
 

 

A ARTE DA ORALIDADE NO CORPO E NA VOZ DE LUIZ MENDES 

Fernanda Cougo Mendonça1 

 

INTRODUÇÃO 

 

O presente artigo constitui uma tradução (ou uma transposição da 

oralidade para a escritura) da comunicação proposta para o Grupo de Trabalho 

“Literatura Orais Amazônicas: Repertórios de Resistência” do X Simpósio 

Linguagens e Identidades da Universidade Federal do Acre - UFAC. Foi tecido no 

sentido de apresentar um pequeno recorte ou um breve panorama da pesquisa de 

mestrado realizada no Programa de Pós-graduação em Letras: Linguagem e 

Identidade - PPGLI da UFAC (MENDONÇA, 2016). Pesquisa que tem como foco a 

pessoa de Luiz Mendes Nascimento. As memórias gravadas em seu corpo, e a voz 

poética que desse corpo emana. Uma voz que ressoa no interior e a partir da 

doutrina do Daime, de contextos amazônicos. E em contato/diálogo com esse 

ancião, conhecido como o orador do Mestre Irineu, me propus a revisitar alguns 

aspectos da “cultura daimista”. O estudo possui como referencial teórico-

metodológico de base os Estudos Culturais conforme propostos por Stuart Hall 

(2003) e Raymond Williams (1979). A partir desses maestros, em um coral de muitas 

vozes, a pesquisa tem como principal referência o documento oral. E aqui 

Alessandro Portelli (2010) é quem dá o tom para a abordagem metodológica.  

No processo da pesquisa me aproximo também das considerações de 

Benjamim (1994) acerca do narrador e de suas críticas ao capitalismo moderno e ao 

esvaziamento da experiência coletiva. Dialogo ainda com suas proposições relativas 

à tarefa do tradutor (2008). Com Jaques Le Goff (2013) e Pierre Nora (1993) me a 

coloco refletir sobre questões importantes acerca da memória. E com Antonacci 

(2014) inicio um mergulho em comunidades de tradição oral. No corpo, com suas 

memórias e voz. Na literatura oral como terreno de lutas simbólicas. E chego então, 
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ao incrível memorialista, contador de histórias africanas Hampàtê Bâ (2003). E mais 

à frente ao poeta e intelectual martinicano Édouard Glissant e sua poética da 

Diversidade, da Relação (2005). E ainda ao memorialista, linguista e pensador Paul 

Zumthor (1993; 2005; 2010) que em suas conjecturas acerca da letra e da voz, das 

performances, da poesia oral, despontou como importante referência. E dentro da 

literatura específica, as proposições de Maria Betânia Barbosa Albuquerque (2011) 

casam com os referencias adotados e ao lado deles constituem o eixo que baliza 

minha pesquisa. Em especial as suas proposições sobre a epistemologia da 

Ayahuasca.  

Dentro desses referenciais me deparo com denúncias e subversões aos 

paradigmas dominantes, exclusivistas e excludentes da modernidade ocidental. E é 

a partir dessas lentes que proponho a referida comunicação oral e sua transposição 

para o presente artigo. 

 
DESENVOLVIMENTO 

 

Meu nome é Fernanda Cougo Mendonça. No aqui/agora do X Simpósio 

Linguagens e Identidades da UFAC, que tem como tema central, “Trânsitos pós-

coloniais e decolonialidade de saberes e sentidos” eu me proponho a fazer uma 

comunicação oral, da pesquisa de mestrado que realizei sob a orientação do 

professor Gerson Rodrigues de Albuquerque. Falo na presença dos participantes do 

Grupo de Trabalho “Literaturas orais amazônicas: repertórios de resistência” e a 

minha presença faz parte de minha fala. Fala que tem uma função específica, que 

ocorre em um contexto determinado, e que é direcionada aos ouvintes que aqui 

estão. Ouvintes que são interlocutores e que exercem um papel importante na minha 

oratória. É para vocês que direciono minhas palavras, minha intenção. 

Se porventura alguém gravar ou filmar esta minha fala e se desejar ainda 

transcrevê-la (como faço neste artigo); ou ainda se fotografar e/ou fizer anotações, 

ou guardar em sua memória essa comunicação, esse momento que vivemos, e 

redigir um texto a respeito; essa pessoa produzirá o que podemos chamar de 



 

“documento oral”, que não pode ser mais do que uma representação do que foi este 

momento. A escrita não será capaz de trazer ou comunicar a realidade vivida, a voz 

proferida/ouvida nesse momento, nesse contexto, na presença de oradora e 

ouvintes. O transcritor só poderá tecer uma representação dessa vivência. E a sua 

representação estará marcada pelo ângulo, pela perspectiva a partir da qual lançou 

o seu olhar. Trata-se de uma construção subjetiva onde sua interpretação já se faz 

presente no próprio ato de transcrição. Assim assinala Portelli (2010). 

De acordo com Williams (1979) e Hall (2003) a linguagem é uma 

produção humana e como tal, jamais pode ser apartada de quem a produz e 

transmite, em que circunstâncias e com que intenção, para que público. Sendo uma 

produção humana subjetiva, a linguagem encerra tensões; Lutas por territórios que 

não são apenas geográficos. Lutas que encerram dominações e resistências no 

terreno da cultura; lutas pelo imaginário. Lutas, por corpos e mentes. E esse é o 

ângulo a partir do qual direciono meu olhar e inicio minha pesquisa. 

Voltando àquele que porventura se colocasse a escrever esta minha fala. 

Mesmo que transcreva fielmente as palavras aqui pronunciadas, o texto resultante 

será, no máximo, uma tradução e, jamais o original. Tradução entendida aqui, de 

acordo com a proposição de Larrosa (2004), não apenas como mediação entre 

línguas, mas como qualquer processo de transmissão ou de transporte de sentido. 

Como coloca Benjamim (2008), tendo como balizas os conceitos de fidelidade e a 

liberdade, é a “tarefa do tradutor” encontrar uma forma própria que faça ressoar, em 

sua língua, os ecos do original. No caso, ressoar na escrita os ecos da oralidade. 

Oralidade e escritura que, embora em muitíssimos casos se interpenetrem, 

constituem, em si, diferentes linguagens: “A voz é nômade, enquanto a escrita é fixa” 

(ZUMTHOR, 2005, p.53). Na linguagem oral tudo significa ou acrescenta significado 

à palavra: modulações de voz, ritmos, gestos, olhares. Circunstâncias, ouvintes, 

funções. Toda comunicação oral aspira a ser ouvida. A voz é social. A escrita, assim 

como a leitura, embora também seja comunicação é antes silêncio e solidão. Nessa 

tradução a palavra viva, dinâmica, móvel, modular será aprisionada para sempre 

pelo registro gráfico; pela imobilidade e fixidez do texto escrito.  



 

 
Procurando ampliar nossa perspectiva, imaginem comigo que, se ao invés 

de estar fazendo a comunicação oral de uma pesquisa, em um evento acadêmico, 

eu lhes apresentasse um amigo. E esse amigo buscasse então nos arquivos de sua 

memória histórias vividas, experiências adquirias, amigos distantes, saudosos; 

valiosíssimas recordações de tempos remotos e se colocasse então, em um aqui e 

agora, na presença de vocês a contar histórias de sua vida. O desafio de 

transcrever/traduzir essas memórias narradas para o texto escrito, seria ainda maior. 

Aquele que desejasse executar tal tarefa deveria estar atento a outras questões. 

Que memória é vida. É experiência vivida ou herdada e está em 

permanente evolução, não sendo, por tanto, fixa nem cristalizada (NORA, 1993). 

Não se pode negar que ela também não seja vulnerável a manipulações, pois a 

memória é um fenômeno sempre atual. Quem lembra, lembra em determinado 

presente (SARLO, 2007). Assim, a memória está sujeita às dialéticas 

lembrança/esquecimento, conscientes/inconsciente; às deformações e às longas 

latências e repentinas revitalizações. Memória é, portanto, fragmento; e não é 

possível conservar, na plenitude, tudo que se foi. Nosso transcritor necessitaria ter 

em mente que a memória transmitida pela oralidade, diretamente relacionada ao ato 

de narrar, se encontra ancorada nos corpos daqueles que narram e no mundo dos 

ancestrais e instala a lembrança em um lugar sagrado, mágico, transcendente 

(NORA,1993). A arte de narrar seria, portanto, uma tentativa de “preservar” o 

passado. 

Necessário se faria que nosso transcritor fosse profundamente tocado ao 

notar que os “lugares de memória”, incluindo aqui os textos escritos, petrificam a 

memória. Ao escrever determinada narrativa, que nada mais seria do que uma 

versão daquela memória, inevitavelmente estará fixando-a graficamente. Entretanto, 

as memórias e as narrativas que delas se faz não são fixas. Apresenta nuances e 

atualizações, de acordo com o dia em que lembra, sua disposição, a ocasião, os 

ouvintes... Seria preciso que se conscientizasse que, como assinala Nora (1993) e 

Le Goff (2013), no mundo moderno, racionalista, a transmissão oral vai sendo 



 

substituída pela escrita, e a memória afasta-se lentamente do corpo, da forma 

mítica, do mundo dos mortos, dos antepassados, da religiosidade. A escrita infunde 

uma profunda transformação da memória coletiva. Somada aos demais instrumentos 

de suporte a memória se torna um objeto e instrumento de governo, para construir 

uma narrativa sobre a nação, uma identidade nacional. Um instrumento de poder 

que ao registrar determinados acontecimentos, determinadas perspectivas, apaga 

ou silencia outras. Um modelo do conquistador que vai exterminando as sociedades 

de memória fundamentadas na oralidade. Destituindo a voz de seu lugar prestigiado, 

a escrita se torna um instrumento de dominação, de colonização do imaginário  

Voltemos à comunicação. Imaginemos que se, indo mais além, para falar 

de suas memórias, seus saberes aprendidos, vividos, ouvidos, profundamente 

ancorados em seu corpo, meu amigo lançasse mão de uma linguagem poética; e se 

colocasse, na presença de vocês a cantar, a dançar, a dramatizar, a declamar suas 

experiências vividas, adquiridas... As reações de vocês seriam outras e muito 

provavelmente o contexto também. A subjetividade aumentaria sobremaneira. Como 

cada ouvinte reagiria ou interagiria com tal performance. Como e o que ela 

significaria para vocês? Aqui o trabalho do transcritor/tradutor também seria outro. 

Ele deve estar ciente e deixar transparecer em seu texto que registra apenas uma 

versão que não esgota a “movência” das memórias narradas, das performances, dos 

saberes continuamente atualizados (ZUMTHOR, 2010). Saberes, memórias e 

performances ancorados e emanados do corpo e que ainda não foram aprisionados 

pelas letras. Como trazer à tona ao futuro leitor que irá se deparar com o texto 

escrito, nuances, gotas do que foi a performance; do que foi o momento vivo? O 

tradutor/transcritor necessitaria lançar mão de sua criatividade, procurar formas na 

escrita, índices, que possibilitem deixar ressoar esses ecos da memória e da voz 

vivas.  Índices de oralidade (ZUMTHOR, 1993). Insisto em destacar que, por mais 

que o tradutor se esmerasse na produção do documento oral, ele sofreria a 

impossibilidade de transcrever as performances tal como se manifestaram ou foram 

apreendidas no momento vivo de sua existência.  

 



 

Expandido um pouco mais nosso ângulo observação, imaginemos que 

tanto as experiências do narrador, poeta, orador, ou como queiram chama-lo, quanto 

suas performances estejam profundamente entrelaçadas, enraizadas, 

fundamentadas em suas vivências em uma doutrina que surgiu dos “choques e 

maravilhas” (GLISSANT, 2005) proporcionados pela circularidade de culturas; uma 

cultura filha das diásporas. Doutrina musical, cristã, que incorpora práticas de 

vegetalistas amazônicos e se constitui em torno de um sacramento vegetal, um chá 

milenar, habitado por um ser divino, por uma mãe. Uma bebida de origem indígena 

que amplia a capacidade de percepção, um expansor de consciência, um psicoativo 

chamado de o professor dos professores. Doutrina que tem como mestre fundador 

um homem negro, por nome Raimundo Irineu Serra, nascido no Maranhão no final 

do século XIX, da escola da oralidade. Seus avós, como milhares de outros homens, 

mulheres e crianças, capturados em alguma localidade da África, deslocados em 

navios negreiros e escravizados no Brasil. Sua mãe, convertida ao catolicismo. 

Homem que se deslocou para Acre, assim como milhares de outros homens, a fim 

de trabalhar na extração do látex. E no interior da floresta amazônica, na região 

fronteiriça entre Brasil, Peru e Bolívia, foi iniciado por caboclos peruanos nos 

mistérios da Ayahuasca (Um dos nomes indígenas da referida bebida). Adentrando 

à ciência dessa bebida estabeleceu contato com o ser que habita aquela bebida, sua 

professora, a Rainha da Floresta, identificada por ele como a Virgem da Conceição.   

Se tornou um grande curador, exímio “jardineiro”, um “professor de estrelas”, “rei” e 

“general”, o “velho Juramidam”. No seio da Amazônia acreana, recebeu e formou 

uma doutrina, a doutrina do Daime, nome que deu à Ayahuasca. Doutrina hoje 

cantada e bailada, vivida por homens e mulheres, anciões e crianças, de distintas 

raças e culturas, em diversas localidades do mundo inteiro. 

Imaginem que nosso narrador, na força do Daime (a exemplo de diversos 

xamãs que trabalham com a Ayahuasca, com seus diversos nomes e usos nas 

muitas Amazônias) conhece, vê, sente outras realidades, outros mundos, outros 

tempos (passados e futuros). Se comunica com seres encantados da floresta, e 

outros invisíveis; seres que lhe curam inúmeras vezes, de diferentes doenças; que 



 

lhe ensinam cantos e encantos. Nosso narrador é capaz de se comunicar com 

espíritos dos mortos, de assisti-los em sua passagem do mundo material para o 

mundo espiritual. É capaz de interceder junto aos invisíveis pelo bem comum, pela 

saúde dos seus.  É um tradutor de mundos (CUNHA, 1998) 

Embora aqui a linguagem deixe de ser apenas humana, pois os vegetais 

e os seres que neles habitam também falam, cantam, declamam poemas... Nosso 

orador traduz suas experiências e seus saberes, memórias em uma linguagem 

secular e é capaz, com sua oratória, de congregar muitas pessoas em torno de si. 

Como o narrador de Benjamim (1994), ele une os fios dourados do sagrado aos fios 

coloridos do cotidiano; une os fios da memória e da experiência e tece, em diálogo 

com seus interlocutores visíveis e invisíveis, suas narrativas e poesias, seus contos, 

cantos e preleções, dentro e fora de rituais. Nosso narrador tece suas narrativas de 

forma artesanal e não tem pressa para constituir sentidos. Cada frase, cada 

comentário, por mais simples que seja, em sua boca, em seu corpo se torna poesia, 

quase música. Ganha outros sentidos. Exerce uma função. Significa. 

Imaginemos agora nosso narrador em um contexto ritual que é 

praticamente indizível. Poderíamos traçar descrições específicas e categóricas, mas 

elas estariam muito aquém do que se vive, sob o efeito do Daime naquelas reuniões. 

Ali são cantados, tocados e bailados os hinos, que constituem a base filosófica da 

doutrina. Os corpos de mulheres e homens, crianças e anciões estão em 

movimento; a música reverbera na voz de cantoras e cantores, nos violões e 

maracás. Performances coletivas que nos remetem à povos da tradição oral; às 

Áfricas narradas por Hampàtê Bá (2003). Em determinados momentos do ritual, o 

orador faz uso da palavra e ali, de maneira enfática, corporal, conta histórias, faz 

orações e dramatizações e traz ensinamentos próprios daquela “cultura daimista”. 

Histórias e ensinamentos que vão sendo incorporados pelos ouvintes e, suspeito, 

transformados em novas possibilidades. Embora o ritual seja praticamente o mesmo 

é também sempre outro. Todo esse contexto se dá e é permeado pela presença do 

Daime. O professor vegetal. Presença que traz modificações significativas na 

apreensão da experiência.  



 

 
Aqui me volto para a literaturas da Ayahuasca e vislumbro matizes de 

experiências de xamanismos; me deparo com oralidades e poéticas amazônicas; 

com saberes e fazeres de xamanismos/xamãs ayahuasqueiros amazônicos. Xamãs 

que são mestres da palavra, mestres da Ayahuasca. A essas alturas, nos 

lembramos daquela pessoa que se propôs a transcrever... Diante do exposto, como 

faria para produzir seu documento oral? Para dialogar com tal documento? Pois 

muito bem, nosso narrador imaginado existe. Seu nome é Luiz Mendes do 

Nascimento. E a transcritora sou eu.   

A doutrina do Daime, é feita pelas pessoas, E sem elas não tem sentido 

algum.  Pessoas com seus contínuos aprendizados proporcionados pela experiência 

com o Daime, dentro de seus próprios corpos. Corpos que cantam e bailam, vivem e 

rememoram; corpos que sentem a força dessa “bebida que tem poder inacreditável” 

dentro da doutrina do Mestre Irineu. Pessoas que se transformam ao longo de suas 

vidas, não sendo nunca as mesmas. Transformam-se na interação com diversos 

seres, humanos e não humanos, em contextos culturais e histórico-sociais 

específicos. Nessa perspectiva, a descrição de inventários fixos, da legitimidade ou 

hierarquias de grupos e instituições, e/ou uma abordagem cartográfica/regionalista 

da “tradição daimista” são insuficientes porque não dão conta da experiência viva 

dos corpos em suas singularidades, na contínua constituição de suas identidades e 

culturas.  

Ciente da luta de poder, de sentidos, que se estabelece na linguagem e 

de que é nela que podemos criar novas metáforas para direcionarem nossos 

olhares; um novo imaginário capaz de descolonizar as mentes e nos fazer 

perceber/constituir identidades fluídas, culturas compósitas, me aproximei da 

pessoa, da vida, da voz de Luiz Mendes e a partir dela revisitei aspectos da “cultura 

daimista”.  Uma voz humana que ressoa no interior e a partir da doutrina do Daime, 

de êxtases místicos, de contextos amazônicos. Me aproximei de suas “memórias 

sem arquivos”, suas “escritas performativas”, suas “artes verbais”. Memórias e artes 

fluídas e continuamente reatualizadas, que tem como único suporte o corpo e a voz 



 

e que exercem “a função poética por excelência, a mitificação do vivido” 

(ZUMTHOR, 2010, p.141). 

Assim, enfrentei o desafio de traduzir sua voz viva, suas memórias 

narradas, também vivas, seus saberes continuamente atualizados para a 

dissertação acadêmica, com seu formato gráfico, fixo, restrito, cheio de normas, 

prazos, etc... E traduzir, ainda, ao que essa produção verbal nos remete, procurando 

trazer à tona os ecos de um artista da voz em seu ofício manual que constitui a arte 

de narrar e seu pensamento daimista/amazônico/xamanístico. É preciso estar alerta 

para o fato de que nos trânsitos da performance oral para o registro gráfico, das 

memórias ancoradas nos corpos para os lugares de memória, do espaço sagrado 

das referidas doutrinas para os espaços profanos da universidade e do Estado, 

ocorrem rupturas basilares que, quando não problematizadas, são responsáveis em 

grande parte, por esvaziar, ou coisificar experiências pessoais e grupais. Talvez a 

explicitação dessas questões no texto já seja um começo. Para que o registro escrito 

não ganhe tom de “verdade” absoluta. Para que não vire instrumento de poder, de 

silenciamento. 

Almejei ainda encontrar um caminho para além de oposições binárias e 

excludentes tais como oralidade/escritura, sagrado/profano, natureza/cultura, 

tradição/novidade, popular/erudito, saberes daimistas /ciência moderna; para além 

de hierarquizações de saberes, fazeres e seres. Binarismos e hierarquizações 

forjados a partir da razão moderna, de culturas atávicas e seus modelos 

homogeneizantes e etnocêntricos de “pertencimento cultural”; de seus discursos 

“orientados para a nação”; da sua busca por identidades e culturas puras (HALL, 

2003). Discursos forjados por uma lógica, que só se coloca em relação ao “outro” 

para excluir, subordinar ou exterminar. 

Contudo, diante da rica experiência vivenciada em campo preciso me 

conformar com a incompletude da pesquisa e da presente comunicação. Trata-se de 

uma experiência viva, dinâmica, onde memória e voz, saberes e fazeres se 

interpenetram e soam como o repicar de muitos sinos anunciando aos ouvidos 

atentos que a vida, em sua diversidade, não morreu. Soam como um coral de muitas 



 

vozes que contam e cantam “ecologias de saberes” (SANTOS, 2009) cultivados no 

que Mary Pratt (1999) chama de “zonas de contato”. Saberes que, parafraseando 

Albuquerque (2011), como o cipó da Ayahuasca se enroscam por todos os lados e 

se abrem ao múltiplo. Experiência que a linearidade do texto escrito só é capaz de 

tocar de maneira tangencial. Hampàtê Bá (2003, p. 175), se referindo às palavras de 

seu mestre Tierno Bokar, escreve: 

 
A escrita é uma coisa, e o saber, outra. A escrita é a fotografia do saber, 
mas não o saber em si. O saber é uma luz que existe no homem. É a 
herança de tudo aquilo que nossos ancestrais puderam conhecer e que se 
encontra latente em tudo o que nos transmitiram, assim como o baobá já 
existe em potencial em sua semente.  

 

Assim, estou ciente de que minha escrita é uma “fotografia” das memórias 

e saberes de Luiz Mendes. De seus falares e cantares. Com a consciência de que 

se trata de um estudo em aberto, inconcluso, dentro da subjetividade da linguagem o 

que posso efetivamente tecer/oferecer é a minha representação acerca de Luiz 

Mendes, suas linguagens, cultura e identidade. Não sei mensurar a importância 

desse processo, mas prossigo no rumo declamado pelo poeta afirmando “Que a 

importância de uma coisa não se mede com fita métrica nem com balanças nem 

barômetros etc. Que a importância de uma coisa há que ser medida pelo 

encantamento que a coisa produza em nós.” (BARROS, 2006). 

 
 

CONCLUSÃO 

 
Na contramão da modernidade global, reunimos vozes e imagens, 
performances e literaturas insurgentes que vêm abalando o predomínio 
norte ocidental com seus sistemas de avaliações e classificações. Enquanto 
processo civilizatório, a modernidade capitalista europeia plantou seus 
cânones em ilhas e continentes. [...] a ciência e a razão iluminaram a 
modernidade ocidental, encobrindo seu lado noturno, a colonialidade que 
expropriou e excluiu habitantes e habitares de Áfricas e Américas. Corpos e 
tradições racializados e discriminados enquanto fulcros de cognição e 
socialização, ficaram invisíveis e ininteligíveis. Histórias locais, experiências 
vivenciadas e incrustadas no corpo – locus em que ficam codificadas 
memórias, crenças, hábitos ofícios transmitidos em compartilhados rituais 
cotidianos – foram renegadas. (Antonacci, 2014a, p.333) 

  



 

 Em consonância com a citação de Maria Antonieta Antonacci, em 

epígrafe, e adotando como referencial teórico-metodológico os Estudos Culturais 

conforme propostos por Hall (2013) e Williams (1979), meu olhar é direcionado aqui 

para as literaturas orais amazônicas, mais especificamente para a arte da oralidade 

no corpo e na voz de Luiz Mendes do Nascimento, o orador do Mestre Irineu. Cabe 

ressaltar que a partir dos referidos Estudos Culturais a linguagem é lida como uma 

produção humana subjetiva, que encerra tensões. A abordagem interdisciplinar 

desses teóricos nos convida a desconstruir e romper com a lógica que naturaliza 

narrativas hegemônicas, inclusive a repensar o conceito de literatura, e fazer soar 

gestos e vozes/produções silenciadas; literaturas não canônicas. Olhando por esse 

ângulo, a literatura oral é percebida como terreno de lutas simbólicas; lutas sociais e 

políticas no campo da linguagem; da memória, cultura/identidade. Quanto ao estudo 

da oralidade vale reforçar que: 

 
Compreender a importância do oral na área de Letras corresponde também 
a dar um tratamento diferenciado ao que se entende por literário. O trabalho 
com oralidade, não é demais enfatizar, é, essencialmente, o trabalho com a 
voz. Dessa maneira, a literatura deixa de ser captada pelo seu sentido 
etimológico de littera (letra), ou seja, tudo o que está escrito, e passa a ser 
entendida lato sensu como cultura. Ela figura como uma espécie de arte do 
cotidiano. (Fernandes, 2013, p. XII) 

 

E é justamente como arte do cotidiano que percebo as literaturas vivas, 

centrada na pessoa de Luiz Mendes e nas memórias ancoradas em seu corpo; na 

voz que desse corpos emana. Corpo e voz que trazem à tona sua poética, sua visão 

de mundo. Me volto, pois, para literaturas orais produzidas nas Amazônias onde a 

vida, e a linguagem narrativa, é perpassada por diferentes cosmologias, diferentes 

formas de percepção. E procuro nos distanciar de uma literatura que versa sobre 

essa vasta e diversificada região que se convencionou chamar “Amazônia”; literatura 

de tema amazônico, produzida a partir de um olhar externo que, na maioria dos 

casos, folcloriza as Amazônias, suas culturas e habitantes (PIZARRO, 2015). 

Paul Zumthor (1993; 2005; 2010) evidencia em suas pesquisas e 

escrituras que o termo folclore é empregado por uma “elite literária” consolidada a 



 

partir da modernidade ocidental para qualificar o seu Outro. Elite culturalmente 

etnocêntrica que funda a “literatura” como instituição totalitária onde prevalece a 

hegemonia da escrita e dos modelos socioculturais do dominador europeu. Cria-se e 

difunde-se um discurso total e homogêneo que veicula uma visão de mundo que 

serve aos interesses dominantes. Discurso que traça estratificações e oposições 

binárias tais como “erudito/popular”, “alto/baixo” “escritura/oralidade”, 

“centro/periferia”, “literatura/o resto”. Corpos e vozes foram, e continuam sendo, 

ativamente marginalizados; tidos como algo “distante” (no tempo e no espaço). Seus 

saberes e práticas culturais tomados como objetos de adorno da “cultura nacional”. 

Alegorias que não exercem mais nenhuma função social. São, enfim, folclorizados.  

Sob a ótica dos Estudos Culturais, já referenciados, ao invés de ser lida a 

partir das lentes etnocêntricas, essencialistas e dicotômicas da modernidade 

ocidental, a literatura oral daimista-amazônica que se pretende fazer ecoar (a saber 

os contos, cantos e preleções de Luiz Mendes) é entendida como “repertório de 

resistência” (HALL, 2003).  Repertório constituído em tensão, mas não em oposição 

aos repertórios dominantes; imaginários e poéticas que não se submetem, pelo 

menos não plenamente, ao pensamento hegemônico veiculado pela alfabetização 

maciça, pela literatura canônica e pela imprensa; pelos discursos forjados para a 

nação. Literaturas orais daimistas-amazônicas percebidas não como um todo 

homogêneo e fixo, distante no tempo e no espaço; mas como tradições e literaturas 

vivas forjadas no caldeirão da circularidade de pessoas e culturas no mundo; 

constituídas no interior e a partir da epistemologia da Ayahuasca (ALBUQUERQUE, 

2011), da ciência do Daime, de estéticas diaspóricas (HALL, 2013); de contatos e 

traduções de saberes de cidades e florestas; oralidades e escrituras; Amazônias, 

Brasis, Europas e Áfricas.  

A pesquisa configura um exercício aberto e inconcluso. Os cantos, contos 

e preleções de Luiz Mendes performatizados, escutados, gravados, transcritos e 

analisados, permitem muitas leituras, muitos diálogos. Além disso, seria impossível 

fixar sua pessoa em uma identidade ou em uma cultura estanque. Nele identidade e 

cultura são bem definidas, estabilizadas, mas, ao mesmo tempo, são fluidas. São 



 

vivas. Ao penetrar na cultura daimista viva/vivida por Luiz Mendes, deparei-me com 

saberes/práticas/vozes que, embora sutilmente e dentro do processo de 

conformismo e resistência (CHAUÍ, 1997) subvertem padrões hegemônicos e podem 

contribuir para descolonizar as mentes. Saberes donde floresce a arte da oralidade e 

a poética daimista de Luiz Mendes do Nascimento, o orador do Mestre Irineu. Aí a 

doutrina do Daime se manifesta/é manifestada como cultura compósita (GLISSANT, 

2005) que é, capaz de fazer o novo entrar no mundo. 
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