecho da Carta VII, em que Platdo afirma o cerne ndo-escrito de sua filosofia, para

propor a existéncia de uma 'doutrina’ platonica esotérica. Assim diz Platdo, no trecho mais explicito:

Tudo o que certamente posso dizer ¢ que, em relacdo a quem escreveu ou pretende escrever acerca das
matérias que constituem objeto de meu sério estudo, quer as tenham aprendido na qualidade de meus
ouvintes, quer o tenham feito como ouvintes de outros, quer hajam realizado suas proprias
descobertas, ¢ impossivel — segundo minha opinido — que possuam qualquer entendimento desse
assunto. Sobre isso, ndo existe, € ndo existira nunca, um livro escrito por mim, pois trata-se ai de um
saber que ndo pode absolutamente ser formulado como os outros saberes. E somente depois de uma
longa familiaridade com a propria coisa ¢ quando a ela se consagrou a vida que, subitamente, como a
luz que brota de uma fagulha que se acende, o saber se produz na alma e passa a se alimentar por ele
mesmo. E também estou certo de que, a respeito disso, na hipotese dessas matérias serem expostas por

% Cf. SHAW, 2015, p. p. 138.
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escrito ou em palestras, sua melhor exposicdo seria a minha; e se forem mal postas por escrito, serei
eu o maior prejudicado. Se eu houvesse pensado que esses assuntos deveriam ser plenamente expostos
sob forma escrita & multiddo, que tarefa mais nobre poderia eu executar em minha vida do que
escrever algo de tdo grande beneficio para a humanidade e trazer a luz a natureza dessas coisas para
todos? Contudo, penso que se empreendesse essa tarefa, ndo se revelaria benéfica para os seres
humanos, salvo para alguns poucos que, mediante minima orientagdo, sdo capazes de descobrir a
verdade por si proprios; quanto aos demais, alguns se encheriam de maneira sumamente
inconveniente de um desdém equicovo, ¢ outros de uma expectativa exagerada e vd, como se tivessem
aprendido algo grandioso.”’

Com estas palavras em mente, atentemos, por exemplo, para o seguinte trecho do Fedon:

A verdade em si consiste na purificacdo de tudo isso [caracteres da virtude], ndo passando a
temperanga, a justica, a coragem e a propria sabedoria de uma espécie de purificagio. E muito
provavel que os instituidores de nossos Mistérios ndo fossem falhos de merecimento e que desde
muito nos quisessem dar a entender, com sua linguagem obscura, que a pessoa ndo iniciada e nem
purificada, ao chegar ao Hades, vai para um lamagal, ao passo que o iniciado e puro, ao chegar 14,
passa a morar com os deuses. Porque, como dizem os que tratam dos Mistérios: muitos sdo os
portadores de Tirso [um bastdo envolvido em hera e encimado por uma pinha, basicamente utilizado
como um “container narcOtico™® em colheitas de plantas psicoativas], porém pouquissimos os
verdadeiros inspirados. E no meu modo de entender, sdo estes, apenas, os que se ocuparam com a
filosofia, em sua verdadeira acepg¢do, no numero dos quais procurei incluir-me, esforcando-me nesse
sentido, por todos os modos, a vida inteira ¢ na medida do possivel sem nada negligenciar. Se
trabalhei como seria preciso e tirei disso algum proveito, € o que com seguranga ficaremos sabendo no
instante de 14 chegarmos, se Deus quiser, € dentro de pouco tempo, segundo creio.*

Nao ha uma clara conexdo, quanto a ocupacao vitalicia do filésofo, entre o 'sério estudo' feito
em segredo e os assuntos iniciaticos dos Mistérios e da alteracdo de consciéncia em si? Nao seria
Platdo, como Socrates antes dele, um investigador independente do mundo espiritual? Os intérpretes
de Tiibingen supdem que a Carta VII faz uma espécie de apologia a oralidade (oralidade x escrita),
ou de maneira mais profunda, que ela diria respeito a filosofia platonica do Um (atribuida a Platao
por Aristoteles e outros comentadores, e que figura na Republica com a inefavel Ideia do Bem).**
Estamos de acordo com a segunda no¢ao, tomando o platonismo como sendo mais uma expressao
do monismo secretamente disseminado na Antiguidade (alids, ¢ uma ideia difundida entre autores
esotéricos). Mas ndo com a primeira: como dito, € bem possivel que se relacione a doutrina do Um
(influéncia 6rfica), mas ndo propriamente, ou primeiramente, a uma apologia da oralidade. Como as
escolas iniciaticas no mundo antigo em geral, e como veremos entre os proprios platonicos da
Antiguidade tardia (“neoplatonicos”), ¢ de se supor com alguma firmeza que o monismo platonico
de fundo tenha sido tributario de técnicas, tecnologias e experiéncias de estados alterados de
consciéncia. Isto nos conduz a outro momento, quando, no Fedro, Socrates fala sobre a mania (a
“loucura divina”) propria ao filésofo em sua rememoracdo (anamnese) “das verdades eternas

contempladas pela alma no momento em que ela se integrava no séquito de um deus”. E utilizando

corretamente essas recordagdes, diz, “que um homem, cuja iniciagdo nos Mistérios perfeitos foi

29 PLATAO, 2002 (69 c-d).

0 RUCK, 2016, p. 75.

1 PLATAO, 2002.

22 Para uma discussdo introdutoria sobre essa linha de interpretacdo platonica, cf. FRANCO e ANACHORETA, 2010.
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sempre perfeita, torna-se autenticamente perfeito, pois um homem desse quilate [o filésofo] dirige a
sua alma somente para os objetos divinos, o que leva a multidao a considera-lo como um louco,
muito embora ele se encontre apenas possesso de um deus, coisa que a multiddo ndo pode
aprender!”*” O emprego da palavra mania, geralmente traduzida por “furor” ou “frenesi”, leva
muitos intérpretes a suposi¢do de que Platdo se referiria a loucura patoldgica, quando na verdade “o
que ele visa ndo ¢ a loucura da insanidade, mas, ao contrario, um estado de inspira¢do divina que ¢é

de fato superior a sanidade normal.”*** Como notou Wouter HanegraafT,

que um estado supostamente superior de inspiragdo divina ndo disponha de terminologia técnica
propria, tendo que ser explicado indiretamente pela conversdo da conotagdo negativa de um termo
como 'loucura’ em uma conotag@o positiva, isto ¢ bastante significativo. Como formulado em outro
lugar no Fedro, isto reflete a nogdo de uma verdade 'esotérica' que sera entendida apenas pela elite de
verdadeiros filosofos, que sdo vistos pelo homem comum como estando fora de si [do estado
ordinario].**

Na mesma linha, Yulia Ustinova aponta que a rememoracdo do filésofo “ndo pertence ao
passado: ¢ um escape do temporal € uma reunificagdo com o divino.”**® Assim, diz Ustinova, “[a]

via para o conhecimento puro é a iniciagdo”*"’

, uma ideia que veremos desenvolvida no Banquete
com a figura de Diotima, que ensinou Socrates sobre Eros, o amor e o divino, e que alguns
autores® entendem como uma mistagoga, mesma fungdo dos hierofantes nos Mistérios Eleusinos, e
ao que tudo indica, mesma funcdo que o proprio Sdcrates exercia entre seus jovens seguidores. J&
em relacao ao Gorgias, Vishwa Adluri, discutindo o emprego platonico de terminologia propria a
ritualistica iniciatica, propde que “a linguagem da iniciacdo deveria ser interpretada como uma pista
de que Socrates estd conduzindo Célicles através de um caminho filoséfico muito diferente [do
esclarecimento racional-argumentativo], que culmina na visdo de um grande mito. Entender a mais
alta filosofia ¢ atravessar uma intensa experiéncia similar a participacdo em um ritual. Sem essa
base experiencial, a filosofia se torna mera sofistica.”** Uma das referéncias mais indiscutiveis a
propriedade iniciatica da filosofia platonica encontra-se n'd Republica, na alegoria da caverna, nao
s6 porque “a ilustracdo do vir-a-conhecer a forma do Bem — ascendendo desde uma caverna,
movendo-se da escuridao para o brilho da luz — também inclui muitos elementos da epopteia [o
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apice visionario] dos Mistérios Eleusinos™*", mas pelo proprio caréter alegérico do escrito, comum

3 PLATAO, 2002.

#* HANEGRAAFF, 2009, p. 554.

5 Idem. David Hillman, por outro lado, sugere um diferente motivo para a ndo diferenciagdo de fundo entre a loucura
da insanidade ¢ a da inspiragdo: os antigos simplesmente ndo pressuporiam tal distingdo. “O mundo antigo nunca
distinguiu entre os efeitos de drogas e a insanidade de uma doenca cerebral organica. (...) A incrivel auséncia de um
vocabulario especializado sugere que os gregos consideravam a loucura da intoxica¢do de maneira semelhante a
psicose clinica ou a inspiracdo de poetas.” (HILLMAN, 2008, p. 101).

#6 USTINOVA, 2012, p. 122.

7 USTINOVA, 2012, p. 123.

% ADLURI, 2006. NANCY, 2006.

9 ADLURI, 2006, p. 410.

2% FARRELL, 1999, p. 120-1.
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a escrita esotérica (allegoria, literalmente “falar sobre outra coisa”, de allos, “outro, diferente”, e
agoreuein, “falar abertamente”, “falar na assembleia”; de agora, “assembleia”, “espaco aberto”). A
leitura moderna supde que a passagem da ignorancia ao conhecimento, do sensivel ao inteligivel, ¢
um movimento interno a perquiricdes mentais nos estados ordinarios, como uma “iluminagao
ordinaria”, mas ela ¢ claramente entendivel, com maior alcance, como referéncia a experiéncia de
alteracdo de consciéncia do filésofo (da Caverna da consciéncia ordinaria a realidade psicodélica
das Ideias — virtualizagdo — e de volta a consciéncia ordinaria — re-atualizacao) e sua dificil relagao
a multidao (o que situa o filésofo na problematica da ocultacdo, e deixa ver a forma de sociedade
implicada em seus pensamentos). Como esté claro, o que supomos nao ¢ que Platdo foi tdo somente
influenciado por suas provaveis iniciacdes em cultos de Mistério tradicionais, mas que o filésofo
encontrard seu proprio caminho para fora da Caverna e entdo a posteriori, através da rememoracao
da experiéncia, “podera raciocinar a respeito do sol.”*! Se isto for correto, a conhecida critica
platonica aos farmacos pode ser compreendida, entre outros aspectos, ndo como uma condenagdo
das substancias psicoativas em si ou dos estados mentais por elas ocasionados, mas como uma
critica que busca distinguir o filosofo como sendo capaz de fazer algo além da experiéncia direta e
das convengdes religiosas e magicas tradicionais: raciocinar sobre ela, ser “independente” da
experiéncia enquanto tal, mas depois de vivé-la. Ou ela (a critica aos farmacos) pode significar a
preferéncia por meios de alteragdo que dispensam o uso de substincias exodgenas, mas de qualquer
forma, como se vera mais tarde com os platdnicos teurgistas, a sabedoria amada por Platdo nao era
o discurso ou raciocinio intelectual ordinario, sendo este que ¢ expressao do amor por aquela.
Mesmo na hipotese de que Platdo tenha colhido de outras pessoas depoimentos sobre experiéncias
sobrenaturais — sem té-las vivido ele mesmo, ou somente as tendo vivido excepcionalmente em
iniciagdes sancionadas pelo Estado —, a realidade incorporea das Ideias nao sera outra que o mundo

espiritual acessado através da alteragdo de consciéncia. Isto nos parece inegavel.

O fungo Claviceps purpurea, utilizado no kykeon dos Mistérios Eleusinos, nao foi importante
apenas para os gregos. Pode até mesmo relacionar-se, como dissemos, com a formac¢ao original das
metafisicas da agricultura, ou mais especificamente, da cerealicultura, uma vez que a domesticagao
de cereais deve ter envolvido alguns milhares de anos de relagcao entre humanos e graos, ergo, entre
humanos e bolores. E provavel que o ergot também se relacione, juntamente a outros alucindgenos
psicodélicos, a propria origem do monoteismo judaico, no ultimo milénio a.C. De forma mais
precisa, fungos e plantas metafisicas, como em todos os povos, fazem parte da origem do politeismo
israelita, e sua ocultagdo ¢ que se relaciona propriamente a origem do monoteismo judaico. Com

base em referéncias biblicas e de outras obras esotéricas, Dan Merkur propos que o mana dos

1 PLATAO, 2000.
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antigos isrealitas, o alimento catalisador de vises divinas descrito p.ex. no livro do Exodo, era um
pao com propriedades psicoativas extraidas do ergot, assim como o chamado Pao da Presenca, que
era abertamente disponibilizado a comunidade israelita no santuario do tabernaculo, em uma mesa
de madeira de Acécia, durante o periodo pré-monarquico.””* Se as eiras eram espagos espirituais
especiais no Templo de Eléusis, pois nelas os hierofantes separavam fungos e cereais, elas também
estdo intimamente conectadas com os hebreus. O Templo de Salomao foi construido por arquitetos
fenicios sobre a eira onde o rei Davi tivera uma visdo sobrenatural, no Monte Morid, que também ¢
referido como o lugar em que aconteceria o sacrificio de Isaac pelo seu pai, Abrado. Em um estudo
exegético sobre o uso das eiras no texto biblico, Jaime Waters observou que, embora elas tenham
sido espagos essenciais a produ¢do da alimentacdo ordinaria de grupos familiares e comunidades
agriculturais, a Biblia hebraica possui efetivamente poucas referéncias a esse tipo de atividades
ocorrendo nelas, enquanto, por outro lado, faz referéncias a varias atividades culticas, incluindo
rituais de divinagdo (i.e. altera¢do de consciéncia) e sacrificios.”* Além disso, cabe ainda mencionar
os estudos de Sula Benet sobre o uso de maconha (como incenso em templos) e a teoria de Benny
Shanon sobre a utilizagdo de “farmahuasca” (cha andlogo a Ayahuasca) entre os hebreus.”** Tudo
considerado, vemos uma explicagdo, ou no minimo um enquadramento interpretativo que esclarega
materialmente o fato de a Biblia estar permeada de eventos alucinatdrios, de profecias visiondrias a

metamorfoses angélicas.

A principal questdo que queremos situar e discutir ¢ a diferenca entre o antigo povo israelita —
politeista — e o que depois se chamard judeu — monoteista —, transicado promovida sobretudo pelos
deuteronomistas, que terdo a “Gltima palavra” com a montagem da Biblia judaica.”® Esta questdo é
importante a dissertacdo como um todo, pois o surgimento do mono-Deus mosaico/judaico marcara
expliticamente — fora dos ambientes ocultos sacerdotais, ou seja, no ambiente publico, no discurso
social, na esfera comunicativa da multidao — o ponto de ndo-retorno na Historia da civilizagdo que
foi iniciado secretamente no Egito (e no maximo, fracassado com Akhenaten), explicitacao tal que,
indo além do discurso gnosticista (do monismo experiencialista lato sensu), revelou de modo mais
direto (mais visivel no que se entende em geral por monoteismo) a dialética intrinseca a0 monismo,
sua navalha politico-ideologica de separar um 'real' de um 'irreal’, uma 'verdadeira' de uma 'falsa’

espiritualidade, em favor da que seria a 'verdadeira', a do Deus unico, operagdo que Jan Assmann

22 MERKUR, 2000.

»3 WATERS, 2013.

4% BENET, 1967. SHANON, 2011.

25 Qs termos 'politeismo’ e 'monoteismo' sdo invengdes mais recentes. O primeiro foi introduzido por Philo de
Alexandria e somente veio a ser usado por outros autores no séc. XVI, enquanto o segundo foi introduzido no séc.
XVII em resposta ao primeiro. Cf. HANEGRAAFF, 2005, p. 230. O que discutimos com essa nomenclatura — com o
que essa nomenclatura nomeia —, no entanto, ¢ a distingdo entre a 'verdadeira' ¢ a 'falsa' espiritualidade introduzida
pelos idedlogos do Deus unico e exclusivo.
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chamou de “divisdo mosaica” (a 'primeira’ pois a segunda serd do mono-materialismo moderno).**
Numa formula: (se) a minha metafisica existe, a sua inexiste, ou subsiste como um caso meu. Ou
seja, em vez de metafisicas diferentes, contradig¢do entre ser e ndo-ser e resolucdao por unificagdo
no Ser (Um). Uma concepg¢do que diferentemente da tradicao egipcia (diferenga creditavel a Moisés
e/ou aos deuteronomistas), ocultou ainda com mais firmeza a psicodelia, fez dela algo radicalmente
inexperienciavel (claro, a excecdo dos sacerdotes e eleitos em geral). Como compreender a radical
mudanca entre israelitas e judeus, entre o povo de varios deuses/deusas e o singular povo do Deus-

Um?

Isto certamente envolve mais complexidades do que podemos discutir aqui, mas numerosos
estudos arqueologicos realizados nas ultimas décadas, discutidos sinteticamente pelo arquedlogo
William Dever, permitem situar alguns pontos suficientes a nossa problematica.””’ Primeiramente,
partamos de considerar que a imaginacao metafisica israelita ndo surgiu em oposi¢do, mas a partir
da metafisica canaanita da regido.”® Existem evidéncias literarias e arqueoldgicas para pensar que
Yahweh ¢ uma espécie de reconstrugdo conceitual de El, o deus maior cananeu, que era, juntamente
a Asherah (a Deusa Mae, em geral associada a Acacia), Baal (o deus da tempestade, que vestia uma
“coroa de cogumelo”’) e outros, uma divindade popular desde tempos pré-israelitas. Além do
pantedo, os israelitas herdaram da cultura canaanita o calendéario, o sistema de sacrificio € mesmo o
habito de visitar certos santuarios abertos como bosques, arvores especificas e postes (ou totens)
ligados a deusa Asherah. Os israelitas eram perfeitamente o que depois sera chamado de “pagdo” na
Roma cristianizada, populagdes rurais, descentralizadas e geralmente divididas em pequenas vilas e
grupos familiares com seus proprios espacos culticos, e faziam tudo — como todos os povos do
planeta — que em seguida serd condenado pela ortodoxia judaica (basta lembrar do episddio de
Exodo 32 em que o povo dangava no deserto festejando com um bezerro dourado, supostamente
destruido por Moisés e mais tarde descrito na biblia como costume de origem estrangeira). Por volta
do séc. X a.C., ap6s um periodo de uns 200 anos em que a sociedade israelita foi até certo ponto
igualitaria e “cada um fazia o que parecia bem aos seus proprios olhos” (Juizes, 17, 6), as ameacas
militares dos filisteus parecem ter sido o motivo, ou pelo menos um deles, para que certos lideres
tribais procurassem o profeta Samuel a fim de que lhes designasse um rei, “como todas as nagdes”
(1 Samuel, 8, 1-5). “Passa-se” entdo, nesse momento, do periodo dos juizes a chamada monarquia

unida (a sequéncia Saul, Davi e Salomao), as aspas significando que (como sempre) isso nao

26 ASSMANN, 1996.

»7 DEVER, 2005.

% DEVER, 2005, pp. 264 ss.

90O que é possivel dizer em termos iconoldgicos, visto que € idéntico a egipcia Coroa Branca do Rei Narmer, que
Stephen Berlant identificou como o Psilocybe cubensis na inicial fase de pino. BERLANT, 2005, p. 277.
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propriamente foi uma decisdo do género da sociedade e tampouco refletiu seus interesses, como se
vera de varios conflitos entre os elites do novo Estado e as populagdes rurais. Em termos
especificos a nossa discussdo, “passa-se” de uma espiritualidade mais ou menos apresentativa
113 : 99 .7 . . - .

(“mais ou menos” porque ja operava por exemplo o patriarcado), alheia a ideia estatal, a uma

espiritualidade de representagdo, de Estado, de poder, que vird a ser a “religido do Livro”.

Dos mais de 300 sitios arqueologicos atualmente conhecidos dos sécs. XII e XI a.C., nenhum
deles possuia uma populacdo com mais de 300 pessoas e poucos tinham mais de 100, e de um
século ao outro a populagdo geral foi de 50 a 75 mil pessoas.” Nio ha evidéncia, nessas condigdes,
de qualquer sacerdotado institucionalizado ou profissdes mercantis. Entre o meio € o fim do séc. X
a.C., na “era de Salomao”, chega-se a 100 mil pessoas, e ja havia umas 20 “cidades” com populagcao
variavel entre 500 e 1000 pessoas, ndo obstante a maioria do povo continue sendo rural e seguindo
suas proprias tradigdes espirituais.®' A emergéncia do Estado trard, a partir desse tempo, o conjunto
das caracteristicas civilizatérias tipicas: urbanizagdo, centralizagdo, estratificacao, dogmatizagao
sacerdotal e especializagdo econdmica, além da formacdo, nessas cidadezinhas, de uma elite
relativamente alfabetizada (possivelmente ndo mais de 1% da populagdo®?), que pelas letras jogara
um papel central na constru¢do ideologica da Historia hebraica. Crucial no séc. X € a edificagdo do
Templo de Salomao em Jerusalem, um projeto real voltado a centralizacdo politico-religiosa, que
“funda” a religido do Estado principalmente em torno de Yahweh e que serd, como simbolo, de
suma importancia para as tradigdes esotéricas por vir). A despeito da narrativa de unificagdo politica
e espiritual que sera contada em tempos vindouros, trata-se de um discurso religioso distinto da
espiritualidade popular, como se vé de achados arqueologicos — p.ex. figurinos de Asherah — que
persistem e inclusive se popularizam até o séc. VII a.C. (no que se deixa ver a persisiténcia do
politeismo na vida da sociedade), bem como na propria ideia de que Yahweh habite exclusivamente
o interior do templo, distante da quase totalidade das pessoas, onde elas eram simplesmente
proibidas de entrar — € 6bvio que ndo sairia delas, em seu proprio prejuizo, essa ideia. Assim, p.ex.,
“o desenvolvimento da tradicdo do mana entre o periodo pré-mondrquico e a era dos sacerdotes
escritores envolveu a passagem de um sacramento psicodélico do conhecimento publico a tradigdo
sacerdotal esotérica. Uma mudanca correspondente se deu no culto, onde o Pao da Presenca deixou
de ser disponibilizado para consumo publico e se tornou um privilégio exclusivo dos sacerdotes.”>
Um conflito perceptivel na propria narrativa fundacional do Génesis, que faz do tabu sobre os

psicodélicos uma catastréfica e dogmatica antropologia — narrativa que, como explorado por varias

20 DEVER, 2005, p. 273.
2! DEVER, idem.

2 DEVER, 2005, p. 274.
28 MERKUR, 2000, p. 20
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escolas esotéricas, contém uma mensagem dupla, onde o tabu é secretamente totem —, e cujas bases
textuais foram escritas pelos sacerdotes apos essa mudanga, apesar de possivelmente herdadas
(oralmente) do mito sumeriano de Enki e Ninhursag. Apos a morte do rei Salomao, as tribos de
Israel (ao norte) e Juda (ao sul) se separaram, cenario conflituoso ao qual se somam constantemente
ataques e pressdes vindas de reinos vizinhos mais poderosos. O 'reino' do norte cai diante dos neo-
assirios no séc. VIII, e as tribos de Israel caem fora do relato biblico (as “dez tribos perdidas”). No
sul, onde a capital continuou Jerusalem e o Templo de Salomao seguiu como “centro” religioso,
esse ¢ um periodo de agitacdo e radicalizagdo religiosa, expresso no fervoroso movimento profético
dos sécs. VIII e VII a.C. E ai, finalmente, que o monoteismo, como doutrina elitista do Yahweh-
Unico, sera propagandizado pelos deuteronomistas (grupo/seita/partido de sacerdotes publicamente
em atividade desde o come¢o da monarquia) como unico ideal verdadeiro, que violentas reformas
monoteistas serdo tentadas (p.ex. a destruicdo de arvores e espacos sagrados ligados a deusa

Asherah) e o “monoteismo mosaico” estara estabelecido na tradicdo literaria.

Até que, no comeco do séc. VI a.C., cerca de meio século depois da queda do povo do norte,
os exércitos babilonios chegam ao sul trazendo o caos, derrubando a monarquia e destruindo o
Templo de Salomao. Diz-se que 10 mil pessoas foram nesse periodo levadas ao cativeiro na
Babilonia, incluindo “homens de valor” e classes profissionais, “mas alguns dos mais pobres do
pais o comandante deixou para trds” (2 Reis, 25, 12). Do lado dos que ficaram (os “condenados da
terra”), as tradicOes metafisicas familiares e o espirito independente do povo (“cada um fazia o que
parecia bem aos seus proprios olhos™) foram profundamente atingidos e enfraquecidos, persistindo
parcamente nos séculos por vir até desaparecer por completo (ou quase), assim abrindo-se espago
para a hegemonia judaica por vir. Do lado dos exilados da Babildnia, praticas politeistas ainda
insistiram, muitos aderiram a espiritualidade babilonica, mas a elite sacerdotal, que conseguiu levar
consigo seus pergaminhos teolodgicos, achou a situacdo motivacional “perfeita” para a consolidacdo
doutrinaria e revisionista da Biblia (“revisionista” por remodelar retroativamente a cultura israelita,
fincando de vez a culpabiliza¢do dos costumes espirituais populares pelas desgragcas do povo), e as

reformas monoteistas foram por fim exitosas. Segundo Dever,

a suprema ironia da histdria dos israelitas e judeus € que a primeira versdo editada da Biblia hebraica
ndo foi um produto do Templo de Jerusalem, mas da experiéncia da escraviddo, da destitui¢do e do
desespero em uma terra estrangeira [da “racionalizagdo da derrota”, tema nietzscheano]. Ali a fé que
dizemos 'biblica' nasceu, apos a histéria de Israel terminar. (...) E dificil imaginar um abandono mais
radical da religido popular tradicional, que era centrada na familia. Agora, a conformidade com a lei
escrita substitui os velhos valores familiares; a teologia triunfa sobre a vida real. Ha somente um
Deus, rigidamente masculino; ¢ é um deus ciumento, demandante, vingativo. Talvez ndo seja
exagerado dizer que os homens escritores da Biblia agora tem, enfim, “seu” deus no controle. Asherah
foi terminantemente forcada ao underground, e com o desaparecimento dela, a pouca voz que as
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mulheres tinham foi silenciada.?**

Se no periodo monarquico os deuteronomistas tinham em Yahweh o deus nacional/local, isso
ndo significava um monoteismo estrito, mas uma exigéncia de preferéncia identitaria a tal deus —
outros deuses existiam, mas eles “deveriam” ser preteridos em favor de Yahweh, segundo a agenda
da seita.”® O povo israelita como um todo era relativamente isolado, com uma visdo de mundo bem
“restrita”, no sentido de local. O que nao ¢ dizer fechada, sendo o contrério: estava, digamos, no
“mesmo patamar” simbolico das outras culturas, realizando trocas, misturas e negacdes imanentes.
Melhor dizendo, ao menos uma parte do povo buscou um “patamar” comum as outras civilizagdes,

ao interpelar o profeta Samuel em busca de um soberano para obedecer.

Mas durante o exilio, os lideres sobreviventes foram repentinamente expostos ao mundo mais amplo
b

do exterior, onde existiam agora outros deuses nacionais que deveriam ser levados a sério. Se a

reputacdo de Yahweh era pra ser recuperada, a imagem dele deveria de algum modo ser aumentada

para abarcar 'todas as nagdes'. Quando a fortuna politica de Juda foi reduzida, sua visdo religiosa se

expandiu.”*

Neste salto, entdo, um grupo de sacerdotes humilhados extraiu do proprio sofrimento a ideia —
0 monoteismo judaico, “novo patamar” mental “acima” das outras civiliza¢des, incluindo o préprio
Egito como signo da “idolatria”, e, logo, “acima” das sociedades primitivas mundo afora, alheias a
essa confusdo — completamente dissonante e inimiga de todas as culturas (inclusive, primeiramente,
da propria cultura israelita). Se os isrealitas eram em alguma medida, em seus contextos agrarios,
uma sociedade de alteracdo, equilibrada entre costumes ordindrios e as praticas psicodélicas de
multiplas comunidades rurais, a populacao civil dos judeus se vera obrigada a obediéncia abstrata as
letras das Escrituras e seus intérpretes oficiais, assimilando-se a moral no mesmo movimento em
que perdendo o contato direto com a verdadeira fonte dos valores, a psicodelia. Dessa maneira, vai-
se definitivamente da experiéncia apresentativa a escritura da Lei representativa. O notavel aqui é:
enquanto os deuses e deusas israelitas (e mesmo o Yahweh em principio) eram entidades ligadas a
experiéncias reais, o Deus-Um idealizado na Babilonia, com as propriedades teoldgicas de um Ser-
Supremo, ndo ¢ uma entidade da psicodelia, um deus apresentavel, mas uma inveng¢do artificial de
elite, um projeto de poder.”” Com base no apanhado arqueoldgico apresentado por Dever, pode-se
afirmar que a larga maioria da populagdo israelita seguiu politica e espiritualmente independente da

ideologia monarquica e sacerdotal durante varios séculos — o que exemplifica nossa proposi¢ao de

4 DEVER, 2005, p. 294.

25 STARK, 2008, p. 267.

6 DEVER, 2005, pp. 298-99.

27 Segundo Guy Stroumsa, “os judeus ndo pensavam normalmente que Deus ndo poderia ser visto, mas que ver Deus
era tdo perigoso para o homem que isto apenas poderia ser tentado sob varias condigdes e com estritas limita¢des.
(...) Alguns judeus, todavia, argumentavam que Deus ndo podia ser visto circunstdncia alguma, ou que esta
tentativa, mesmo se possivel, deveria ser combatida com a maior forca possivel, por refletir uma atitude herética.”
STROUMSA, 2006, p. 72. Isto deixa notar que Yahweh ¢é originalmente uma entidade psicodélica, mas ndo a
estrutura de representagdo doutrinaria/dogmatica montada ao seu redor, e com a qual se impedem diferentes
experiéncias psicodélicas.
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que a forma-Estado ¢ impossivel onde a sociedade mesma ndo perdeu a relagdo direta (experiencial)
ao mundo espiritual —, mas com o dilaceramento das tradi¢des populares sob as pressdes e ataques
dos povos estrangeiros, a ideologia monoteista encontrou “terreno fértil” para se fincar na mente

hebraica.

Mas que a ideologia venha a alastrar-se por boa parte do planeta, isto se deve sobremaneira ao
cristianismo. Para termos uma no¢do minima, pelo menos ilustrativa, da multifacetada tradi¢ao
cristd, comecemos pelo significativo caso de John M. Allegro, que vai logo ao nucleo da questao.
John Allegro foi um fil6logo formado de Oxford, especialista em grego antigo, hebraico e estudos
semiticos, ¢ um dos tradutores selecionados dos Pergaminhos do Mar Morto, os manuscritos da
comunidade mistica judaica de Qumran (os chamados “essénios”) encontrados em meados do séc.
XX. Apos escrever livros especializados sobre o assunto, Allegro publicou em 1970 uma obra que,
se correta em alguma medida, é de grandes implicagdes: O cogumelo sagrado e a cruz.**® A teoria
geral ¢ simples, muito embora o leigo necessite de algum tempo para processa-la: por tras de todos

os mitos, alegorias e metaforas, Jesus Cristo €, na verdade, o cogumelo Amanita muscaria.

Mais especificamente, notando 1) que cogumelos alucindgenos eram usados ritualmente por
praticamente todos os povos antigos, 2) que eles surgem especialmente ap6s tempestades, € 3) que
0s antigos ndo tinham ciéncia (natural) de como os fungos se reproduziam, posto que eles ndo tém
sementes, sabendo apenas que apareciam milagrosamente na “terra virgem’ ap6s uma boa chuva ou
temporada de chuvas (os esporos, invisiveis a olho nu, apenas foram descobertos mais recentemente
depois da invengdo do microscépio), e mergulhando essas premissas em uma ousada tentativa de
prova etimologico-filologica a partir da analise de textos ortodoxos e apocrifos, Allegro teorizou
que a tradicdo religiosa judaico-cristd como um todo, e particularmente o cristianismo, € o avatar de
um antigo culto de fertilidade centrado sobretudo em torno de um cogumelo especifico, o Amanita
muscaria. Evento de natureza singular, o nascimento de Jesus ¢ esperado e ¢ surpresa a0 mesmo
tempo, € expectativa e € acontecimento. O cogumelo-Jesus seria o Filho do Deus do Céu com a
virgem Mae-Terra, cujo tutero foi fertilizado pelo trovao — pelo Logos divino. Criatura de aparéncia
falica, semelhante ao pénis do homem, que surge apos a tempestade de copula entre o Céu e a Terra,
o fungo ¢ uma réplica em miniatura do deus da fertilidade, o proprio Logos feito carne, aparecendo
para permitir aos mortais o €xtase divino. A historicidade de Jesus Cristo € portanto negada, o que
ndo ¢ em si uma novidade (ja que os primeiros registros historicos de Cristo datam de mais de meio
século apds sua presumida existéncia humana), mas Allegro o faz de forma inusitada: de fato, ele

ndo nega sua existéncia espago-temporal (seu aparecimento “milagroso” na Terra), e tampouco nega

% ALLEGRO, 1970.
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os efeitos psiquicos eucaristicos. Nao diz exatamente que Jesus ndo existiu, mas que era outra coisa;
que ndo existiu como Homo sapiens, mas que existiu como Amanita muscaria. Os evangelhos dos
cristaos seriam entdo, segundo Allegro, criptogramas designados estrategicamente para transmitir
uma determinada visdo de mundo espiritual e a0 mesmo tempo conseguir escapar da repressao
romana e judaica. Carregariam uma dupla mensagem, por meio de jogos de palavra, trocadilhos e
outras técnicas discursivas: uma mensagem aos que sabem do que se trata (os iniciados), outra para

os que nao devem saber do que se trata.

E chegando-se a ele os discipulos, perguntaram-lhe: Por que lhes falas por pardbolas? / Respondeu-
lhes Jesus: Porque a vos € dado conhecer os mistérios do reino dos céus, mas a eles ndo lhes ¢ dado; /
pois ao que tem, dar-se-lhe-4, e terd em abundéncia; mas ao que ndo tem, até aquilo que tem lhe sera
tirado. / Por isso lhes falo por parabolas; porque eles, vendo, ndo véem; e ouvindo, ndo ouvem nem
entendem. / E neles se cumpre a profecia de Isaias, que diz: Ouvindo, ouvireis, ¢ de maneira alguma
entendereis; e, vendo, vereis, ¢ de maneira alguma percebereis. / Porque o coragdo deste povo se
endureceu, e com os ouvidos ouviram tardiamente, e fecharam os olhos, para que ndo vejam com os
olhos, nem ougam com os ouvidos, nem entendam com o cora¢do, nem se convertam, € eu os cure. /
Mas bem-aventurados os vossos olhos, porque véem, e os vossos ouvidos, porque ouvem (Mateus, 13,
1-16).

As reagdes a teoria de Allegro foram previsiveis. “Como o pesadelo erdtico de um fildlogo
semitico” foi sem dividas uma das respostas mais gentis oferecidas imediatamente por especialistas
biblicos (tio imediatamente que ndo poderiam ter se debrugado sobre a questio com calma).* Isto,
claro, entre os poucos que se dispuseram a falar publicamente sobre o assunto. As objegdes sérias,
de natureza técnica, chegaram mais tarde. Vincent Wattiaux afirmou que Allegro em varios casos
ignorou convengdes basicas de filologia, encontrando por exemplo relagdes puramente fonéticas
entre palavras de linguas distintas, em vez evidenciar relagdes etimologicas propriamente ditas.”” O
que nao ¢ dizer, para Wattiaux, que a ideia em si de Allegro ¢ indefensavel, porém inconclusiva: nao
teria sido provada linguisticamente, como ele dissera. Boa ou ruim, seria ainda uma hipdtese. Entre
os proprios entusiastas e simpatizantes da teoria, o proprio livro de Allegro parece um criptograma
indecifravel: numerosas referéncias cruzadas em latim, grego antigo, hebraico antigo, sanscrito,
acadio e sumério, entre outras, tornam a compreensao do argumento excessivamente abstrata para
os nao versados nesses idiomas. O que ndo impediu autores afins de apoia-lo, como Clark Heinrich:
“Allegro foi atacado por todos os lados e ridicularizado impiedosamente, como se sua hipotese
fosse mais ridicula do que acreditar, por exemplo, que um ser humano criou o universo, recebeu
uma morte horrivel e flutuou com seu corpo até o paraiso. Na verdade, as proposi¢des dele sao

muito mais razodveis do que as versdes aceitas para a mitologia crista e judaica (...).”*"

Apesar da violéncia dessa resposta, ela vai na direcdo certa. Ainda que John Allegro ndo tenha

9 Religion: Jesus as a mushroom, Time, jul-70. Em: content.time.com/time/magazine/article/0,9171,909327,00.html.
0 WATTIAUX, s/d.
I HEINRICH, 2002, p. 34.
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apresentado provas definitivas, ele propds uma boa hipotese, que se parece escandalosa a primeira
consideracdo, ¢ porque, para explicitar o quanto faz claro e concreto sentido, demanda a queda de
pressupostos profundamente arraigados na mentalidade de massa. Se a via argumentativa de Allegro
¢ inconclusiva, a teoria pode ser substanciada a partir de outros angulos (ndo filolégicos), como
alguns autores vem insistindo nas ultimas décadas, a exemplo de Carl Ruck e Clark Heinrich.?’* O
argumento mais evidente ¢ iconoldgico: dezenas, sendo centenas de paineis, vitrais, desenhos e
pinturas em catedrais, abadias e livros eclesidsticos, de uma ponta a outra da Eurasia, ilustrando
passagens e cenarios biblicos na companhia cogumelos alucinégenos como Amanitas e Psilocybes,
a exemplo de imagens de Adao e Eva nas quais o fruto da arvore do conhecimento ¢ um cogumelo,
ou imagens de Jesus Cristo em que ele é intercambidvel com um cogumelo.?”” A maior parte das
imagens ¢ dos sécs. XI, XII e XIII, mas ha exemplos anteriores e posteriores, talvez bastantes para
concluir-se que, ainda que Jesus Cristo nao fosse o proprio cogumelo, seu culto provavelmente se
estabeleceu a partir da utilizagdo de fungos psicodélicos; e ainda que seu culto original ndo fosse
psicodélico, ha provavelmente, na elite da Igreja, uma linha sequencial que assim, com o uso de
alucindgenos, praticou seu culto em segredo, a sombra das perseguicdes que realizou contra todos

0s povos baseados no mesmo tipo de praticas.

O momento mais interessante, naturalmente, € o proprio 'cristianismo primitivo', ndo obstante
seja 0 mais nebuloso. Se a proposta mais detalhada de John Allegro estiver errada — a saber, sobre a
relacdo entre essénios e cristdos, sua ideia € que a comunidade de Qumran teria abandonado a vida
monastica no deserto e se proliferado em segredo nas vilas e cidades, realizando por dentro da
civilizagdo o discurso messianico que perpassava seus textos mistico-judaicos —, o fato ¢ que outra
série de escritos descobertos em meados do séc. XX, a chamada Biblioteca de Nag Hammadi, deixa
ver uma pluralidade de grupos e comunidades autodenominadas cristas claramente envolvidas em
praticas psicodélicas, com narrativas criativas que temperam e remodelam temas mitoldgicos caros
a tradicdo metafisica judaica, introduzindo (ou reintroduzindo) diferentes deuses além de Yahweh
(p.ex. Sofia, divindade feminina), abordando-o (Yahweh) distintamente como apenas um demiurgo,
ndo Ser-Supremo, bem como apresentando um Jesus Cristo cheio de particularidades estranhas aos
evangelhos 'oficiais'.””* De modo geral, o que parece ter ocorrido é uma relativa desocultagio da
metafisica, uma parcial quebra da representacdo e da exclusividade do segredo sobre a psicodelia e
os (sacramentos) psicodélicos, que promove um tensionamento na cadeia histérica, contudo ndo ao

ponto de quebra-la, restringindo-se a ser uma agitacdo dialética logo redundante em re-ocultagdo. O

22 RUCK, 2016. HEINRICH, 2002.
23 Para uma cole¢do com vérias delas, cf. IRVIN, 2008.
¥4 ROBINSON, 1988.
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que ndo poderia ser diferente (a relativa desocultagdo do segredo), j& que havia por todos os lados
aquele tempo variados cultos de Mistério e comunidades iniciaticas em torno de um determinado
conjunto de farmacos culturalmente privilegiados. Assim, ocorreu nesse momento uma falha no
controle do segredo, coisa que veremos repetir-se outras vezes em tempos vindouros. “Os fariseus e
os estudiosos tomaram as chaves do conhecimento e as esconderam. (...) [Mas] o que estd oculto
sera revelado” (Evangelho de Tomdas). Como os monistas egipcios, esses cristdos falardo sobre uma

secreta gnose, um conhecimento experiencial do divino acessivel ao comer-se o corpo de Cristo.

Segundo Guy Stroumsa, “nao ha davidas de que cristdos 'ortodoxos' (ndo s6 os gndsticos),
assim como judeus, poderiam buscar a visdo de Deus [Visio Beatifical.”*” O que ¢ interessante de
observar nesta proposi¢do ¢ que, no fundo, ai todos sdo “gnosticos”, todos podem ter a experiéncia
visionaria do divino. Pois ora, se a realidade divina ¢ experiencial, a origem do cristianismo entao
somente pode ser “gnostica”, ou ndo seria (em principio) uma verdadeira forma de espiritualidade
(ou seja, experiencial), mas apenas um discurso ordinario. A existéncia de rituais esotéricos nao so
entre os gnosticos, mas também no centro oculto da nascente Igreja (reservados a uma casta de
sacerdotes), ¢ evidenciada por Stroumsa em referéncia aos proprios discursos de bispos, padres e
tedlogos cristdos dos primeiros séculos, como Origenes, Jodo Crisostomo, Basilio Magno e mesmo
Irireu.””® Com efeito, se relacionarmos as narrativas dos evangelhos a experiéncia da alteragdo de
consciéncia, elas se revelam permeadas de temas iniciaticos sob a aparéncia das parabolas, alegorias
e mensagens cifradas. Como disse Manly P. Hall, “em uma tnica figura um simbolo tanto pode
revelar como pode esconder, pois para o sabio o assunto do simbolo ¢ 6bvio, enquanto para os
ignorantes a figura é impenetravel.”?”” Questionemos entdo: o que Jesus Cristo simboliza, segundo a
propria concepcao evangélica? Entre mais, simplificando formalmente, temos que: muito embora
ele seja dito “filho do Homem” e “filho de Deus”, ndo é exatamente humano, nem ¢é exatamente o
deus, e no entanto ¢ uma entidade de acesso que, quando comida/consumida ritualmente (ou, na
escala “historica” do ritual, quando ¢ sacrificada), faz o elo entre os humanos e o deus, a interse¢ao
entre o terreno e o divino. Teoricamente, temos nisso uma perfeita triangulag¢do ou trindade entre a
realidade sobrenatural (o “Pai”), o farmaco catalisador (o “Filho”) e o éxtase (o “Espirito Santo”),
cujo resultado € realmente, como diz Jesus (Jodo, 3, 3), um “nascer de novo” (re-atualiza¢ao), uma
espécie de ressureigdao, em termos que podemos entender fisio-mecanicamente descritos & maneira
da TCO neurolégica (como vimos no cap. 3), com todas as implicagdes de vitalidade, renovagao e

saude mental.

75 STROUMSA, 2006, p. 74.
276 STROUMSA, 2005, capitulo 2.
77 HALL, 1928.
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Se assim ¢, pode-se pensar a Encarnacdo (kenose) de Filipensis, 2, 7 — “Mas Deus esvaziou-se

»28 _ como a extrusdo

a si mesmo, tomando a forma de servo, fazendo-se semelhante aos homens
ciclica (sazonal) dos cogumelos, um evento (que, como dito, € simultaneamente expectativa e
acontecimento) de extremo valor em varias culturas antigas nao apenas pelo acesso ao espiritual,
mas também por estar profundamente implicado nos proprios ritmos e mudangas da natureza, e
consequentemente nas condi¢cdes de vida dos povos. Esta interpretacdo, vejamos, ndo irrealiza em
nada as experiéncias dos primeiros cristdos, sendo as reconhece tdo verdadeiras/reais/existentes
quanto as experiéncias psicodélicas de todos os povos, que geralmente veem as plantas e fungos
psicoativos, com as suas propriedades mediadoras entre estados/planos de consciéncia, como guias
espirituais, ou mesmo como os proprios deuses, p.ex. o Soma védico (também Amanita muscaria) e
a Deméter grega (Claviceps purpurea). Dessa forma, afirmamos a realidade espiritual dos primeiros

cristaos (apesar de ndo sua interpretacdo monista como 'reino') € recusamos, por outro lado, tanto o

literalismo dogmatico da fé quanto o escarnio cético que supde ter sido a coisa toda uma farsa.

Sabemos que a suposta diferenga entre um 'verdadeiro' e um 'falso’ cristianismo (que seriam a
Igreja ortodoxa e a heresia a ser eliminada) comeca no séc. II, quando p.ex. Irineu de Lido publica
Adversus haereses (Contra as heresias) e quando a propria denominagao “gndsticos” ¢ inventada
para unificar a multiplicidade de comunidades psicodélicas cristds em uma mesma ideia abstrata e
acusativa. O cristianismo eclesidstico, no seu “ato fundador”, efetiva uma interrup¢ao absoluta da
experiéncia direta do sagrado — isto €, da experiéncia dos outros, se eles mesmos podiam ver Deus,
como disse Stroumsa. Antes de tudo, uma interrupcao da experiéncia dos proprios adeptos comuns
da religido: a verdadeira Eucaristia d4 lugar ao dogma da transubstanciagdo, o cogumelo da gnose
da lugar a ao biscoito da fé, e ndo se podera mais realmente “provar o gosto, cheirar e segurar o
amado Filho”, como se diz no Evangelho da Verdade de Valentino. Temos ai, na condigdo faltosa do
cristdao nao iniciado (do atomo de massa cristd, dominada pela Igreja), talvez o principal foco de
nascimento do que sera futuramente o mono-humano ordinarizado (de estado inico) das sociedades
modernas. Por isso, a “deslegitimac¢ao” dos ditos gndsticos por Irineu serd através da estigmatizagao
da magia, do contato efetivo ao sobrenatural (uso de pogdes, encantamentos, possessdes, rituais
orgiasticos etc.), algo que até entdo ndo era percebido pelos antigos como um mal em si, a exce¢ao
da “magia negra”, que era p.ex. proibida em Roma (Lex Cornelia). A simulacdo do poder, como ja
propusemos, depende direta e necessariamente da dissimulagdo da psicodelia, ou do contrrio as

imagens do sagrado espontaneamente se multiplicam e se descentralizam. Assim,

o milagre segue vigente, e ¢ comer o deus, mas em vez de cair em transe o que ¢ exigivel é querer

2% Passagem de deus-deus para deus-homem (Pai > Filho) concebida como auto-esvaziamento divino, movimento de
auto-exteriorizacgdo, de por-se para fora desde o Céu a Terra (ao ventre da Mae Virgem).
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crer. Ainda que os sentidos ndo tenham notado diferenga alguma antes e depois de comungar, a
vontade do fiel se encomenda a consumagao do milagre. Ha ai um achado sem duvida genial, capaz de
perpetuar indefinidamente a pura liturgia sempre que se elimine qualquer ponto de comparagdo. Sem
isto ¢ absolutamente impossivel estabelecer-se, e desde o primeiro momento em que se consolida o
formalismo do rito eucaristico todas as comunhdes ndo baseadas sobre um esforgo de auto-sugestio

7

sdo estigmatizadas como tragos de poténcias satdnicas. O corpéreo € algo que mancha, uma
“impureza”. A divindade ndo tera nada de mistério vegetal: serd una, incorpdrea e transcendente,
como a propria autoridade da fé.”

Com a estruturagdo da representacdo (a hierarquizacdo da Igreja) entre os sécs. Il e III, a
promessa do éxtase, que se cumpria (na extrusdo sazonal dos fungos) e entdo se re-messianisava
ciclicamente, ¢ levada para o fim dos tempos, para o depois da vida terrena, restando unicamente a
obediéncia e a perseveranca na crenga dogmatica da salvagdao apos a ultima morte (i.e. ndo apos a
morte metafisica, uma morte-em-vida, mas apos a morte final). Com a cristianizagdo de Roma no
séc. IV, a fusdo explicita (publica) entre a religido monoteista e o Estado (para além do judaismo) ¢
mais um ponto de inflexdo na Historia, que sedimenta com mais efetividade a entrada do Um no
simbolico ordinario da civiliza¢do. Esse ¢ o momento em que o termo “moderno” — modernus, séc.
V — ¢é criado para designar a cis@o entre a nova e atual 'Roma cristd' e a velha 'Roma pagd'. Uma
distinta Encarnacdo: a Igreja oculta intransigentemente o cogumelo e se impde no discurso como
sendo o “corpo de Deus”, em seguida esse “corpo” vira Estado, e a interrupgao da experiéncia direta

do sagrado se volta contra tudo e todos. O Logos fungico vira assim o Juizo do poder cristdo.

Para se ter nogao do peso desse mau acontecimento, ¢ preciso captar a economia psicologica
que se instaura quando “a vontade do fiel ¢ encomendada a consumagdo do milagre”, ou seja,
quando o espiritual ndo ¢ mais realmente uma experiéncia (psicodélica), mas uma auto-sugestdao do
Eu, com base nos mandamentos externos da representacao (do pseudoOutro). Por um lado, é certo
que a auto-sugestao intensa e persistente — juntamente a outras técnicas, como jejum e autoflagelo —
pode tecnicamente levar a estados alterados de consciéncia, mas isto dificilmente ¢ praticado pelo
crente ordindrio. Em um sentido mais vago, podemos dizer por exemplo que grande a maioria dos
gregos era meramente “crente” em sua mitologia, posto que a experiéncia psicodélica apenas lhe era
oportunizada em cultos de Mistério uma (ou poucas, no maximo) vezes na vida, mas o proprio fato
de que a representacdo religiosa grega formecia ritualmente substincias psicodélicas ao povo ja
basta para notarmos a radical diferenga com o contexto de representacdo cristd, em que as pessoas
ndo somente ndo t€ém um verdadeiro acesso ao mundo espiritual, como devem crer dogmaticamente
que sdo as unicas que o tém. E ao perderem contato a verdadeira Eucaristia, perderam justamente o
elo logico pelo qual Jesus Cristo poderia ser sincretizado com outros deuses também identificados
ao Amanita muscaria. Dessa forma, a oposi¢ao dogmatica a espiritualidade dos outros (ndo cristaos)

pelos proprios fieis da Igreja “é tdo mais rigorosa quanto mais nas¢a de uma promessa psicodélica

2% ESCOHOTADO, 1998, p. 169. Grifos do autor.
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traida.”®*® A “Encarnac¢do” representativa como um todo, os sacerdotes e seus crentes, como mono-
Deus na Terra, transcendéncia unitaria “descida”, “incorporada” ao terreno, torna-se o maior dos
pesadelos: em vez de significar, pela mediagdo do cogumelo, um link enriquecedor a metafisica
judaica, quem sabe até reaproximando-a da antiga metafisica israelita (como entre os “gnosticos”,
até certo ponto), o que ela faz, pela mediacao do poder (enfim estatal) da Igreja, ¢ um link doentio a
abstracdo inexperienciavel do Deus-Um criado pela mente de uma elite derrotada, ao Ser-Supremo

abstrato ideologizado no cativeiro da Babilonia.

Com a entronizago do cristianismo, ingressam no campo do perseguido um cortejo de personagens —
herbalistas, farmacdpolos, ensalmadores, catarticos, xamas, pontifices de outros cultos, mistagogos,
tedsofos, bruxas urbanas e rurais etc. — que ndo figuravam nos elencos romanos classicos, ¢ muito
menos nos gregos. Em principio, essa extensdo nascia de borrar-se a diferenca entre magia branca e
necromancia. Contudo, representou também uma eficiz maneira de perseguir os centros de cultura
farmacoldgica, tanto ao nivel produtor como investigador e consumidor.?!

E verdade que foi mais nas vilas e centros urbanos sob controle direto das burocracias e da
Igreja que o cristianismo se tornou dominante na populagdo. Isto se deixa ver p.ex. pelas recorrentes
epidemias de ergotismo (ou “fogo de Santo Antonio”) durante o que serd chamado de Idade Média,
eventos praticamente inexistentes na Antiguidade, pois ¢ muito provavel que o Claviceps purpurea
e suas propriedades intoxicantes tenham sido minimamente conhecidos pelas populagdes antigas
(talvez mesmo desde o comeco do neolitico), independentemente de quem sabia ou ndo maneja-los
para fins rituais. Longe dos centros, “as velhas religides continuaram nos campos e vilas campestres
(pagus), onde a populacdo rural (os “pagani”) preservou muitos aspectos de tradigdes psicodélicas
pré-cristds, chamadas agora de paganismo. Os cultos ao(s) cogumelo(s) eram parte dessas tradicdes,
ndo apenas como remanescéncias do mitraismo, mas também, aparentemente, porque tinha fontes
indigenas, pré-datando o Império Romano e at¢ mesmo as migragdes indo-europeias do segundo
milénio a.C.”**? Devemos considerar, nesse sentido, toda a riqueza da imaginag¢io psicodélica dessas
populagdes europeias descentralizadas, ndo (completamente) cristianizadas, tudo aquilo o que mais
tarde sera resumido como histérias de contos-de-fadas, que sdo as experiéncias farmacologicas e
expressoes metafisicas fora dos dominios da Igreja e das sociedades secretas de elite, algo tao
contrastante a no¢do moderna de uma Idade Média taciturna e tediosa (aquela sob dominio cristao
direto) que sera feito de matéria-prima especial para as caracterizagdes mais ricas da mente infantil

e fantastica nos sécs. XIX e XX, por artistas psicodélicos como Lewis Carroll e Walt Disney.

Mas como sabemos, essa regionalidade do poder cristdo nao impedira, durante quase dois mil
anos por vir, o estabelecimento de uma aberrante maquina etnocida que trucidara multiplas formas

de espiritualidade, seus praticantes, espacos sagrados, costumes, rituais, narrativas, imagens,

20 ESCOHOTADO, 1998, p. 169.
21 ESCOHOTADO, 1998, p. 172.
22 RUCK, 2016, p. 88.
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receitas e plantas psicoativas. Isso, como disse Antonio Escohotado, para borrar qualquer ponto de
comparagdo, eliminando a apresentacdo metafisica onde quer que ela irrompa, para sustentar a
mentira representativa. As plantas/fungos psicoativos serdo, de modo engenhoso, um alvo central
dessa perseguicao. Ao percorrer processos de julgamentos de bruxas e bruxos nos sécs. XV, XVI e
XVII (associados p.ex. a tradi¢cdes visiondrias noturnas de cultos a deusa Diana), o antropdlogo
Hans Peter Duerr notou que a Inquisi¢do suprimia/censurava dos registros processuais as proprias
“evidéncias materiais” das praticas de bruxaria, isto €, as referéncias diretas aos alucindgenos e seus

usos (Opio, trombeta, mandragora, plantas da familia das solanaceas, entre mais plantas tipicas da

). E verdade que

bruxaria
a maior parte daquelas desafortunadas pessoas nunca se esfregou com qualquer 'unguento das bruxas';
ou ocorreu a elas de voar dangando como um floco de neve. Em sua maioria, eram simplesmente
pessoas comuns ou cidaddos, capturados pela maquinaria de um sistema de terror que demandava
mais vitimas a cada dia para justificar a propria existéncia. Contudo, como sabemos por um nimero
de observadores da época, deve ter mesmo existido pessoas, principalmente mulheres, durante o
periodo da Renascenga e em incidentes isolados depois, que caiam em estupor com a ajuda de certos
unguentos. Apos retornar, elas contavam sobre voos intensos e dangas ordinasticas. Por que entdo
deveriam os documentos do processo silenciar sobre esses relatos de testemunhas oculares e sobre os
ingredientes das pomadas e dleos? (...) Deve-se admitir que o papel de plantas alteradoras de
consciéncia no voo de algumas bruxas foi sub-enfatizado e suprimido por uma razdo. Se isto ndo fosse
feito, entdo uma explicag@o natural para tais fendmenos teria sido sugerida (...). O Diabo entdo teria
sido deixado somente com uma modéstia significancia, ou mesmo nenhuma. Se o seu papel ndo fosse
mais que um conjurador de carnaval, que causava o incéndio de meras ilusdes nas cabegas das bruxas,
ele ndo poderia ter cumprido a funcdo que lhe foi destinada, a saber, a do poderoso e sedutor da
Cristandade.”

Duerr percebe um problema significativo, mas sua explicagdo nos parece equivocada, ou pelo
menos parcial. Considerando o periodo tardio dos processos, a primeira vista talvez o resultado
fosse esse, mas o que ¢ realmente escondido pelo terrorismo eclesidstico ¢ menos a fraqueza diabo
do que aquilo que essa ideia ¢ usada para esconder, (que sdo) as praticas e substancias psicodélicas
e a verdadeira — multipla — realidade espiritual a qual elas dao acesso, o Outro real enquanto tal.

Como disse Escohotado,

Certos crimes podem reprimir-se tipificando-os em codigos e castigando sua comissdo. Mas certos
outros sdo tdo intrinsecamente abominaveis que o mero fato da tipificagdo poderia sugerir sua
comissdo aos perversos ¢ ofender os justos. Esses (segundos) sdo os crimes contra a graca da redeng@o
— contra o Espirito Santo mesmo —, que tradicionalmente se consideraram como o0s Unicos
imperdodveis. Sem prejuizo de fulminar a culpa de tais atos, os proprios atos resultam tdo odiosos que
a politica a seguir ¢ expulsa-los da ordem simbdlica, exclui-los da palavra em geral. A esta ordem de
coisas pertence desde cedo, para o cristianismo ortodoxo, a alteragdo farmacoldgica de consciéncia.?

Desde cedo no cristianismo ortodoxo, portanto, entramos em uma nova fase da Histéria da

2 Sobre o uso do Peyote por povos amerindios, por exemplo, dira a Inquisigdo: “Isso é coisa de supersti¢do, o que é
repreensivel e oponivel pela puridade e sinceridade de nossa sagrada fé Catdlica. A dita erva e outras como ela nio
podem ter o poder ou a eficacia naturai atribuida a elas, ou causar as imagens, fantasmas e representagdes em que as
ditas divinagdes sdo baseadas. Ai, a Unica coisa que pode manifestamente ser vista ¢ a sugestdo e a assisténcia do
Demonio, o autor de tais abusos.” DUERR, 1985, p. 6.

4 DUERR, 1985, pp. 3-4.

2 ESCOHOTADO, 1998, 175-6.
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civilizacdo, ou melhor, completa-se, com a kenose do Deus-Um no “corpo de Cristo” da Igreja e dos
cristdos missionarios, a virada iniciada com a inven¢do do monteismo judaico, e ainda antes, com a
invengao egipcia da religido do Um. Um giro dialético que, de um lado, avangara sobre seu proprio
“passado” (da civilizagdo) e fara uma incansavel guerra de queima de arquivo, apagando rastros e
condicionando a vindoura ignorancia amnésica das populagdes modernas sobre a psicofarmacofilia
profunda da Antiguidade, e de outro, serd a penetragdo da abstragdo mono-idealista (o tal “patamar
superior” de pensamento) na mentalidade ordindria de uma miriade de populagdes europeias e
médio-orientais, levando a uma gradativa mudanga na concepcdo do espaco-tempo ordinario (da
natureza cotidiana). Consuma-se ai, nessa “entrada” do monoteismo judaico-cristdo na consciéncia

ordindria, a primeira grande virada do processo civilizador.

Mas o monoteismo institucional judaico-cristdo ndo foi o tnico caminho de ingresso do Um
na civilizagdo, pois como dissemos, a religido secreta egipcia também fez seu eco no pensamento
grego. Ja no séc. IV a.C., a construg@o de Alexandria oportunizou a ida de fildsofos pitagdricos para
o Egito, onde a filosofia pitagoérica, com suas influéncias psicodélicas orientais, ird se misturar
(sincretizar) a tradicdo metafisica propriamente egipcia — em especial do deus Thoth, que em grego
serd dito Hermes Trismegistus —, comeg¢ando a dar forma mais especificamente, ainda no séc. 11
a.C., a alquimia — Arte da transmutacdo interna, i.e. um conjunto de conhecimentos técnicos e
tecnoldgicos de alteracdo de consciéncia, “processo de trazer o divino ao humano e levar o humano
ao divino.”**® Nos sécs. II ¢ IIT d.C., essa(s) sociedades(s) secreta(s) alexandrinas, funcionando mais
ou menos como serdo as Lojas magdnicas do séc. XVIII, produzem a série de textos denominada
Hermetica ou Corpus Hermeticum, cole¢do de tratados metafisicos esotéricos, didlogos iniciaticos e
ensinamentos visiondarios. Configura-se assim a tradi¢cdo hermética (o “hermetismo”), um monismo
metafisico sincretizador das doutrinas secretas do Egito e da Grécia, e que influenciara uma turba de
filosofos e ocultistas em geral no préximo milénio e meio. Os textos herméticos, que ao contrario
dos judaico-cristdos afirmam a experiéncia divina, trazem a mesma primitiva novidade psicodélica
de sempre: “que, além da visdo ordinaria, hd uma faculdade 'mais elevada' da visdo, referida como
os olhos do corag¢do ou da mente.”**” Mas, diferentemente de metafisicas primitivas e de concepgdes
religiosas populares na Antiguidade (politeistas), o hermetismo ¢ uma filosofia do Um. Junto ao
idealismo alemao de quase dois mil anos depois, ¢ a mais impactante interpretacao da experiéncia
psicodélica como “unificagdo” e “unidade”: a sabedoria do Deus € o autoconhecimento de Deus em

si mesmo.

A compreensdo da experiéncia psicodélica como uma co-extensividade entre o humano e o

26 KINGSLEY, 2009, pp. 46-7.
%7 HANEGRAAFF, 2008, p. 138.
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divino ndo ¢ uma novidade da interpretagdo monista stricto sensu, como vemos p.ex. na Nona
Mandala do Rig Veda, um escrito politeista, apesar de conter elementos de monismo (“Nds bebemos
o Soma: nés nos tornamos imortais, nds chegamos a Luz, nds alcancamos os deuses. Metade de
mim estd nos céus, outra metade se extende até as profundidades. Sou alto como o mais elevado,
minha elevacdo alcanga as nuvens”), ou antes, como vemos em toda a questdo mais ampla das
metamorfoses xamanicas e possessoes divinas. Contudo, nao ha duvidas de que ela serd o tema
fundamental do monismo, como se vé também, além do hermetismo, no monismo platonico tardio.
Para Plotino (séc. III), todos seres vivos sao movidos pelo desejo do Um, e essa atracdo € uma
expressdao do proprio Um em direcdo a si mesmo, que saiu de si mesmo e retorna — ultimamente,
com o humano — para si mesmo. Jamblico (sécs. III-IV), por sua vez, ¢ exemplo de uma tradi¢io
filosofica, a teurgia, que concebera incorporagao ritual do divino no humano como sendo proposito
ndo apenas dos humanos, mas dos proprios deuses, o que significa a0 mesmo tempo uma alteracao
de consciéncia do humano (sem prejuizo de que a pluralidade de deuses remeta ao Um-Todo,
compreenda-se nele). Segundo Jamblico, a teurgia tem dois aspectos: um ¢ o ritual conduzido por
homens, outro ¢ o “empoderamento por simbolos divinos™ através do qual os humanos assumem a
“forma [schéma] dos deuses”.” Criticando o excesso de intelectualismo dos gregos (classicos), que
teriam levado o pensamento para longe demais da experiéncia metafisica em si, Jamblico diz de sua

pratica filosofica que

¢ a perfeita realizacdo de atos inefaveis, religiosamente performados para além de todo entendimento,
e ¢ o poder de simbolos inefaveis, apenas compreendidos pelos deuses [e, igualmente, pelos humanos
tornados deuses], que efetiva a unido tetrgica. Nao alcangamos esses atos com nosso pensamento
[ordinario], pois entdo sua eficdcia so seria intelectual e dependeria de nos (...). Mesmo que ndo
entendamos isso [0s eventos metafisicos], os simbolos mesmos, como tais, fazem seu trabalho, ¢ o
poder inefavel dos deuses, aos quais os simbolos pertencem, reconhece por si mesmo suas proprias
imagens.”

Diferenciados da performance pratica condutiva do ritual, é possivel interpretar os “simbolos
divinos” de Jamblico como codigos para substincias psicodélicas®’, mas a despeito disso, podemos
conceber a referida “forma dos deuses” como uma nogao que procura dar conta de uma experiéncia
alucinatoria de identificacdao entre a Outra consciéncia ¢ o Outro real: em vez de o divino ser um

'objeto' para a consciéncia, ele assume a propria perspectiva da consciéncia, ele ¢ o proprio estado

# SHAW, 2015.

2 Citado em SHAW, 2015.

20 No magnifico Sartor Resartus (séc. XIX), Thomas Carlyle dird (na boca do personagem Didgenes Teufelsdrockh,
filésofo alemdo, em parte uma parddia de Hegel e do idealismo alemio) que existem simbolos de valor extrinseco e
intrinseco. Quanto aos primeiros, de valor extrinseco, sdo “estandartes acidentais”, que apenas “pegam emprestado”
o elemento divino, incluindo desde brasdes até o proprio simbolo da Cruz. Dos segundos, que ndo parecem ser outra
coisa que as proprias plantas e cogumelos psicodélicos dispersos na natureza, diz que tém significados intrinsecos, e
que “¢é em si mesmo adequado que os homens se unam em torno deles (...) e cultuem [worship] juntos ante tais
simbolos; e assim dia apds dia, era ap0s era, adicionem a eles novas divinidades.” (CARLYLE, 2008). Notemos que
o nome “Didgenes Teufelsdrockh” se traduz por “Nascido-de-Deus Bosta-do-diabo”, o que muito provavelmente ¢
um cddigo velado para cogumelos cropolificos como o Psilocybe cubensis.
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de consciéncia, reconhecendo a si mesmo em suas imagens virtuais. Em um modelo ou outro, ideias
assim continuardo a encontrar eleitos e adeptos nos proximos mil anos, sobretudo em contextos
nucleares de desenvolvimento da alquimia, como a mitica cidade de Akhmin (chamada pelos gregos
de Panopolis), na Etiopia, onde vérias geragdes de filosofos preservardo e continuardo secretamente
a tradicao de alteragcdo de consciéncia que remonta especialmente a Pitdgoras e Empédocles, e que
terminara por influenciar decisivamente ndo s6 a alquimia medieval europeia, mas também, a partir
do séc. IX, o sufismo persa (misticismo islamico).”' Entre os sécs. XII e XIII ocorre a emergéncia
da cabala (tradicdo mistica judaica), que ndo ¢ o Unico € nem a primeiro misticismo judaico (0
merkabah por exemplo comega no séc. I a.C., enquanto no séc. [ d.C. Philo de Alexandria ¢ iniciado
por uma tradi¢do secreta que dird ser derivada de Moisés), mas sera bastante influente. O ntcleo
psicodélico do sufismo e da cabala se deixa ver por exemplo nas palavras de Abu Yazid de Bistam
(quanto ao sufismo): “o influxo Divino comegara a prevalecer em vocé e enfraquecera seus 6rgaos
externos e internos. Seu corpo inteiro comecara a tremer, vocé€ pensard que estd para morrer. Isto ¢
porque sua alma estd se separando do seu corpo, como um resultado do grande gozo que vocé
experiencia quando percebe e reconhece essas coisas”, ou na descricdo de Abraham Abulafia
(quanto a cabala): “Entdo eu me tornei um pdassaro cujo corpo era de Unidade e cujas asas eram
Infinitude, e eu continuei a voar no ar do Absoluto até que passei para a esfera da Purificacdo, e
deitei meu olhar sobre o campo da Eternidade, e 14 segurei a arvore do Um.”*? J4 entre os sécs. XII
e XIV, a Ordem dos Templédrios exemplifica mais um contexto de desocultacdo relativa da
metafisica, quando um pequeno grupo de cavaleiros cristdos europeus entra em contato com
segredos iniciaticos no Oriente Médio e reaviva a esséncia fungica da Eucaristia. Clark Heinrich
propde que os conflitos entre a Ordem e a Igreja, que em 1314 levardo Jacques DeMoley, grao-
mestre dos Templarios, a ser queimado na fogueira da Inquisicdo, sdo consequéncia de uma
descoberta “ndo autorizada” do arcanum farmacologico do 'cristianismo primitivo'.””> Uma hipdtese
que nos remete a outro fragmento esotérico de Fernando Pessoa, onde diz que o segredo do simbolo
da cruz vermelha dos Templarios “¢ o da Encarnacdo de Cristo, e ¢ a chave ndo s6 de toda a religido
cristd, sendo também da sua verdadeira origem historica, por tras das alegorias evangélicas.”** Mais
ou menos nesse periodo em que a Ordem dos Cavaleiros Templarios desaparece do mapa, comecga
novamente a ter lugar na Europa, de maneira mais explicita, outro processo do que chamamos de
desocultacao relativa, pano de fundo do que serd dito como a “Renascenga” europeia, (processo)

reconhecivel na popularizagdo de temas ligados ao Humanismo (antropocéntrico), a alquimia, ao

1 KINGSLEY, 2009.

2 Ambos em SHANON, 2002, p. 210.

2 HEINRICH, 2002.

% Disponivel em: http://arquivopessoa.net/textos/2857.
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misticismo, ao hermetismo, a teosofia cristd, & magia, a cabala, & philosophia oculta, a percepgao
extra-sensorial, & philosophia perennis, a pansofia etc., ¢ em gente como o Meister Eckhart (séc.
XIII-XIV), Raimundo Lulio (XIII-XIV), Pico della Mirandola (XV), Marsilio Ficino (XV), Nicolas
de Cusa (XV), Cornelius Agrippa (XV-XVI), Paracelso (XVI), Giordano Bruno (XVI), John Dee
(XVI-XVII), Henry Khunrath (XVI-XVII) e Jacob Bohme (XVI-XVII).

Com a Renascenga europeia, as bases para a modernizagdo, o tempo derradeiro da ocultacao,
comegam entdo a se configurar. Primeiro, deve-se observar a importancia incontornavel dos estados
alterados de consciéncia nesse contexto: através de sociedades esotéricas de elite que preserveram o
conhecimento sobre as chaves de acesso ao Outro mundo (as substancias psicodélicas), punhados de
intelectuais e artistas de toda a Europa encontraram uma via de acesso a fonte original dos valores,
ganhando autonomia psiquico-existencial em relagdo a representagdo eclesiastica posta. Em outras
palavras, ao notarmos que a Renascenca atualiza a ideologia antiga do Humanismo (no fundo, do
“Homem” que se faz “igual a Deus”), pontuamos que, para compreender com propriedade o espirito
renascentista, devemos atentar as dindmicas corporais envolvidas no processo, ou seja, ndo pensa-
lo pressupondo o caso exclusivo de acontecimentos e motivos puramente ordindrios, ndo limitar o
entendimento ao que concerne tdo somente os estados ordinarios de consciéncia e realidade, ou do
contrario as mudangas na mentalidade somente se deixam ver abstratamente, ou simplesmente nao
se deixam ver. Como nos momentos anteriores de desocultacdo relativa e agitacdo do processo
civilizador, aqui também, na Renascenca, novas ideias e valores resultam materialmente de uma
liberacao quimica em relagdo a representagdo. Mas como se pode afirmar que o conhecimento sobre
substancias psicodélicas nao foi inteiramente perdido durante a dominagdo crista, e que teria um
papel fundamental no engendramento da Renascenga? Em primeiro lugar, tudo diz respeito a levar
a serio o que dizem diversos pensadores e grupos esotéricos do periodo: muitos deles afirmaram ter
experienciado planos de realidade para além da realidade ordinaria, e entre eles, muitos afirmaram
expressamente ter alcangado tais facanhas em experiéncias e experimentagoes (al)quimicas, com
substancias que estariam “ocultas” na natureza; em ultimo caso, a Unica informac¢ao que ndo deram
diretamente ¢ a identidade das substancias usadas, pois ai reside o tabu. Assim, dado que sabemos —
mesmo aqueles que haviam esquecido, sabem-no desde o séc. XX — existir efetivamente na natureza
substancias capazes de provocar experiéncias de Outros planos de existéncia, podemos considerar a
situagdo a partir de um principio de leitura simples o bastante: quando se referem a experiéncias e
experimentos de realidades alternativas, ou eles sabem do que estdo falando, ou ndo sabem do que

estdo falando, mas em todo caso estdo falando da psicodelia e dos psicodélicos.

Voltemos a cidade de Akhmin (Pandpolis), um dos principais ambientes de preservagao e
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desenvolvimento de praticas e doutrinas alquimicas (no sentido estrito) durante o primeiro milénio
d.C., e um dos lugares onde a enigmatica imagem da Pedra Filosofal, matéria-prima para o “ouro
dos filoésofos”, o Azoth, serd gestada. Ha evidéncias da continuidade de uma tradigdo em Akhmin
que vai pelo menos desde o séc. III ao séc. X, e ¢ um filosofo de 14, Uthman Ibn Suwaid, que
escrevera no séc. IX um dos mais antigos e influentes textos de alquimia, o Turba Philosophorum (a
“Convengao dos Filosofos”). Na forma de didlogos, a obra descreve uma série de encontros entre
filosofos gregos (Pitagoras, Empédocles, Parménides, Sdcrates e outros) em conferéncias destinadas
a discutir o cerne da Arte alquimica e transmiti-la de forma velada aos filésofos do futuro. Entre
conceitos metafisicos e receitas complicadas, uma coisa que nos ¢ dita com suficiente clareza ¢ que
eles t€ém posse de uma substancia (“pedra que nido € uma pedra”) cuja busca ¢ a busca da propria
sabedoria, e que “¢ encontrada em todo lugar; comum e preciosa; escondida e ocultada, e ainda
assim conhecida por todo mundo” (Dictum 13). A despeito da diversidade de concepgoes e ideias
dos filosofos, o Turba nos deixa saber que eles estardo em perfeito acordo tanto sobre a exceléncia
da substancia quanto sobre a necessidade de manté-la em segredo da multiddo, pois — em mais um
exemplo de justificagdo da ocultacdo — “se o vulgar soubesse dela, diria que ¢ uma mentira! Por
outro lado, se conhecesse sua eficacia, ndo a condenaria, mas Deus escondeu isso da multidao para
evitar que o mundo deva ser destruido. (...) Ai de todos os insensatos! Quao ignorantes sdo dessa

Arte, pela qual eles morreriam se soubessem!” (Dictum 15 e 64).

A hipdtese mais provavel, embasada por Clark Heinrich e Carl Ruck, ¢ que a Pedra Filosofal
¢, como Jesus Cristo, 0 Amanita muscaria. A relagdo entre a Pedra Filosofal e Jesus Cristo (a “pedra
que nao ¢ uma pedra” e o “humano que nao ¢ um humano”) foi sugerida por diversos alquimistas,
p.ex. o autoproclamado “Doutor das duas medicinas e amante fiel da Teosofia”, Henry Khunrath, no
Anfiteatro da Sabedoria Eterna: “O servidor deste Mundo maior, quer dizer a Pedra dos Filosofos ¢
o tipo de Jesus Cristo crucificado, Salvador de todo o género humano, quer dizer do Mundo menor,
no livro ou Espelho da Natureza; € por isso que tu deves conhecer naturalmente o Cristo por esta
Pedra, e compreender Teosoficamente a Pedra dos Filoésofos pelo Cristo.” Que Khunrath faca essa
correlacdo, isto pode ser porque, sabendo da identidade farmacoldgica do Cristo, pode sincretiza-lo.
No Turba Philosophorum, que como dito € uma obra ligada a uma tradigdo inicidtica que parece de
fato remontar diretamente aos gregos (o que Peter Kingsley argumentou e evidenciou®”), e uma das
fontes primarias e formativas do que sera a alquimia medieval e renascentista, ¢ possivel sinalizar
indicios a teoria Pedra dos Sébios = 4. muscaria nas poucas passagens que nao sao imediatamente
absurdas, como a indicac¢ao de que “as duas naturezas [da Arte] ndo sdo sendo vermelho e branco”

(Dictum 17), as cores tradicionalmente associadas ao A. muscaria, ou mesmo como a orientagao

» KINGSLEY, 2009.
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sobre o tempo de colheita e de comecar a preparacdo da obra alquimica, o outono, “quando os
frutos estdo maduros” (idem), periodo em que, justamente, acontece mais tipicamente a frutificagao
do Amanita muscaria. Mas o sublime “ouro dos filésofos” (“agua viva”, “4gua permanente”, como
também Jesus Cristo, cf. Jodo, 4), para ser produzido, precisa de algo mais que o cogumelo: precisa
do alquimista, de seu proprio corpo, como parte da “Grande Obra”. Ao ingerir-se o 4. muscaria, 0s
alucinogenos (muscimol e acido iboténico) passam pelo corpo e sdo excretados na urina largamente
ndo metabilizados, conservando a propriedade psicoativa, enquanto as toximas sdo eliminadas.**®
“O suco cru de Amanita muscaria pode causar desconfortaveis efeitos colaterais, incluindo nausea,
tontura e suor frio, mas os agentes que causam tais efeitos colaterais podem ser metabilizados e se
tornam inativos na urina. Assim, a pessoa que bebe o suco cru ¢ em certo sentido um filtro e a urina

¢ entdo considerada como o purificado liquido da imortalidade™*"’

, que pode ser bebido e urinado
novamente, em ciclo, algumas vezes mais, dando sentido ao simbolo do Ouroboros, a serpente que
engole o proprio rabo. Apesar de ndo ser uma triptamina como a psilocibina (dos fungos Psilocybe)
e a DMT (da Acécia, da Chacrona, da Jurema), substancias psicodélicas “classicas” (o que significa
alguma diferen¢a na dinamica corporal da alteragdo, p.ex. com a ativacao de distintos receptores), o
muscimol ¢ igualmente efetivo e potente em seus proprios termos, podendo ocasionar experiéncias
de éxtase extremo.”® Gordon Wasson apresentou varios argumentos para identificar este processo
de “psicoativacdo da urina” na preparagdo ritual do Soma, enquanto Joseph Wohlberg propds a sua
sincretizagcdo na regido do Mediterraneo e Peter Kingsley tanto demonstrou conexdes e a partilha de

saberes iniciaticos entre fildsofos pré-socraticos, magos persas e yogis indianos (além da influéncia

egipcia), quanto mostrou elementos para tragar posteriormente o rumo desses saberes a Akhmin.*”

O uso ritual do Amanita muscaria provavelmente ja ocorre na Europa ha no minimo quase 20
mil anos (como visto em nota), e o habito de comé-lo e beber a urina psicoativa ¢é etnograficamente
conhecido em xamanismos siberianos (que podem ser, portanto, apenas um dos contextos minimos
de continuidade de um uso ancestral, uma atualidade isolada de uma rede anterior mais ampla).**
Tudo considerado, pode-se supor um minimo continuo de praticas de alteragdo de consciéncia em
torno do Amanita muscaria, envolvendo constru¢des metafisico-narrativas diferentes no tempo e no
espaco, até chegar ao Turba Philosophorum de Uthman Ibn Suwaid e dai (como de outras fontes) a
popularizagdo da alquimia desde a Idade Média a Renascenca. Veja-se que esta € somente uma linha

argumentativa entre outras possiveis, € obviamente pode estar parcial ou integralmente equivocada,

2% WASSON, 1969. HEINRICH, 2002.

7 WOHLBERG, 1990, pp. 334-335.

2% HEINRICH, 2002, pp. 200 ss.

2 WASSON, 1969. HEINRICH, 2002. WOHLBERG, 1990.
30 WASSON, 1969.
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mas ela nos permite ilustrar nosso principio: ainda que ndo se queira leva-los (os alquimistas, em
sentido amplo) a sério, ver neles nada mais que impostores € mentirosos, ha toda a possibilidade de
que rituais de alta intensidade nunca tenham deixado de ocorrer, de que misticos renascentistas de
todos os tipos tenham sabido do que estavam falando quando afirmavam ter conhecimento de
realidades ordinariamente invisiveis e de chaves quimicas de acesso a elas, apesar de ocultd-las da
multiddo, pois “a pedra oculta ¢ a dos Fildsofos, ndo a dos insensatos e dos idiotas, ndo a dos impios
e dos viciosos contra sua consciéncia” (Kuhnrath). Consideremos por exemplo uma experiéncia
contada por Jacob Boéhme (ocorrida no ano de 1600), que Hegel chamard de “pai da filosofia
~29301

alema”™’, um simples sapateiro sem educacdo formal, filho de camponés, que por alguns acasos

conheceu ainda jovem, em circulos sociais esotéricos, o que chamou Mysterium Magnum.

[M]eu espirito viu diretamente através de todas as coisas, e conheceu Deus em todas as criaturas,
mesmo nas ervas e na grama (...). O portal se abriu para mim e eu vi mais e soube mais em um quarto
de hora do que se tivesse passado muitos anos em universidades. (...) Entdo eu vi o que Deus e o
homem eram e o que Deus tinha que fazer com o homem. Antes eu pouco entendia sobre os altos
artigos da fé, muito menos sobre a natureza. Mas o Espirito me atravessou como um relampago. (...)
Eu vi o Ser de todos os seres, o fundamento e o abismo (...).**

Um perfeito exemplo de uma experiéncia de alteracdo de consciéncia (“O portal se abriu para
mim”), que oportunizou a Béhme, juntamente a experiéncias semelhantes, tornar-se um dos grandes
misticos alemaes, e um dos primeiros conciliadores intelectuais do hermetismo, do cristianismo e da
cabala. Que vivéncias dessa (sobre)natureza tenham sido acessiveis a um “simples” jovem sapateiro
pouco escolarizado, veja-se p.ex. o caso comentado pelo psicdlogo Benny Shanon, pesquisador da
Ayahuasca: “uma das visdes mais impressionantes que ja me foram ditas foi uma vista por um
mesti¢o sul-americano, um trabalhador com apenas trés anos de educagdo primaria. Essa pessoa tem
extensa experiéncia com a Ayahuasca e a visao que disse ser a mais significativa de sua vida se
compds de formulas matematicas que ela entendeu dizer respeito as leis basicas do Universo.”*”
Poderiamos pensar que, diferentemente de xamas e mesti¢os sul-americanos, misticos alemaes nao
careceriam de farmacos para chegar a tais profundidades, mas a obra de Bohme, ao contrario, ¢
mais uma a sinalizar o carater farmacologico do Cristo: Bohme equivale a paixdo, a morte € a
ressurrei¢do de Cristo ao trabalho da transmuta¢do alquimica.’® Como de Cusa e posteriormente
Hegel, ele relaciona a segunda pessoa da 'santissima trindade', o Filho, a natureza. Dira que “O Pai

A 99 305

em todo lugar gera o Filho a partir de seus poderes” e que a divindade ¢ “continuamente gerada”.

Mas em um giro dialético proto-hegeliano, Bohme concebera também que o Filho gera o Pai.**

0 JAQUA, 1984, p. 1.

02 JAQUA, 1984, pp. 2-3.
%3 SHANON, 2002, p. 132.
 MAGEE, 2001, p. 45.
%5 MAGEE, 2001, p. 40.
% MAGEE, 2001, p. 43.
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Contudo, aos que veem nessas proposi¢des envolvimentos com experiéncias e experimentagdes
alquimicas, Bohme adverte logo em seu primeiro livro, Aurora: “Nao me tome por um alquimista,
pois escrevo apenas conhecimento do espirito, ndo por experiéncia, apesar de que eu poderia
mostrar aqui algo mais, isto é, em quantos dias e em que horas essas coisas devem ser preparadas
(...).”* Ou seja, como um exemplar protetor do segredo, consegue em sequéncia negar e afirmar

possuir a expertise na Arte.

Mas Bohme nao ¢, nem de longe, uma figura estranha ao seu contexto. A Europa ja estava
naquele momento “permeada” de misticos, com os quais chegamos a parte final de nosso esbogo de
1 4 . ~ 13 2 LS B
genealogia da ocultagdo, o processo de modernizagdo, que “completa” o processo civilizador como
um todo. Essa parte se fard em dois tempos: primeiro, do comeco do séc. XVII ao comego do séc.
XIX, em que vemos o pano de fundo esotérico, e segundo, do séc. XVII em diante, em que vemos a
auto-compreensao da modernidade passar do mono-idealismo ao mono-materialismo, nao obstante,

como veremos, os dois tempos venham a constituir a modernidade tardia.

Quanto ao primeiro tempo da modernizagao, sabemos desde a escola (um dos aparelhos de
ordinarizagdo ideologica) a narrativa historica, da Renascenga as revolucdes estatais iluministas,
passando pela Reforma protestante e o fortalecimento da burguesia capitalista. Mas o que nao se
ensina ¢ o seu nucleo filoso6fico-moral oculto. Para pensa-lo, situemos duas sociedades secretas
importantes nesse transito, a Ordem Rosa Cruz ¢ a Magonaria, que sdo apenas duas entre varias
outras. Entre 1614 e 1616, aparecem na Alemanha os manifestos da Ordem Rosa Cruz, sendo o
terceiro ¢ mais conhecido aquele denominado O casamento quimico de Christian Rosenkreuz, um
alegorico poema em prosa carregado de imagens alquimicas. O movimento, composto por membros
de diferentes denominagdes religiosas, afirma a verdade de uma “teologia trans-cultural”, uma
“sabedoria universal” que teria sido revelada por Deus aos homens em tempos remotos, € de cujos
segredos — os “Segredos da Natureza”, os arcana — seriam eles legitimos herdeiros. Os rosa-cruzes
enviam com esses manifestos uma mensagem cifrada dirigida a todos os “intelectuais e governantes
da Europa”, propondo nada menos que uma grande reforma espiritual das ciéncias e do “mundo
inteiro”, um estagio de “iluminacdo” precedente ao “fim do mundo”. Como ponderou Frances Yates
em O iluminismo rosa-cruz, “um movimento religioso usando a alquimia para intensificar sua
devocdo evangglica, e incluindo um grande programa de pesquisa e reforma nas ciéncias, ¢
certamente um fendmeno interessante. Que as ciéncias sejam pensadas em termos hermético-
cabalistas renascentistas, como relacionadas a 'Magia' e a 'Cabala', ¢ natural para o periodo, e

mesmo o milenarismo — a nova aurora seja pensada como um periodo de luz e avango precedendo o

% MAGEE, 2001, p. 37.
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fim do mundo — ndo é inconsistente ao pensamento avangado da época.”**® Com o enfraquecimento
da hegemonia da representacdo eclesidstica depois da Reforma protestante, e com a desocultagdo
relativa pela qual se “popularizou” a experiéncia psicodélica entre a burguesia e elites intelectuais e
artisticas, temos vista para o que a Renascenca “renasceu” com o seu milenarismo: 0 monismo
secreto da Antiguidade, que sera sincretizado ao monoteismo judaico-cristdo a despeito da Igreja.
Nesse ponto, vemos a diferenga entre o mono-idealismo egipcio, com foco na experiéncia
psicodélica e na assimilacdo ideoldgica de todas os deuses, € o judaico-cristdao, com foco (a0 menos
publicamente) no Livro e na nega¢do ideologica de todos os deuses. No limite, ambos sdo
igualmente excludentes da diferenca, mas o experiencialismo leva vantagem por incluir entre os
seus, inclusive, cabalistas, membros da Igreja catolica e demais pensadores cristdos. Os manifestos
rosa-cruzes, “o maior golpe de publicidade de todos os tempos” (como ja foi dito), cumprem assim
a funcdo de um duplo chamado profético de atencdo as elites e a multidao, um sinal luminoso
evocativo de um certo espirito de tempo até entdo dormente na Antiguidade: aqueles que sabem do
segredo psicodélico (elites), ¢ um chamado messianico a Novus Ordum Seclorum (“nova ordem das
eras”) profetizada emblematicamente nas €clogas de Virgilio (séc. I a.C.) e outros poetas romanos, €
baseada na ideia do retorno a uma perdida “Era de Ouro”; a aqueles que nao sabem (multidao), os
manifestos sdo uma convocagao a imaginagdo e ao desejo do servo, pois como dito, deve sempre
haver a base do poder, a fim de garantir a aderéncia psicologica da servidao voluntaria, um ardiloso
jogo dubio e parcial entre revelar e esconder (pois se as pessoas ignoram completamente o segredo,
ele ndo tem eficacia social).*” A importincia dos manifestos ndo pode ser subestimada, pois eles
explicitam o profetismo, a teleologia teologica que estara a base da ideologia moderna da Historia.

99310

Quanto a Maconaria, para historiadores ela seria “tdo antiga quanto a burguesia””", enquanto

»3 _ o Deus-Um é

para a mitologia mag¢dnica mesma, seria “tao antiga quanto a propria arquitetura
chamado de o 'Grande Arquiteto do Universo' —, e sua simbologia seria herdeira de saberes ligados a
constru¢ao do Templo de Jerusalém e a corporagdes de pedreiros romanos e medievais construtores
de templos. Como os rosa-cruzes, os magons também afirmaram uma identidade fundamental de
todas as religides, e seus ritos sdo permeados de simbologia alquimica, hermética e cabalistica. Nao
sabemos ao certo quando a macgonaria foi fundada, mas ela entra oficialmente na cena historica no

séc. XVIII com a Grande Loja da Inglaterra (1717), e na sequéncia ¢ levada ao continente europeu.

Antes disso, existem registros da iniciacdo de Robert Moray em uma loja escocesa (1646) e Elias

3% YATES, 1972, p. 67.

3% Nesse periodo (séc. XVII), observemos que o passado indigena de toda a humanidade ainda ndo era conhecido, e
essa ignorancia da sentido a ideia de que o mono-Deus e sua prisca theologia seriam tdo antigos quanto a
humanidade.

319 KOSELLECK, 1988, p. 71.

11 YATES, 1972, p. 266
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Ashmole em uma loja inglesa (1641).>"> Destaquemos, para logo retomarmos esta informagdo, que
Moray e Ashmole estdo entre os fundadores da Real Sociedade de Londres (The Royal Society for
the Improvement of Natural Knowledge), instituicdo da qual também fardo parte Robert Boyle e
Isaac Newton. A primeira mengdo escrita a palavra “macom” ¢ de um poema escocés de 1638,
Trinordia das Musas, de Henry Adamson, e € de se notar que na mesma estrofe o autor também se
refere aos rosa-cruzes: “Pois somos irmaos da Rosa Cruz / Temos a Palavra Magonica e a segunda
visdo / Nés podemos predizer corretamente coisas que estdo por vir.”*"* Thomas de Quincey, o
“comedor de Opio” inglés, propds que os magons teriam surgido a partir dos rosa-cruzes, isto &,
seriam uma tradugdo em inglés dos ideais da Ordem Rosa Cruz.*'* No séc. XVIII, dir-se-4 que a
magonaria se originou na Escocia como uma entidade remanescente da Ordem dos Templarios, um
projeto designado pelo proprio Jacques DeMoley antes de sua execucao em 1314. Como quer tenha
sido o0 comeco, o certo ¢ que a magonaria incorporou em seus ritos referéncias tanto aos rosa-cruzes
quanto aos Cavaleiros Templarios, e a Ordem serd progressivamente influente ao longo do “século
das revolugoes” (XVIII), trazendo para si — ao segredo — diversos estadistas, cientistas, intelectuais,

artistas e outras criaturas influentes.

A iconografia psicodélica da magonaria € clara o bastante: a iluminagao, o transcendente Olho
da Providéncia (o Um “que tudo vé€”), o ramo de Acdcia, a piramide, o Ouroboros, o gorro frigio (ou
barrete vermelho, o “Chapéu da Liberdade”), a Pedra Filosofal, a simbologia da morte metafisica e
do renascimento-em-vida etc. Carl Ruck, Mark Hoffman e Jose Celdran oferecem uma interessante
interpretagdo para o mito de Hiram Abiff, lenda fundacional da Ordem: o corpo de Abiff, que teria
sido pedreiro ¢ Mestre de Obras na constru¢do do Templo de Salomao, ¢ encontrado pelo rei
Salomdo enterrado sob um pé de Acécia, e os autores associam as tentativas e o €xito do rei em
desenterra-lo, descritas no mito, a colheita ritual de raizes de Acécia, parte da arvore onde esta
concentrada a maior quantidade de DMT da planta (assim como a Mimosa hostilis, a Jurema).’"
Pode ser que os magons dos sécs. XVII e XVIII tenham sido simplesmente reprodutores alienados
de uma simbologia que ignoravam, adotando referéncias psicodélicas antigas — como a Acécia,
sagrada para egipcios e hebreus — das quais ndo sabiam o real contetido de alteragdo de consciéncia.
Mas pode ser — o que é confirmado por um informante magon de Carl Ruck®'® — que tenham sabido
do que falavam, ou seja, que conheciam a propriedade psicoativa da Acécia e outros psicoativos.

Voltemos ao Rito Egipcio do Conde Cagliostro, que citamos na introdugdo da dissertagao:

312 YATES, 1972, p. 266.

313 YATES, 1972, p. 268.

314 YATES, 1972, pp. 265-66.

315 RUCK et al., 2011, pp. 225-6.
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Minha crianga, vocé esta recebendo a matéria primordial [a Acacia], entenda a cegueira ¢ a tristeza de
sua primeira condig@o. Vocé entdo ndo conhecia a si mesmo, tudo era escuriddo dentro e fora de voceé.
Agora que tomou alguns passos no conhecimento de si, aprenda que o Grande Deus criou antes do
homem essa matéria primordial e que ele entdo criou o0 homem para possui-la e ser imortal. O homem
abusou dela e a perdeu, mas ela ainda existe nas maos dos Eleitos de Deus, e a partir de um unico grao
dessa matéria preciosa ele se torna uma projec¢do para o infinito. A Acécia que foi dada a vocé€s no
grau de Mestre da Magonaria ordinaria ¢ esta preciosa matéria. E o assassinato de Hiram ¢ a perda do
liquido que vocés acabaram de receber (...). E esse conhecimento que, assistido pelo Grande Deus,
trard a vocés essas riquezas.*!”

Essas palavras nos bastam para termos uma nocao geral do segredo alquimico que reside a
sombra das revolugdes iluministas do final do séc. XVIII, seu ntcleo oculto. Propomos que o acesso
direto a fonte psicodélica dos valores (a experiéncia psicodélica), doutrinarimente idealizado pela
'razd0' monista das tradi¢gdes de Mistério (re)unificadas, oportunizou corporalmente aos iniciados
uma liberagdo psicofarmacolédgica em relagdo a representagdo eclesiastica e estatal-absolutista entao
estabelecida na mente europeia, o que vimos estar se desenvolvendo mais explicitamente desde a
Renascenga e do nascimento da burguesia, e que dard substdncia a propria constru¢do da moral
burguesa universalista, sua ideia monista de Humanidade e sua filosofia da Historia. Revisitando e
reiventando o simbolismo da antiga — todavia ndo ancestral/arcaica/primitiva — tradi¢do teologico-
antropologica monista, os burgueses encontraram sua “propria’ via de acesso a psicodelia, cuja

doutrina discursivamente atrelada ¢ o que sera chamado de [luminismo.

Na Franca, segundo Reinhart Koselleck, os macons burgueses conseguiram no decorrer do
séc. XVIII envolver a aristocracia — socialmente reconhecida, mas politicamente desprivilegiada — e
entdo se associar a nobreza na base da igualdade social (um contrato social entre os privilegiados
mystai, antes que entre “todos”), criando um ambiente fisico (lojas) e mental de independéncia em
relagdo ao poder da Igreja e do Estado absolutista.’’® Sem esse deslocamento psicoquimico a
sombra do espago mental da representacdo (im)posta naquele momento histérico, ndo teria havido
revolucdo. Nas lojas, “nobres, cavalheiros e trabalhadores tinham todos admissdo, ¢ o cidadao
burgués encontrou uma plataforma onde todas as distingdes de status foram niveladas. Dentro da
loja o irmao deixava de ser sujeito; ele era um homem entre homens, livre para pensar, planejar e

agir pela obra da loja™"

, mas isso, como sabemos, em uma estrutura fortemente hierarquizada,
dividida em graus escalonados de elevacdo e revelagdo. Nao foi entdo por puro artificio discursivo
ou idealismo ordinéario (idealizado no estado ordinario) que os magons e outras sociedades secretas
associadas perseveraram, no séc. XVIII, em seu segredo esotérico, apesar das recorrentes tensoes
com os poderes 'postos': foi precisamente 14, no oculto, que eles viram uma existéncia independente

do Estado mentalmente situado e que nutriram a semente antiga da nova ordem mundial, a profecia

7 FAULKS, 2008, p. 225.
318 KOSELLECK, 1988, p. 71.
" KOSELLECK, 1988, p. 80.
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de elite da ordem “iluminada” de cima para baixo, uma ideia inscrita, desde o inicio, no coragdo do
Humanismo. “O fato intelectual [referido por Thomas Hobbes no Leviata] 'ser livre em segredo'
recebeu sua maior concretude nas lojas. O que os burgueses, parecendo sequer tocar no Estado,
criaram em suas lojas (...) foi um espago no qual, protegida pelo segredo, a liberdade civil ja estava
sendo realizada. A liberdade em segredo se tornou o segredo da liberdade.”** Originando-se no
simbologia do mistério macdnico “estava o arcaboug¢o de uma moral internacional composta de
mercadores, viajantes, filosofos, navegadores e émigrés — resumindo, de cosmopolitas aliados a

»321 Diz Koselleck que “com a introdugdo em 1773 de uma

nobreza e a casta dos oficiais.
constitui¢do republicana dentro do Grande Oriente da Franga — 0os magos viam a si mesmos como
'cidadaos da democracia magonica' —, o nimero de lojas aumentou dramaticamente. Em 1772 havia
apenas 164 na Franga, mas por volta de 1789 esse nlimero chegou a 629, 65 s6 em Paris.”*** Crentes
na impossibilidade de uma sociedade livre e igualitaria sem Estado, essas organizagdes secretas
primeiramente pareceram apenas reinvidicar um espago livre da Igreja e do Estado situado, um
ambiente autdbnomo para a edificagdo moral e as obras sociais, mas no final do séc. XVIII elas se
mostrardo por fim como a génese ideoldgica revoluciondria do Estado Democratico de Direito,
especialmente embaladas pelo éxito da revolugdao dos Estados Unidos, onde os novos ideais, mais
de dois séculos apos invasdo as terras amerindias, encontraram primeiramente “seu” lugar. A essa
altura, na Franca, a irmandade secreta “ndo mais precisa temer o governo, mas ao contrario, tem o

governo em suas maos”.**

Para termos vista do cerne psicodélico das revolugdes iluministas, recordemos que “em uma
unica figura um simbolo tanto pode revelar como esconder, pois para o sédbio o assunto do simbolo
¢ Obvio, enquanto para os ignorantes a figura é impenetravel.”*** Partindo desse principio esotérico é
possivel destacar — o minimo suficiente para dar sentido a nossa interpretagao tedrica — uma série de
simbolos revolucionarios ocultistas mais ou menos explicitos, que em todo caso devem se exibir,
necessitam estar ser visiveis para fazer o trabalho ideoldgico-imagético de massificacdo e dominio
social, ndo obstante guardem um cerne secreto. Entre tais simbolos — em cédulas de dinheiro, selos
oficiais, brasdes, monumentos, designs arquitetonicos e ilustracdes variadas —, o maior destaque
sem duvidas vai para a Declaracao dos Direitos Humanos, signo da superacao politica ao Ancien
Régime e emblema do Estado moderno. Em todas as versdes originais ilustradas da Déclaration des

Droits de I’ Homme — documento responsavel por “fundar” a ideia estatal de liberdade, a igualdade

20 KOSELLECK, 1988, p. 83.
21 KOSELLECK, 1988, p. 88.
22 KOSELLECK, 1988, p. 78.
2 KOSELLECK, 1988, p. 90.
2 HALL, 1928.
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juridico-formal, a propriedade privada e a separacdo dos poderes de Estado — a mesma simbologia
se repete, reproducdo que demonstra uma composi¢cdo deliberada. Sentadas sobre o templo em que
se leem os artigos da Declaragdo, estdo as deusas Libertas e Razdo. Acima do templo, dentro de um
reluzente triangulo isosceles suspenso no céu, brilha o simbolo maior da iluminagao mistica, o Olho
da Providéncia. A esquerda, Libertas (Marianne) segura correntes partidas enquanto olha para o
Olho da Providéncia, deixando claro que sua libertagdo ¢ antes de tudo visionaria. Razdo, a direita,
faz contato visual com o observador ao mesmo tempo em que uma de suas maos aponta para o Olho
e a outra para o centro da imagem, onde estd o texto da Declaragdo. No centro vertical entre as duas
colunas do texto hd uma langa de pé, quase como um pilar central do templo, e sobre seu topo, para
onde aponta discretamente Razdo, repousa o Chapéu da Liberdade, usado por revolucionarios
americanos e franceses. Por tras do bonnet rouge esta o Ouroboros (a cobra que engole o proprio
rabo), e entre o barrete ¢ o0 Ouroboros descem ramos verdes para os dois lados fazendo o contorno
superior do texto. Bem, o que ha ai com a Declara¢do dos Direitos Humanos? Primeiro, sabemos
que a imagem busca simultaneamente esconder e relevar os mistérios arcanos da revolugdo. O Olho
do Deus, que na alteracao mistica ¢ pensado como sendo o proprio Olho do Humano, € um simbolo
evidente da experiéncia alucinatoéria profético-visionaria, a visao do “olho da mente” ou “olho do
coragdo”. Sua presenga, associada a libertag¢do revoluciondria de Libertas, diz o bastante sobre a que
se deve a quebra das correntes (lembremos que a “quebra de correntes” ¢ uma metafora perfeita
para o que se passa na experiéncia psicodélica, no sentido da discutida dissolucdo e flexibilizagdo
de padrdes mentais patologicamente massantes, enrijecidos, subcriticos). Razdo, por seu turno,
sinaliza a relacdo existente entre o Olho da Providéncia e o Chapéu da Liberdade, oportunizando a
identificacdo velada da principal substancia psicodélica em questdo, além dos ramos verdes que
geralmente sdo de Acacia. Segundo Carl Ruck, Mark Hoffman e Jose Celdran, ha pouco espaco
para duvidas de que se trata, com o simbolo formado pela langa e pelo gorro vermelho, da estipe e
de um chapéu de Amanita muscaria (o que se reforga no alquimico Ouroboros atrds do chapéu).*”
Um simbolo duplo igualmente presente nos chamados postes da Liberdade, que normalmente eram
bastdes longos com um bonnet rouge em cima. Mas a referéncia pode ser ainda mais ampla, porque
se a cor vermelha e a serpente provavelmente remetem ao A. muscaria, o formato do Chapéu da
Liberdade ¢ iconograficamente associavel ao Psilocybe semilanceata, uma outra potente espécie
psicoativa (contendo psilocibina) nativa da Europa, e cujo nome popular é — justamente — Chapéu
da Liberdade, apelido em uso pelo menos desde de meados do séc. XIX, e que normalmente se diz
derivar da semelhanga entre o chapéu do cogumelo e o chapéu dos revolucionarios (como se deste o

apelido do P. semilanceata fosse derivado), mas que pode se dever originalmente a identificagdo do

325 RUCK et al., 2011.
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chapéu dos revolucionarios ao chapéu do cogumelo (a iconografia entdo sendo derivada do formato
do chapéu do cogumelo). Além disso, as duas referéncias historicas que normalmente s3o atribuidas
ao bonnet rouge possuem relagdes com cogumelos: tanto o chapéu frigio, que € parte da simbologia
dos antigos cultos do deus Attis e de “uso continuo desde as tradigdes medievais e renascentistas até

tempos modernos como um signo para iniciados nos segredos dos antigos Mistérios™**

, quanto o
chapéu romano pileus, usado por escravos recém libertos na Roma Antiga, que ¢ de tal modo
parecido com um chapéu de cogumelo que os chapéus de cogumelo vieram a ser tecnicamente
chamados de pileu na micologia. Somando-se essas referéncias (4. muscaria e P. semilanceata) as
explicitas indicagdes de Cagliostro sobre a psicoatividade da Acacia, € possivel que as sociedades
secretas europeias do periodo tenham tido conhecimento de um amplo pantedo farmacolédgico, ndo

sO esta ou aquela substancia.

Como compreender a filosofia oculta das revolugdes iluministas a luz dessa interpretacao?
Para comegar, na mesma linha da licdo iniciatica de Asclépio, como vimos com a tradi¢do hermética
greco-egipcia: os “verdadeiros” Humanos ndo sdao aqueles e aquelas do género da sociedade, mas
os iniciados, aqueles homens que “se fazem iguais” ao Deus (Deus-Um = Humano-Um). Sao eles
que caminham na sociedade e veem plenamente os seus simbolos por todo lado, eles cuja falsa
'consciéncia’ (cujo sonho) ¢ a 'consciéncia' (o pesadelo) do género da sociedade, eles que sabem
perfeitamente que os Estados modernos sdo a “descida” do Reino de Deus, como sdo a “realiza¢do”
da Piramide sacerdotal. A multiddo, como vimos na li¢ao inicidtica do Corpus Hermeticum, habita
mentalmente seu interior, € no mesmo sentido, € através deles que a massa ¢ Humana, ¢ modelada
artificialmente na ideologia Humanista, porque ¢ em si mesma dividida e assim psicologicamente
carente de representacdo para “completar-se”. Claro, podemos entender contextualmente as razdes
pelas quais a multitude de sociedades secretas do séc. XVIII via a si mesma como uma “metafisica

”327 ‘mas se a

do povo”, uma vez que “nobres, cavalheiros e trabalhadores tinham todos admissao
doutrina iluminista fard oposi¢ao a Igreja e ao Absolutismo, é para colocar outro poder no lugar, o
seu proprio. Entdo, “todos os homens sdo livres”, eles sdo o demos, a esséncia do poder, mas eles
(os livres) ndo sao diretamente o género da sociedade, sendo a (meta)sociedade que estd a0 mesmo
tempo dentro e fora da sociedade. Ou seja, o demos do monismo democratico revolucionario, ao
contrario do que da a pensar a multidao, ndo é a propria multiddo, ainda que “se misture” a ela.
Jamais seria diferente disso, pois o segredo psicofarmacologico é ele mesmo a divisdo social. Logo,

a Humanidade moderna tem dupla personalidade, a do senhor ¢ a do servo (e 0 mono/monismo,

portanto, tem ai dois sentidos, digamos, 0 mono-Humano e o mono-humano): o Humano-em-si, de

26 RUCK et al., 2011.
27 KOSELLECK, 1988, p. 102.
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corpo “completo”, detentor do segredo (iniciado), € 0 Humano ordinarizado (ndo iniciado, o sujeito
psicologicamente 'desencantado’ de estado Uinico), aquele que ndo sabe, mas que terd quem saiba,
quem “o liberte” em seu lugar. O mono-Humano como aquele que se fez igual a Deus (teocentrismo
= antropocentrismo), € o mono-humano como aquele, neste primeiro contido, que esta fadado a so
ter acesso aos estados ordinérios de consciéncia/realidade, e a apenas “gozar” os valores fornecidos

pela representacao.

Nagquele periodo (final do séc. XVIII e comeco do XIX), entre os que sabem do que se passa,
caso especial ¢ o idealismo alemdo. Enquanto os americanos e os franceses faziam a revolugdo
politica do Estado, os alemaes, como eles disseram, faziam interiormente a revolugdo intelectual.
“A Franga possui o senso de atualidade, de prontidao; porque naquele pais a concepgdo passa mais
imediatamente a acdo, os homens 14 se aplicaram de modo mais pratico nas questdes do atual. (...)”,
dira Hegel em suas ligdes sobre a Historia da filosofia. J4 “[n]a Alemanha, o mesmo principio
afirmou os direitos da consciéncia a sua propria maneira, mas isso tem sido trabalhado de modo
mais teorico. Nos temos comogdes de todos os tipos dentro de nds e ao nosso redor, mas através
delas a cabeca alema quietamente mantém seu chapéu noturno e silenciosamente faz suas operagdes
embaixo dele.”**® Da Reforma protestante ao tempo revolucionario de Fichte, Schelling e Hegel, os
misticos alemaes dedicardo alguns séculos a repensar teoricamente a relacdo ao mundo espiritual
em vista do colapso da hegemonia da Igreja, sincretizando as diferentes tradigdes monistas como
uma mesma totalidade unificada, e com a efetivagdo da transi¢ao social aos novos tempos modernos
esse acumulo tedrico pode ser “completado”. Um ponto chave para os idealistas ¢ sem duvidas a
filosofia kantiana, pois Kant soube reconhecer o desafio intelectual trazido pelo Esclarecimento
cientifico-natural, e com ele, a faléncia das tradicdes metafisico-dogmaticas, o fracasso da filosofia
ocidental em tentar racionalizar a psicodelia, em tentar dobrd-la a um entendimento discursivo-
argumentativo ordindrio. A conclusdo kantiana sobre a situacdo da metafisica ocidental ¢ tremenda e
incontornavel: “em razdo de seu pequeno progresso e da distancia em relagdo a sua principal
finalidade, pode-se dizer que toda ela tem sido va, e com isso também se explica a incerteza de sua
possibilidade e existéncia.”*** Mas a filosofia kantiana da finitude, pautada sobre a distancia entre
'sujeito’ e 'objeto', € uma filosofia ordindria, teorizagdo assentada basicamente sobre as condigdes
mentais do corpo em estado ordindrio. Que o modo corporal ordinadrio, como discutimos com a
revolucdo cientifico-natural, tenha descoberto sua propria via de acesso a realidade (natural) — o
éxito das ciéncias matematizadas/experimentais a que se refere Kant no inicio da Critica da razdo

pura —, isto de maneira alguma implicaria para os filosofos uma condenagdo a finitude, porque ha

28 HEGEL, s/d.
2 KANT, 2007, p. 15
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séculos eles vinham secretamente atravessando, na alteracdo de consciéncia, a distancia de 'sujeito’
e 'objeto’, experiencialmente investigando a infinitude psicodélica (a “coisa-em-si” metafisica) e em
seguida reformulando ordinariamente sua compreensdo nos termos da tradigdo monista. Ou seja,
conheciam muito bem, por experiéncia propria, o que excede o ambito do entendimento cientifico-
natural abstrato, porque € o que atravessa os limites da natureza ordindria: os estados alterados de
consciéncia. Esta é possivelmente uma afirmagdo ultrajante para a leitura exotérica do idealismo
alemao, que em grande medida o limita a ser uma resposta a filosofia de Kant — ou seja, que pensa o
idealismo como uma filosofia de estado ordinario —, mas para fazé-la precisamos somente de uma
interpretacdo suficientemente literal ao ponto de levar a sério, como chave de leitura, a afirmacao
hegeliana de que “os filosofos sdo os mystai que estiveram presentes na decisdo dentro do santuario

30 ou quanto a sua propria filosofia, como diz na Ldgica da Enciclopédia,

interior mais profundo
“que o sentido do especulativo ¢ para ser entendido como sendo o mesmo do que antigamente
costumava-se chamar de 'mistico’, especialmente em relacdo a consciéncia religiosa e seu conteudo
[grifos nossos].”**! O Unico jeito de levar a sério tais afirmagdes e negar seu conteudo psicodélico —
1.e. pensar que Hegel foi simplesmente um pensador de corpo ordinario — ¢ supor que o filésofo nao
sabia do que estava falando ao identificar o moderno especulativo ao antigo mistico, ou ao afirmar
que os filosofos sdo os iniciados. Hegel certamente ¢ pds-kantiano em um sentido basico, uma vez
que pensou em profunda consideragao ao desafio colocado pelo ceticismo transcendental, mas mais
profundamente, como argumentou decisivamente Glenn Magee em Hegel e a tradi¢do hermética®”,
ele ¢ uma espécie de culminagdo conceitual das tradicdes misticas da civilizagdo, ¢ nao pode ser
compreendido fora de seu didlogo intimo com o espiritualismo, o hermetismo, a alquimia, a cabala,
a magia, a pansofia, o misticismo de Paracelso, Eckhart, Bbhme e mesmo com sociedades secretas
alemas do periodo, como a Ordem Rosa-Cruz, a Magonaria e os Illuminati, com as quais travou
relagdes. Nao ¢ preciso muito para perceber que a altera¢do de consciéncia é, com efeito, o tema
fundamental da metafisica hegeliana, subsumivel apenas a sua fixacdo civilizada pelo Um, com a
qual perseguiu a expressao maxima da alteracdo, a compleigdo tedrica da doutrina esotérica mono-
idealista (a base das revolugdes burguesas) que identifica o Humano (iniciado) e o Deus: “requer-se
uma especulacao aprofundada para apreender correta e determinadamente no pensamento o que ¢
Deus como espirito. Ai estdo contidas, antes de tudo, as proposi¢des: Deus ¢ somente Deus
enquanto ele sabe a si mesmo; seu saber-se ¢ além disso sua consciéncia-de-si no homem, e o saber

do homem sobre Deus: saber que avanga para o saber-se do homem em Deus.”**

330 Citado em VOEGELIN, 2010, p. 194.
31 HEGEL, 1995 (parag. 82 ad).

332 MAGEE, 2001.

¥ HEGEL, 1995, p. 347.
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A ideia exotérica da filosofia ocidental moderna certamente vale a seguinte critica de um
filésofo indiano: “a filosofia indiana difere da ocidental porque os filosofos ocidentais filosofam a
partir de um tnico estado de consciéncia, o estado desperto, enquanto a India filosofa a partir de
todos eles.”*** Mas isto ndo compreende o que estava em questdo no idealismo alemao, justamente
no seio intelectual que se propds a tarefa de (re)fazer a filosofia do Ocidente, de langar as bases do
pensamento moderno. A entrada do misticismo indiano (e oriental em geral) na Alemanha do final
do séc. XVIII, por exemplo, foi para Schelling “a confirmacdo de sua propria admiracao pelo
misticismo™?**, e de modo geral, foi “mais uma peca” a ser somada nos esforgos tedricos alemées
pela unificacdo universalista das religides. Por isso, Hegel discutird o hinduismo e o sufismo,
filosofias de estados multiplos, no apice de sua Filosofia do Espirito e consequentemente de todo o
sistema, na ultima parte da ultima se¢do do ultimo volume da Enciclopédia, A filosofia, onde o
pensamento reencontra a Ldgica, a Ideia divina pré-cosmolédgica. Seguindo nessa interpretacao,
voltemos ao contexto social e vejamos claramente por que, para Hegel, “O Estado [moderno] ¢ a

Idéia divina como ela existe sobre a terra”>**

, uma afirmacao intragavel para o senso comum tedrico
da modernidade. Ora, porque o fildsofo estd por dentro dos bastidores psicodélicos e doutrinarios
das revolucdes burguesas, assim como, no mesmo sentido, conhece as raizes antigas do segredo, o
que nem mesmo os proprios egipcios (ordinarios, ndo iniciados) sabiam sobre si mesmos (a saber, o
dominio o Um). Mesmo no contexto alemao pré-revolucionario (pré-hegeliano), “a iniciagdo no

arcanum do poder indireto era simultaneamente uma inicia¢do na filosofia da Historia”*’

, 0 que
entendemos se observarmos que o sinal de fumaga disparado pelos manifestos rosa-cruzes sobre a
Europa no comego do séc. XVII, convocou o senso de uma realizagdo de profecias antigas sobre a
“Era de Ouro”, tazendo consigo a promessa messianica da “reforma do mundo inteiro”. Quando o
poder indireto das sociedades secretas toma o poder de Estado, realizando o profetismo burgués, faz
todo o sentido que Hegel enxergue nos acontecimentos o controle astuto da Providéncia, tendo sido
ele mesmo criado na tradi¢ao teosofica pietista de Wiirttemberg, um centro espiritual do movimento
Rosa-Cruz, onde aquelas ideias deixaram, por geragdes, uma profunda marca. Isto ndo significa, por
outro lado, reduzi-lo a qualquer grupo especifico, mas compreendé-lo em seu ambiente intelectual,
no qual a revolucao era uma questdo eminentemente mistica, conectada subterraneamente com os
Mistérios da Antiguidade através de tineis secretos, linhas de continuidade de teorias monistas e

praticas psicodélicas. A “unica” diferenga entre Hegel e o misticismo, em um sentido imediato, é

que ele buscou superar a doutrina da inefabilidade, paradoxicalizou reflexivamente a 'razao' para

34 SHANON, 2002b.

35 BENZ, 1983.

36 HEGEL, 2001, p. 91.

%7 KOSELLECK, 1988, p. 132.
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fazer do amor a sabedoria um “saber efetivo”, e assim o surgimento do Estado moderno lhe pareceu
uma questdo de “ciéncia”. Em Hegel, como na propria modernidade, temos a expressdo cabal da
tentativa monista de civiliza¢ao da psicodelia, que justificard o “direito de apropriagdo do homem

sobre todas as coisas”.>*8

Mas os segredos dos modernos serdo segredo para os proprios modernos (para a multidao), e
a filosofia hegeliana, no mesmo sentido em que os simbolos esotéricos e imperativos monoteistas
presentes nos papeis de dinheiro, serd impenetravel as massas, a multidao. Aos seus “realizadores” a
modernidade €, teoricamente, o Reino de Deus na Terra. E contudo, ndo hé ideia que pareca mais
estranha a tudo o que a pessoa moderna ordinaria pensa sobre si mesma, ou se ela for privadamente
crente, a tudo o que a pessoa pensa da propria sociedade moderna, do proprio 'mundo’ mental em
que foi socializada, em que foi obrigada a formular seu senso de 'experiéncia' cotidiana. Isto ¢
porque quando, entre 1300 e 1500, ocorreu a relativa desocultagdo da metafisica que deu na
Renascenca, a ideia jamais foi levar a cabo uma desocultagdo geral, pois essa abertura é destrutiva
para a propria civilizagdo, nela o Estado e a divisdo social sdo impossiveis, nela ndo ha elite e ndo
ha massa, uma vez que ndo ha a diferenca corporal entre poder (de corpo “completo”) e servidao
voluntéria (de corpo “incompleto”, preso aos estados ordinarios de consciéncia/experiéncia). Se, na
Antiguidade, a manutencdo do segredo quimico era a maxima prioridade (como vimos na Grécia,
p.ex., a parte os casos de trafico do kykeon, apenas duas familias de hierofantes detiveram a receita
por cerca de 2 mil anos), é porque os sacerdotes e estadistas sabiam que em um mundo aberto a
sociedade se descentraliza — o reino/piramide cai por terra — e tudo volta alegre e positivamente a

ser selvagem, um saber que igualmente ndo escapa a Modernidade.

Como pensar entdo o 'mundo' (im)posto pelas revolugdes, nesse jogo entre uma modernidade
esotérica e exotérica? Primeiro, lembremos que o segredo social, como viu Georg Simmel, oferece
a possibilidade de que surja um segundo 'mundo' juntamente ao mundo 'patente' (mas parcialmente
deslocado dele), e de que este sofra a influéncia do outro. Este segundo 'mundo’, no contexto pré-
revolucionario, ¢ o que Koselleck chamou de poder indireto das sociedades secretas burguesas, um
poder que se constitui precisamente por elas terem acesso ao que a multiddo nao tem, um poder que
ndo ¢ exatamente a psicodelia — e isto € importante a nossa teoria —, mas um efeito de sabé-la e
vivé-la onde os outros ndo a sabem e ndo a vivem. Quando a profecia se cumpre, o segundo 'mundo’
toma o poder do 'primeiro' — que ja era um 'mundo’ civilizado, pois lembremos, a modernizacao ¢é
interna ao processo civilizador — e a religido liberal-capitalista da modernidade pode se efetivar,

criando — literalmente fabricando — um novo 'mundo’ simboélico ordindrio, e assim renovando o

3% HEGEL, 2010, p. 85. Grifo do autor.
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simbolico civilizador como uma cobra trocando de pele. “Vocé sabia, Ascplepius, no mundo
moderno todas as operagdes dos poderes que governam e trabalham no Além foram transferidas
para a Terra embaixo?” E preciso considerar o que uma instituicdo chave para o naturalismo
moderno, a The Royal Society for the Improvement of Natural Knowledge, da qual também fardao
parte figuras centrais da revolucdo cientifica como Robert Boyle e Isaac Newton, tem a ver com o
hermetismo e tradigdes espirituais analogas. Alguns de seus fundadores, como vimos (Robert
Moray, Elias Ashmole), estiveram igualmente entre os primeiros magons, mais de cinquenta anos
antes da magonaria se colocar no 'mundo’, como também sabemos que pessoas como Bacon, Boyle
e Newton eram alquimistas, eram parte da tradigdo monista. O que tem a ver? A relacdo entre o
hermetismo/misticismo e a ideologia naturalista € o controle da natureza (mas lembremos de nao

confundir a ideologia naturalista com o naturalismo em si). Nas tradigdes secretas,

a experiéncia de verdades escondidas ndo apenas muda a visdo que a pessoa tem da realidade ou
transforma sua vida, mas também a investe com poderes escondidos. Em particular, aqui pertencem
aqueles elementos de conhecimento secreto que poderiam ensinar os nomes escondidos de seres
divinos, que poderiam permitir a uma pessoa té-los sob seu controle, as féormulas, palavras ou silabas
com as quais poderia influenciar o curso da natureza ¢ os simbolos com os quais sua alma poderia
encontrar um caminho para além desse mundo.**

Em sentido vago o suficiente para pensarmos em duas concepg¢des incompativeis, o “controle
da natureza” igualmente esta presente nos xamanismos, mas como diz Viveiros de Castro, é na
forma de uma “diplomacia cosmica dedicada a traducdo entre pontos de vista ontologicamente

heterogéneos™*

, ndo de um controle instrumental propriamente dito, que ja presume em conceito
uma compreensdo completamente diferente da “mesma” experiéncia e da realidade como um todo.
A ideologia (mono)naturalista do controle da natureza, que a primeira vista parece tao distante dos
principios esotéricos voltados ao mesmo objetivo, ¢ com eles, finalmente, uma mesma coisa, € um
motivo religioso primario. E nesse sentido mesmo que John Wilkins, outro co-fundador da Royal
Society, chamara de mathematical magick (termo tirado do mago renascentista Cornelius Agrippa) o
ramo da ciéncia que lida com inven¢do mecanica. Isto nos permite considerar a nossa maneira o
insight benjaminiano de que “[h]a uma religido a divisar no capitalismo, isto €, o capitalismo serve
essencialmente a satisfacdo das mesmas preocupagdes, tormentos € inquietudes aos quais outrora
davam resposta as chamadas religides.”**' O que fazia entdo, questionemos, um grupo de ocultistas
na Royal Society de Londres encorajando pesquisa, invencdo e inovagdo cientifica e tecnologica,
bem como oferecendo conferéncias e distribuindo prémios? Que interesses teriam as doutrinas

esotéricas em fomentar as ciéncias da natureza? Ora, eis o0 ponto, comecavam a fazer a revolugdo

industrial do capitalismo, que se consolidara politicamente nas revolugdes iluministas de Estado. E

% HANEGRAAFF et al., 2006, p. 1051.
0 VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 320.
% BENJAMIN, 2011, p. 1.
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preciso ter em mente um enquadramento mais amplo: tais instituicdes se voltavam para gerar novas
ideias cientifico-naturais com potencial de lucro, que assim eram financiadas por bancos de capital
de risco e posteriormente implementadas na nascente industria. Em 1800, cerca de 140 anos apoés a
fundacdo da Royal Society, j4 havia na Gra-Bretanha 370 bancos para incentivos e investimentos
dessa sorte. O que isso nos diz, finalmente? Como disse Benjamin, “a prova desta estrutura religiosa
do capitalismo, ndo apenas, como pensa Weber, como formagao condicionada pela religido, mas sim
como um fendmeno religioso essencial, levaria-nos hoje aos meandros de uma polémica universal
desmedida.”*** Nao nos propomos, desde o inicio, a oferecer provas cabais, mas uma interpreta¢do
suficientemente evidenciada, o bastante para considerar a modernidade capitalista como religido,
como projeto politico-ideoldgico de “realizacdo” do mono-idealismo. Em vez de, como dira Isabelle
Stengers, o capitalismo ser um “sistema de feiticaria sem feiticeiros (pensando-se a si mesmos como
tais)”, € um sistema de feiticaria com feiticeiros (pensando-se a si mesmos como tais). Se a relagao
entre as sociedades esotéricas e o empoderamento da burguesia for tdo intima naquele momento
quanto Koselleck e outros historiadores nos deixam pensar, e se as sociedades secretas, ou a0 menos
os seus altos escaloes, tiverem se langado realmente a experiéncia psicodélica (se levamos a sério o
p.ex. o Rito de Cagliostro com a Acécia, ou o simbolo do Ouroboros na Declaragdo dos Direitos
Humanos, ou o Olho da Providéncia em papeis de dinheiro), entdo os capitalistas modernos, como
j& propos Walter Benjamin, ndo sdo consequentes as mudancas religiosas (a2 Reforma protestante),
mas religiosos eles mesmos, € fazem com seus crentes o mesmo que faz a Igreja crista, trocando a
oOstia pela mercadoria, mas com as mesmas “propriedades metafisicas” de simulacro de alucinagao,
isto é, de alucinagdo ruim. Faz-se-nos acreditar que o movimento de industrializacdo, a
modernizagdo do modo de produgdo, foi um processo “natural” das sociedades civilizadas, caminho
“espontaneo” de “progresso”, mas se a presente abordagem estiver correta, a industrializagdo — a
edificacdo do Mercado moderno — € um projeto secretamente deliberado de dominio da natureza, de

sujeicao mental das populacdes e de produgdo do 'mundo' do Um.

Isto significa que os hermetistas/ocultistas enfim conseguiram, com sua mathematical magick,
realizar o antigo objetivo de decodificagdo e controle da natureza? Seria a razdo calculatoria — a
purificada linguagem simbolico-quantitativa da revolugdo cientifica — o “conhecimento secreto que
pode ensinar os nomes escondidos de seres divinos, que pode permitir a uma pessoa té-los sob seu
controle, as féormulas, palavras ou silabas com as quais poderia influenciar o curso da natureza”?
Por razdes o6bvias, eles provavelmente devem ter pensado que sim, que a decodificagdo matematica
do universo natural foi a realizacao do proposito magico de dominio. Porém, de acordo com nossa

interpretacdo da revolugdo cientifica, certamente a resposta ¢ negativa, apesar das impressionantes

32 Idem.
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aparéncias. Ainda que muitos dos primeiros cientistas naturais tenham sido monoteistas/capitalistas
(no esquecamos que as sociedades secretas sempre foram astutas no recrutamento seletivo de seus
eleitos), muitos também ndo o foram (em todo caso nao teriam necessariamente que ser), COMo
muitos ndo o sdo, porque nao ha qualquer relacdo intrinseca, ontologica, entre a ideologia burguesa
(a ideia de mundo, os valores culturais) e as ciéncias naturais per se, entre pensar-como-cientista e
pensar-como-moderno, ainda que haja relacdo circunstancial indireta, de ordem sociologica. Ao
contrario, o que se vé com a Royal Society € como a pratica cientifica foi comprada, condicionada,

delimitada e direcionada pelos interesses religiosos e mercadoldgicos das sociedades industriais.

O que ocorreu entdo na sequéncia? Estamos agora finalmente em condi¢des de pensar o jogo
duplo entre a modernidade esotérica e exotérica, mono-idealista € mono-materialista. A primeira
coisa a observar ¢ que Newton p.ex. foi “o ultimo dos magos” (como dira John M. Keynes no séc.
XX, de posse de seus escritos herméticos), e que Hegel, encerrando o idealismo alemao, foi o
“altimo dos filésofos” ocidentais. Depois do periodo das revolugdes, a modernidade esotérica em
ampla medida sai do discurso cientifico, ficando apenas nos simbolos disseminados — de aparéncia
imotivada —, e no mesmo sentido, constituindo silenciosamente o pano de fundo simbolico que, sem
saber diretamente, a multiddo habita. Por um lado, isso se deve a motivos internos a ideologia:
sendo “realizada” a profecia e “estabilizada” a nova representagdo estatal-religiosa, a doutrina nao
precisa mais se justificar, ndo precisa ser dita, pois “ja estd ai” parecendo funcionar, estar se
cumprindo. S6 precisa se sustentar mentalmente, perdurar no tempo. O momento de desocultagdo
relativa terminou para dar lugar a re-ocultacdo dogmatica do mundo espiritual, a interrupgao do
acesso a psicodelia fora de pequenos circulos de poder. Como dito, s6 poderia ser assim, pois o
proprio Estado situado, o proprio poder representara os valores. Precisa de corpos dividivos —
apartados da verdadeira riqueza e forca espiritual, desencantados, ordinarizados — para que sejam

bons trabalhadores, consumidores e servos obedientes. E o tempo da pratica.

Por outro lado, a modernidade esotérica sai do discurso cientifico por motivos proprios aos
desdobramentos das ciéncias naturais. Ainda no séc. XVIII, o materialismo cientifico, que no séc.
XVII foi somente metodologico (e apropriado, em larga medida, pelo discurso religioso), comega a
virar uma filosofia ele mesmo, fora do alcance dos herméticos/religiosos e dos temas misticos em
geral: € o mono-materialismo, o mecanicismo antimetafisico, o que vem a ser o discurso normal da
“ciéncia moderna” — digamos, mecanicismo-sem-Deus-mas-de-Estado-e-de-dinheiro —, para o qual
o hermetismo de Newton e a filosofia esotérica de Hegel (lida /iteralmente, com toda a sua carga
metafisica) sdo simplesmente signos embaragosos, impossiveis, completos absurdos. A realidade ¢

de estado unico, a humanidade é de estado unico, o conhecimento ¢ de estado Unico. Ja no séc.
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»33 entre mono-materialistas antimetafisicos e mono-

XVIII, portanto, comeca a “grande polémica
idealistas metafisicos, quais sejam as agendas envolvidas ai. Mas reforcemos que as revolucdes do
final do séc. XVIII sao permeadas de simbologias esotéricas, assim como ainda teremos, no comego
do séc. XIX, os idealistas alemaes tentando assimilar as ciéncias naturais ao misticismo. No entanto,
no decorrer do séc. XIX o mono-materialismo se torna a “identidade” do Esclarecimento e do
discurso das ciéncias naturais, aparentemente desvencilhado do idealismo. A polémica, agora, ndo ¢é

mais interna ao discurso cientifico. Ocorre uma mudanga na auto-concep¢do da modernidade, que

vai de mono-idealista a mono-materialista, o que leva por exemplo a seguinte (tipica) ideia:

O homem moderno a-religioso assume uma nova situagdo existencial: reconhece-se como um nico
sujeito e agente da Historia e rejeita todo apelo a transcendéncia. Em outras palavras, ndo aceita
nenhum modelo da humanidade fora da condigdo humana, tal como ela se revela nas diversas
situagdes historicas. O homem faz-se a si proprio, e s6 consegue fazer-se completamente na medida
em que se dessacraliza e dessacraliza o mundo. O sagrado ¢ o obstidculo por exceléncia a sua
liberdade. O homem somente se tornara ele proprio quando estiver radicalmente desmistificado. Sé
sera verdadeiramente livre quando tiver matado o ultimo Deus.**

Nao ¢ preciso dizer que essa ideia compora a auto-concepg¢ao publica do Humano moderno
ordinario no sec. XX, mas deve-se observar algo fundamental: o mono-materialismo bate em um
espantalho, pois o Reino de Deus ndo é outra coisa sendo o Estado, a propria civilizagdo moderna;
Deus-Um “passou” a Terra definitivamente com as proprias revolugdes burguesas (como ja havia
passado “parcialmente” com o “corpo de Cristo” eclesidstico), ele ¢ os valores da sociedade — é o
proprio Humano (iniciado, e “por extensdo” o ndo iniciado). O tempo do mono-idealismo, assim,
continuou a sombra do discurso da “ciéncia moderna”: o mono-materialista, sem saber, ¢ mono-
idealista na prdtica, nos valores com que habita o0 mundo. Os poucos hegelianos ortodoxos depois
de Hegel devem entender que, se vocé pensa que Deus ndo existe, mas o Estado sim, vocé ndo
entendeu nada, mas isso passard batido para o senso comum teérico da modernidade. Para o mono-
idealismo, o mono-materialismo na realidade acabara cumprindo um servigo essencial: voltar-se-a
contra todas as formas de manifestacdo do sagrado, menos contra a inica que ndo existe em si, que
ndo passa de uma ilusdo sacerdotal, o Deus “vivo” que ¢ a propria modernidade, a (de)forma de
vida, seus prorios valores pessoais e coletivos (ou seja, valores simbolico-qualitativos que o mono-
materialista aprendeu ao ser socializado desde a infancia no 'mundo' iluminista, as alucinagdes
ruins do dia a dia civil, independente de ser ele materialista no conhecimento da natureza, quando
esta “no laboratorio”, i.e. no modo de corpo do sujeito racional). O mono-materialismo sera entao,
como ja discutimos, a melhor navalha politico-ideoldgica de cortar o 'real' do 'irreal', o melhor
instrumento contra as metafisicas dos outros, coisa que, em primeiro lugar, a propria ideia de Deus

ja se constituiu para ser. Deus, que ¢ o Homem, escapa ao corte — ¢ quem corta.

% HANEGRAAF, 2013.
% BLIADE, 2013, p. 165.
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Quando a auto-concepcdo moderna “vira” ideologicamente a de um “sujeito racional” — a de
uma cultura que acredita experienciar normalmente a realidade ordinaria como um cientista natural
cogniza um objeto, enquanto outras culturas veriam apenas seus deveneios irreais —, a situagdo ¢
simplesmente perfeita para a dominagcao mundial da religido monoteista estatal-capitalista: o Deus
universal se “realiza” como se fosse o universalismo cientifico-natural. Um quid pro quo entre duas
'abstragoes', a abstragdo naturalista — p.ex. quando Descartes cognizou a cera de mel (propriedades
primarias) para além da relagdo qualitativa a ela (propriedades secundarias) — e a “abstracao”
monista — as alucinagdes ruins da representacdo, por exemplo a ideia de Brasil, as fronteiras e a
moeda nacional —, de maneira que uma pessoa moderna pensa que se relaciona ao 'Brasil' com a
mesma verdade com que Descartes cognizara a cera de mel. Nao uma entidade imagindria como o
'Brasil' multiplo visto pelos povos indigenas, mas (“superando” a imagina¢ao cultural indigena
“como” Descartes fizera com as qualidades secundarias de sua propria percep¢ao da cera) uma
entidade “realmente existente ai fora”. E por isso que as terras indigenas estio “dentro” do Estado
brasileiro, e ademais, que os indigenas sdo “indios brasileiros”. Recordemos a formula monoteista:
“(se) a minha metafisica existe, a sua inexiste ou subsiste como um caso meu”. Notemos que, por
essa logica, os povos amerindios ja “eram” “indios brasileiros” desde o comego da invagdo as suas
terras, isso ja estava “dado” de principio, porque o mundo todo, desde que as sociedades europeias
se converteram ao cristianismo, e antes, desde que egipcios e judeus inventaram o “universalismo”
monista, j& “era” de Deus, a realidade ja estava “dentro” do Um na mente daquela gente. Vejamos o
que diz Davi Kopenawa sobre um episodio ocorrido hé cerca de 50 anos, mas que ocorre aos povos

amerindios ha mais de 500:

[E]ncontrei pela primeira vez os brancos quando ainda era muito pequeno. N&o sabia nada a respeito
deles. Na verdade, nem mesmo pensava que tais seres pudessem existir! Era gente da Inspetoria e
soldados da Comissdo de Limites. Chegaram, certo dia, até nossa casa de Marakana. Tinham subido o
rio em nossa direcdo durante dias e dias, amontoados em grandes canoas a motor carregadas de
alimento e caixas de mercadorias. Eram muitos. Um grupo deles entrou de repente na nossa casa para
pedir ajuda aos nossos parentes. Estavam recrutando homens para acompanhé-los e transportar seus
pesados carregamentos pela floresta. Pretendiam chegar até as nascentes dos rios, para la cavar
buracos e plantar grandes pedras retas. Nossos antigos nada compreendiam de sua lingua de fantasma.
(...) Nao sabiam que tinham vindo para demarcar a fronteira do Brasil no meio da nossa terra. (...)
Mais tarde, ja adulto, comecei a me perguntar o que os brancos tinham vindo fazer em nossa floresta
naquele tempo. Acabei entendendo que queriam conhecé-la para desenhar seus limites e, assim, poder
se apoderar dela.’*

Com as revolugdes iluministas esse idealismo usurpador, esse poder 'divino' de fazer os outros
“habitantes do meu sonho” (novamente, recorde-se Deleuze a multidao: “se vocé fica preso no
sonho do outro, vocé ta fudido”), continua implacavelmente, visto que Deus = Estado (ou o que € o
mesmo, Deus = Humano). Isto é, o “universalismo” da ideia de Deus é o mesmo “universalismo”

da ideia de Estado/Humano, que quer entdo se apropriar do (homologizar-se ao) verdadeiro

* KOPENAWA e ALBERT, 2013.
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universalismo que veio a tona na revolugdo cientifico-natural, o qual, todavia — sendo na realidade
“multiversalista”, em sentido ja discutido anteriormente —, ndo é monista. Quando a Humanidade
moderna assume uma auto-concep¢ao mono-materialista (“sé existe uma realidade, a natureza”),
mas continua com valores sociais cotidianos mono-idealistas, com o simbolismo do
Estado/Humano e tudo o que vem junto a isso, misturando o “universalismo” ideologico (privilégio
dos civilizados) ao universalismo cientifico-natural (que € completamente outra coisa: ndo ¢
privilégio de ninguém, e por isso mesmo realmente universal, acessivel a todos), a situagdo se torna
a maior desgraga, porque a dominacdo mental se passa por “cientificamente” legitimada. A
universalidade da cognigdo cientifico-natural se subtrai ao ponto de vista para conhecer a natureza
(inumano), o que ¢ uma coisa, enquanto outra coisa (desumano) ¢ a “universalidade” da “visao de
mundo” monoteista-estatal ao se “elevar” sobre os diferentes pontos de vista espirituais para chegar
ao Um. Entdo o Humano ordinarizado, aquele que nao conhece a multiplicidade de seu proprio
corpo, “ndo aceita nenhum modelo da humanidade fora da condi¢do humana” (Eliade), que todavia
ele ignora ser a propria determina¢do sacerdotal para a massa da qual faz parte. Ele pensa que
“faz-se a si proprio, e que somente consegue fazer-se completamente na medida em que se
dessacraliza e dessacraliza o mundo”, quando o que realmente faz, sem se dar conta, ¢ “sacralizar”
o mundo em nome do Deus Unico e com isso destruir o que ¢ realmente sagrado, as metafisicas dos
povos ndo civilizados e religides “marginais” (que nao sdo representagdes, abstragdes, mas sistemas
de ideias formadas de experiéncias espirituais reais). A Historia, que ainda em Hegel era clara como
uma profecia de elite, ¢ “universalizada” como se ela fosse o tempo ordinario de todas as culturas, e
seus proprios tempos extraordinarios (tempos do sonho, tempos de origem) sdo “irrealizados” nesse
mesmo gesto. Igualmente, a Geografia politica, como acabamos de ver com Davi Kopenawa, ¢
“universalizada” como o espago ordinario abstrato de todas as culturas, e suas compreensdes
metafisicas do espago (seus lugares) sdo no mesmo sentido “irrealizadas”. Assim, quando a
contradi¢do monoteista entre 'realidade’ e 'irrealidade’ se torna finalmente o senso comum teorico da
modernidade, uma ideologia generalizada e “cientificamente” motivada, a ocultagdo do mundo
espiritual chega a um extremo jamais ocorrido. Depois de cerca de dez mil anos, a maior parte dos

humanos nao terd a menor ideia de quem ¢&.

Para finalizar a genealogia da ocultagdo, reforcemos algo que discutimos no capitulo 3. Pensar
o processo de civilizacdo em escala ampla ndo € pensar que as pessoas modernas (as pessoas
civilizadas da atualidade) estdo a 12 mil anos de distancia dos indios que realmente sdo — da
humanidade-em-si, o multi-humano, de estados multiplos —, sendo que nasceram ontologicamente

indias e passaram, cada uma delas, pelo processo de socializagdo na civilizagao, que € o processo
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de civilizagdo (de ocultagdo da metafisica) em escala ontogénica, na série das idades da vida de
cada ser-humano. A Historia ndo anda sozinha, ¢ a reproducgdo biografica do processo civilizador,
geragdo apos geragdo, o que objetiva fazer crer que se estd a milhares de anos de distancia mental
dos indios que somos, a fim de que se estabelega sempre novamente, em cada pessoa biografica
(Eu), a simulacdo 'experiencial' de um mundo onde “¢ verdade que coisas como espiritos ndo
existem, mas entidades mentais como o valor do dinheiro, a propriedade, fronteiras nacionais, o
Estado e suas leis existem” (ou pré-modernamente, por exemplo, a Autoridade da Igreja). O que o
processo de socializagao faz, ao “cortar”, com a navalha que separa o 'real' do 'irreal', o link
desenvolvimental normal entre a crianca/jovem india e o adulto indio — pois parte da pressuposi¢ao
ideoldgica de que todo indio ¢ ontologicamente crianga, “infancia da Humanidade”, “adultos com
mentalidade infantil que acreditam na existéncia de seres imaginarios” —, € coagir a crianga € entao
depois o jovem para que abandonem seus mundos virtuais € assumam existencialmente os milhares
de anos de distancia que os separam de quando seus antepassados eram primitivos, isto €, para que
assumam o transcurso da humanidade no tempo fisico como Historia, e a “passagem” historica do
multi-humano ao mono-humano final, ordinarizado — que € um processo arbitrario de ocultacao do
mundo espiritual — como um tal desenvolvimento qualitativo da mente humana, que a maturagao
psicologica normal teria por funcdo atualizar. Esta ideia (em termos evolucionistas e ontogénicos)
estd a base por exemplo da metapsicologia freudiana e lacaniana, & quais — enquanto teorias
modernas exotéricas da saude mental, que tomam o humano como sendo o sujeito moderno — uma
mente humana adulta sauddvel ¢ uma mente moderna adulta saudavel, cujo inconsciente (ou em
nossos termos, cuja Outra consciéncia, que o psicanalista obviamente ndo admite como tal) esta
como “deveria ser”, inconsciente, em siléncio, sem perturbar a primazia da consciéncia ordinaria e
o “principio de realidade” das regras da civilizagdo. Mas, diferente do que pensam psicanalistas e
outros psicélogos modernos, resta por compreender que a crianca € 0 jovem ndo sdo pré-adultos
modernos, corpos que teriam intrinsecamente que evoluir para abandonar o encanto. Eles sdo, em
condi¢oes saudaveis, pré-adultos indios (humanos de estados multiplos), pois indio é o corpo
humano. O que eles sdo coagidos a abandonar as portas da civilizagcdo — na hora do “fator letal”,
como dira Lacan — ndo € um narcisico Eu-dominador, um “pré-Eu” ao qual caberia “castrar” para se
encaixar saudavelmente (formativamente) na dominacio ja imposta. E a consciéncia extraordinaria,
a Outra psiqué, que deve ser necessariamente decapitada, decepada para que o Eu necessite
(deformativamente) da ilusoria “fonte de valores™ da representagdo, entregando-se volutariamente

ao poder, encaixando-se na sociedade de Estado.**

36 Uma cena do filme Boyhood, de Richard Linklater, oferece um bom exemplo contemporaneo dessa decapitagdo, em
um dialogo entre o pai e o filho, Mason Sr. ¢ Mason Jr. — ou, em uma possivel tradugdo, Macom pai ¢ Magom filho
—, quando este tinha por volta de uns 10-11 anos (um filme sobre inicia¢do, a comegar pelo nome dos personagens,
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7
Primitismo cientifico e revolu¢ao caraiba

Enquanto ainda no séc. XVII a nascente revolugdo cientifica parecia aos primeiros cientistas
naturais uma conquista espiritual do monismo/monoteismo (a0 menos para os misticos/hermetistas
nela envolvidos), a situagao comecgara a mudar fortemente no séc. XVIII, quando o materialismo,
que era apenas metodologico, torna-se filosofico — filosofiza-se como mono-materialismo. Mas ¢é
preciso ver que o surgimento da ideia de materialismo, apesar do impulso cientifico, deu-se em um
contexto de ocultacao da fisica psicodélica, todo um ambito da materialidade escondido, o que sem
duvidas levaria a consequéncias nefastas como o mono-materialismo, como esse filho-monstro do
Esclarecimento com a Ocultagdo. Nao admira portanto que tenha aparecido como uma maquina
antimetafisica autocontraditéria, que afirma a materialidade da espiritualidade mas nega a

espiritualidade da materialidade, que afirma a exterioridade da interioridade mas nega a

que nos deixa ver o mistagogo e o mystai). Os dois estdo deitados em sofas na sala, a noite, prestes a dormir.
Enquanto o pai 1€ um livro a espera do sono, o filho, com dificuldade para dormir, rompe o siléncio: “Pai?... ndo
existe magia de verdade no mundo, ndo ¢?”” Um pouco sensibilizado pela pergunta, o pai deixa o livro de lado. O
filho segue: “Tipo elfos e coisas assim... As pessoas simplesmente inventaram isso”, diz como quem testa uma
hipotese preocupante (sobretudo antes de dormir, pretes a entrar para o mundo do sonho). O pai: “Néo sei... O que te
faz pensar que elfos sdo mais magicos do que, digamos... uma baleia? Entende?... E se eu contasse uma historia de
que dentro do oceano ha um gigantesco mamifero marinho que usa um sonar, canta cangdes, ¢ ¢ tdo grande que tem
o coragdo do tamanho de um carro e vocé poderia engatinhar por suas artérias... pareceria magico, ndo?”” Em outras
palavras, o pai sinaliza que uma baleia, se bem observada, j& seria uma criatura suficientemente magica em uma
natureza incrivel o bastante, independentemente da realidade de seres sobrenaturais (poderia ter citado G. K.
Chesterton, que por diferentes motivos chegou a mesma conclusio: “uma coisa ¢ descrever uma entrevista com uma
gorgona ou um grifo, uma criatura que ndo existe; outra coisa ¢ descobrir que o rinoceronte existe ¢ depois sentir
prazer pelo fato de que ele parece um animal que ndo existe”). “Sim”, responde o filho, claramente pouco
impressionado com baleias, como teria ficado com o rinoceronte de Chesterton. E insiste: “Mas... nesse exato
momento ndo existem elfos no mundo, certo?” O pai finalmente cede, ¢ voltando ao livro, da o golpe de ignorancia
que ele mesmo teve que sofrer: “Nao, tecnicamente, nada de elfos.” Vejamos que essa decepgdo mono-materialista,
esse esvaziamento do encanto, ¢ o que (“tecnicamente”, como diz o pai) cria condi¢des ideais a absor¢do da
mentalidade moderna. A depender de como a crianca escute a negacdo, ela estara simplesmente, em um instante,
milhares de anos distante de onde estava ha um segundo, na “pré-Historia” em que se pensava que elfos existiam. A
gravidade da Historia cai toda de uma vez, ocupando o vazio deixado pelo corte. A Unica alternativa possivel, nesse
cenario, seria o filho questionar: “mas e os indios? Eles ndo estdo ai agora mesmo, ¢ eles ndo pensam que seres
como elfos existem?” Podemos imaginar uma resposta chestertoniana mais ou menos assim: “Filho, veja bem, uma
coisa ¢ descrever um ritual xamanico em que um Xama passa coisas invisiveis para outro, coisas que ndo existem;
outra coisa ¢ descobrir que as pessoas passam dinheiro umas para as outras, e depois sentir prazer pelo fato de que o
valor do dinheiro, que ¢ invisivel, parece uma coisa que nao existe.” Ao que poderia acrescentar: “Mesmo que vocé
queira e tente virar um xama, um adulto especialista em coisas como elfos, jamais conseguird, porque ¢ impossivel
voltar atras: o Homem ja sabe que elfos ndo existem, ¢ vocé€ perseguiria apenas suas proprias fantasias, ndo a
realidade...” Para efeitos comparativos (de compreensdo das idades da vida), vejamos o que diz Kopenawa:
“Quando se ¢ crianga, aprende-se a pensar direito aos poucos. Vamos nos dando conta de que os xapiri [os “elfos”
yanomami] existem mesmo e de que as palavras dos mais velhos sdo verdadeiras.” “Vamos nos dando conta...”
outro sentido para o que ¢ crescer. Apesar da iniciagdo de Magom filho ter sido, como de regra, uma cerimdnia
dolorosa, Linklater conclui o filme com um toque sagaz. Anos mais tarde, em seu primeiro dia de universidade,
Macom filho é chamado pelo novo colega de quarto e duas garotas para passear nas montanhas da regido. Uma delas
lhe da algo nas mios, um presente, que parece uma pequena pedra escura, mas ela ndo diz o que é. Apenas
esclarece: “vai fazer efeito quando chegarmos 14.” Ao fundo do quarto, em segundo plano, ha na parede um quadro
com imagens botanicas de diversos cogumelos.
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interioridade da exterioridade. A ocultagdo do mundo espiritual — da Outra consciéncia e do Outro
real — trouxe um dano irreparavel, visivel na relagdo etnocida dos modernos europeus/brasileiros
aos povos amerindios, etnocidio que ¢, antes de tudo, “intelectual”, € o proprio “universalismo”
(ndo cientifico, mas ideologico) monista. Entre os primeiros teoricos a denunciar essa cegueira,
naturalmente estdo os antropologos, ou pelo menos aquelas e aqueles que, com a ajuda de povos
primitivos, pularam a cerca da ocultagdo, a fronteira de guerra entre a civilizacdo e o selvagem,
p.ex. Hans Peter Duerr, Jeanne Favret-Saada, Frangoise Barbira-Freedman, Edith Turner. Como
disse E. Turner ap6s surpreender-se com visoes sobrenaturais durante seu estudo sobre os rituais na
sociedade Ndembu africana: “eles [0s nativos] estavam certos: existe mesmo essa coisa de espirito
[spirit stuff], existe afli¢do espiritual (...)”.>*” H. P. Duerr estudou e conheceu o voo noturno das
bruxas, Fravret-Saada acabou enfeiticada no Bocage francés durante seus estudos de feiticaria rural,
Barbira-Freedman participou de um ritual xamanico entre os Lamista e se metamorfoseou em uma
onca. A despeito das diferentes articulagdes tedricas que essas antropdlogas propuseram em vista
das experiéncias pelas quais passaram, o que trouxeram consigo, isso que as permitiu formular suas
criticas aos 'fundamentos' da antropologia moderna, € uma questdo puramente filosofica: “o que o
feiticeiro esta tentando fazer ¢ demonstrar ao antropologo que ha todo um ambito de realidade em
relacdo ao qual sua cultura se blinda e o proibe de entrar, e ainda mais importante, de reconhecer
como realidade.”**® Puramente filosofica, em primeiro lugar, pois diz respeito ao proprio 'objeto’

maior da filosofia, a realidade psicodélica.

Para um estrito materialista, propusemos considerar que esta, a realidade dos espiritos, ¢ uma
questdo primaria de ldgica: o materialismo ¢ uma teoria necessariamente tautoldgica, ndo pode
tratar distintamente o fisico e o mental (interior/experiencial/consciencial/espiritual/qualitativo etc.)
como categorias opostas, ndo pode admitir teoricamente um “Ser do ser (natureza) e do ndo-ser
(sobrenatureza)”, ou seria um pensador dialético, assumiria uma 'ontologia' da contradi¢do. Se nao
sabemos terminantemente quem/o que sao os espiritos da experiéncia psicodélica, se nao sabemos o
que sdo exatamente as alucinagdes, qual ¢ a materialidade de sua materialidade — se sdo criagdes
cerebrais (criativismo) ou se sdo entidades quanticas ou fisicas em algum sentido exterior ao corpo
(revelacionismo) —, esta ¢ uma questdo secundaria, pois até que se entenda definitivamente (se tal
saber for possivel) a espiritualidade naturalisticamente desde o exterior, antes de tudo ja lidamos
com isso interiormente desde os primeiros tempos da humanidade, essa ¢ a realidade da mente e da
experiéncia humana, e possivelmente a propria antropogénese, a emergéncia de nossa espécie, foi

antes de mais um evento sobrenatural, psicodélico. Como sejam e o que sejam os espiritos, o que

% TURNER, 1992.
% DUERR, 1986, p. 92.
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sabemos de pronto, em todo caso, ¢ que sdo o que sdo, que existem, que sdo reais — t3o reais,
ontologicamente, quanto ser um “Eu”, e no limite, quanto ser uma pedra. E preciso que, aqueles/as
que evitam lembrar — que foram “bem” socializados na modernidade —, reaprendam a conviver com

esse fato, porque o custo de evita-lo ¢ alto, a comegar pela autocontradigao.

O que queremos, com a Logica materialista, € repensar ontologicamente o materialismo tendo
em vista a multiplicidade, a autodiferencialidade da materialidade, reconsiderar o ser-material — e o
proprio alcance filosoéfico do Esclarecimento — a partir do reconhecimento teérico da realidade dos
estados alterados, daquilo que foi escondido pelo processo civilizador e pelo proprio Iluminismo.
Uma auto-corre¢do logico-filosofica que entende ter sido o mono-materialismo a consequéncia de

um impulso verdadeiro em uma realidade mal disposta.

O real ¢ o real ¢ o real: com essa tautologia multi-realista, nos antecipamos ao “parricidio”
platonico de Parménides, um dos atos “fundantes” da filosofia (e ldgica) ocidental, em que Platdao
introduz o ndo-ser no discurso, quando para Parménides, pelo sentido original da Logica, o nada ¢
impossivel. Mas note-se que, se estamos juntos a Perménides no sentido de reafirmar a ontologia da
identidade contra o pensamento que mistura o ser € o ndo-ser (dizendo o mesmo, quando afirmamos
que so6 existe real), o que redescobrimos — quando entendemos que o que seria o 'ndo-ser' jamais
deixou de ser — ndao ¢ um Mesmo indivisivel, imovel, continuo, o isolado Um parmenidiano, mas o
Mesmo autodiferente do Multiplo, essa identidade complexa em que o que é, sem se contradizer, é
diferentemente. A identidade ndo ¢ um principio de uniformidade do mundo ou da humanidade, um
inteiro anterior a diferenca de si, mas a propria multiplicidade, a diferenca-em-si — que ela ¢ o que
ela é, diferenga. Assim, nos termos de uma ontologia tautoldgica, a designacdo de qualquer coisa,
em qualquer discurso sobre o ser (Logos), comeca pelo horizonte de todas as coisas — enquanto
ontologia materialista, comeca pela coisidade material-em-si — e o percorre em toda a sua amplitude
até fazer sentido como designacdo particular. Da mesma forma que todo ser comeca por ser, que
qualquer coisa somente existe na mesma medida em que todas as outras coisas existem, todo dizer
(proposicao significativa), em ato, comeca dizendo tudo, dizendo o ser, e entdo — no mesmo ato,
repetindo-se intrinsecamente — diz algo significativamente, inscrevendo-se nesse enredamento do
ser. Todo dizer diz no minimo duas vezes: diz em dizer, infinitamente, entrelacando-se a toda a
existéncia (e dizendo-se a si proprio, como ser) no que diz, e assim diz isto ou aquilo diferente de
diferentes coisas. O que dizemos com isso ¢ que as diferengas entre as coisas ou entre as coisas €
seus predicados (a estrutura da predica¢do) se ddo sobre um pano de fundo absolutamente plano em
que tudo é, e assim, claro que ha coisas que ndo sdo outras coisas, € que atribuir um predicado a

alguma coisa €, de certa maneira, dizer que ela € o que ela ndo ¢, mas em todo caso o “ndo-ser” ¢ a
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diferenca, ndo a diferenca que ¢ o ndo-ser — a diferenga sempre ¢, s6 ha ser.

A Unica coisa que ndo se diz significativamente — e nisso vemos como a platitude tautologica
pode se revelar ndo trivial — € a contradicdo, a ideia da realidade de um ser combinada inversamente
a irrealidade de um nao-ser, porque essa ideia ¢ que nao €, e se nao €, nao € por realmente ndo ser,
assim como nao ¢ por realmente ser, mas por ser “baseada” na falta de experiéncia, ou, no caso das
tradi¢des misticas sacerdotais, em uma méa compreensao da experiéncia, que a sacrifica em nome do
Um. De fato, como ensinou a deusa de Parménides, o “nada” é inconcebivel e indizivel, mas,
propomos, tanto € possivel enganar-se (pensar poder contradizer o ser € o ndo-ser, em beneficio de
si proprio como ser) como € possivel superar a ilusdo (de ser esse ser que poderia dizer o nao-ser
da diferenga), relembrando-se, pelo principio de ndo contradig¢do, ser um ser entre seres. Logo, um
pensamento tautoldgico, ao contrario do que normalmente se pensa, ndo é refém de qualquer estado
de coisas (a erronea imagem da tautologia como conservadora, ou como mudez absoluta), podendo
se potenciar como critica ontoldgica — ou seja, auto-critica — em um movimento de restabelecimento
do equilibrio existencial. No mesmo sentido, também ndo ¢ refém da contradigdo ao nega-la, pois
no reencontro entre o ser e o ser que foi forcosamente esquecido, o que ocorre ndao € uma resolugdo
dialética, uma conciliagdo entre o ser e o ndo-ser a partir de um Ser maior. Nao se preserva nada (da
ilusao) do nao-ser, sendao veé-se retroativamente preenchido de ser onde se pensava nao-ser,
reencontra-se no ser como o que sempre foi desde o inicio, o que ¢ dizer: o humano nunca virou

realmente Humano, jamais deixou de ser indio; o Multiplo nunca foi Um.

Entdo o que acontece? Chegamos aqui, resolutamente, ao ntcleo tedrico da problematica. Se
nao ha acordo possivel entre a tautologia intrinseca ao materialismo e o pensamento ideologico da
contradi¢do, e se a modernidade, como corolario da civilizacdo (referimo-nos agora a ideologia
derradeira da modernidade, exotérica), ¢ a tentativa de realizar em definitivo esse pensamento, o
que o materialismo-em-si nos deixa saber, quando temos a experiéncia radical de seu insight, ndo é
que “existe mais uma realidade, a extraordinaria, além dessa realidade ordindria que ¢ moderna, que
¢ o mundo cotidiano da modernidade”, mas outra coisa: que a modernidade ndao tem qualquer
relagcdo sequer com a realidade ordinaria, ou de modo mais amplo, nem com a metafisica, nem com
a natureza (as ciéncias da natureza sdo outra questdo) e nem com a natureza-em-si, que ¢ a relacao
entre ambas. Um mundo em que tudo é real, ou simplesmente, um mundo que é (que so é ser), é um
mundo que ndo é — nem totalmente, nem parcialmente — moderno. Se, como pensam os modernos, a
modernidade existe — o “conteudo” de ideias e valores mecanizado pelos habitos da civilizagdo no
tempo e no espaco, toda a rede de entidades mentais cujo ser (ou o “mais-ser”’) cobra o ndo-ser (ou a

“menos-existéncia’) do mundo espiritual —, ndo € somente a sobrenatureza que “nao existe”, mas a
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realidade como um todo. Revertendo, se a sobrenatureza existe, ndo ¢ que a realidade se componha
de modernidade (que seria a natureza) + sobrenatureza e da relagdo entre elas, mas de natureza +
sobrenatureza em relagdo, sem modernidade, se tal mentalidade mesma ndo pode, por necessidade
logica interna, admitir a multiplicidade do real. Isto €, se o real é o real é o real, a modernidade
como um todo ndo existe, quer dizer, existe tdo somente como i/usdo. Se assumimos estritamente o
universalismo materialista, todo o “universo” simbdlico moderno (o “universalismo” monista) nao
existe, ¢ uma (de)forma cultural que parte de premissas inteiramente non-sense, de impossivel
atualizagdo. A modernidade € completamente “fora” da realidade, o que € dizer que sua realidade ¢
a do auto-engano. O mesmo se dando no discurso, em face do processo civilizador da linguagem: se
as entidades mentais (abstratas, representativas, as alucinagdes ruins) da civilizagdo sdo designaveis
(como sendo algo, um objeto de discurso sobre o ser, p.ex. “essa terra € o Estado brasileiro”...) — se
o simbolico moderno faz qualquer sentido, se tal “coisa” ¢ uma coisa, ¢ “realmente existente” —, o
dizer esta completamente desconectado da realidade, porque o proprio simbolico civilizado, para
fazer qualquer sentido, presume como ponto de partida a exclusdo da sobrenatureza (portanto, dizer
do Brasil moderno como algo que ¢, que existe, ¢ dizer p.ex. de Omamé yanomami como algo que
ndo ¢, que ndo existe, ou que existe “menos” que o Brasil, e isto pela logica interna a concepcao de
Brasil; se Omamé e o campo animico metafisico indigena existem, sdo diziveis, o que € o caso,

ergo o Brasil ndo existe e ndo ¢ designdvel, ndo possui qualquer objetividade).

Em vetar o acesso a metafisica — em desabilitar cada corpo e o corpo social de acessar em si
mesmos a fonte nativa dos valores —, o que a civilizagdo fez, mais precisamente, nao foi excluir a
metafisica da significacdo, ficando entdo s6 com uma significagdo ordinéria (em que “significante”
e “significado” so se relacionam intra-ordinariamente), mas deformar a propria significacdo — que
se da originalmente pela dindmica entre as consciéncias —, perdendo ndo menos a relagdo simbolica
a fisica do que a metafisica. Em reverso, se se diz significativamente algo do mundo, qualquer
coisa que seja, o dizer desdiz, em ato — de partida, ao dizer tudo, ao entrelagar toda a existéncia e a
si mesmo no que diz —, a modernidade do mundo, e entdo diz isto ou aquilo particularmente. De
novo: se, como disse Wittgenstein, a tautologia abre a realidade o todo infinito do espago l6gico, e a
contradi¢do preenche o todo do espacgo ldgico sem deixar nenhum ponto dele para a realidade, em
uma realidade tautoldgica (o que Wittgenstein, por sua vez, cré ser impossivel dizer, mas que o
fazemos com o multi-materialismo) ndo ha nenhum ponto para pseudo-realidade da contradicao.
Redescobrir o mundo espiritual ndo ¢ conecta-lo a uma realidade ordinaria que seria moderna, como
se fosse possivel uma espécie de “modernidade de estados multiplos” ou uma modernidade aberta

ao espiritual, porque nem o mono-materialismo nega (com a primazia da natureza) simplesmente
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uma parte da multiplicidade (a “metade” metafisica), mas a propria multiplicidade/realidade como
um todo, e nem a multiplicidade afirma que a modernidade ¢ uma parte da realidade (a ordinaria),
que “ela existe, mas ndo apenas ela”, sendo que ndo tem status ontologico algum em si mesma, ¢
um auto-engano de uma (grande) parte dos humanos, decorrente de processos politico-ideoldgicos.
Além da extraordindria, a realidade ordinaria (objetiva) igualmente ndo é moderna, o mundo fisico
cotidiano (e em si mesmo, independentemente de sua aparéncia estruturada aos corpos humanos)
ndo é moderno. O universo-em-si, a totalidade da existéncia nao ¢ moderna. A civilizagdao pode ja
ter sido mesmo, em alguns casos, um lugar legal de se visitar (mentalmente), mas ninguém nunca
esteve 14, porque ninguém jamais saiu da realidade. Redescobrir o mundo espiritual, no insight
existencial (experienciado corporalmente) da relagdo logica entre a realidade de tudo e a irrealidade
da falsa 'consciéncia' civilizada-modernizada e seu 'mundo’, ¢ a0 mesmo tempo redescobrir o Outro
mundo e o mundo fisico cotidiano, a sobrenatureza e a natureza, bem como ¢ redescobrir a intra-

relagdo entre ambos — € reexperienciar e repensar a totalidade infinita da existéncia.

Mas, questione-se, por que haveriamos de redescobrir a verdade (da multiplicidade)? Ha, sem
duvidas, muitas razdes para tanto, no entanto elas podem ser resumidas em um problema bésico:
porque, for¢ada ao ser, a contradi¢do — preenchendo de ilusdo o todo da realidade, sem deixar
nenhum espago para a realidade mesma — € destrutiva, isto &, porque o engano tem eficacia. Se a
Historia jamais aconteceu, s6 hd uma forma de dizer algo significativamente sobre o complexo
ideologico da civilizagdo: pelos seus efeitos, que sdo reais. A destruicdo do ser ¢ a verdadeira
positividade do ndo-ser (i.e. do pensamento que pensa poder dizer o ser € o ndo-ser, contrastar um
'real' de um 'irreal'), a Unica ontologia possivel da contradi¢cdo, porque ndo ¢ dela, se ela ndo tem
propriedade, mas do ser — é o que verdadeiramente se fez o todo tempo, quando se pensava estar
fazendo outra coisa. Efeitos sem causa, ou melhor, cuja causa ¢ a tentativa de atualizagdo, de

presentificacdo de uma virtualidade impossivel, porque contraditoria.

Se imaginarmos a civilizagdo como um gigantesco planeta Nao-Ser, o Melancolia de Lars von
Trier, ou mesmo como o trem desgovernado da Historia (W. Benjamin), colidindo massivamente
contra a realidade, o que vemos da destrui¢ao? Qual ¢ o resultado do longo processo de ocultagdo
da metafisica? Onde chegou o projeto da “nova” Humanidade, do Homem-Deus-Um, teorizado em
segredo pelos Antigos e levado a cabo nas ultimas centenas de anos com o iluminismo burgués? A
violéncia civilizatoria deixou seu rastro desde o inicio, por onde passou, em invasdes, genocidios,
escravizagoes, deflorestamentos, colonizagdes, exploracdes, opressdes € saques, 0 necessario para
colocar a ilusdo em movimento, para as sociedades civilizadas terem uma vida “normal”. Mas do

“ponto de vista” interno dessa “normalidade”, protegido do que fazia na realidade, a coisa deu a si
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mesma momentaneamente a impressao de funcionar, mesmo em (através da) crise permanente. De
Etienne de La Boétie a Nietzsche, e entre eles todas as populagdes de oprimidos, ndo foram poucos,
certamente, os que observaram seus descaminhos, mas o “automatismo” do processo (empurrado,
na verdade, pelos jogos de poder das elites ocultas) foi de tal ordem eficaz e efetivo que Hegel, por
exemplo — filésofo da civilizagdo por exceléncia —, podera atribuir a Providéncia divina, a astucia
da Historia. Muito naturalmente, essa ilusdo nao duraria para sempre: encontrar-se-ia a seus efeitos
reais, quando fosse mesmo se “realizar” em definitivo. Nao deve nos surpreender o fato de termos
ouvido no final do séc. XX o discurso do “fim da Histéria” (recuperado de Hegel por Francis
Fukuyama) falar sobre o triunfo planetario da civilizagdo, a culmina¢do da Humanidade — fim como
finalidade, telos —, e no inicio do séc. XXI, praticamente de imediato, alguns anos depois, o fim da
Historia somente poder significar a decadéncia e a terminag¢do da Historia. Nessa “inesperada”
inversao semantica da crise permanente em crise terminal, que explicita por fim a termina¢do como
teleologia (revelag¢do) do processo efetivado pelo profetismo burgués (pois as profecias da “Era de
Ouro” sempre foram também profecias do “fim do mundo”), a colisdo entre o planeta Nao-Ser e a
realidade enfim se mostra generalizada. Do “ponto de vista” dos habitantes de tal planeta, ou do que
ainda resta dele, essa colisdo € a autodestruicdo da modernidade, a deterioracao interna a sociedade
consigo mesma, reconhecivel na intratabilidade e no tensionamento das divisdes da sociedade, no
esgotamento da retorica do progresso e das promessas democraticas de inclusdo universal, no
terrivel fracasso da praxis critica e da imaginagdo revolucionaria esquerdista orientada pela
gramatica (civilizatoria) da “emancipa¢cdo Humana”, no temeroso “bloqueio do futuro™* e na
disseminagdo patologica do mal-estar (ansiedades, estresses, compulsdes, vicios e depressdes), na
desastrosa guerra as “drogas” (voltaremos a isso), entre mais. Mas que essa dimensdo “interna” a
sociedade nunca tenha existido realmente, ¢ que aqueles nela mentalmente envolvidos sempre
estiveram na realidade, mesmo em busca de suas contradigdes impossiveis, habitando a existéncia
como o louco que mutila o proprio brago a procura do chip. Assim, a destruicdo se prolifera na
agua, na terra, no fogo e no ar: ¢ a crise ambiental planetaria, a deterioragao das condi¢des de vida
na Terra, ou em outro nome, ela ¢ o processo civilizador se revelando como “Antropoceno”,
processo/momento geologico atual, notavel no aquecimento terrestre e na desestabilizacdo
climatica, no esgotamento de “recursos” materiais (combustiveis fosseis, minérios, dgua potavel),
na extingdo de diversas espécies de outros animais e no desequilibrio ecossistematico, na polui¢do

quimica, na alimentagdo cancerigena, no adensamento populacional irrefreado e na potenciagdo de

¥ Nogdo com a qual Hans-Ulrich Gumbrecht discute a diferenca entre o 'futuro’ otimista (progressista, evolucionista)
do séc. XIX e a situagdo contemporanea da Historia, marcada por uma absolutizagdo do presente, um alargamento
ou fechamento alarmado da atualidade histdrica sobre si mesma diante da ameaga e do pressentimento do pior, isto
¢, diante de um porvir que em nada mais se assemelha ao 'futuro' luminoso do séc. XIX. GUMBRECHT, 1998.
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epidemias, entre muitos outros problemas apontados tanto pelo conhecimento natural, p.ex. com as
especulagdes e prognosticos das ciéncias da Terra sobre a probabilidade do colapso®®, quanto pelo
conhecimento sobrenatural, p.ex. com as profecias xamanicas da queda do céu (yanomami)™', do

grande fogo, da ventania e da escuriddo (guarani-mbya)**

e outras cataclismologias indigenas
aparentadas. De levarmos a sério a co-incidéncia dos diagndsticos das ciéncias fisicas e metafisicas
— para ndo falar na propria escatologia profética do sistema —, e por conta da necessidade de
aceleracdo intrinseca ao sistema da modernidade, ndo se demorara a acumular assombrosamente as
ruinas e ficar perfeitamente claro o que sempre esteve de fato em curso nos ultimos milhares de
anos com o processo civilizador: um silencioso e por fim barulhento processo de desadaptagdo
ambiental, desadaptagdo existencial. Ainda que seja facil por expectativas abstratas em solugdes de
geoengenharia e intervengdes tecnoldgicas — facil e em certo sentido justificavel, se atentarmos que
a vida de todo mundo esta em risco, ndo so, e tanto menos, a dos perpetradores da destrui¢ao —,
provavelmente ndo se fard mais que mitigar os efeitos da colisdo. O que temos nisso, finalmente, ¢ o

produto maior da falsa “transi¢cao” entre o indio € o moderno, entre o humano de estados multiplos e

sua deformacao unitaria.

Pois bem, o que se passa com a cabe¢ca Humana? O que € possivel diagnosticar? Isso esta
ocorrendo primeiramente, propomos, por uma patologia intelectual, ou mais precisamente, por uma
contradigdo entre percepgdo e “‘cogni¢cdo’”: o moderno percebe sensorialmente a natureza ordinaria
— como todos os humanos —, mas o faz através de abstra¢oes mentais inexistentes — que 'sdo' as
alucinacgdes ruins, o simbolico da civilizagdo, o (enfim explicitamente famigerado) “Olho de Deus”.
E exclusivamente as abstragdes da sua propria ilusdo “divina” que o moderno (a pessoa socializada
na modernidade) se relaciona quando pensa se relacionar a exterioridade. Engana-se redondamente.
O que sugerimos ¢ que quando uma pessoa moderna diz, diante de uma paisagem, “eis o Brasil”,
ela vé uma coisa real, mas entende outra (ilusdo). Pensemos em um indigena ao lado dessa pessoa,
que também diz estar diante do Brasil. Qual a diferenca para o moderno? Ele pensa que o Brasil
que ele vé ¢ o mundo fisico, e que o Brasil encantado tal como visto pelo indigena estd “dentro” do
seu Brasil, que ¢ a natureza espago-temporal (ai estd 0 mau encontro). Por que seria assim, esse
desnivel? O percurso ja vimos, mas cheguemos a constru¢do final dessa confusdo: “a modernidade
fez a revolugao cientifico-natural”, diz o moderno, portanto uma pessoa socializada na modernidade
vé o mundo como um cientista natural. Jogando com diferentes sentidos de “cultura” e “natureza”,

seu Brasil estd tanto um “nivel” acima do indigena (este estd “na natureza”, enquanto aquele “na

330" Cf. 0 Quinto Relatério do IPCC (ONU, 2014).
31 KOPENAWA e ALBERT, 2013.
2 PIERRE, 2013.
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cultura”), quanto um “nivel” abaixo, mais “fundamental” (o Brasil indigena seria s6 a “cultura” do
indio, enquanto o Brasil do moderno seria transparente a “natureza’). Mas como dito, assim como a
revolugdo cientifica nao foi cultural, sendo a descoberta de uma cogni¢do universal ndo-cultural
(simbdlico-quantitativa), a relagdao pessoal/cultural ao espago — relacdo de qualquer pessoa/cultura,
moderna ou ndo — ndo é a relagdo cognitiva cientifico-natural. Esta, a abordagem naturalista da
natureza, ¢ uma suspensdo intelectual da relagdo qualitativa/alucinatdria a natureza (da relagdo de
significacdo qualitativa), habil para cogniza-la em seu ser independentemente da experiéncia que
dela tem os humanos, mas, justamente, faz isso por subtrair-se de experiencid-la, de percebé-la
pessoalmente, culturalmente. Todo o tempo em que o cientista natural ndo esta “no laboratorio”, ele
ndo € um cientista, mas uma pessoa biografica, ndo esta cognizando o mundo como um ninguém,
mas como alguém — em ato, sdo corpos (estados corporais) distintos, o do ninguém e do alguém,
mesmo que de um mesmo corpo.*>® Entdo voltemos ao moderno e seu 'Brasil'. Qual ¢ a diferenca —

de novo — entre ele e o indigena?

Dissemos uma teoria da significagdo: que ela se da originalmente pela dindmica entre ambas
as consciéncias. Davi Kopenawa diz que cada ser da floresta tem uma imagem (utupé, espirito), que
o xama pode ver quando altera a consciéncia. Aproveitando a lingua portuguesa, diz que as imagens
s30 como os “representantes” dos seres naturais ordinariamente percebidos (em nosso vocabulario:
apresentantes). Sugerimos que, mesmo que os linguistas modernos nao se deem conta disso, o que a
diferenca entre “significante” e “significado” deve expressar ¢ essa diferenga apontada pelo xama.
Em exemplos: para os juremeiros de Alhandra (praticantes da religido anfro-amerindia da Jurema),
a praia de Tambaba ¢ um lugar mitico (ou seja, ¢ realmente um espago enquanto /ugar): a percepcao
ordinaria que tém da praia remete a sentidos (visdes, valores, sentimentos, espiritos) experienciados
ritualmente em estados alterados de consciéncia. Dizem: “vocés veem ali na beira do mar uma
pedra, mas ndo é uma pedra. E uma deusa.” H4 40 mil anos (possivelmente), os chamados povos
aborigenes, em suas andancas ndmades (ou as que ainda conseguem fazer, ja que estdo “dentro” da
Austrélia...), tém uma prioridade quando chegam a um terreno novo: conhecer o sonho do lugar. Em
especial, buscam atentamente nele as plantas que podem manifesta-lo em sua sobrenatureza, por
exemplo tipos do que chamam de Pituri (geralmente Duboisia hopwoodii). A relagdo “significante-
significado” (ou o que se quer pensar com isso), entre a natureza e sua “representagao” (seu Outro),

ndo é arbitraria: ndo se estabelece por convencdo ou decisdo, ndo ¢ um produto deliberado, ou

33 Se um astrofisico, digamos, olha as estrelas e sente nelas a presenca de seu amor perdido, tem alguma chance de
compreender algo sobre sua propria interioridade, mas ndo sobre as estrelas, ou ao menos de estrelas enquanto
entidades quantitativas independentes da experiéncia. H4 um modo de abordéa-las em si, e neste modo, neste
momento, ele ndo serd um Eu, porque ndo ¢ a rede neural da personalidade o que estd em atividade ali, mas a rede
neural orientada ao exterior. Téo logo volte a alucinar o amor, sera um Eu novamente, uma pessoa, € a cogni¢ao das
estrelas, se entende alguma coisa nova sobre elas, pode até mesmo transforma-lo interiormente.
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acidental, da consciéncia ordinaria. H4 quem pense que a alteragdo de consciéncia, por conduzir a
Alteridade psiquica, ao Outro real, levaria o espirito para um Além desconectado da natureza (por
ser diferente dela); entretanto, ¢ o contrario que acontece: ha uma relagao de profunda intimidade
entre o sobrenatural e o natural, evidenciavel na sensibilidade inquestiondvel dos povos indigenas
aos seus lugares, em sua capacidade adaptativa e na relacdo equilibrada ao meio ambiente. Quanto
mais intensamente sonham/alucinam, mais integrados sdo ao ambiente, ndo mais distantes. Vemos
entdo que o indio e o moderno dizem duas coisas inconfundiveis quando se referem ao 'Brasil'.
Comparemos por exemplo a no¢cdo yanomami da floresta como urihi pata — a “floresta-mundo”,
povoada pela variedade infinita de seres fisicos e metafisicos — a no¢do moderna desencantada da
floresta como uma “cole¢do de arvores”, como disse um ministro do Estado brasileiro. Nota-se a
diferenca at¢ mesmo pela cor: aos yanomami, que a veem em diferentes estados corporais, ela ¢
policromatica, colorida; aos modernos (0os mono-humanos), € monocromatica, s6 verde. O ministro
despreza “metade” da realidade, ou melhor (pior), despreza a realidade como um todo, se a
mentalidade ordinarizada nao oblitera menos a metafisica do que a fisica. Como se chegou nisso?
Na “troca” entre o Outro (psicodelia-apresentagdo) e o pseudoQutro (poder-representacdo), na
substitui¢do dos “representantes” sociais (dos “significados” constitutivos da sociedade) promovida
pelo processo civilizador. 4 percepgdo ordinaria indigena remete os “significantes” a psicodelia, a
moderna remete a abstracdo do poder. Seriam entdo duas formas relacionais distintas,
simplesmente? Nio. E a diferenca entre forma e de-forma, entre uma vivéncia plena (multipla) da
corporeidade humana, de um lado, e de outro o que restou do corpo apds a socializagao/civilizagao,
entre um corpo multiplo e outro corpo multiplo que ndo se sabe como tal, que aprendeu socialmente
a inconscientizar sua propria Outra consciéncia para pdr no lugar, como “fonte” de emanacgdo dos
valores, o discurso ideologico dominante. Mas s6 a Outra consciéncia, ndo a obeciéncia, pode

conhecer o sonho da Terra, pode livrar do pesadelo da Historia.

Propusemos a concepg¢do da consciéncia-em-si como meta-dindmica autodiferencial e auto-
integrativa dos multiplos estados alucinatdrios de ser-humano, das diferentes formas de consciéncia
(formas entendidas naturalisticamente como sistemas dindmicos, um critico € um supercritico ou
mais critico), uma no¢ao nao menos filoséfica do que relativa ao equilibrio da satde mental, ao
equilibrio existencial. Se isso estiver certo, se os distintos modos de consciéncia sdo igualmente
propriedades ontoldgicas da biologia humana, ou propriedades bioldgicas da ontologia humana, e se
a relacdo entre eles ¢ mesmo a dindmica diferencial do equilibrio mental, a nega¢do politico-
ideoldgica da consciéncia extraordinaria estabelece um desequilibrio mental, ou o que ¢ o mesmo,

um adoecimento espiritual, que resulta na situagdo destrutiva explicitada de uma vez na atualidade.
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Apesar de pensadores lucidos como o jovem La Boétie terem diagnosticado hd muito tempo uma
doenga psicologica coletiva, para a maioria dos modernos o simbolico moderno (cultura, sociedade)
era uma coisa “normal”. Psicanalistas, por exemplo, acreditam — devem pressupor, como condi¢dao
da cura — que ha algo como uma socializagao saudavel na modernidade, “apesar” do mal-estar “na”
civilizacdo. Mas o mal-estar € da civilizacdo. O que o faz parecer invisivel como tal ¢ o que faz
parecer visivel p.ex. uma fronteira nacional. Ou seja, trocando o Outro pelo pseudoOutro, as coisas
“parecem” funcionar. Numa metafora, digamos que os dois modos de funcionamento cerebral sao
as duas pernas da consciéncia, as bases para seu funcionamento (meta-)dinamico. A negagdo da
sobrenatureza € a inutilizagdo (inconscientiza¢cdo) da perna sobrenatural, a instauracdo uma falta,
travando o caminhar e pressupondo a queda. Mas precisamos melhorar a metafora, para dar conta
da civilizada aparéncia de funcionar. A “troca” entre o Outro e o pseudoOutro (a apresentacao e a
representacao, a psicodelia e o poder) é entre uma perna e uma protese ilusoria. Faz-se nisso algo
semelhante a conhecida “ilusdo da mao de borracha”, o experimento em que a propriocep¢ao da
mao alucina sensagdes através do estimulo tatil de uma proétese. Isto “funciona”, sinto fisicamente a
mao de borracha como minha propria. Mas, largando a metafora, e agora que a modernidade se
mostra cada vez mais incapaz de funcionar? E se o sistema ideologico pifar completamente? O que
veremos ¢ que a queda estava 14 desde os inicios da ideologia, que a civilizacdo jamais deixou de
cair, porque nunca se levantou. O mais grave, contudo, ¢ que ela tem um modo préprio de lidar com
sua decadéncia, uma “civiliza¢do sem civilizacao”, duplo espectral tdo ilusério quanto ela, e que ¢
seu proprio exercicio na auséncia de Estado, que ¢ a propria servidao voluntaria apds a queda do
teatro da representagdo: o “Homem no estado de natureza”, esse que Hobbes localizou no amago
sombrio do cidaddo. O “lobo” que ha na interioridade de todo aquele que ¢ servo por op¢ao. Essa
figura socialmente desintegrada, cujos motivos se resumem a um circuito de paixdes ordinarias e
necessidades egodicas — a competi¢do bruta, a desconfianca generalizada, o desejo de gloria —, ¢ a
versdo derradeira da Humanidade, a agonia terminal da ilusio. E o indio iludido em estado puro, o
“primitivo de estado nico”, e seu tempo dialético esta proximo. Diante disso, ou atravessamos a
morte da civilizagdo e renascemos os outros que na realidade sempre fomos, ou entdo afundaremos

na guerra individualista de todos contra todos, quando o mono-humano se descobrir “mono-indio”.

Mas o que ¢ a retirada desse véu de ilusdao, quando isso — as ideias, valores e instituigoes da
representacdo — parece tdo “vivo”? Em que sentido dizer que o 'mundo' mental da civiliza¢do ndo
existe, que ndo passa de ilusdo? Por que para tantas pessoas, mesmo que admitam, face a iminéncia
do colapso civilizacional, o completo absurdo da civilizagdo, o sistema tém um ar de concretude, de

ser uma realidade dada, de “estar ai no mundo” ele mesmo movimentando a destruicao? Por que,
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enfim, as alucinagdes ruins tém eficacia? A resposta ¢ relativa: eficdcia para quem? A simulagdo da
representacdo depende necessariamente da dissimulacdo da psicodelia. Entdo, aqueles em quem faz
efeito, isto € porque a metafisica lhes foi ocultada. Além de diversos povos indigenas atuais
deixarem claro o quanto a relacao social direta aos espiritos ¢ efetivamente contra o poder, podemos
justificar a afirmag¢do com um estudo de caso sigular, um evento profundamente significativo que
abriu criticamente uma margem bem no meio do Ocidente, € que tem um peso de evidéncia para a
nossa teorizagdo: a chamada contracultura ou revolugdo psicodélica. Seus efeitos e contra-efeitos
imediatos, em particular na juventude, bem como a reacdo da ideologia com a guerra as “drogas”,
fazem nosso argumento e deixam ver, mais a fundo, a questdo premente com a qual chegamos ao
fim da dissertagdo: a reindianiza¢do (ou re-humanizagdo, o que é o mesmo) da consciéncia. Se a
teoria ¢ o multi-materialismo e o problema em questao ¢ a ilusdo da contradi¢do (isto que se forca
ao mundo como civiliza¢ao), a reindianizacdo da consciéncia ¢ a resolucao logica qua resolucao
existencial, ¢ a reversdo ontologica da enganosa “transicdo” entre primitividade e civilizagdo, ¢ a

tomada de consciéncia-de-si da humanidade como multi-humanidade.

Comecemos notando que desde o final do séc. XIX, algo em principio imprevisivel comegou
a acontecer: apos muito tempo confinadas a laboratorios alquimicos, as substancias psicodélicas
comecaram a ser descobertas em laboratérios quimicos, o que deu origem a psicofarmacologia, e de
modo mais geral, ao hackeamento dos segredos antigos (e consequentemente esotérico-modernos).
Em 1886, Louis Lewin isolou o principio ativo do Peyote, a mescalina. Em 1946, como dito na
introducao, estudando a arvore Jurema (Mimosa hostilis) Oswaldo G. de Lima descobriu a DMT.
Em 1938, Albert Hofmann estudava o Claviceps purpurea quando, desavisadamente, acabou sendo
afetado por uma quantidade infima da substancia que havia acado de inventar/descobrir — o LSD-
25. As consequéncias sdo imensas, em primeiro lugar & compreensdo do passado, como procuramos
discutir aqui com a genealogia da ocultagdo. Benny Shanon p.ex. argumentou que a importancia da
Acacia na Biblia — onde a vemos inclusive como a madeira da 'arca da alian¢a' — deve-se a suas
propriedades psicoativas, inclusive apontando a existéncia de Acécias que contém DMT nas regides
de eventos biblicos em que s3o aludidas. Mas as descobertas de psicoquimicos nao foram as Unicas
coisas a permitir uma reinterpretagdo do passado. No comeco dos anos 1950, o micologo Gordon
Wasson, como mencionado, participou de um ritual com a xama Maria Sabina, e isso terminou
levando-o a uma contribuicao original no campo da etnomicologia, o livro Soma, onde apresentou a
hipodtese de identificacdo do deus/planta/bebida védico como sendo o cogumelo Amanita muscaria,
um tipo de investigagdo académica que nas décadas seguintes foi largamente ampliado, levando a

uma maior compreensao sobre as origens das religides e da propria humanidade.
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Mas as maiores implicagdes dessas descobertas ndo foram somente em relagdo ao passado da
propria civilizacdo, cada vez mais visivel em sua psicofarmacofilia profunda. As consequéncias
mais significativas se deram a propria atualidade: depois de milhares de anos de ocultagao, o género
da sociedade, a multiddo, teve novamente acesso a experiéncia psicodélica, coisa que, pelo que
estudamos, ¢ um acontecimento que se destaca de toda a Historia. O mesmo Wasson, no final dos
anos 1950, publicou um artigo na revista americana 7ime sobre Maria Sabina e os cogumelos, o que
acabou sendo um infortinio a vida da propria xama, mas os 3 milhdes de exemplares distribuidos
foram bastantes para popularizar irremediavelmente os cogumelos psicodélicos entre jovens e entre
aventureiros de toda parte. Um pouco depois que os cogumelos comecaram a se popularizar as
margens do Ocidente, o LSD, que inicialmente apenas foi distribuido, como ferramenta médica, a
profissionais de saude mental, também se popularizou, chegou com for¢a a multidao nos anos 1960.
Na segunda metade do século XX, um ultimo acontecimento contribuiu para sacar de vez o génio
da lampada: a magnum opus do quimico Alexander Shulgin, cuja importancia € inestiméavel e mal se
comegou realmente a cogitar.’* Como Hofmann, ele somente forneceu diretamente substancias para
profissionais de satide, mas muitas inevitavelmente se popularizaram, entre elas o MDMA, que ja
havia sido sintetizado no inicio do séc. XX, mas cuja propriedade psicoativa ndo se conhecia. A
partir desses eventos e pesquisas inovadoras chegamos entdo ao comego — e apenas o comeco — da

desoculta¢do da metafisica, que é o tempo presente.

O que houve nos anos 1960? O que queremos notar pode ser questionado a partir dos efeitos:
como compreender o advento das contraculturas, isto ¢, da multiplicidade de novos valores éticos,
estéticos, politicos, ecoldgicos e cosmoldgicos que surgiram naquele momento, mobilizando todo
tipo de guerrilhas urbanas e comunidades alternativas, as margens do poder? Ou no negativo, como
explicar que, rompendo com as ideologias politicas disponiveis (inclusive o classismo da “velha
esquerda”), uma ampla parcela de jovens de cidades ocidentais tenha se revoltado contra uma gama
ampla de valores da cultura dominante na qual (em principio) foram socializados, como o trabalho,

a educacdo tradicional, o patriotismo e o nacionalismo, a domina¢do masculina, o militarismo, o

354 Shulgin foi, como ele mesmo dizia, um artifice de ferramentas para a compreensio da consciéncia — e além disso, no
mesmo sentido, um driblador das politicas de drogas e patentes. Com uma metodologia simples e um senso de
cientificidade impossivel ao positivismo da “ciéncia moderna”, ele alterava a estrutura molecular de substancias
psicodélicas (partindo sobretudo da triptamina DMT e da fenetilamina mescalina) e testava em si mesmo seus
efeitos, ou seja, investigava a relagdo entre estrutura e atividade, descobrindo/inventando assim centenas de
substancias psicodélicas absolutamente novas, de efeitos profundos e variados. Nos anos 1990, publicou os dois
tomos de Uma historia de amor quimica, PIHKAL e TIHKAL (respectivamente, Fenetilaminas que conheci e amei
e Triptaminas que conheci e amei), com todas as receitas, técnicas procedimentais e comentarios qualitativos sobre
0s novos compostos, gesto que, depois de termos analisado o percurso de ocultagdo, temos nogdo da tremenda
magnitude. Uma verdadeira ética, que ndo sé contrasta com a historia e a ideologia da alquimia, como ¢ uma
multiplicagdo, uma potenciagdo do sonho alquimico. Se um conjunto mais ou menos pequeno de substancias
psicodélicas fez o que fez a humanidade (fez em parte, talvez, a propria humanidade), o que dizer das portas abertas
por Shulgin com suas pesquisas?
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racismo, a hegemonia estética, a ascencdo social, a obsessdo pelo dinheiro, o consumismo, o
colonialismo, a autoridade do discurso “cientifico” oficial, a superioridade Humana sobre a natureza
e tantos outros? Sabemos que esse conjunto de eventos pode ser lido historicamente de varias
maneiras, mas o que propomos pensar, em vista dos milhdes de jovens que experienciaram os
alucinogenos e suas alteragdes de consciéncia naquela década (e indiretamente, aqueles e aquelas
positivamente afetados pela agitagdo espiritual), é precisamente o que ndo cabe na andlise historica
porque ¢ da ordem do que, por definicdo, escapa a Historia — ndo por ser utopia, mas exatamente
por ser realidade —, e que por isso ela deve esconder para se sustentar. Limitados a analise historica,
perdemos de perceber o ponto mesmo da novidade, o que produz a diferenca em relagdo ao habito e
a historicidade: justamente, que ndo é uma movimentagdo de contracultura, mas de cultura-em-si, e

cuja expressao critica € contra a anticultura da civilizagao.

Enquanto em sociedades indigenas, generalize-se, as substancias psicodélicas ndo sumiram, a
redescoberta delas por aquela juventude ocidental foi o reencontro a um campo da experiéncia
humana que, nessas sociedades historicas, havia sido arrastado hd milénios para a esfera do segredo,
propositalmente fora do alcance das massas. A contracultura ¢ um movimento de culturas, assim,
por reconectar (meta-dinamicamente, com a alteracao) a consciéncia ordinaria pessoal e coletiva (de
grupos e comunidades) aos outros estados de consciéncia e dimensdes da existéncia, reaprendendo a
acessar diretamente a fonte primitiva dos valores, e consequentemente desengajando a consciéncia
dos 'valores' abstratos da representagdo (desfazendo a meta-dinamica servil entre o Eu/cultura, o
inconsciente € o pseudoOutro), fazendo as alucinagdes sumirem no ar, ndo terem mais sentido, pois
sua simulacdo (seu 'encantamento’' — a validade do poder, a imagem das mercadorias etc.) depende
da dissimulagdo da psicodelia. Esse desengajamento andrquico, junto ao fato de ser uma quebra do
proprio segredo quimico da representacao e da divisdo social, deixa claro o porqué de uma reacdo
tdo violenta por parte do poder, logo no inicio dos anos 1970, quando as “drogas” foram declaradas
o “inimigo publico nimero um”, o emblema da “corrosdo social”, o maior perigo a “satde publica”.
Nao so porque ha elites governamentais e empresariais envolvidas no trafico, ou porque a maioria
daqueles que sdo contra as “drogas” ndo fazem a menor ideia do que estdo falando, ou porque elas
podem ser mesmo perigosas em contextos sem tradicdo de uso ritual, ou porque ocasionam viagens
inauditas a mundos estranhos, mas porque, além disso e antes de mais, elas abrem espago para o
abalo ontologico da estrutura ideologica da contradig¢do (real — irreal, existéncia — inexisténcia),
oportunizando efetivamente mudangas na compreensao da realidade, transformacdes nas vontades,
nos comportamentos e nas relagdes, dissolvendo assim a eficacia psiquica das mentiras impostas.

Porque, diga-se mais, as substincias psicodélicas sdo sociogénicas (antropogénicas, etnogénicas),
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dao a luz novos elos sociais e tipos humanos, um social que, em contexto aberto, ndo tem o sentido
civil da massa/multidao que sofre o Estado, mas o sentido “minoritario” dos povos simbolicamente
auto-organizados, revertendo a massa (de Estado) em diferentes comunidades (contra o Estado). A
guerra contra as “drogas”, assim, € uma guerra contra a consciéncia humana, uma guerra contra a
propria origem da humanidade, e seus motivos estdo claramente ligados aos interesses e segredos da
dominagdo civilizatoria. A qualquer tempo em que ressurgissem em publico na sociedade dividida,
seriam prontamente (re)for¢adas a sombra, ou a simulagdo da ideologia ndo consegue mais ser
efetiva, reproduzir-se. Assim, independentemente dos conteudos dessas ebuli¢des dos anos 60°*°, o
que importa para o nosso argumento ¢ teorizar que, em condig¢oes normais, sauddveis — isto €, em
contextos de livre exercicio da multiplicidade experiencial humana —, as ideias da civilizagdo ndo
permanecem de pé, ndo sdo, tornam-se insignificantes e ineficazes, alheias a qualquer coisa de
concreto na vida: ndo sdo objeto de qualquer expectativa psicologica, perdem toda “materialidade”,
ou melhor, perdem a aparéncia de té-la, de “estar ai fora”, de ser a “realidade realmente existente”,

de ser a Unica idealizagdo “nao ilusoéria” do real. Se a psicodelia reaparece, o poder desaparece.

Nas décadas seguintes, sob o peso da guerra as “drogas” — da violéncia policial e militar, das
campanhas de desinformacao, da criminaliza¢do de comportamentos € comunidades, das sabotagens
da articulagdo pratica dos valores nativos, entre muito mais —, a energia liberada pelo reencontro a
psicodelia tomou muitas dire¢des diferentes, dentro e fora da ideologia. Mas enquanto, eis o ponto,

ainda parece existir “isso” em relagdo a que se esta “dentro” ou “fora”.*® O futuro, como diz John

355 Ou melhor, para fora dos anos 60, no sentido de ter rompido com a cadeia processual da Historia.

3% Parte dessa energia foi neutralizada, canalizada e codificada pela aparelhagem normativa da anticultura, servindo
mesmo de combustivel para a ilusdo se atualizar e se intensificar, nos termos do espetaculo, das injung¢des de “gozo”
das multiplicidades mercadoldgicas, da industria cultural etc. Outra parte, vendo-se na necessidade de “negociar”
com a ideologia (ou acreditando que ela é negocidvel), enganjou-se junto a outras motivagdes libertarias no
florescimento de tantos novos movimentos sociais que buscaram reconfigurar “por dentro” o proprio sentido de
civilizagdo, objetivando a abertura do status quo — do Humano/Estado — para uma pluralidade de novos 'Direitos
Humanos'. Outra parte recorreu ao silenciamento critico via espiritualidades e técnicas espirituais orientais,
buscando qualquer sorte de “harmoniza¢do” mental como contrapeso ao ritmo frenético da modernidade. Outra
parte ainda enveredou pela sombra do underground, adotando no maximo o tipo de estratégia descrita pela nocdo de
zona autonoma temporaria, de Hakim Bey, “uma espécie de rebelido que ndo confronta o Estado diretamente, uma
operagdo de guerrilha que libera uma 4rea (de terra, de tempo, de imaginagao) e se dissolve para se re-fazer em outro
lugar e outro momento, antes que o Estado possa esmaga-la.” (BEY, 2011) No contexto de teorias filosoficas, a
maior parte do impacto que houve foi criticamente re-normalizado pela ideologia, se considerarmos as filosofias
relacionadas ao espirito da “pds-modernidade”, voltadas a pluralizacdo, a fragmentagdo, a hermeneutizacdo, a
relativizagdo ou ao descentramento do sistema moderno, da estrutura de poder, tendo-se nisso a chance de forcar
alguma abertura por indeterminagdo de sentido (sempre passivel de ser re-fechada), mas também o prego de aceitar
intelectualmente as regras do jogo de unificagdo, que ja sabe, até certo ponto, assimilar as diferencas. Isto porque, no
geral, a filosofia moderna ja se sabe em crise desde o final do séc. XIX, com problematizagdes da representagdo, do
humanismo, do sujeito, da razdo, da verdade, da metafisica, da historia etc., mas esse cenario critico ndo leva ao
reencontro da realidade dissimulada pela mentalidade moderna, sendo a reviravoltas que se afundam mais na
“condi¢cdo” antimetafisica. Entdo quando a agitacdo psicodélica tem lugar, ela serd pouco reconhecida
filosoficamente nas suas implicagdes mais profundas (ndo revelara que o mundo ndo ¢ moderno, ou que metafisica
ndo ¢ representacdo, mas apresentacdo), apenas atuara na 'abertura’ do centro ideoldgico do poder (nfo na
compreensdo de sua inexisténcia). Politicamente, os escombros e parciais 'aberturas’ do poder sdo certamente
disputaveis e € preciso insistir nisso, mas o problema, porém, ¢ duplo: nem o “universo” simbolico da anticultura ¢é
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Zerzan, ¢ primitivo.*” E preciso reaprender a pensar e a habitar um mundo nio moderno, o mundo
ontoldgico, ou seja, ndo civilizado. Reaprender a ser-humano, ser-multiplo — indio. Nao é o caso de
“esvaziar” o “lugar do poder”, mas abandoné-lo. A questdo da reindianizacao radical da consciéncia
— enquanto revolugdo filoséfica e existencial — foi colocada originalmente pelo movimento
antropofagico, em especial por Oswald de Andrade (OA), com a dialética do indio e do civilizado.
Ela se resume basicamente a triade entre a tese (humano natural), a antitese (humano civilizado) e a
negacao da negacao ou sintese (humano natural tecnizado), onde o segundo termo, o civilizado, ¢ a
propria negacdo da humanidade, momento de passagem pelo ndo-ser, a partir do qual o humano
entdo reencontra a si mesmo diferentemente. Partindo de uma filosofia da Histdria criticamente
inspirada na dialética hegeliana (como também em Marx e Engels, Montaigne, Freud e Bachofen), a
antropofagia oswaldiana concebe um curso circular do primitivo ao civilizado e do civilizado ao
primitivo, em que a primeira negacao ¢ a ruptura introduzida pelo advento do Estado e da sociedade
dividida, cindindo com a vida primitiva (o matriarcado canibal) e pondo em movimento a Historia
da civilizagdo (como diz OA: “Uma classe se sobrepds a todas as outras. Foi a classe sacerdotal. A
um mundo sem compromissos com Deus, sucedeu um mundo dependente de um Ser Supremo,
distribuidor de recompensas € punigdes. Sem a ideia de uma vida futura, seria dificil ao homem
suportar a sua condi¢do de escravo. Dai a importancia do messianismo na histéria do patriarcado’),
e a segunda, a negagdo dessa negagao, ¢ o renascimento dialético das estruturas iniciais a partir do
proprio dinamismo do sistema, a inversao realizadora da Historia, isto €, a “revolugdo caraiba”,
“unificagao de todas as revoltas eficazes na direcdo do homem”, evento que, reabsorvendo o
progresso alcancado no periodo intermedidrio, encerra-o em definitivo com o indio tecnizado,
forma derradeira da humanidade. “Pela técnica e pelo progresso social e politico”***, o processo
histérico estaria, segundo OA, prestes a realizar a ideia aristotélica segundo a qual, quando os fusos
trabalhassem sozinhos, logo desapareceria o escravo. Assim, do patriarcado civilizador —
representado pela sociedade capitalista, baseada no direito de propriedade, no valor do negdcio, na
hierarquia familiar, na sedimentagdo da memdoria, na opressao social e na repressao das pulsoes —, a
dialética selvagem nos conduziria, através dos avangos industriais e tecnoldgicos da contradigao, a
“realidade sem complexo, sem loucura, sem prostitui¢des € sem penitenciarias do matriarcado de
Pindorama”, movimento de superacgao espiritual dos poderes centralizadores e autoritarios pela vida
aberta e comunitaria, religada ao 6cio, a magia, a felicidade, aos prazeres vitais, a liberdade sexual,

a renovacao ritual da experiéncia e ao sentimento metafisico do vinculo organico e psiquico a terra.

largo o suficiente para abarcar todos os seres — porque, para fazer sentido, necessita de uma reserva de irrealidade
para atribuir a diferenga —, nem (a aparéncia de existéncia de) ele vai durar muito.

37 ZERZAN, 1994,

% ANDRADE, 1970, p. 83.
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Na giro dialético final, o impulso antropofagico, que jamais foi completamente catequizado ou
“suprassumido” (aufgehoben, no sentido hegeliano), mas forcado precariamente ao inconsciente,
devora o civilizado de dentro para fora e retoma consciéncia-de-si. A resolugao oswaldiana do
enigma da Historia se expressa, finalmente, na 1la Tese de 4 crise da filosofia messidnica (tao
potente quanto a 11a Tese de Marx): “Que sO a restauracdo tecnizada duma cultura antropofagica

resolveria os problemas atuais do homem e da Filosofia.”**

Em sentido amplo, a questdo trazida por OA, que a seu tempo (e também depois) foi recusado
pela filosofia institucional, tornou-se incontornavel para o pensamento humano. O tema reaparecera
em variagdes na segunda metade do séc. XX, sobretudo, embora ndo apenas, nos contextos ligados
a revolugdo psicodélica, onde por exemplo Terence Mckenna, outro filésofo marginalizado, falara
sobre uma nostalgia do paleolitico e um retorno tecnologico a cultura arcaica, dizendo que “o futuro
¢ um escape por vir em dire¢do ao passado”.’® O que é destacavel na abordagem antropofagica é
que ela ndo propde uma simples volta a primitividade, mas um retorno que acontece no porvir, ou
seja, um reencontro renovado, que implica a passagem por uma diferenga ontoldgica (ou ndo seria
indio novamente, de novo). Sendo essa também a questdo politico-ontoldgica multi-materialista —
nomeadamente, a reindianiza¢ao da experiéncia como resolugdo logico-existencial —, € interessante
situd-la teoricamente em relagdo a problematica antropofagica, propondo uma reconstru¢cdo do
problema e da resolu¢do (uma reformulacdo conceitual da 11a Tese de OA), nos termos do multi-

materialismo concebido como um primitivismo cientifico.

Em primeiro lugar, ndo fazemos ontologia dialética, mas tautolégica: nunca houve realmente
contradi¢do, o que houve foi a ilusdo da contradicao, distingdo plena de consequéncias. Apesar de
toda a repressao civilizatoria da psiqué extraordinaria, jamais deixamos de ser primitivos, seres de
estados multiplos, e os estados alterados, ainda que forcados a um inconsciente, nunca deixaram de
ser reais (com a decadéncia e a terminacdo da Historia, ela tera nunca existido). Segundo OA, nds
“[v]ivemos em estado de negatividade, eis o real. Vivemos no segundo termo dialético da nossa

equacdo fundamental™*'

, mas aceitar esta proposi¢ao — de que este ¢ o real, a contradi¢do, o estado
de negatividade — significa assumir que a separacdo entre o 'real' e o 'irreal' teve realmente lugar
(em termos ontoldgicos, nao sé ideoldgicos). Sem duvidas, como Nietzsche e Benjamin, ele esta
entre os grandes pensadores de um passado ndo suprimido pelo processo histérico, mas o que lhe
escapa sao as condi¢cdes em que se deu a “transicao” do indio para o civilizado — a saber, a

ocultacao deliberada da consciéncia e realidade extraordinarias —, crendo assim no automatismo do

% ANDRADE, 1970, p. 129.
3% MCKENNA, 1991.
% ANDRADE, 1970, p. 79.
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processo civilizador e na propriedade de fato da Histéria como idealidade inscrita na passagem do
tempo ordinario, diferenciando qualitativamente, ainda que ndo em definitivo (ou ndo haveria
movimento dialético), entre um antes e um depois. Isto leva ao outro problema, que ¢ a ideia de que
a técnica seria ontologicamente propria a civilizagdo, o que ndo ¢ verdade, mas s6 um efeito de
discurso. Estamos teoricamente com Oswald de Andrade, entdo, em pensar que apenas a restauracao
tecnizada duma cultura antropofagica — a nossa forma, restauracdo da cultura de estados multiplos,
das sociedades de alteragdo — resolverd os problemas atuais dos humanos e da filosofia, mas

discordamos na compreensao da ontologia da técnica (i.e. da ciéncia naturalista /ato sensu).

Basicamente, ao passo em que a filosofia oswaldiana, enquanto dialética, afirma tal diferenga
ontolégica como contradicdo — sendo a diferenca (em relacdo ao primitivo) a civilizagdo industrial
enquanto técnica —, a ontologia tautoldgica deixa conceber o elo direto entre primitividade e técnica
(técnica/tecnologia/ciéncias naturais), implicando a desnecessidade de mediacao na contradicao. Ela
concebe essa diferenga ontoldgica (em relacdo ao primitivo, por meio da qual retorna-se a ele
renovadamente) ndo como passagem ao ndo-ser, mas a outro ser: a renovacgao da primitividade ¢
através da revolugdo cientifica, o advento do conhecimento nao-cultural (i.e. natural) da natureza.
Desfazendo o no ideoldgico entre ciéncia da natureza e modernidade, entre razdo cientifica e juizo
de poder, interrogamos e pensamos o link entre cultura primitiva (sobrenaturalista) e cientificidade

(naturalista) e no mesmo movimento fazer a critica da ideologia (da civilizagdo).

Enquanto atravessamento da experiéncia (pela matematizacdo e o experimento), dissemos que
o universalismo cientifico-natural em si ndo privilegia — ¢ indiferente a — valores culturais, nem
mesmo os modernos. A primeira vista, isto nos deixa em uma posi¢éo aparentemente infértil, que
dissolve a possibilidade de encontrar na ontologia da razdo cientifica — e do materialismo — algo de
propositivo sobre o ambito cultural/espiritual (questdo dos valores, existéncia simbdlico-qualitativa
humana). Justamente por perder o ponto de vista (da experiéncia) ao ganhar acesso ao universal, o
Esclarecimento naturalista seria incapaz de teorizar o sentido, identificar um solo racional no (e
para o) cultural. Mas ndo ¢ assim, ou seja, ¢ possivel distinguir logicamente no Esclarecimento,
levado as ultimas consequéncias filoséficas com o multi-materialismo, um entendimento universal
sobre a cultura, sobre os valores humanos. Nao se trata de alienar entre si a ciéncia (natural,
racionalidade) e a cultura, abandonando o cultural a “Lei do mais forte”, ao oportunismo retorico,
ao irracionalismo. Atravessando cognitivamente a experiéncia, o que o universalismo materialista
propde da interioridade ¢ que todas as experiéncias sdo verdadeiras, isto €, que a multiplicidade de
culturas e valores é verdadeira, e que isto é racionalmente cognizavel independentemente das

diferengas culturais. Isto ¢ o que o modo corporal epistémico do 'ninguém' (que ¢ 'todo mundo')
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pode saber e pronunciar verdadeiramente sobre os mundos simbdlico-qualitativos dos 'alguéns', dos
pontos de vista. Como fomos da indiferenga ontologica a afirmagdo ontologica das diferencas
qualitativas? E quando a tautologia materialista se des-trivializa significativamente em vista da
ilusdo da contradi¢cdo — do poder, do moralismo e da hierarquia de valores que julga separar o 'real’
do 'irreal' ou 'menos real', subsumindo este aquele —, revelando-se assim propositiva. O multi-
materialismo, como primitivismo cientifico, € um universalismo (cientifico) relativista (primitivo), é
o universalismo — multiversalismo — contra o poder, contra o “universal” unificador (o Um, seja
Deus, Humano, Estado etc.) que teria as diferengas em si, o que também nos distingue, pela mesma
razdo, de um “relativismo de Estado” (o multi-culturalismo moderno, que afinal, mesmo partindo da
luta dos oprimidos, ¢ 0 mesmo “universalismo” ideal monista, visto como “pluraliza¢do”, mas
somente assimilando a pluralidade para si). O que dizemos € que € perfeitamente concebivel um
mundo intelectual comum de culturas primitivas diferentes (descentradas), uma anarquia universal
psicodélica, uma razdo propria as diferencas: que igualmente sdo (verdadeiras, reais, existentes).
Este ¢ o ponto de partida “técnico” do “humano natural tecnizado” — ou, melhor dizendo, “multi-
natural tecnizado” —, saber que o diferencia simetricamente do humano multi-natural (indigena), e
por meio do qual ele ¢ um indio renovado. De forma mais precisa, o que diferencia simetricamente
o humano multi-natural tecnizado do humano natural ¢ ndo sé o saber universal da verdade da
relatividade espiritual, mas, no mesmo sentido e mesma logica, o saber da propriedade ilusoria de
todo pensamento que pense o contrario disso, conhecimento que implica a inexisténcia do 'universo'
simbolico civilizado como um todo (posto que sua existéncia demanda a inexisténcia ou a “menos-

existéncia”, irrealidade ou “menos-realidade” das metafisicas dos outros).

Deixaremos para outro escrito, ou para a revisao posterior deste, uma discussdo teorica direta
sobre a “revolucdo caraiba” (uma teoria propriamente dita da revolucdo, uma teoria da praxis, uma
problematizagdo do pensamento moderno de esquerda e da teoria critica), mas encerremos pelo
menos com uma nota a respeito. Simplificando, pensamos a revolug¢ao caraiba como a revolugao
psicodélica (da cultura) + a revolugdo cientifica (da natureza), como a “restauracdo tecnizada” — o
reencontro esclarecido — da cultura-em-si, da sociedade de estados multiplos, existencialmente
orientada pela fonte nativa dos valores, a psicodelia, Outro da humanidade, ndo pela representacao,
pseudoOutro da Humanidade. E o abandono fdo experiencial quanto racional da ma meta-dindmica
civilizada entre Eu/cultura e poder pela meta-dindmica primitiva entre Eu/cultura e psicodelia, ou
seja, ¢ a restauracdo do corpo humano-em-si, do equilibrio mental, acrescido do estado corporal
subjetivado pelo Esclarecimento. Restauragao da humanidade, renovada pela capacitagao intelectual

da inumanidade — é Eu, Outro e Razéo.
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Assim como o multi-materialismo € o repensamento do materialismo a partir da alteragdo de
consciéncia e da alteracdo de consciéncia a partir do materialismo, ele é também o repensamento da
revolugdo cientifica a partir da revolucdo psicodélica e da revolucdo psicodélica a partir da
revolugdo cientifica. Repensando a revolugdo cientifica com a revolugao psicodélica, aprendemos
que o naturalismo ndo ¢ intrinsecamente antimetafisico, como pensa o senso comum teorico da
modernidade, sendo que isto — um naturalismo antimetafisico — que ¢ uma contradi¢do, na medida
em que a metafisica ¢ igualmente fisica em sentido amplo, ndo havendo correlagdo alguma entre o
fisicalismo e a negacdo do mundo espiritual, de sua positividade propria, o virtual, seja isso apenas
cerebral, seja quantico em algum sentido (isto é, qual seja a matéria da matéria). Inversamente,
repensando a revolucdo psicodélica através da revolugdo cientifica filosoficamente radicalizada,
aprendemos que, se a racionalidade pode dizer qualquer coisa sobre o espiritual, ¢ que o universal
da experiéncia psicodélica consiste precisamente em ser sempre diferente, as experiéncias sao em si
mesmas, em sua totalidade virtualmente infinita, sempre igualmente reais (materiais) e realmente
(materialmente) ndo iguais, o que impossibilita rigorosamente unificacdo e deixa ver o porqué de o
mono-idealismo so6 ter engrenado mentalmente em contextos de ocultacdo da psicodelia, o porqué

de ser a filosofia propria das sociedades divididas.

k %k %k
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