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Depois se fez um silêncio total; então veio a consciência e a responsabilidade de 

se fazer uma pesquisa com este tema. Às vezes nós achamos que falar sobre 

coisas sobrenaturais seria o mesmo que uma matéria industrializada que se pode 

falar ou entender do início até o fim. Eu senti na pele o que é sobrenatural, e nem 

que eu escrevesse mil páginas sobre isso, em nenhuma dessas páginas contaria o 

que significa tal sentimento, não tem palavras e nem caneta que esclareça isso. 

Somente nós, os Guarani, temos isso dentro de nós e entendemos, mas não tem 

como explicar. Como disse anteriormente, isso é um mistério que chamamos de 

nhande reko. 

Eunice Antunes 
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Resumo 

 

Este trabalho trata do processo de apropriação da ayahuasca, e de outras práticas 

relacionadas como o sweat lodge ou temazcal e a busca da visão, pelos Guarani da 

aldeia Yynn Morothi Wherá ou Mbiguaçu, localizada no município de Biguaçu, litoral sul 

de Santa Catarina. O principal objetivo desta etnografia é reconstituir a história da 

apropriação da ayahuasca pelos moradores desta aldeia, procurando compreender o uso 

dessa bebida em suas cerimônias, bem como no seu discurso sobre a cultura e a tradição 

guarani. Tomando como eixo esta história, o segundo objetivo central desta pesquisa é 

delinear a rede autodenominada ñalian­a das medicinasò, formada ao longo dos últimos 

dez anos entre os moradores de Mbiguaçu, integrantes de um grupo espiritual 

internacional denominado Fogo Sagrado de Itzachilatlan, e membros da comunidade do 

Santo Daime Céu do Patriarca São José (Florianópolis, SC). Os diálogos e negociações 

entre estes diferentes grupos e atores vêm dando lugar a uma intensa circulação de 

pessoas, substâncias, imagens, idéias, rituais e estéticas, que procuro mapear ao longo 

deste trabalho. Entre os principais argumentos desenvolvidos aqui, destacam-se a ênfase 

nos fluxos e circulações; no caráter dialógico e emergente da cultura; e a proposta de 

olhar para o xamanismo como uma categoria dialógica. 
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Abstract 

 

This research focuses the process of appropriation of ayahuasca and other related 

practices, such as the sweat lodge or temazcal and the vision quest, by the Guarani 

Indians from Yynn Morothi Wherá village, also called Mbiguaçu, located at the southern 

coast of Santa Catarina State (Brazil). The main objective of this ethnography is to 

reconstitute the history of the appropriation of ayahuasca by this villageôs dwellers, trying 

to understand the use of this beverage in their ceremonies, as well as in their discourse 

about guarani culture and tradition. The second central objective of this research is to 

outline the network self-called ñalliance of the medicinesò, formed during the last ten years 

among Mbigua­u villageôs dwellers, members of an international spiritual group called 

Sacred Fire of Itzachilatlan, and members of the Santo Daime community Céu do 

Patriarca São José (Florianópolis, SC). The dialogues and negotiations between these 

different groups and actors have given place to an intense circulation of people, 

substances, images, ideas, rituals and aesthetics that I intend to map in this work. Among 

the main arguments developed here, are the emphasis in flows and circulations; in the 

dialogic and emergent character of culture; and the proposal of looking at shamanism as a 

dialogic category. 
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Introdução 

 

1. Diálogos (neo)xamânicos 

Este trabalho trata do processo de apropriação de uma bebida comumente conhecida pelo seu 

nome quíchua ayahuasca e de outras práticas como o sweat lodge ou temazcal e a busca da 

visão pelos indígenas Guarani da aldeia Yynn Morothi Wherá ou Mbiguaçu, localizada no 

município de Biguaçu, litoral sul de Santa Catarina. Sabe-se que as plantas usadas para preparar 

a ayahuasca, o cipó Banisteriopsis caapi e as folhas do arbusto Psychotria viridis, entre outros 

aditivos menos comuns, bem como as variadas técnicas utilizadas para a confecção desta bebida 

característica pelo seu gosto amargo têm origem na Floresta Amazônica (Schultes, Hofmann e 

Ratsch 2001),1 e hoje a ayahuasca vem se transformando num dos principais traços diacríticos do 

xamanismo e mesmo da cultura dos diferentes povos indígenas desta região (Calavia Saéz 2009). 

Entretanto, apesar de estarem localizados na região sul do Brasil, os habitantes desta aldeia 

Guarani reivindicam o uso da ayahuasca como parte de sua cultura e tradição, afirmando que 

trata-se de um conhecimento de seus antigos avós. 

O principal objetivo desta etnografia é reconstituir a história da apropriação da ayahuasca pelos 

Guarani da aldeia Yynn Morothi Wherá, procurando compreender o uso dessa bebida e de outras 

práticas relacionadas em suas cerimônias, bem como no discurso sobre a cultura e a tradição 

guarani. Este processo, porém, longe de ser isolado, está relacionado a um movimento mais 

amplo, ligado à formação de uma estreita rede de relações entre diferentes grupos que tem em 

comum o uso ritualizado das chamadas ñplantas de poderò2, principalmente a ayahuasca e o 

tabaco, entre outras ñmedicinasò. Hoje no Estado de Santa Catarina esta rede, autodenominada 

ñaliança das medicinasò, inclui atores como os moradores da aldeia guarani de Mbiguaçu; 

integrantes de um grupo espiritual internacional denominado Fogo Sagrado de Itzachilatlan e 

membros da comunidade do Santo Daime Céu do Patriarca São José (Florianópolis, SC). Somado 

a isto o processo de apropriação da ayahuasca na aldeia de Mbiguaçu envolveu a participação de 

funcionários da área da saúde contratados pelo Governo Federal. Mais ainda, a rede da aliança 

das medicinas vem se expandindo cada vez mais, passando a incluir outros participantes, tais 

como indígenas Kaxinawa da Amazônia brasileira, taitas3 e xamãs Shuar do Equador e sangomas 

                                            
1
 Num mapa com a localização das principais plantas psicoativas utilizadas pelo homem, Schultes, Hofmann e Ratsch 

situam o cipó Banisteriopsis caapi, o componente indispensável da ayahuasca, na região noroeste da América do Sul 
(2001: 28-29). 
2 O uso do termo plantas de poder tornou-se comum a partir dos anos 1960. Este termo está ligado ao contexto da 

contra-cultura, posteriormente tendo se popularizado dentro de um circuito new age. Ao mesmo tempo, esta noção 

encontra-se ligada à obra de Carlos Castañeda (1968 e 1971). Este autor, ao descrever sua iniciação com o xamã yaqui 
Don Juan, associa plantas como o peiote e os cogumelos a ñfor­asò e ñpoderesò, enfatizando a capacidade dessas 
plantas de gerar uma percepção não-usual da realidade (Goulart, Labate e Carneiro 2005). 
3
 A denominação taita significa ñpaiò na l²ngua qu®chua. Em varias comunidades indígenas da Amazônia Oriental esta 

palavra é usada para designar homens mais velhos e pessoas de respeito (país, avós, autoridades). Nesta região, os 
conhecedores e especialistas no manejo do yajé ou ayahuasca costumam ser designados como curacas. Entretanto, 
com a expansão do uso da ayahuasca nas ciudades, o termo taita passou a ser utilizado nos contextos urbanos para 
designar os especialistas no uso do yagé, pois a palavra curaca encontra-se asociada às representações populares a 

respeito da feitiçaria indígena (Caicedo s/d). 
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sul-africanos, entre outros. Assim, este movimento vai para além do Estado de Santa Catarina e 

mesmo das fronteiras do país, adquirindo um caráter crescentemente transnacional. 

Tomando como eixo a história do uso da ayahuasca na aldeia de Mbiguaçu, o segundo objetivo 

central deste trabalho é mapear a rede da aliança das medicinas, localizando os principais atores 

que dela participam, bem como a circulação de pessoas, saberes e substâncias e os diálogos e 

negociações que acontecem neste âmbito. Para tanto, tomarei como base os dados levantados 

durante dois anos e meio de pesquisa de campo multilocal. Esta pesquisa envolveu duas etapas: 

um período longo de mapeamento do campo e um período de pesquisa de campo mais intensiva 

e sistemática. Nas duas etapas, o trabalho foi realizado principalmente na aldeia guarani Yynn 

Morothi Wherá, mas abrangeu também outros espaços importantes no contexto desta rede: 

Segualquia, sede do Fogo Sagrado do Brasil localizada em Urubici, na região das serras 

Catarinenses; Tempo do Vento, espaço ligado ao Fogo Sagrado e localizado na Lagoa da 

Conceição (Florianópolis, SC); a comunidade daimista Céu do Patriarca São José, situada na 

Vargem Grande, norte da ilha de Florianópolis; outras aldeias guarani no litoral sul de Santa 

Catarina, tais como Morro dos Cavalos e Massiambu; diferentes espaços esotéricos na Grande 

Florianópolis e órgãos vinculados ao governo. A seguir, para situar o leitor, faço uma introdução 

sobre os três principais grupos envolvidos na aliança das medicinas e a história dos diálogos entre 

eles.  

A comunidade daimista Céu do Patriarca São José foi fundada em 1987 e é filiada ao Centro 

Eclético da Fluente Universal Raimundo Irineu Serra ou Cefluris, a vertente mais conhecida do 

Santo Daime. Localiza-se na Vargem Grande, norte da Ilha de Santa Catarina, em meio a uma 

área de preservação ambiental. Cerca de 90 pessoas, incluindo adultos e crianças, vivem dentro 

da área da comunidade. Já a Associação Ambientalista, Comunitária e Espiritualista Patriarca São 

José ou ACEPSJ, fundada em 1996, conta com aproximadamente 200 filiados. 

O Fogo Sagrado de Itzachilatlan foi oficializado no início da década de 1980 nos Estados 

Unidos pelo artista pl§stico mexicano Aur®lio Di§z Tekpankalli, atual ñchefeò desse grupo espiritual. 

No Brasil, o grupo começou a organizar suas atividades no final da década de 1990, dirigido pelo 

jovem médico e psiquiatra Haroldo Evangelista Vargas ou Ehekateotl,4 nome que este recebeu no 

Fogo Sagrado. Este grupo faz parte de uma rede internacional; reivindica uma ligação com a 

Native American Church (NAC) e realiza rituais que combinam elementos que teriam origem em 

diferentes tradições do continente americano, sendo influenciados principalmente pelas praticas 

dos grupos indígenas das planície norte-americanas.  

A aldeia guarani Yynn Morothi Wherá ou Mbiguaçu, localizada no município de Biguaçu, litoral 

sul de Santa Catarina, faz parte do território guarani tradicional, mas foi reocupada na década de 

                                                                                                                                                 
 
4
 Ehecatl é uma deidade pré-colombiana associada ao vento, que está presente na mitologia Asteca e nas mitologias de 

outras culturas da região da Mesoamérica. Comumente, é interpretado como um aspecto da deidade da Serpente 
Emplumada, ou Quetzacoatl, e como um deus do vento, sendo conhecido também como Ehecatl-Quetzalcoatl. Ehecatl 
aparece ainda como um dos deuses criadores e heróis culturais nos relatos míticos de criação das culturas pré-
colombianas da região do México central (http://en.wikipedia.org/wiki/Ehecatl, acesso em novembro de 2009). 

http://en.wikipedia.org/wiki/Ehecatl
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1980 pela família extensa de Alcindo Wherá Tupã e Rosa Poty Djá, cujos membros tendem a se 

identificar como parte do subgrupo chiripá. Conta atualmente com cerca de 150 habitantes, 

embora seja difícil calcular este número com precisão devido à intensa mobilidade que costuma 

caracterizar as comunidades guarani. Atualmente, os moradores desta aldeia encontram-se 

engajados em um amplo movimento que definem como sendo de ñresgateò ou ñrevitaliza­«o 

culturalò. Como parte deste movimento, há cerca de uma década eles vêm utilizando a ayahuasca 

nas cerimônias de canto e reza realizadas na opy ou casa de rezas, uma construção que costuma 

ficar no centro das aldeias guarani e que é considerada por muitos autores como o foco 

centralizador da cultura deste grupo indígena (Cadogan 1959; Schaden 1974; H. Clastres 1978; 

Nimuendaju 1987; Ladeira 2007, entre outros). Somado a isto, os habitantes desta comunidade 

indígena apropriaram-se de outras práticas como o temazcal ou sweat lodge e a busca da visão 

(vision quest), e participam de diferentes atividades realizadas em espaços ligados ao Fogo 

Sagrado e na comunidade Céu do Patriarca. 

Dentro da rede da aliança das medicinas, os primeiros grupos a iniciarem seus diálogos foram 

a comunidade indígena de Mbiguaçu e o Fogo Sagrado, no final da década de 90. O contato 

inicial entre estes grupos deu-se através de Haroldo, que então regressava ao Brasil de um 

período de viagens pela América Latina. O diálogo entre os moradores de Mbiguaçu e o Fogo 

Sagrado teve início ao mesmo tempo em que este grupo começava a estabelecer-se no país, de 

maneira que a própria constituição do Fogo Sagrado é marcada pelos intercâmbios com os 

Guarani. Ao mesmo tempo, os diálogos entre estes dois grupos foram fundamentais no processo 

de apropriação da ayahuasca na aldeia Yynn Morothi Wherá, tendo dado lugar a um projeto que, 

financiado com recursos governamentais, possibilitou a realização de cerimônias com ayahuasca 

durante quatro anos em pelo menos 10 aldeias guarani localizadas em três estados diferentes. 

Os diálogos entre o Fogo Sagrado e a comunidade Céu do Patriarca iniciaram-se pouco tempo 

depois, quando Haroldo procurava uma fonte de ayahuasca para os ritos realizados entre os 

Guarani. Um dos primeiros desdobramentos do encontro entre Haroldo e o dirigente da 

comunidade daimista, Enio Staub, foi uma viagem realizada por este em 2003 para Morélia no 

México com o objetivo de participar de uma reunião entre diversas entidades religiosas que usam 

plantas consideradas sagradas na América Latina. Em fevereiro deste mesmo ano, celebrou-se a 

ñalian­aò entre o Santo Daime e o Fogo Sagrado de Itzachilatlan, em duas etapas: a primeira fase 

aconteceu na sede do Fogo Sagrado do Brasil, Segualquia (Urubici, SC), e a segunda na sede do 

Cefluris, o Céu do Mapiá (Pauini, AM). Nesses dois lugares, foram realizadas cerimônias do Santo 

Daime e do Fogo Sagrado, comemorando esta aliança. Desde então, os grupos do Santo Daime e 

do Fogo Sagrado, principalmente no Estado de Santa Catarina, vêm mantendo um intenso 

intercâmbio.  

Em fevereiro de 2007 foram comemorados quatro anos da aliança entre o Santo Daime e o 

Fogo Sagrado, novamente em duas etapas. Nas cerimônias realizadas em Segualquia, estiveram 

presentes o líder mundial do Fogo Sagrado, Aurélio Diaz Tekpankalli e lideranças do Brasil, 
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Espanha, Uruguai e Equador, incluindo representantes dos Shuar do Equador; representantes do 

Santo Daime do Brasil, Espanha, Uruguai e África do Sul; e uma comitiva da aldeia guarani Yynn 

Morothi Wherá, que contou com a presença das lideranças Alcindo Wherá Tupã e Rosa Poty Djá. 

Após a conclusão das cerimônias em Urubici, representantes dos grupos do Santo Daime e do 

Fogo Sagrado de Santa Catarina viajaram para o Céu do Mapiá para realizar a segunda fase de 

comemoração da aliança, contando com a presença do Padrinho Alfredo, presidente do Cefluris.  

Nesta ocasião, Aurélio Diaz Tekpankalli e Haroldo Evangelista Vargas foram reconhecidos como 

ñmembros honor§rios do Santo Daimeò. Ainda como desdobramento desta união planeja-se, a 

partir de 2011, realizar a busca da visão na comunidade Céu do Patriarca.5 

(fonte da imagem: http://www.santodaime.org/comunidade/noticias/alianca3.html) 

 

 

Os diálogos entre a comunidade daimista e a aldeia guarani de Mbiguaçu deram-se por 

intermédio da aliança do primeiro grupo com o Fogo Sagrado. Hoje os moradores de Mbiguaçu 

participam de eventos importantes realizados na comunidade daimista, como a produção ritual da 

ayahuasca, denominada feitio, e os eventos chamados Encontros de Medicinas, que começaram 

a ser realizados nesta comunidade a partir de 2007. Ocasionalmente, eles também podem realizar 

uma ñcerim¹nia guaraniò no C®u do Patriarca ou em espa­os ligados ao Fogo Sagrado, ao mesmo 

tempo em que alguns integrantes da comunidade daimista e do Fogo Sagrado costumam 

participar das cerimônias realizadas na aldeia. A ayahuasca consumida nos ritos realizados pelos 

três grupos é produzida nos feitios que acontecem na comunidade daimista, dos quais costumam 

participar, além de membros do Santo Daime, pessoas ligadas ao Fogo Sagrado e moradores da 

aldeia de Mbiguaçu. Na tabela a seguir, para deixar o histórico dessa rede de alianças mais claro, 

                                            
5
 Ver: http://www.santodaime.org/comunidade/noticias/alianca3.html. 

 

Foto 1 Da esquerda para direita: Hilário; Illiana; Haroldo; Beth; 
Aurélio e Enio (em baixo filho de Haroldo e neta de Enio) em frente 
à árvore da vida, Segualquia 2007. 

http://www.santodaime.org/comunidade/noticias/alianca3.html
http://www.santodaime.org/comunidade/noticias/alianca3.html
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faço um resumo do histórico dos diálogos entre a aldeia guarani Yynn Morothi Wherá, o Fogo 

Sagrado do Brasil e a comunidade daimista Céu do Patriarca São José. 

 

 
 
Figura 1: Início dos diálogos entre a aldeia Yynn Morothi Wherá, o Fogo Sagrado do Brasil e a 

comunidade daimista Céu do Patriarca São José. 

 

Grupo  Início  Início dos diálogos 

Comunidade Céu do 

Patriarca São José 

Fundada em 1987 Diálogos com Fogo 

Sagrado: início em 2003 

Diálogos com aldeia 

de Mbiguaçu: início 

depois do contato com 

Fogo Sagrado (2003) 

Fogo Sagrado do Brasil Começa suas atividades 

no final dos anos 1990 

Diálogos com 

comunidade guarani: 

início no final da década 

de 1990 

Diálogos com 

comunidade daimista: 

início em 2003 

Aldeia Yynn Morothi 

Wherá 

Re-ocupada na década 

de 1980 

Diálogos com Fogo 

Sagrado: início no final da 

década de 1990 

Diálogos com 

comunidade daimista: 

início depois do 

contato entre este 

grupo e o Fogo 

Sagrado (2003) 

 

Os diálogos entre estes diferentes grupos e atores dão lugar a uma intensa circulação de 

pessoas, substâncias, imagens, idéias, rituais e estéticas que procuro mapear ao longo deste 

trabalho. Na sequência, apresento resumidamente alguns dos principais elementos que circulam 

no âmbito da rede da aliança das medicinas. Um dos primeiros elementos que deve ser destacado 

® o uso das subst©ncias chamadas de ñmedicinasò, as plantas como a ayahuasca e o tabaco, 

entre outras, que têm um lugar central do ponto de vista êmico, constituindo um dos principais 

elos nesta rede. A designa­«o ñmedicinaò consiste num termo comum no discurso do Fogo 

Sagrado, que passou a ser amplamente utilizado na aldeia de Mbiguaçu e na comunidade Céu do 

Patriarca. Este termo designa as plantas e subst©ncias utilizadas durante a ñcerim¹nia de 

medicinaò, cujo pr·prio nome j§ cont®m esta refer°ncia. A concepção das plantas como 

ñmedicinasò remete ¨ vis«o delas como sendo detentoras de uma sabedoria ancestral, capazes de 

transmitir orientações e ensinamentos. As plantas são consideradas ainda como ñnossos 

antepassadosò, sendo relacionadas a no­»es de ancestralidade, o que se expressa no seu 

tratamento como ñav·sò ou ñavozinhasò (Ferreira Oliveira 2009b). Entretanto, a noção de 

ñmedicinaò neste contexto consiste num conceito amplo e poliss°mico, que pode ser estendido a 

uma série de elementos, objetos, pessoas, plantas, palavras, sentimentos, valores, ações, 

acontecimentos, sendo que, no universo simb·lico do Fogo Sagrado, as ñmedicinasò s«o dotadas 
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de agência e intencionalidade (Ferreira Oliveira e Gomes 2008 e Ferreira Oliveira 2009b).6  

Entre os ritos que os três grupos realizam em comum, destacam-se principalmente o temazcal; 

a ñcerim¹nia de medicinaò; a busca da vis«o e a dan­a do sol. O temazcal ou sweat lodge é uma 

cerimônia inspirada nas práticas dos grupos indígenas norte-americanos. Consiste em uma sauna 

aquecida com pedras quentes durante a qual são utilizadas plantas e ervas aromáticas e 

medicinais e são entoados cantos e preces. O rito é realizado numa estrutura baixa e em forma de 

iglu. Esta pode ser feita com uma trama de madeiras flexíveis cobertas com lonas e cobertores; 

pode ser recoberta de cimento, como em Segualquia ou mesmo barro, como na aldeia de 

Mbiguaçu. Segundo os membros do Fogo Sagrado, o nome inipi, dado à estrutura onde é 

realizado o temazcal, significa ñ¼tero da m«e terraò e a cerim¹nia tem a conota­«o da volta ao 

útero; da conexão com o momento da concepção e do nascimento; com o real propósito da vida; 

bem como do renascimento. Embora o grupo denomine a sauna ritual usando um nome Nahuatl, 

a inspiração para sua realização vem do sweat lodge dos indígenas das planices Norte-

Americanas, entre os quais esta consiste em um procedimento cerimonial importante para o 

desenvolvimento espiritual,7 e não uma prática de saúde cotidiana feita em casa, como acontece 

no México (Langdon 2008; Rose e Langdon no prelo). 

No site do Tempo do Vento, encontramos a seguinte descrição para o temazcal: 

Na língua Lakota, falada pelos Sioux, significa "Útero da Mãe Terra". Nele, intervêm os quatro 

elementos: a Terra, que nos apoiamos, o Fogo, onde as pedras são aquecidas, a Água, colocada sobre 

estas e o vapor, representando o Ar. São utilizadas, também, plantas medicinais. 

Trata-se de uma tradição milenar usada por várias etnias ameríndias com o objetivo de curar, limpar e 

purificar corpo e espírito. Seu uso através da história tem sido tanto terapêutico como ritual em 

cerimônias, e a sua prática sobrevive graças à tradição oral das comunidades indígenas e, atualmente, 

devido ao crescente interesse da sociedade contemporânea em resgatar suas raízes e buscar uma 

melhora na qualidade de vida. 

O ritual acontece após o aquecimento de várias pedras em uma grande fogueira, sendo elas então 

levadas a uma tenda em formato de um útero. No interior da cabana, os participantes, envoltos em um 

clima de profundo amor e reconhecimento ao sagrado da vida, entoam cantos tradicionais e tocam 

tambor.  

O vapor d'água mesclado com o perfume das ervas medicinais contribuem para a saúde do corpo, de 

uma forma natural, desobstruindo os poros da pele, dilatando os vasos sanguíneos, proporcionando, 

assim, eliminação de toxinas e melhoras ao aparelho respiratório e imunológico. 

Os ensinamentos ancestrais dão conta que somente podemos seguir um belo caminho quando 

estivermos livres de antigas memórias que nos aprisionam. Um dos propósitos do temazcal é este, o 

resgate do passado e a viv°ncia do ñagoraò, para que possamos projetar uma boa vida, para n·s e as 

futuras gerações. 

 

Na sequência, nos informam que os benefícios desta prática incluem purificação da pele, 

                                            
6
 Na introdução da coletânea que organizou sobre ayahuasca, Ralph Metzner (1999) menciona a referência às plantas 
psicoativas como ñmedicinasò, afirmando que este termo tem a conota­«o de uma energia ou poder curador que pode 
ser associado a uma planta, pessoa, animal ou lugar. É possível, portanto, que este conceito seja comum a um discurso 
new age mais amplo. 
7
 Para uma análise detalhada sobre a sweat lodge entre os indígenas Lakota norte-americanos, ver Bucko 1999. 
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desintoxicação do corpo, melhoria do sistema nervoso, eliminação do stress, melhora da 

circulação sanguínea, ativação do sistema imunológico e rejuvenescimento do corpo e da mente 

(www.tempodovento.com.br).  

O temazcal é realizado em espaços ligados ao Fogo Sagrado como a fazenda de Segualquia e 

o Tempo do Vento. Também acontece na comunidade Céu do Patriarca, onde muitas vezes pode 

ser conduzido imediatamente após o término de um ritual daimista. Finalmente, foi adotado pela 

comunidade guarani de Mbiguaçu, onde foi batizado como opydjere, termo que significa 

literalmente ñcasa de rezas redondaò. 

J§ a denomina­«o ñcerim¹nia de medicinaò est§ relacionada ao uso de diferentes elementos 

que s«o considerados ñmedicinasò durante este rito, inclusive as plantas tidas como sagradas. O 

rito tamb®m ® chamado de ñcerim¹nia da meia-luaò, numa refer°ncia ao formato do altar; dos 

ñquatro tabacosò, devido ¨ sua estrutura­«o em quatro momentos rituais principais, marcados 

pelos ñtabacosò; ou ainda ñcerim¹nia de cura integralò, numa men­«o ao seu sentido terapêutico. 

No site do Fogo Sagrado, encontramos a seguinte explicação sobre as cerimônias de medicina: 

 

Ao redor do fogo, com a ayahuasca, a vibração de cantos e aromas nativos... A disponibilidade 

para a cura mais simples, o reconhecimento que nossa verdadeira natureza está além do corpo e da 

mente, e que esta nunca adoece... É imortal. 

(www.fogosagrado.org.br) 

Esta descrição, embora sintética, remete a uma série de elementos importantes da cerimônia: o 

fogo, a ayahuasca, os cantos, os aromas. Tamb®m remete ¨ sua conex«o com a ñcuraò, que aqui 

® vista como estando ligado ao ñreconhecimento da verdadeira naturezaò ou ñess°nciaò, que 

estaria relacionada a uma realidade transcendental.  

Além de serem realizada em diferentes espaços ligados ao Fogo Sagrado, as cerimônias de 

medicina ocorrem eventualmente na comunidade daimista, onde podem ser dirigidas por 

lideran­as do Fogo Sagrado ou pelas pr·prias lideran­as desta comunidade, que ñreceberam as 

b°n­«osò do Fogo Sagrado e foram reconhecidas como ñhomens-medicinaò. J§ na comunidade 

guarani de Mbiguaçu, as cerimônias que acontecem na casa de reza têm estrutura e 

características próprias. Entretanto, há nestes ritos uma série de elementos presentes nas 

cerimônias de medicina do Fogo Sagrado, que apontam para o intenso diálogo que vêm 

ocorrendo ao longo da última década entre esta comunidade indígena e este grupo espiritual.  

Um destes elementos, que, aliás, também pode ser encontrado nas cerimônias de medicina 

conduzidas na comunidade daimista, é um altar central na forma de uma meia-lua e um fogo em 

formato triangular. Segundo a explicação de uma liderança do Fogo Sagrado, esta meia-lua 

representa um arco e o fogo uma flecha, sendo esta a razão do seu formato triangular. Através da 

uni«o dos dois ® poss²vel enviar as preces ou ñrezosò para o ñGrande Esp²ritoò.8  

                                            
8
 É possível que o altar da meia-lua seja inspirado nos rituais de peiote realizados pelos grupos indígenas das planices 

http://www.tempodovento.com.br/
http://www.fogosagrado.org.br/
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A busca da visão é um rito realizado num ciclo de quatro anos, sendo que em cada um desses 

anos o buscador vai para um espa­o num lugar designado como ñmontanhaò, cercado por um 

cord«o com os 365 ñrezosò que ele mesmo fez e por sete bandeiras que representam as sete 

direções: norte, sul, leste, oeste, c®u, terra e centro ou cora­«o. ñRezoò consiste em outra 

expressão comum no discurso do Fogo Sagrado que passou a ser amplamente usada pelos 

moradores da aldeia de Mbiguaçu e pelos integrantes da comunidade Céu do Patriarca. No 

contexto do Fogo Sagrado, esta expressão consiste numa concepção polivalente, que pode ter 

diferentes significados: pode referir-se às preces e pedidos ou aos discursos feitos durante as 

cerimônias de medicina; às orações feitas com o tabaco ao fumar a shanupa ou mesmo a um 

pensamento ou inten­«o silenciosa. No caso da busca da vis«o, os 365 ñrezosò consistem em 

trouxinhas confeccionadas com tecido e tabaco e enroladas num longo cordão. Neles, encontra-se 

uma prece para cada dia do ano, incluindo todos os pedidos que a pessoa desejar fazer ao 

Grande Espírito, bem como o aquilo que desejar agradecer.  

Nas recomendações para a busca da visão, enviadas por email aos interessados encontramos 

a seguinte orienta­«o com rela­«o ¨ prepara­«o dos 365 rezos com tabaco: ño tabaco simboliza 

um rezo, uma inten­«o, um agradecimento, uma preceò. A orienta­«o continua como segue: ñem 

geral os sete primeiros rezos são para as sete direções: primeira céu, Grande Espírito; segunda 

terra; terceira leste; quarta sul; quinta oeste; sexta norte; sétima coração, para voc°, teu cora­«oò.  

Uma explicação resumida das sete direções fornecida por uma liderança do Fogo Sagrado é 

que o leste (cor vermelho) está relacionado ao elemento fogo, à primavera e à águia. É a porta por 

onde entra o sol, representando a fecundação e o nascimento. O sul (amarelo) é ligado ao 

elemento água e ao coiote; vincula-se às emoções, aos sentimentos, às intuições e à criança 

interior. O oeste (preto) refere-se ao elemento terra, à fase adulta, à busca da verdade e da 

sinceridade. O norte (branco) está ligado ao elemento ar, ao inverno e ao vento (ar em 

movimento). Representa o portal da sabedoria dos anciões e a energia mental. O céu (azul) tem 

rela­«o com o ñGrande Mist®rioò e a espiritualidade; a terra (verde) com a ñM«e Terraò, o planeta e 

o ser. Finalmente, o coração ou centro (violeta) está ligado ao amor e às emoções, bem como ao 

próprio coração de cada um, e ao mesmo tempo, ao vínculo que existe entre todos os corações.9 

A dança do sol é um rito que dura quatro dias. Ela é realizada dentro de um círculo cerimonial, 

ao redor da ñárvore da vidaò, uma árvore considerada muito especial e sagrada. Todos os anos, 

antes do início da dança do sol, é cortada uma nova árvore da vida. Esta é colocada no centro do 

círculo da dança, e toda decorada com os rezos feitos pelos dançantes e membros do apoio. 

Cada um dos participantes, como os buscadores, prepara um cordão de rezos com 365 trouxinhas 

                                                                                                                                                 
norte-americanas de onde, aliás, vem uma série de termos, símbolos e acessórios usados nos ritos do Fogo Sagrado. 
No livro de Weston La Barre, a primeira etnografia escrita sobre o uso indígena do peiote, encontramos ilustrações e 
fotos de altares no formato de uma meia-lua, com fogo em forma triangular (ver La Barre 1971, pgs 44; 75 e as fotos no 
final do livro). Também fiquei surpresa ao constatar as semelhanças entre a cerimônia indígena descrita por La Barre 
(1971: 45-53) e a estrutura das cerimônias de meia lua do Fogo Sagrado. Por exemplo, neste livro encontramos 
referências a papéis como road-cheif, drummer, fire-cheif e cedar-man (La Barre 1971:64) que correspondem aos 
principais pap®is nas cerim¹nias de medicina do Fogo Sagrado: ñhomem-medicinaò, tocador de tambor, ñhomem-fogoò, 
ñmulher-cedroò (ver descri­«o de uma cerim¹nia de medicina do Fogo Sagrado no cap²tulo 3). 
9
 Para uma descrição da minha participação na busca da visão de Segualquia em 2008, ver o capítulo 3. 
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de tabaco, com as cores das direções, uma direção para cada um dos quatro anos do ciclo.10  

Durante esses quatro dias, o rito tem início antes do nascer do sol, com um temazcal no qual 

entram primeiro os dançantes e, na sequência, a equipe de apoio. Com os primeiros raios do sol 

nascente, os dançantes entram no círculo da dança, onde permanecem até o por do sol. A dança 

tem quatro rounds, entre os quais acontecem intervalos, novamente numa referência às quatro 

direções.  

A busca da visão e a dança do sol são realizadas anualmente na fazenda de Segualquia desde 

o início dos anos 2000. A partir da aliança entre o Fogo Sagrado do Brasil e a aldeia de Mbiguaçu, 

estes ritos contam com a participação dos moradores desta comunidade, sendo que vários 

indígenas guarani, inclusive as principais lideranças da aldeia de Mbiguaçu, já completaram o 

ciclo completo de quatro anos da busca da visão e da dança do sol. Em outubro de 2009, a busca 

da visão foi realizada pela primeira vez dentro da aldeia Yynn Morothi Wherá, tendo sido 

direcionada especialmente para os moradores desta e de outras aldeias guarani do litoral sul de 

Santa Catarina, embora também tenha contado com a participação de alguns não-indígenas. As 

lideranças da aldeia de Mbiguaçu têm a intenção de realizar a busca da visão anualmente dentro 

de sua Terra Indígena.  

Desde sua aliança com o Fogo Sagrado em 2003, os membros da comunidade Céu do 

Patriarca, bem como pessoas ligadas a outros centros do Santo Daime no Brasil e em outras 

partes do mundo, também vêm participando da busca da visão e da dança do sol em Segualquia. 

As lideranças do Céu do Patriarca e vários outros integrantes desta comunidade completaram o 

ciclo completo de quatro anos da busca da visão e da dança do sol. Alguns foram reconhecidos 

pelos dirigentes do Fogo Sagrado como ñhomens-medicinaò. A partir de 2011, planeja-se realizar 

anualmente a busca da visão dentro da área da comunidade Céu do Patriarca. 

Junto aos ritos, circulam na rede da aliança das medicinas expressões, cantos, formas de se 

vestir e de se portar, maneiras de falar, incensos e ervas aromáticas utilizados durante as 

cerimônias, certo código de conduta implícito ï enfim, uma série de elementos entre os quais 

grande parte relaciona-se com a dimensão estética, aspecto que tem um lugar central em todos 

os ritos conduzidos nos diferentes lugares vinculados a essa rede. 

Um exemplo neste sentido são os cantos. Em qualquer um dos três principais grupos que 

formam a rede da aliança das medicinas ï fazenda de Segualquia e outros espaços vinculados ao 

Fogo Sagrado; aldeia Mbiguaçu; comunidade Céu do Patriarca ï é possível ouvir hinos daimistas, 

cantos do Fogo Sagrado e músicas guarani, além de canções que são um produto do diálogo, 

fazendo referência aos três grupos ao mesmo tempo, como podemos ver no exemplo do hino 

abaixo, ñrecebidoò por Beth Moreira, a ñmadrinhaò da comunidade daimista:11 

 

                                            
10

 Para uma descrição e fotos de danças do sol realizadas nos Estados Unidos, ver Yellowtail 2007. 
11

 No contexto do Santo Daime, considera-se que os hinos ou can­»es s«o ñrecebidosò de uma dimensão superior do 
cosmos chamada de ñastralò. J§ o termo ñmadrinhaò faz refer°ncia a forma como costumam ser designados os 
dirigentes espirituais deste movimento religioso (ñpadrinhosò e ñmadrinhasò). 
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Madre Tierra 

 

Madre Tierra é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin 

Pachamama é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin 

A Virgem Mãe é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin 

Guadalupe é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin 

Coatlicue é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin 

Mãe Terra é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin 

Gaia é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin 

Nhandetchy Yvy é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin 

 

Neste hino, que consiste numa canção de louvor e invocação a várias deidades femininas, 

podemos encontrar termos comuns no imaginário do Fogo Sagrado como Madre Tierra, Mãe Terra 

ou Gaia, Pachamama,12 Coatlicue13 e a própria Tonantzin;14 ao universo daimista como a Virgem 

Mãe; a menção a uma das deidades femininas reconhecidas pelos Guarani, Nhandetchy; bem 

como uma série de outras referências, apontando para a amplitude e a abrangência dos símbolos 

e significados que circulam na rede da aliança das medicinas. No decorrer deste trabalho, 

procurarei mapear alguns destes símbolos e significados. 

Os temas parecem escolher os autores. Ao mesmo tempo estes, por sua vez, correm atrás dos 

temas (Ciccarone 2001). A escolha deste tema definitivamente não foi por acaso, e, de certa 

maneira, posso dizer que este trabalho é resultado de quase dez anos de caminhada pessoal, ao 

longo da qual, ao mesmo tempo em que me inseri de maneira profunda nesse universo da 

ayahuasca e de outras plantas sagradas, venho refletindo a respeito do uso dessas plantas, dos 

diferentes sistemas simbólicos gerados em torno de seu consumo, e de outros temas afins. 

                                            
12

 Pachamama, termo que costuma ser traduzido como ñm«e terraò, é uma deusa reverenciada pelos povos indígenas 
andinos. Na mitologia incaica Pachamama é uma deusa da fertilidade, relacionada ao plantio e à colheita. Depois da 
conquista pela Espanha católica, sua imagem foi assimilada à da Virgem Maria 
(http://en.wikipedia.org/wiki/Pachamama). 
13

 Coatlicue, também conhecida como Teteoinan, a ñm«e dos deusesò, ® a deusa asteca que deu a luz ¨ lua, ¨s estrelas 
e a Huitzilopochtli, o deus do sol e da Guerra. A palavra coatlicue ® nahuatl e significa ñaquela com a saia de serpentesò. 
Esta deidade costuma ser representada como uma mulher usando uma saia feita com cobras e um colar de corações, 
mãos e crânios humanos (http://en.wikipedia.org/wiki/Coatlicue). 
14

 Na mitologia asteca, Tonantzin é um título genérico empregado para designar as deidades femininas. O título refere-
se particularmente ¨ ñm«e terraò e atualmente denota a Virgem Maria entre os cat·licos 
(http://en.wikipedia.org/wiki/Tonantzin). 
 

http://en.wikipedia.org/wiki/Pachamama
http://en.wikipedia.org/wiki/Coatlicue
http://en.wikipedia.org/wiki/Tonantzin
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Foto 2 Rosa Poty Djá (esq.) e jovem Guarani limpando folhas de 

Psychotria viridis em feitio na comunidade do Santo Daime em 2007. 
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2. Tata endy rekoe ï Fogo Sagrado 

O termo teko ou reko, que costuma ser acompanhado pelos prefixos nhande (nós inclusivo) ou 

ore (nós exclusivo), é um conceito que tem importância central para os Guarani atuais. 

Referências a este termo já aparecem nos registros dos jesuítas; Ruiz de Montoya (1985), por 

exemplo, traduziu teko katu como ña boa vida livre dos ind²genasò. Curt Nimuendaju, cujo trabalho 

é considerado como marco inaugural na etnologia guarani contemporânea (Viveiros de Castro 

1987), traduz teko como ñreligi«oò; ñcostumeò e orereko como ñnosso costume e religi«oò; ñnosso 

sistemaò (Nimuendaju 1987:28). Muitos outros autores que escreveram trabalhos hoje tidos como 

clássicos a respeito dos Guarani fazem menção ao termo. Entre esses, Pierre Clastres (1990), 

traduz rekoe como as normas ou regras que ordenam a existência.  

Somado a isto, as referências ao nhandereko ou orereko são recorrentes nas análises recentes 

sobre os Guarani, nas quais esta noção é frequentemente traduzida como ñsistemaò, ethos, ñmodo 

de vidaò ou ñmodo de serò guarani (Chamorro 2004; Darella 2004; Ladeira 2007; Melià 2004; Noelli 

2004; Santana de Oliveira 2004; Mello 2006; Pissolato 2007; Martins 2007). Elizabeth Pissolato 

(2007) aponta que esta noção costuma ser oposta ao djuruareko ou ñsistema do brancoò.15 

                                            
15

 Os termos djuruá ou djuruá kuery s«o amplamente usados para se referir aos ñbrancosò ou n«o-indígenas em geral. 
Literalmente, juru significa boca e a cabelo, de modo que a expressão pode ser traduzida aproximadamente como 

Foto 3 Alcindo Wherá Tupã na entrada da opydjere na aldeia Mbiguaçu 
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Segundo Moreno Saraiva Martins (2007) este termo engloba preceitos religiosos, de alimentação, 

de relação com os outros, de produção e de habitação, constituindo um conceito geral da forma 

de vida guarani. Martins aponta ainda que este conceito costuma ser aproximado da noção 

ocidental de cultura. Já para Flávia Cristina de Mello (2006) nhandereko ou orereko, o sistema de 

normas e condutas sociais preconizadas pelas divindades criadoras da humanidade, consiste num 

ñconceito fundamental para a defini­«o das condutas capazes de trazer divindade para o esp²ritoò, 

ou seja, aquelas que possibilitam uma vida condizente com as prescrições divinas (2006:128). 

Esta autora confere centralidade a este conceito em sua tese de doutorado, afirmando que, de 

acordo com a percepção nativa, somente aqueles que vivem de acordo com o nhandereko podem 

ser considerados Guarani ñverdadeirosò e que as condi­»es para tal incluem um amplo conjunto 

de regras e condutas sociais. Ainda de acordo com Mello, a procura do nhandereko ñdefine v§rias 

orientações de fundo cosmológico sobre aspectos ambientais e práticas sociais, propicia a busca 

de condições materiais e sociológicas para a realização de comportamentos sociais, preceitos 

morais e de modos de tradu­«oò (2006:132).  

Embora grande parte da literatura etnológica sobre os Guarani esteja centrada na 

ñreligiosidadeò e ñespiritualidadeò, temas que, desde o trabalho inaugural de Nimuendaju (1987) 

foram eleitos como ño n¼cleo da cultura e alicerce da resist°ncia ind²genaò (Ciccarone 2004:82), 

Gabriela Chamorro (2004) indica que a rigor o termo ñreligi«oò n«o existe no idioma guarani. 

Segundo ela, a tradução mais aproximada seria nhande reko, ou ñnosso modo de serò, termo que, 

entre seus vários significados, inclui a experiência religiosa. De maneira semelhante, Melià (2004) 

afirma que o teko guarani é essencialmente ñreligiosoò e que a unidade guarani é uma unidade 

ñreligiosaò.  

Assim, as traduções dadas ao termo por etnólogos, especialmente Chamorro (2004), Melià 

(2004) e Mello (2004) apontam para uma ampla relação da expressão nhandereko com a 

cosmologia e a espiritualidade guarani. Outra tradução possível para nhandereko, dada por 

Eunice Antunes, indígena guarani, professora da Escola Indígena Wherá Tupã- Poty Djá e 

moradora da aldeia Yynn Morothi Wherá ® ñmist®rios do mundo c·smicoò, indicando esta mesma 

relação.  

Na expressão tata endy rekoe a palavra tata significa fogo, enquanto rekoe remete aos vários 

significados referidos acima. Em conversas informais e entrevistas, vários moradores da aldeia 

Yynn Morothi Wherá, incluindo o cacique Hyral Moreira e o professor Marcos Moreira, traduziram 

esta expressão como Fogo Sagrado, numa referência aos diálogos e alianças entre a aldeia e o 

Fogo Sagrado de Itzachilatlan. Partindo daí, podemos encontrar uma série de desdobramentos. 

Primeiramente, a equivalência entre as expressões tata endy rekoe e Fogo Sagrado, pode ser 

vista como uma forma do argumento, comum entre os moradores desta aldeia indígena, de que a 

aliança com este grupo e a apropriação de diferentes práticas, entre elas o uso da ayahuasca, 

                                                                                                                                                 
ñcabelo na bocaò, provavelmente numa refer°ncia ¨ barba dos europeus; j§ kuery consiste numa partícula pluralizadora 
(Ladeira 2007; Martins 2007). Segundo Ladeira, a categoria djuruá passa a configurar ñtodo o universo do outroò, 

corporificado principalmente pelos ñbrancosò ou n«o-indígenas (2007:39). 
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que foram um dos principais resultados deste diálogo, não consistem numa novidade. Segundo 

este argumento, o Fogo Sagrado sempre existiu dentro da cultura guarani. Da mesma maneira, o 

uso da ayahuasca e outras práticas relacionadas fazem parte da cultura e da tradição deste povo 

indígena, do nhandereko.  

São idéias como estas que fornecem as bases para as muitas analogias que são estabelecidas 

entre as práticas do Fogo Sagrado de Itzachilatlan e a cosmologia guarani por parte desses dois 

grupos. Ainda, fundamentando esta tradução, encontra-se a idéia de que todas as tradições 

espirituais, e especialmente as indígenas, possuem a mesma essência, noção comum ao discurso 

dos Fogo Sagrado e que foi apropriada como parte do discurso dos moradores de Mbiguaçu.  

Ao mesmo tempo, como indiquei, a expressão tata endy rekoe e sua tradução apontam para a 

amplitude dos diálogos que existem entre os indígenas da aldeia Yynn Morothi Wherá e o Fogo 

Sagrado. Finalmente, esta tradução pode constituir uma pista apontando na direção da 

dinamicidade e da emergência que caracterizam a cultura e a tradição dos Guarani 

contemporâneos. 

 

3. Revival do xamanismo 

Durante parte dos séculos 19 e 20, as teorias da secularização então vigentes levaram muitos 

a acreditar que as religiões, institucionalizadas ou não, desapareceriam num mundo 

crescentemente moderno e globalizado. Entretanto, as evidências atuais apontam para o 

contrário: estamos testemunhando uma expansão das religiões institucionalizadas e da busca 

pela espiritualidade em quase todas as partes do mundo, sendo o crescimento do islamismo e o 

boom nas religiões evangélicas alguns dos exemplos mais conhecidos (Berger 2001). Somado a 

isto, a religião consta entre os fatores importantes envolvidos nas tensões e conflitos globais do 

início do século 21 (Langdon 2005). Assim, enquanto Pierre Sanchis (2002) chama atenção para a 

globalidade do campo religioso contemporâneo, Clifford Geertz (2002) destaca a relação entre 

religiosidade, política e poder. 

As tendências sociais que caracterizam o campo religioso no final do século 20 e início do 21 

incluem fatores como: o abandono em massa do catolicismo e das igrejas protestantes 

tradicionais; o crescimento dos cultos evang®licos; a dissemina­«o da nova era ou ñnova 

consci°ncia religiosaò entre as classes m®dias urbanas (Soares 1994); a reafirmação das 

experiências místicas entre pesquisadores e psiconautas; o florescimento global do movimento 

genericamente denominado como ñneo-xamanismoò (Langdon 2005). É especialmente neste 

último aspecto que pretendo me concentrar, fazendo uma breve contextualização dos fatores 

históricos e culturais que levaram ao crescimento mundial deste fenômeno. Ao mesmo tempo em 

que o sociólogo e estudioso das religiões Peter Berger relaciona a ressurgência da religião em 

todo o mundo à incerteza característica da modernidade, o psicólogo Ralph Metzner considera o 

que chama de ñxamanismo enteog°nicoò como parte de uma busca mundial pela espiritualidade 

que constitui uma resposta a fatores como a degradação dos ecossistemas e da biosfera. 
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Entretanto, o chamado neo-xamanismo é apenas um entre as centenas de movimentos que põem 

em evidência a crise da modernidade e a emergência das ñnovas religiosidadesò (Caicedo s/d). 

A partir dos anos 1960, testemunhou-se um revival dos estudos sobre o xamanismo motivado 

por fatores como o interesse interdisciplinar nos estados modificados de consciência; o interesse 

popular nas formas ñalternativasò de espiritualidade; bem como a descoberta dos psicotr·picos 

pela classe média urbana americana (Atkinson 1992). Ao mesmo tempo, intensificavam-se as 

publicações e simpósios dedicados a examinar as formas do xamanismo e o papel dos 

ñalucin·genosò, sendo que muitos destes estudos foram marcados por um ethos experimentalista 

por parte dos pesquisadores (Langdon 2008). 

Essas subst©ncias, cujos efeitos foram chamados de ñfant§sticosò pelo farmacologista alem«o 

Ludig Lewin, pioneiro no seu estudo no início do século 20, são caracterizadas pelos efeitos 

psicoativos peculiares e característicos que produzem, pelo seu baixo grau de toxicidade e pelo 

fato de atuarem principalmente na esfera psíquica. Elas incluem o LSD, a mescalina, a 

pscilocibina, o DMT e anfetaminas como o MDMA (Carneiro 2005). As pesquisas a seu respeito 

vêm sendo acompanhadas pela busca de termos adequados para designá-las, sendo que os 

principais pontos de vista sobre estas plantas e princípios sintéticos refletem-se nos três principais 

termos usados para denominá-las. ñAlucin·genoò foi utilizado na pesquisa cient²fica oficial entre os 

anos 1930 a 1950 e ñat® hoje ® o termo considerado cient²fico para descrever em termos 

farmacológicos os efeitos de uma gama de substâncias que vão da maconha ao LSDò (Carneiro 

2005:63). Entretanto, muitos estudiosos questionam esta denominação, afirmando que a idéia de 

ñalucina­«oò implica numa redu­«o das experi°ncias com as subst©ncias alteradoras da 

consciência a uma percepção falsa e ilusória da realidade (Goulart, Labate e Carneiro 2005).  

O conceito ñpsicod®licoò foi criado pelo psiquiatra canadense Humphrey Osmond em 1953 e foi 

adotado pelo movimento contra-cultural dos anos 1960 e 1970. Este termo passou a enfatizar os 

conteúdos laicos das experiências com esse tipo de substância, deixando de lado seu caráter 

místico e transcendental (Goulart, Labate e Carneiro 2005). J§ a denomina­«o ñente·genoò foi 

proposta por um conjunto de investigadores que incluía Gordon Wasson, Carl Ruck e Jonathan 

Ott, entre outros (Ruck, Bigwood, Staples, Ott e Wasson 1969). A palavra vem do grego e procura 

refletir o caráter sagrado que muitas vezes é atribuído a essas plantas e substâncias, sendo que 

entheos significa ñinspirado ou possu²do por um deusò, enquanto o sufixo genos quer dizer 

ñgera­«o, produ­«o de algoò (Lidell e Scott 197 citados em Goulart, Labate e Carneiro 2005:31).  

A história do revival do xamanismo, do uso de ñplantas de poderò e do interesse nos estados 

modificados de consciência no século 20 aconteceu em várias etapas, com diversos fatores que 

destacam-se como marcos importantes nesta trajetória. Na década de 1930, Weston La Barre 

escreveu a primeira etnografia sobre o uso indígena do peiote, trabalho pioneiro que inaugurou 

uma ampla vertente de pesquisas antropológicas sobre o uso ritual de psicoativos (La Barre 

1971). Ainda nesta d®cada, o estudo dos chamados ñalucin·genosò come­ou a desenvolver-se no 

período de arrancada da farmacoquímica na Alemanha. Ao mesmo tempo, setores da 
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intelectualidade interessavam-se pelos psicodélicos, incluindo nomes como Jean Paul Sartre e 

Henri Michaux (Carneiro 2005).  

Nos anos 1940, o químico suíço Albert Hofmann descobriu o ácido lisérgico dietilamídico, mais 

conhecido como LSD, ao trabalhar com derivados do fungo ergot nos laboratórios Sandoz. Em 

1954, Aldous Huxley descreveu suas experiências com mescalina em As portas da percepção. 

Este livro, que se tornaria ña mais famosa apologia intelectual da experi°ncia psicod®licaò 

(Carneiro 2005:66), marcou o início de quase duas décadas de experimentação e pesquisas 

realizadas por psicólogos, químicos, neurocientistas e outros, procurando entender os poderes 

das substâncias psicoativas, os estados de consciência produzidos por elas e seu potencial para 

terapia transpessoal (Langdon 2010).  

Em 1957 o banqueiro e micófilo norte-americano Gordon Wasson fez sua primeira incursão às 

cerimônias com cogumelos conduzidas pela curandera mazateca Maria Sabina. Wasson, 

acompanhado por sua esposa Valentina, foram os primeiros não-indígenas a serem autorizados a 

participar dos ritos com os cogumelos sagrados no então pequeno povoado de Huautla, na região 

de Oaxaca, México. Ao divulgarem suas experiências, eles tornar o lugar famoso, provocando as 

peregrinações de levas de hippies norte-americanos que aos poucos transformariam o povoado 

num dos centros nas rotas internacionais das viagens em busca de substâncias psicodélicas 

(Langdon 2005).  

Nesta mesma década, desenvolveu-se na Europa a terapia psicolítica, que tornou-se o modelo 

para a psicoterapia com LSD, na qual pacientes que sofriam de ansiedade, depressão e 

desordem obsessivo-compulsiva ou psicossomática recebiam esta substância em doses 

crescentes em uma série de sessões, enquanto passavam por interações analíticas mais ou 

menos padronizadas. O trabalho mais conhecido neste sentido é o do psiquiatra checo Stanislav 

Grof (1985), que investigou os estados perinatais usando o LSD em experiências de regressão. 

Paralelamente, nos ciclos psicológicos e psiquiátricos anglo-americanos, o modelo psicodélico 

tornou-se a abordagem preferida. Este modelo foi adotado, por exemplo, por Humphrey Osmond, 

que trabalhou com Abram Hoffer no Canadá, desenvolvendo um tratamento para o abuso de 

álcool com LSD (Metzner 1999).  

Neste período, o livro clássico sobre xamanismo do estudioso das religiões Mircea Eliade 

(1964), publicado originalmente em francês em 1951, representou a tentativa pioneira de unificar 

várias fontes etnográficas para construir uma definição precisa do xamanismo, enfocando a busca 

de estabelecer as características essenciais deste fenômeno ou identificar suas formas mais 

puras (Langdon 1992). Este trabalho deve ser reconhecido como a primeira iniciativa importante 

de estudar o xamanismo comparativamente. Entretanto, é criticado pelo seu enfoque excessivo no 

xamã enquanto indivíduo e na presença de elementos arcaicos, no lugar de ver o xamansimo 

como um fenômeno social e cultural dinâmico (Langdon 1992). A obra de Eliade teve um papel 

importante na dissemina­«o do termo ñxam«ò dentro e fora da antropologia. Todavia, ao mesmo 

tempo em que esta palavra tornou-se um termo universal para designar fenômenos transculturais, 
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a categoria perdeu sua especificidade, passando a ser um conceito geral e impreciso (Langdon 

1996). 

Nos anos 1960, as experiências com plantas e drogas psicoativas saíram das clínicas 

psiquiátricas às quais estavam confinadas anteriormente e difundiram-se entre a população 

jovem, especialmente nos Estados Unidos, servindo como um gatilho para uma série de 

transformações culturais profundas. No início desta mesma década, começaram as pesquisas 

com psicoativos na Universidade de Harvard, lideradas pelo controverso Thimothy Leary que, 

pouco tempo depois, com seu famoso lema turn on, tune in and drop out (se sintonizar, se ligar e 

cair fora), seria um dos gurus da disseminação dos psicodélicos entre a geração hippie norte-

americana, tendo um impacto importante no movimento hippie e no uso recreativo e espiritual de 

LSD, mescalina e outras substâncias (Langdon 2010). As pesquisas de Leary sobre o LSD e o 

proselitismo que ele fez dessa substância fizeram com que ele e seu colega Richard Alpert 

tornassem-se os primeiros casos de expulsão no quadro de professores da Harvard, em 1963 

(Carneiro 2005). 

Neste mesmo ano, sai o livro The yagé letters, dos poetas beatnics William Burroughs e Allen 

Ginsberg, em que ambos relatam suas experiências com a ayahuasca na Colômbia e no Peru, 

respectivamente. Pouco tempo depois, em 1968, foi publicado o primeiro livro de Carlos 

Castañeda The teachings of Don Juan ï a Yaqui way of knowledge. Nesta obra, Castañeda narra 

suas experiências com o xamã yaqui Don Juan, divulgado para um público amplo a experiência de 

estados alterados de consciência e a possibilidade da percepção de outras realidades. Ainda em 

1968, o renascimento do interesse no impacto das substâncias psicodélicas ocupou uma posição 

central na pauta da reunião da Associação Americana de Antropologia, evidenciando o 

crescimento das pesquisas e do interesse sobre o tema (Langdon 2005).  

Na década de 1960 ocorreram vários fatores históricos importantes como o início dos 

movimentos ecológico e ambientalista; um boom de criatividade na música, artes, moda e 

literatura; o movimento feminista; a revolução sexual; o movimento de direitos civis inspirado por 

Martin Luther King e o movimento contra a guerra, catalizado pelos horrores do conflito no 

Vietnam exibidos na televisão (Metzner 1999). Paralelamente, no bojo do movimento contra-

cultural desta ®poca, vemos o in²cio da valoriza­«o do ñmundo ind²genaò, que aconteceu ao 

mesmo tempo em que começava a expansão progressiva do indigenismo político latino-americano 

(Losonczy e Mesturini no prelo). 

Entre os autores que relataram experiências sobre experimentações com usos psiquiátricos e 

psicoterapêuticos do LSD e outros psicodélicos neste período, encontram-se nomes como 

Masters e Houston, Claudio Naranjo e Andrew Weil, que escreveram livros sobre as virtudes 

médicas e terapêuticas dessas substâncias (Carneiro 2005). Entretanto, o entusiasmo científico 

para com os estados expandidos da mente e seu potencial humano foi reprimido durante os anos 

1970, quando o uso e a pesquisa com e sobre substâncias psicoativas tornou-se ilegal nos 

Estados Unidos. Assim, o final da segunda metade do século 20 foi caracterizado pelo quase 
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desaparecimento da pesquisa científica oficial com essas substâncias e pelo início de uma política 

de guerra às drogas por parte do governo norte-americano (Carneiro 2005).  

Todavia, no final dos anos 1970 acontece uma renovação do interesse pelos saberes dos 

vegetalistas indígenas, especialmente na Amazônia (Carneiro 2005). Neste período, autores como 

Terence McKenna retomam a tese de La Barre (1971) e Gordon Wasson (1961) sobre a existência 

de uma proto-religião enteogênica, ressaltando o papel das substâncias psicoativas na história 

das religi»es e afirmando que estar²amos vivendo um per²odo de ñretorno ¨ cultura arcaicaò 

(McKenna 1991). Em 1979, o antropólogo Michael Harner criou a Foundation For Shamanic 

Studies, organização sem fins lucrativos que oferece programas de treinamento em xamanismo e 

cura xamânica.16 Em 1982, ele publicou The way of the shaman: a guide to power and healing 

(Harner 1982), livro que consiste em um manual de práticas corporais e mentais para que o leitor 

torne-se um xamã.17 Já em 1987, Harner deixou a academia para dedicar-se inteiramente ao 

estudo e ensino do xamanismo.  

Nas décadas de 1980 e 1990 vemos o início da expansão das religiões ayahuasqueiras 

brasileiras para países da Europa e da América do Norte. O crescimento desses movimentos 

religiosos até então pouco conhecidos no cenário mundial contribuiu para que a ayahuasca se 

popularizasse em uma crescente rede de buscadores psicodélicos ocidentais, obtendo aí uma 

reputação próxima ao lendário (Metzner 1999). Ao mesmo tempo, colaborou para a renovação dos 

interesses e possibilidades de pesquisa sobre os chamados enteógenos, sendo que o Brasil, por 

ser um país onde o uso da ayahuasca é bastante expressivo, além de legalizado para fins 

definidos como rituais e religiosos, tem oferecido um campo rico para as experiências e 

investigações com esta bebida (Langdon 2010). 

Em outras regiões da América Latina, acontece a emergência e a consolidação de rotas 

transcontinentais do xamanismo ayahuasqueiro. Neste processo, a ayahuasca e seus 

especialistas saem progressivamente do meio amazônico, chegando às capitais nacionais de 

diferentes partes do mundo, onde são valorizados como emblemas de indianidade. Ao mesmo 

tempo em que a compet°ncia xam©nica ® reclassificada em termos de um ñsaberò, a geografia 

dos itinerários xamânicos torna porosas as fronteiras nacionais e continentais e projeta centros 

simbólicos de territórios anteriormente considerados periféricos e atrasados em uma geografia 

hierárquica ditada pela lógica do progresso (Losonczy e Mesturini no prelo). Paralelamente, entre 

o final dos anos 1980 e o início dos anos 1990, vemos neste continente a culminação do 

                                            
16

 De acordo com o site da organização, a Foundation for Shamanic Studies é dedicada à preservação, estudo e ensino 

do conhecimento xamânico, para o bem do planeta e de seus habitantes (ver: http://www.shamanism.org/). 
17

 Segundo Johnosn (2003), através dos livros escritos por Harner, é possível notar uma mudança na sua relação com o 
xamanismo, marcada por um movimento do particular para o universal e utópico. Para este autor, as principais 
inovações da Foundation for Shamanic Studies com relação aos xamanismos indígenas são: a universalização, ligada a 
uma visão do xamanismo como não culturalmente contingente; a individualização, processo no qual o xamanismo passa 
a ser maleável de acordo com as necessidades individuais; a ênfase nas dimensões técnicas do xamanismo e sua 
psicologização. Johnson afirma que o xamanismo praticado na fundação de Harner cria uma nova forma ritual baseada 
não apenas no status universal e não-contingente e na forma individual conferidos aqui ao xamanismo, mas também na 
°nfase na psicoterapia. Esta forma est§ claramente baseada em seu pr·prio contexto, aquele da ñmodernidade radicalò, 
e em um discurso que valoriza elementos como mobilidade e agência individual (Johnson 2003:347). 

http://www.shamanism.org/
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indigenismo pol²tico e da valoriza­«o do ñind²genaò que, em alguns pa²ses, como Col¹mbia e 

Brasil, por exemplo, se reflete em mudanças constitucionais. Estas mudanças incluem 

principalmente o reconhecimento e a valorização positiva da diversidade cultural, implicando a 

promoção de políticas públicas culturalmente sensíveis que impulsionam projetos de 

retradicionalização (Langdon e Wiik 2008). Este processo, por sua vez, gera novos movimentos 

políticos de reivindicação identitária em diferentes contextos. 

As últimas décadas do século 20 foram marcadas por uma retomada internacional do 

psicodelismo dos anos 1960 e uma renovação do interesse nos estados alterados de consciência. 

Este ñrenascimento psicod®licoò (Carneiro 2005) foi motivado por fatores que incluem a cultura 

juvenil das raves e a disseminação do consumo do ecstasy ou MDMA; uma intensa atividade 

editorial; e a articulação de círculos de investigação e debate sobre as substâncias psicoativas 

através da internet. 

Simultaneamente, a partir da década de 1990 vem havendo uma expansão global das técnicas 

xamânicas, que vão para muito além de suas origens e assumem formas crescentemente híbridas 

(Langdon 2009). Atualmente, em todas as partes do mundo, estão sendo conduzidos workshops 

que treinam as pessoas para tornarem-se xamãs através da prática de estados alterados de 

consciência. Esses novos xamãs refletem a ideologia moderna do individualismo (Dumont 1985 

citado em Langdon 2007c), sendo que o discurso new age leva a ênfase no xamã individual ao 

extremo, representando-o como possuidor de poderes não-usuais e dotado de uma espiritualidade 

universal primordial (Hayamon 2001 citado em Langdon 2007c).  

Certamente esta breve introdução não esgota os inúmeros fatores históricos e culturais que 

estiveram envolvidos no revival do xamanismo e no florescimento mundial do movimento 

genericamente denominado ñneo-xamanismoò. Todavia, procurei contextualizar, ainda que de 

forma incipiente, a emergência deste fenômeno. Considero que esta contextualização é 

importante para situar a formação da rede da aliança das medicinas; o surgimento e consolidação 

de grupos como o Fogo Sagrado; bem como o próprio processo de apropriação da ayahuasca na 

aldeia Yynn Morothi Wherá. 

 
 
4. Sinopse dos capítulos 

No primeiro capítulo da tese, descrevo a pesquisa de campo, problematizando e refletindo 

sobre as condições nas quais ela foi realizada e abordando discussões metodológicas a respeito 

de como me interessei em pesquisar este tema e da relação da pesquisa com minha trajetória 

anterior de estudos sobre as religiões ayahuasqueiras. Também reflito sobre minha ligação 

pessoal com o tema de pesquisa. Ao mesmo tempo, apresento os principais grupos entre os quais 

realizei minha pesquisa de campo: a comunidade indígena guarani Yynn Morothi Wherá; o Fogo 

Sagrado de Itzachilatlan do Brasil e a comunidade daimista Céu do Patriarca São José.  

O segundo capítulo trata do Santo Daime e da comunidade daimista Céu do Patriarca São 
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José de Florianópolis. Abordo especificamente os eventos denominados Encontros com as 

Medicinas da Mãe Terra e as diversas formas de relação com o Sagrado, que vêm sendo 

realizados anualmente nesta comunidade. Com base na descrição desses eventos, tematizo a 

entrada de novos atores na aliança das medicinas: os sangoma sul-africanos e indígenas 

Kaxinawa da Amazônia brasileira. Partindo desses exemplos, aponto como atualmente a rede da 

aliança das medicinas vem se conectando a outros circuitos nacionais e internacionais 

relacionados ao consumo da ayahuasca. 

O capítulo três tematiza o Fogo Sagrado de Itzachilatlan, grupo que faz parte de uma rede 

internacional e que reivindica uma ligação com a Native American Church, realizando diferentes 

práticas inspiradas nos povos indígenas norte-americanos, especialmente os Lakota. O fato 

praticamente não existirem referências sobre este grupo e a importância que alguns de seus 

membros tiveram no processo da apropriação da ayahuasca na aldeia Yynn Morothi Wherá faz 

com que o tema mereça um capítulo à parte. Somado a isto, a existência de um movimento 

heterogêneo global de recriação do xamanismo, evidenciada pela crescente proliferação de 

workshops, palestras e caminhos espirituais ligados a este universo nas grandes cidades em 

diferentes partes do mundo contrasta com a pouca reflexão que existe sobre este fenômeno na 

antropologia, especificamente no Brasil, chamando a atenção para a necessidade de mais 

pesquisas sobre este tema. Este capítulo inclui alguns aspectos históricos a respeito do Fogo 

Sagrado; uma descrição sobre minha participação na busca da visão e dança do sol em 2008 e a 

descri­«o de uma ñcerim¹nia de medicinaò. 

No quarto capítulo, procuro contextualizar a situação dos Guarani nos séculos 20 e 21, 

tematizando o processo de reocupação territorial por parte dos subgrupos mbya e chiripá no litoral 

de Santa Catarina. Introduzo alguns princípios básicos de organização social desses subgrupos, 

abordando temas como mobilidade espacial e a organização das comunidades em torno das 

famílias extensas. Com base nesta contextualização, faço uma descrição da aldeia Yynn Morothi 

Wherá, mostrando como aconteceu o processo de ocupação da área, como se dão as relações 

dentro da comunidade, quais são as principais atividades lá desenvolvidas, e assim por diante. 

Finalmente, introduzo um amplo movimento de ñvaloriza­«o da tradi­«oò que vem ocorrendo nesta 

aldeia a partir da década de 1990 e que está relacionado à busca por parte de seus moradores de 

estratégias para lidar com a sociedade envolvente.  

O capítulo cinco, que inicia-se com uma descrição detalhada de uma cerimônia na casa de 

reza da aldeia de Mbiguaçu, trata especificamente do uso da ayahuasca pelos indígenas desta 

comunidade. Reconstituo o processo de apropriação desta bebida pelos moradores da aldeia 

Yynn Morothi Wherá com base em suas narrativas, bem como nas narrativas de outros atores 

importantes nele envolvidos. Sistematizo as referências anteriores sobre este tema e menciono 

alguns relatos sobre uso da ayahuasca por Guaranis de outros lugares do país e mesmo fora do 

Brasil. Para discutir quais são os significados conferidos pelos moradores de Mbiguaçu à 

ayahuasca, abordo alguns aspectos centrais do xamanismo mbya e chiripá. Tomando como 
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referência principalmente as narrativas sobre as visões de alguns moradores da aldeia Yynn 

Morothi Wherá, mostro como estes interpretam os efeitos da ayahuasca vivenciados durante as 

cerimônias, argumentando que, como os sonhos, as visões são compreendidas a partir de 

elementos importantes da cosmologia guarani. Finalmente, discuto as polêmicas e conflitos 

envolvidos no processo de apropriação da ayahuasca na comunidade de Mbiguaçu, apontando 

para a importância da agência indígena neste contexto. 

O caso descrito na tese consiste num exemplo do argumento de que hoje é impossível separar 

os xamanismos nativos dos neo-xamanismos contemporâneos (Vibetsky 2003; Langdon 2008). 

Com base nesta idéia, procuro desenvolver a proposta de olhar para o xamanismo como uma 

categoria dialógica e emergente (Langdon 2008; Rose e Langdon no prelo). Partindo desta 

discussão, abordo o tema da inovação ou variação cultural, que tem relevância central para os 

diferentes grupos e atores envolvidos no processo de pesquisa, bem como para as discussões da 

antropologia contemporânea. Neste sentido, cabe destacar que as reflexões sobre a relação entre 

o passado e o presente e a reprodução/recriação de mitos e ritos articulam questões teóricas de 

fundo ligadas às relações entre estrutura e evento; rito, mito e história; criatividade e interpretação 

individuais como contribuição à produção de inovações coletivamente apropriadas. Estas 

reflexões, ainda, nos convidam a repensar conceitos como os de modernidade e tradição, 

apontando para a id®ia de que, como sugere Sahlins, a tradi­«o consiste ñnos modos distintos 

como se d§ a transforma­«oò (Sahlins, 1997a:63).  

As discussões realizadas na tese têm como base uma ampla mudança de perspectivas que 

ocorre na antropologia a partir da década de 1980 (Ortner 1984), buscando desenvolver uma 

abordagem centrada na discussão sobre praxis. Nas últimas décadas do século 20, as 

transformações em outros campos de estudos impactaram a antropologia, que começou a lidar 

com um mundo pós-moderno e pós-colonial, caracterizado pelo imprevisto ou indeterminado, a 

heterogeneidade, a polifonia de vozes, as relações de poder, a subjetividade e a transformação 

contínua (Langdon 2007b).  

A ampla mudança de perspectivas que ocorre neste período na antropologia e em outras 

ciências, nos termos de Victor Turner (1987) um post-modern turn, se reflete em um deslocamento 

da ênfase em estruturas e sistemas para pessoas e práticas e de análises estáticas e sincrônicas 

para análises diacrônicas e processuais. No pensamento antropológico, uma das implicações 

deste processo foi um questionamento dos pressupostos, métodos, conceitos e textos desta 

disciplina (Langdon 2007a). A partir da preocupação com o papel do simbólico na vida humana, 

procurou-se desconstruir a visão essencializada do conceito de cultura, percebida como tendo 

fronteiras claras e ocupando um lugar geográfico particular (Langdon 2007b) ï algo que poderia 

ser inscrito num texto, traduzido e decodificado.  

Sherry Ortner, em um artigo publicado em 1984, avalia as novas direções analíticas na 

antropologia desde os anos 1960. Neste trabalho, Ortner aponta para dois conjuntos de termos 

analíticos inter-relacionados, que representam as orientações destas novas tendências. O 
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primeiro trata da prática: praxis, ação, interação, atividade, experiência e performance, e se 

relaciona a outro conjunto que trata daquele que realiza estas ações: ator, agência, pessoa, self, 

indivíduo e subjetividade (Langdon 2007a). Para Ortner (1994), a praxis é o símbolo-chave desta 

nova orientação teórica. 

A noção de práxis está relacionada com a idéia de que os seres humanos agem dentro do 

mundo e com uma preocupação com os atores sociais enquanto agentes. Uma das discussões 

fundamentais aqui diz respeito a como as pessoas agem e dão significado às suas ações. Assim, 

nesta abordagem, a atenção analítica dirige-se para a experiência, o momento vivido, e para 

aspectos da experiência como criatividade, estética e possibilidades de transformação (Langdon 

1996). Entre as principais premissas deste tipo de abordagem, encontram-se: o questionamento 

da visão da cultura como totalidade e das unidades sociais como auto-contidas; as idéias de que 

todas as unidades sociais devem ser situadas no tempo e na história (Oliveira Filho 1999); de que 

o processo de construção de identidades e fronteiras tem uma importante dimensão política (Barth 

2000); e, finalmente, uma visão da cultura como fluida, emergente e dinâmica (Langdon 1996). 
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Capitulo 1: Entrando na rede da Aliança das Medicinas 

 

1. Erva-Mate Regina e Tabaco Oliveira: conhecendo uma aldeia guarani 

ñFale poucoò. ñEvite fazer perguntasò. ñN«o faleò. Esse foi o tipo de recomenda­«o que ouvi de 

meus amigos etnólogos antes de fazer minha primeira visita à aldeia guarani Yynn Morothi Wherá, 

nome que pode ser traduzido Brilho ou Reflexo das Águas Cristalinas,18 numa referência à vista 

da aldeia para o mar, em cujas águas muitas vezes se reflete a luz do sol ou da lua. Esta Terra 

Indígena, demarcada em junho de 2003, está localizada no Km 190 da BR 101, no Balneário de 

São Miguel, município de Biguaçu, litoral sul de Santa Catarina. Uma viagem de 30 a 40 minutos 

de carro da capital do Estado, Florianópolis. 

Estava então no primeiro semestre do doutorado em Antropologia na UFSC e tinha acabado de 

decidir mudar o tema da minha pesquisa. Mas mudar para estudar o que? Conversando com 

Jean, minha orientadora, e com minha amiga Bia Labate, me interessei pela questão do uso da 

ayahuasca pelos indígenas guarani da aldeia Yynn Morothi Wherá, tema ao mesmo tempo 

interessante, polêmico e complexo, que ainda não havia sido abordado com profundidade em 

nenhum trabalho antropológico, apesar de já ter sido mencionado em algumas teses e 

dissertações (Mello 2006; Santana Oliveira 2004; Rocha de Melo 2008). Para mim a pesquisa 

incluía um desafio adicional, pois, apesar de já vir estudando temas relacionados ao uso da 

ayahuasca desde minha graduação em Ciências Sociais, eu não era da área da etnologia 

indígena, nunca tinha ido a uma aldeia e não conhecia nada da vasta literatura existente sobre os 

povos guarani. 

Somado a isto, pesquisar o uso da ayahuasca entre os Guarani de Mbiguaçu envolvia estudar 

uma rede de relações maior, cuja formação esteve estreitamente relacionada com o processo de 

apropriação da ayahuasca pelos moradores desta aldeia. Esta rede, autodenominada aliança das 

medicinas, liga grupos como os Guarani de Mbiguaçu; o Fogo Sagrado de Itzachilatlan; a 

comunidade do Santo Daime Céu do Patriarca São José, entre outros, bem como funcionários da 

área da saúde contratados pelo Governo Federal, sendo o elo central entre esses diferentes 

grupos o uso das chamadas plantas de poder, especialmente a ayahuasca e o tabaco. 

Sempre tive vontade de tomar ayahuasca com indígenas, mas nunca tinha imaginado que isso 

poderia acontecer numa aldeia guarani cortada pela BR 101 a menos de 100 km da cidade de 

Florianópolis. Quem me levou para minha primeira visita na aldeia de Mbiguaçu foi o Moreno, que 

naquela época estava fazendo sua pesquisa de campo para o mestrado em antropologia no Morro 

dos Cavalos (Martins 2007), outra aldeia guarani localizada no litoral sul de Santa Catarina. 

Fomos para participar de uma cerimônia com ayahuasca na aldeia de Mbiguaçu. No caminho, 

passamos no supermercado Angeloni para comprar as cestas básicas que os indígenas tinham 

pedido para levarmos. Também compramos alguns pacotes de erva-mate Regina e tabaco 

Oliveira, que seriam distribuídos como presentes para algumas figuras-chave, como seu Alcindo, 

                                            
18

 Yy = água; morothi = reflexo; wherá = brilhante, cristalino (Santana de Oliveira 2004). 
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dona Rosa, sua esposa, e Geraldo, filho mais velho do casal, principal responsável pelas 

mediações com os não-indígenas que vão à aldeia para participar das cerimônias.  

A cerimônia estava marcada para começar no final da tarde, mas chegamos um pouco mais 

cedo. Paramos na casa de seu Alcindo e dona Rosa, casal que fundou a aldeia na década de 

1980, liderando sua família extensa numa migração que resultou de um sonho profético.  A casa 

deste casal de anciões e importantes lideranças espirituais fica logo na entrada da comunidade 

indígena, num ponto a partir do qual é possível observar o que está acontecendo na aldeia e, 

principalmente, quem está entrando e saindo. Cumprimentamos os presentes com apertos de 

mão e fomos convidados para sentar na varanda, oferecendo chimarrão com a cuia e a garrafa 

térmica com água quente que tínhamos levado.19  

Ficamos lá sentados cerca de duas horas, conversando com vários moradores da comunidade 

que, neste meio tempo, passaram por lá. Aqueles que chegavam cumprimentavam todos os 

presentes com apertos de mão. Conversamos bastante com Geraldo e Hyral, cacique de 

Mbiguaçu e importante liderança indígena na região. Já nesta primeira conversa, Hyral afirmava 

que a ayahuasca faz parte da tradição guarani. Afinal, trata-se de uma bebida indígena, que 

somente depois começou a ser utilizada pelos não-indígenas. Ele também afirmou que as plantas 

usadas para confeccionar a ayahuasca existem na Mata Atlântica, não sendo, portanto, exclusivas 

da Floresta Amazônica. Mencionou que estas estão sendo cultivadas na Terra Indígena Mbiguaçu 

e que futuramente os moradores desta aldeia têm planos de começar a preparar a bebida na 

comunidade. 

Mais perto do final da tarde, começaram a chegar alguns outros não-indígenas na aldeia. A 

impressão que tive é que todos já conheciam o lugar, pois pareciam se sentir bastante em casa. 

Sua chegada era acompanhada por sacolas de compras, carregadas com alimentos, que eram 

levadas para dentro da cozinha da casa de seu Alcindo. Quando a noite começou a cair, as 

pessoas entraram na casa de reza, e fomos convidados a entrar também. Levei muito tempo até 

conseguir começar a entender o significado e o sentido das cerimônias guarani de canto e reza, 

um universo totalmente estranho para mim. Retomaremos a discussão esses ritos no capítulo 5, 

onde faço uma descrição detalhada da casa de reza de Mbiguaçu e de uma cerimônia realizada 

neste local. Entretanto, transcrevo a seguir algumas de minhas primeiras impressões, registradas 

no meu diário de campo. 

 

Quando entramos na opy, os músicos já estavam tocando o mbaraka mirim (violão) e mbaraka 

(chocalho), mas demorou um pouco para a cerimônia começar. Neste meio tempo, as pessoas fumavam 

seus petynguás (cachimbo guarani), concentrando-se, e podiam ser ouvidas algumas conversas em voz 

muito baixa. O momento de início da cerimônia foi marcado por um discurso de abertura feito pelas 

lideranças da aldeia, seu Alcindo, Geraldo e Hyral. Cada um destes, segurando um enrolado de tabaco e 

                                            
19

 O leitor encontrará várias vezes ao longo deste texto referências ao uso frequente do chimarrão entre os moradores 
da aldeia de Mbiguaçu. A erva mate ou ka'á é uma planta de consumo diário para os membros deste povo indígena, 
sendo utilizada em praticamente todas as reuniões onde se encontram presentes mais de duas pessoas. Segundo Mello 
(2006), esta planta faz parte do xamanismo Guarani, sendo que seu consumo cotidiano ajuda a trazer leveza ao corpo. 
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palha de milho, dirigiu-se ao centro da opy, de frente para o altar da meia-lua e a fogueira e fez uma fala 

de abertura em guarani, passando em seguida o tabaco para o próximo. Depois que eles três falaram, o 

tabaco e a palavra foram passados para três não-indígenas: dois homens, ambos funcionários da área da 

saúde contratados pela ONG Rondon Brasil, e uma mulher, dirigente de um espaço localizado na Lagoa 

da Conceição, ligado ao Fogo Sagrado. Estes também falaram algumas palavras de abertura. 

Várias pessoas fizeram enrolados de palha e tabaco ou acenderam seus petynguás. Alguns Guarani, 

inclusive crianças, passaram por cada um dos presentes fazendo uma benção, que consistia em soprar 

fumaça de tabaco na cabeça da pessoa. Foi servida, então, a ayahuasca pela primeira vez. Geraldo e 

Hyral colocaram a bebida em jarras e passaram servindo um por um dos presentes, cada um de um lado 

da casa de reza. A ayahuasca usada nesta cerimônia havia sido trazido da comunidade do Santo Daime 

por alguns daimistas que também participaram do ritual. 

Começou, então, o canto e a dança guarani, sendo que os cantos se mantiveram ao longo de toda a 

cerimônia. Um homem sempre levantava para puxar a reza. Atrás dele colocavam-se uma ou mais filas de 

homens, e atrás destas as filas de mulheres, sendo que homens e mulheres dançavam e cantavam de 

maneira diferente e complementar. O cantar mântrico ia se repetindo constantemente com algumas 

pequenas variações. Embalada pela música e pelo efeito conjunto da ayahuasca e do tabaco, sentei em 

postura de meditação e fechei os olhos. E assim permaneci durante praticamente toda a cerimônia, que 

dura sempre pelo menos até o amanhecer. O cantar do coral indígena me envolveu completamente, numa 

espécie de hipnose, de maneira que praticamente não conseguia abrir os olhos. Assim, mais do que uma 

observação propriamente participante, o que realizei nesta ocasião foi uma etnografia das impressões, 

sensações, emoções e visões geradas pela ingestão da ayahuasca no contexto da cerimônia na aldeia de 

Mbiguaçu. 

(Transcrição de trecho do diário de campo escrito em 05/06/2006) 

 

Foram experiências deste tipo que vivenciei durante os dois anos e meio seguintes, período 

durante o qual conduzi minha pesquisa de campo sobre o uso da ayahuasca na aldeia Yynn 

Morothi Wherá e a rede da aliança das medicinas. Na próxima seção procuro descrever a primeira 

etapa desta pesquisa de campo, que constituiu num extenso mapeamento desta rede, realizado 

entre junho de 2006, ocasião descrita acima na qual participei pela primeira vez de uma cerimônia 

em Mbiguaçu, e novembro de 2007. 

 

2. Oficinas de vídeo, rodas de shanupa e cerimônias de medicina: mapeamento do campo 

A parte principal da minha pesquisa de campo foi realizada na aldeia Yynn Morothi Wherá. 

Durante o período de mapeamento do campo, participei frequentemente de cerimônias de reza, 

temazcais e outras atividades importantes realizadas na aldeia. Também apresentei a proposta de 

pesquisa para as principais lideranças da aldeia e obtive autorização verbal para sua realização.20 

Pude desta maneira ir começando a conhecer as pessoas, me acostumando com as conversas de 

poucas palavras, as rodas de chimarrão e a fumaça de tabaco e do fogo que impregna 

praticamente todos os ambientes, sem falar nas constantes vigílias de noites inteiras adentro 

durante as cerimônias. Enfim, fui aos poucos entrando em contato com esse mundo guarani, até 

                                            
20

 Posteriormente, o cacique Hyral Moreira forneceu uma autorização por escrito para a realização da pesquisa (ver 
Anexo 1). 
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então desconhecido. 

Paralelamente, participei de um grupo que organizou uma Oficina de Vídeo na Escola Indígena 

de Ensino Fundamental (EIEF) Wherá Tupã - Poty Djá, localizada na aldeia indígena. Esta oficina, 

com atividades semanais, foi realizada entre maio e novembro de 2007, tendo contado com o 

apoio de Moreno Martins (mestre em Antropologia pelo PPGAS/UFSC, atualmente trabalha no 

Instituto Sócio-Ambiental, ISA), Nuno Orivaldo Nunes (mestre em Educação no CED/UFSC, 

atualmente trabalha na FUNAI) e Marcos Alexandre dos Santos Albuquerque (doutorando no 

PPGAS/UFSC). A oficina era vinculada ao Ponto de Cultura ñSe essa m²dia fosse minha...ò, 

projeto financiado pelo Ministério da Cultura. Conseguimos, desta maneira, recursos para comprar 

equipamentos como uma filmadora mini-DV e um computador para edição de vídeo, que foram 

doados para a escola da aldeia, além de materiais como fitas mini-DV, entre outros. Como 

primeiro resultado, foi editado um vídeo, sendo que todas as etapas ï roteiro, captação das 

imagens, decupagem, e edição ï foram realizadas por jovens moradores da aldeia de Mbiguaçu.21 

No âmbito do Santo Daime, as atividades de pesquisa incluíram conversas com Enio Staub e 

Beth Moreira, dirigentes da comunidade daimista Céu do Patriarca São José e participação em 

eventos importantes relacionados à rede da aliança das medicinas realizados neste espaço, 

incluindo dois feitios de daime realizados em janeiro e novembro de 2007, sendo que ambos 

contaram com a presença de um número expressivo de moradores da aldeia de Mbiguaçu. 

Entre agosto e dezembro de 2006 realizei uma pesquisa de campo preliminar no espaço 

Tempo do Vento, localizado na Lagoa da Conceição, em Florianópolis. Este é um centro vinculado 

ao Fogo Sagrado, no qual ocorrem regularmente atividades como rodas de shanupa (pipa 

sagrada dos grupos indígenas norte-americanos)22 e temazcais. Ocasionalmente são realizadas 

cerimônias de medicina do Fogo Sagrado. Eventualmente também ocorrem cerimônias de outros 

grupos. Por exemplo, em 2008, indígenas Kaxinawa começaram a realizar neste espaço rituais 

com ayahuasca direcionados para não-indígenas.23 Paralelamente, o espaço engloba ñterapias 

voltadas à saúde natural e expansão de consciência, tais como reiki, yoga, tarot, acupuntura, 

dançoterapia, kambô,24 etc.ò (www.tempodovento.com.br). Segundo texto informativo encontrado 

no site deste centro, ño espaço Tempo do Vento tem como propósito ser uma força propulsora, 

geradora de energia, de amor para a Terra, unindo diversos caminhos. As propostas de cura 

                                            
21

 Infelizmente, devido a uma série de fatores que incluíram a interrupção do financiamento, não pudemos dar 
continuidade às atividades da Oficina em 2008. 
22

 De acordo com o site do Tempo do Vento,  ña chanupa ï tamb®m conhecida como óPipa Sagradaô ou petyguá - é um 
instrumento que representa o centro da tradição do Caminho Vermelho. Acredita-se que dele, se obtém a conexão com 
o divino, com o poder de elevar as preces, prop·sitos, inten­»es e agradecimentos ao óGrande Esp²ritoô. Por isso o seu 
compartilhar é tido como um momento de muita honra e é muito reverenciado 
(http://www.tempodovento.com.br/rituais_chanupa.htm). 
23

 Para discussão sobre a recente inserção de representantes kaxinawa na rede da aliança das medicinas, ver capítulo 
2. 
24

 Kambô, grafado também como kampo e kampu, consiste na designação dada ao sapo Phyllomedusa bicolor, que 

secreta uma substância usada por povos indígenas da região do Alto Juruá (AC, norte do Brasil), tais como os Katukina, 
Kaxinawa, Yaminawa e Ashaninka, principalmente  para tirar ñpanemaò (Souza et al 2002), noção que no panorama 
amazônico refere-se à incapacidade, principalmente para a caça. Ao difundir-se no meio urbano, em contextos ligados 
aos grupos ayahuasqueiros e ao circuito new age, o uso do kampô é reinterpretado e ressignificado (ver Lima e Labate 

2007). 

http://www.tempodovento.com.br/
http://www.tempodovento.com.br/rituais_chanupa.htm
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realizadas no espaço são voltadas para a conexão com o Ser, para o resgate da ancestralidade, 

para a cura integral do corpo, mente, emocional e esp²ritoò (www.tempodovento.com.br).  

 

 

 

Durante este período, participei regularmente de uma atividade semanal e gratuita chamada 

roda de cura. Esta é uma reunião aberta durante a qual se fuma tabaco, usando pipas, petynguás 

ou enrolados de tabaco e palha de milho; além disso, eventualmente é inalada água com tabaco, 

com o objetivo de desobstruir as vias respiratórias e ajudar a clarear a mente e trazê-la para o 

presente. Assim, o tabaco, considerado como uma importante ñmedicinaò ou ñplanta de poderò, 

tem um papel central nesses encontros. Também são utilizadas ervas aromáticas para 

defumação, que são queimadas num defumador cujas brasas permanecem acesas durante toda 

reunião.  

No decorrer do encontro, as pessoas trocam experiências, geralmente conversando sobre um 

tema proposto pela dirigente do grupo e do espa­o, a terapeuta e ñmulher-medicinaò Pedra Rosa. 

As rodas de cura das quais participei foram marcadas por uma intensidade que me impressionou. 

Durante estes encontros, as pessoas em muitos momentos se abriam para compartilhar com os 

presentes questões íntimas e profundas de suas vidas. Também ficava claro que os participantes 

saiam das reuniões tocados. Muitos voltavam outras vezes e alguns estavam sempre presentes. 

Enfim, não era possível para mim ignorar que algo, embora eu não saiba definir exatamente o 

que, acontecia durante estas reuniões, transformando-as em um evento importante para as 

pessoas que delas participavam. 

 

Foto 4 Opy e tipi no espaço Tempo do Vento 
Fonte da imagem: http://www.tempodovento.com.br/galeria.php 

http://www.tempodovento.com.br/
http://www.tempodovento.com.br/galeria.php
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Em janeiro de 2007, depois de já ter participado de algumas cerimônias de medicina do Fogo 

Sagrado realizadas na comunidade daimista de Florianópolis e ter conversado com alguns dos 

principais dirigentes desse movimento, fui pela primeira vez para um dos encontros anuais na 

fazenda de Segualquia, sede nacional do grupo, onde ocorre a busca da visão e a dança do sol. 

Nesta ocasião, pude participar da cerimônia na qual foram comemorados os quatro anos da 

aliança entre Santo Daime e Fogo Sagrado, a qual contou com a presença de Aurélio Díaz 

Tekpankalli, líder mundial deste movimento. Também pude presenciar a descida da montanha de 

Enio, Beth, Celita e Hyral, respectivamente lideranças centrais da comunidade Céu do Patriarca e 

da aldeia de Mbiguaçu, que estavam então completando seus 13 dias de busca da visão, o que 

neste contexto marca o encerramento de um ciclo importante. 

Foram onze meses intensos, durante os quais participei de muitas cerimônias e outras 

atividades, rituais ou não, realizadas em espaços importantes para os três grupos envolvidos na 

pesquisa, podendo assim conduzir um mapeamento da rede da aliança das medicinas. Foi com 

base neste trabalho que efetuei a segunda etapa da pesquisa de campo, que descrevo nas duas 

seções a seguir. 

 

 
3. Subindo a montanha: busca da visão e dança do sol em Segualquia 

A segunda parte da minha pesquisa de campo começou em janeiro de 2008 com uma segunda 

visita, dessa vez mais longa, à fazenda de Segualquia, sede nacional do Fogo Sagrado de 

Itzachilatlan, localizada em Urubici, região das serras Catarinenses. A primeira visita realizada no 

ano anterior foi fundamental para que dessa vez eu fosse mais preparada, sabendo o que levar 

para aguentar o frio que faz nas noites, mesmo nos meses de janeiro e fevereiro, e as longas 

Foto 6 Oficina de video em Mbiguaçu 

Foto 5 Oficina de video em Mbiguaçu 
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cerimônias de medicina do Fogo Sagrado, que começam à noite e costumam terminar somente no 

meio da tarde do dia seguinte. Mesmo assim, não estava preparada para a chuva constante 

durante quase três semanas, nem poderia estar preparada para as intensas experiências, nem 

sempre fáceis, vividas durante as cerimônias de medicina, bem como para os meus próprios 

quatro dias de busca da visão. 

 

 

 

 

A fazenda de Segualquia fica a 12 km da cidade de Urubici. O acesso é por uma estrada de 

terra com muitas pedras que fica praticamente intransponível em períodos de chuva intensa. 

Chegando à fazenda, a primeira coisa que se vê é um grande galpão onde fica o refeitório, 

também um dos principais pontos de encontro das pessoas que vão até lá para participar dos 

rituais; ao lado dele, a casa onde ficam hospedados Haroldo e sua família, e outras lideranças do 

grupo. Os demais participantes do evento, vindos de diferentes partes do Brasil e do mundo, ficam 

acampados ao longo do rio que corta a fazenda, contando com o suporte de dois banheiros e 

alguns tanques para lavar roupas, além de uma cobertura rústica feita com telhas de amianto, ao 

lado dos banheiros.  

Era sob esta cobertura que, todas as manhãs e noites, os moradores de Mbiguaçu que 

estavam participando do encontro se reuniam ao redor do fogo. As reuniões da manhã eram 

principalmente para comer chipá, bolinho frito feito com farinha de trigo, e tomar chimarrão. As da 

noite, para tomar chimarrão, fumar tabaco, cantar, rezar, contar histórias e piadas. Havia cerca de 

Foto 7 Entrada da opy em Segualquia 
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20 indígenas da aldeia Yynn Morothi Wherá, incluindo homens, mulheres, crianças e algumas das 

principais lideranças políticas e espirituais da aldeia, com suas famílias. Lembro-me de como, 

quando cheguei, Hyral, o cacique, me cumprimentou com um abra­o, ñnossa antrop·logaò, ele 

disse, me deixando ao mesmo tempo feliz e surpresa. 

Os espaços cerimoniais ficam do outro lado do rio, aonde se chega atravessando uma ponte 

pênsil que faz lembrar filmes de aventura. O templo de Segualquia também é chamado de opy e 

foi construído com ajuda dos Guarani, usando os mesmos materiais utilizados na confecção das 

casas de reza: madeira e taquara. Seu formato é redondo; o ambiente é de penumbra, não há 

janelas, e porta de entrada está direcionada para o leste. Durante as cerimônias, a única 

iluminação é a do fogo, em forma de flecha. No centro deste templo, encontramos um altar em 

forma de meia-lua. Este altar é pintado, tendo uma de suas metades azuis e a outra vermelha. 

Pedra Rosa me explicou que a metade vermelha representa o ñcaminho vermelhoò, relacionado 

com o sangue, a carne e nossa vida na terra. Este também é um dos nomes pelos quais costuma 

ser conhecido o Fogo Sagrado de Itzachilatlan. A metade azul equivale ao ñcaminho azulò, nossa 

vida no mundo espiritual. As duas metades nunca devem ser cruzadas, pois isto representa a 

passagem entre essas duas dimensões da vida.  
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Ela também me explicou que a meia-lua representa um arco e o fogo uma flecha, sendo esta a 

razão do seu formato triangular. Através da união dos dois é possível enviar as preces ou rezos 

para o Grande Espírito. Na parte de trás da meia-lua, no encontro entre as duas metades, vemos 

pintados uma águia e um condor. Esta representação faz referência a um mito importante para o 

grupo: o encontro da águia e do condor representaria o encontro entre os conhecimentos dos 

grupos indígenas do norte e do sul da América, que poderiam se unir, pois todos têm a mesma 

essência.25 Durante as cerimônias, são dispostos neste altar uma série de elementos 

considerados sagrados, tais como pipas e petynguás, mudas das plantas consideradas 

ñmedicinasò, como o Banisteriopsis caapi (cipó) e a Psychotria viridis (folha) usados para preparar 

a ayahuasca, bem como uma série infindável de apetrechos cerimoniais, que inclui elementos 

como um crânio de búfalo e peles de diferentes animais como felinos e mesmo de urso. 

                                            
25

 Segundo Macklin et al (1999), a profecia da águia e do condor remete à idéia de que existe apenas um continente 
(com relação ao continente americano) e uma cultura, estando portanto ligada a um discurso que prega a união entre os 
diferentes povos do globo. Para maiores informações a respeito e uma versão desta profecia, ver capítulo 3. 

Foto 8 Altar da meia-lua em Segualquia 




























































































































































































































































































































































































































