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Depois se fez um siléncio total; entdo veio a consciéncia e a responsabilidade de
se fazer uma pesquisa com este tema. As vezes nés achamos que falar sobre
coisas sobrenaturais seria 0 mesmo que uma matéria industrializada que se pode
falar ou entender do inicio até o fim. Eu senti na pele o que é sobrenatural, € nem
que eu escrevesse mil paginas sobre isso, em nenhuma dessas paginas contaria o
que significa tal sentimento, ndo tem palavras e nem caneta que esclareca isso.
Somente nds, os Guarani, temos isso dentro de nds e entendemos, mas nédo tem
como explicar. Como disse anteriormente, isso € um mistério que chamamos de
nhande reko.

Eunice Antunes



www.neip.info

indice

3o oo F= Tyl o] (o1 5
indice das iMAgENS € fIGUIAS ..........cceoveiueiieiieeeeeeecee ettt 7
[ r= (o [T 1T ] (01 OSSP 8
RESUIMO .. e e ettt e et e e e et e e e et e et e a e e e e e e e e e e ean e aennaaes 10
(o0 11 o> Vo 12
(DI T- 1oL [o ISR (1510 D= L = L [0 - TR 12
2. Tata Ndereko T FOQO SAQIrad0 ..........uuuuuuuiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieiieie bbb eenneanes 23
I LAV AY 2 LI 0 (o 5= 0 £ F= T T 1 o 25
S o] 0 1ST= N [0 o= T o 11 U1 (o 1 30
Capitulo 1: Entrando na rede da Alianga das MediCiNas............ccuvvvviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeee 34
1. Erva-Mate Regina e Tabaco Oliveira: conhecendo uma aldeia guarani......................... 34
2. Oficinas de video, rodas de shanupa e cerimbénias de medicina: mapeamento do campo
........................................................................................................................................... 36
3. Subindo a montanha: busca da visédo e danga do sol em Segualquia.....................ee.e. 39
v o b= R Y fo L = K g = = S 0 45
5. Interesse pessoal e interesse antroPOIOGICO.......cceeeeiiiiiiiiiiiiiiie e 51
6. Emocdes intensas, estados modificados de consciéncia e subjetividade...................... 54
Capitulo 2: O Santo Daime e a Alianca das MediCiNas..........cccoovviiiiiiiiiiiieee e 60
1. Santo Daime: do interior do Acre a pan-entedgeno transnacional...............cccceeeeeeeeenns 60
2. Comunidade Céu do PatriarCa SE0 JOSE.........uuuiiiieeiiiiiiiiiiieeie e e e e e e 67
I =Y oo g1 go e (1Y, =T o [ox g T T 70
5. Sangomas sul-africanos em Santa Catarina.............ccoevvuuriiiiiiieeeeeeeeeee e 78
T @ 1S3 = V(] 1 = L7 U 84
Capitulo 3: Fogo Sagrado de Itzachilatlan..............cccoooooiiiiiiiii e, 88
1. FOQO SAQIAU0 ... 90
2. Busca da visdo € danGa d0 SOl ........cooeeeeiiiiiiiiiie e 95
3. CerimONia d€ MEUICING ......cceeeeeeiiecie et e e e e e e e e e et r e e e e e e e eeeeeannnnn s 105
Capitulo 4: Os Guarani contemporaneos i mudancas histéricas, lutas politicas e
ValorizaGa0 da trATIGAO .....ccoe oo 117
1. Os Guarani: alguns dad0S gEIAIS .........iiiiieeiiiiieiiiiii e e e e e e e e e e e e eeeeanes 117
2. Os Guarani nos séculos 20 e 21: visibilidade e lutas politicas...........ccccccceeeeeriiiinnnee. 121
3. Os Guarani no Estado de Santa Catarina: reterritorializacao ..............cccoeeeeeevvevvnnnnnnnn. 124
4. Alguns aspectos da 0rganizagaio SOCIAI .............uuuuuuuiiuiuiiiiiiiiiiiiiiiiiie e 129
5. Aldeia YYNN MOrothi WREIE .........eeeiiiiiiiiieeee ettt 132
6. ValorizaGao da tradiGA0..........cceeiiiiiiiiiiiii e 143
Cap2tulo 5: Ayahuasca, vVvis»es, sonhos e xaman
= 1[0 [T oo [ 1Y o] (o U F= Lot U B 148
1. Cerimbnia de medicina na aldeia Yynn Morothi Whera ..o, 150
2. Historia do uso da ayahuasca €m MbBIQUAGU ...........oooiiiiiiiiiiiieee e 159
3. Referéncias anteriores SODIe 0 t€Ma..........uuuuuiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiii e 167
4. Sobre teblogos da selva, poetas e fildsofos: constru¢do da imagem dos Guarani como
Am2sticosoO .e..00.e1.0.00.0.5.0.50. e, 172
5. Xamanismo na aldeia Yynn Morothi Wherd..............oooiiiiii e, 174
6. NA PISTA HAS VISOES .....uuiiiiiiiii ettt e e e e e e et e e e e e e e e et e e e e aaaaeeaeees 183
7. Polémicas, conflitos € agéncia iNdIgena...........ccoevviiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiieeeeeeeeeeeeeeeeeeee 194
8. Dialogos, negociagdes, tradugBes € analogias...........uuuuuuerurrrrrrmrirreiiieeninnennaeneennnnnannees 199
CONSIAEIaGOES TINAUS. ....ceiiiiiiiiiiiii ettt 211
=T 0] [T [ == A 225
E N =0 1 PP 247



www.neip.info

indice das Fotos

Foto 1 Da esquerda para direita: Hilario; llliana; Haroldo; Beth; Aurélio e Enio (em baixo

filho de Haroldo e neta de Enio) em frente a arvore da vida, Segualquia 2007. ................ 15
Foto 2 Rosa Poty Dja (esq.) e jovem Guarani limpando folhas de Psychotria viridis em
feitio na comunidade do Santo Daime €m 2007. ..........uuuuuurmmmmmmmmiiiiiiiiieiei ... 22
Foto 3 Alcindo Whera Tupé na entrada da opydjere na aldeia Mbiguacu.............c............ 23
Foto 4 Oficina de video €M MDIQUAGU .........cooeiiiiiiiieeee e 39
Foto 5 Oficina de video €M MDIQUAGU ........cooeieiiiiiiiiiiie e e e e e e e e e e eeeeees 39
Foto 6 Entrada da opy €m SegUaIQUIA............ccceiiiiiiiiiii e e e e e e e eeeanns 40
Foto 7 Altar da meia-lua em Segualquia............coooeeiiiiiiiiie i e 42
Foto 8 Inipi para temazcal em Segualquia..............ouuuiiiiiieeiiiiece e e e 44
Foto 9 Vista de Segualquia com opy e circulo da danga do Sol............ccceeeeeeeeeeeieeee, 45
Foto 10 Primeira casa onde fiquei hospedada na aldeia ..............ccccooeeeeeeee, 50
FOtO 11 Vista da JANEIA..........oueiiii e e e e e e e e e e et e e e e e e eeeane 50
Foto 12 Fumando petynguUa Na aldeia ............cccoviiiiiiiiiiii e 59
Foto 13 Reunida com liderancas do Santo Daime e indigenas Kaxinawa no Il Encontro de
MEAICINAS oo 59
Foto 14 Jovens da aldeia Yynn Morothi Whera limpando as folhas da Psychotria viridis em
feitio na comunidade Céu do Patriarca em 2008. ..............uuuurummmmmmmmmnniineiinnenenn——.. 70
Foto 15 Inicio da cerimonia KaXiNaWa............cooveiiiiiieiiieeeeeee e 73
Foto 16 Preparando 0 banho d€ €IVaS .........coooviiiiiii i 73
[0 (o I A A o o= g o [o o I =T o 1 IR 74
Foto 18 Preparando a apliCagao O FAPE.........coeuiiiiuiiiiiiiiee et e e e e e e e e 74
Foto 19 Detalhe dos 0bjetos do altar .........ccoooeeeiiiiiiiiiiii e 75
Foto 20 Adelino arrumando a fogueira para a cerimodnia Guarani na igreja daimista......... 75
Foto 21 Fogueira em forma de flecha e altar da meia lua. Ao fundo moradores da aldeia
Yynn Morothi Wherd em ceriménia na igreja daimista. ............cccovvvvviviiiiiiie e 76
Foto 22 Cerimdnia de quatro tabacos no encerramento do Il Encontro de Medicinas....... 78
Foto 23 Da esquerda para a direita, uma das filhas de Geraldo Moreira; Beth Moreira;
Rosa Poty Dja; Gogo Numzimane; Enio Staub e Alcindo Whera Tupa.............ccooeeeeeeeeens 80
Foto 24 Altar da meia-lua do FOQO Sagrado ..........ccoooeeiiiiiiiiiei 88
Foto 25 Aurélio Diaz Tekpankalli (esqg.) e Carmem Vicente na danca do sol no Equador em
2 0O 91
Foto 26 Haroldo Evangelista Vargas (ES0.) ....ccceerreruuuiiieeeeeeeeeeeiieee e e e e e e e eeeetane e e e e e e eennnns 93
Foto 27 Espaco da busca da visdo demarcado por cordéao de rezos e bandeiras............. 96
Foto 28 Ao fundo opy djatchy em Segualquia; na frente estatua de ceramica
confeccionada pela indigena guarani Celita Antunes representando uma mulher ............ 99
Foto 29 Tambor da danga do sol durante eNSaI0 ..........ccceeeveeviiiiiiiiiiie e, 101
FOtO 30 ANVOre da VIOA........cviiveeieieeeee ettt ete e ete e aeare e 101
Foto 31: A esquera pessoa tocando o water drum; =~ di r e intead i fich cnmedm e nt o a
canto, portando DAStE0 € SONAJA.........ciiieeiiiiiiiicie e 109
FOto 32 TADACO O POUET .......eiie e e e e e e e e e e e eeeanes 111
Foto 33 Rezando pelos alimentos .........coooooiriiiiii i 113
Foto 34 Detalhe dos aliMENTOS ........cooiiiiiiiiiii et e eeeees 113
Foto 35 Alcindo Whera Tupa € RoSa POty Dja.........cooooveiiiiiiiie, 136
FOLO 36 Celita ANTUNES. ...t e e e e e e e et e e e e e e eeeenees 138
o (o e WA CT=T =1 (o [ I 1Y [ (=1 = USSR 138
(o o IRCt I o 1Y = 1IN\ (o] =TT = P 138
Foto 39 Alunos da escola Whera TUp&- POty Dja ........coooeveeieiiieeeeeee, 139
Foto 40 Diretor e professores NA0-INAIgENAS.............ciiiiieeiiiiiiiiiie e 139


tese%2026.04.doc#_Toc261172303
tese%2026.04.doc#_Toc261172303
tese%2026.04.doc#_Toc261172304
tese%2026.04.doc#_Toc261172304
tese%2026.04.doc#_Toc261172305
tese%2026.04.doc#_Toc261172306
tese%2026.04.doc#_Toc261172307
tese%2026.04.doc#_Toc261172308
tese%2026.04.doc#_Toc261172309
tese%2026.04.doc#_Toc261172310
tese%2026.04.doc#_Toc261172311
tese%2026.04.doc#_Toc261172312
tese%2026.04.doc#_Toc261172313
tese%2026.04.doc#_Toc261172314
tese%2026.04.doc#_Toc261172315
tese%2026.04.doc#_Toc261172315
tese%2026.04.doc#_Toc261172316
tese%2026.04.doc#_Toc261172316
tese%2026.04.doc#_Toc261172317
tese%2026.04.doc#_Toc261172318
tese%2026.04.doc#_Toc261172319
tese%2026.04.doc#_Toc261172320
tese%2026.04.doc#_Toc261172321
tese%2026.04.doc#_Toc261172322
tese%2026.04.doc#_Toc261172323
tese%2026.04.doc#_Toc261172323
tese%2026.04.doc#_Toc261172324
tese%2026.04.doc#_Toc261172325
tese%2026.04.doc#_Toc261172325
tese%2026.04.doc#_Toc261172326
tese%2026.04.doc#_Toc261172327
tese%2026.04.doc#_Toc261172327
tese%2026.04.doc#_Toc261172328
tese%2026.04.doc#_Toc261172329
tese%2026.04.doc#_Toc261172330
tese%2026.04.doc#_Toc261172330
tese%2026.04.doc#_Toc261172331
tese%2026.04.doc#_Toc261172332
tese%2026.04.doc#_Toc261172333
tese%2026.04.doc#_Toc261172333
tese%2026.04.doc#_Toc261172334
tese%2026.04.doc#_Toc261172335
tese%2026.04.doc#_Toc261172336
tese%2026.04.doc#_Toc261172337
tese%2026.04.doc#_Toc261172338
tese%2026.04.doc#_Toc261172339
tese%2026.04.doc#_Toc261172340
tese%2026.04.doc#_Toc261172341
tese%2026.04.doc#_Toc261172342

www.neip.info

Foto 41 Equipe do Projeto Rondon com petynguas na frente do Posto de Saude de

1Y/ o o 0 = Lo O EERPPR 140
Foto 42 Criancas na aldeia Yynn Morothi Whera ... 142
Foto 43 Criancas na aldeia Yynn Morothi Whera .............ccccooeeiiie, 142
Foto 44 Jovens e criancas de Mbiguacu na apresentacdo da peca do Dia da saude e do

meio-ambiente NA AlAEIA..............ooviiiiiiiiii 144
Foto 45 Pintura da parede da frente da Escola Wheré Tup&-Poty Dja ............ccccuvveeeeennn. 145
Foto 46 Atividade de produGao de PetYNQUAS..........cc.uuuiiiiiiieeeeiiiiiiiiiee e 145
FOto 47 Vista lateral da OPY .....cooeeeeiiiieeiiie e e e e e et e e e e e e eeeane 150
Foto 48 Vista frontal da opy de MBIQUAGU...........cooeiiiiiiiiie 150
Foto 49 Vista interna da opy: altar da meia-lua...............c.coovviiiiiiiii e, 150
Foto 50 Vista interna da opy: fogo em forma de flecha..............ccc 150
FOto 51 Altar da Par€de 1E€STe ... ...ccoi it e et eeeaae 152
Foto 52 Detalhe do altar: tagUatl..............uueeiiiiiiiiiiiiieeeeee e 152
Foto 53 Garrafas e jarras de ayahuasca vazias depois da cerimonia .............cccoeeeeeeenn. 154
Foto 54 Detalhes do altar da meia-lua............coooooeiiiii i, 154
Foto 55 Cura durante CEMNMMONIA .........cuuuuiiiieeeeeeeeeiiiies e e e e e e ee et e e e e e e eeeeeannaeeaeeeeeeeenes 156
Foto 56 Cura durante CeNMONIA ........ccoeeeieeeee e 156
Foto 58 Mulheres e criancgas na fila para entrar na opydjere em Mbiguacu..................... 164
Foto 57 Opydjere com porta feChada.............cooovvveiiiiiiiiie e 164
Foto 59 Defumando entrada da OPYdJEIe .......ccoovvviiiviiiii e 164
Foto 60 Construcéo da opy da Pedra BranCa............cccoveeeiiiiiiiiiiiiiiieeee e e e 200
Foto 61 Estrutura para temazcal na Pedra BranCa............cccoovvvviiiiiii i 201
FOto 62 FOQO dO tEMAZCAI .......uiieeiieeeee et e e e e et e e e e e e eeeaee 202
FOto 63 Detalne dO tamMbDOr .......oie et e e e e e e e e e e eeene 202
Foto 64 Da esquerda para a direita: Thiago, Geraldo, Natalia e Daniela no dia do temazcal
(P = To | = = - g o SRR 203


tese%2026.04.doc#_Toc261172343
tese%2026.04.doc#_Toc261172343
tese%2026.04.doc#_Toc261172344
tese%2026.04.doc#_Toc261172345
tese%2026.04.doc#_Toc261172346
tese%2026.04.doc#_Toc261172346
tese%2026.04.doc#_Toc261172347
tese%2026.04.doc#_Toc261172348
tese%2026.04.doc#_Toc261172349
tese%2026.04.doc#_Toc261172350
tese%2026.04.doc#_Toc261172351
tese%2026.04.doc#_Toc261172352
tese%2026.04.doc#_Toc261172353
tese%2026.04.doc#_Toc261172354
tese%2026.04.doc#_Toc261172355
tese%2026.04.doc#_Toc261172356
tese%2026.04.doc#_Toc261172357
tese%2026.04.doc#_Toc261172358
tese%2026.04.doc#_Toc261172359
tese%2026.04.doc#_Toc261172360
tese%2026.04.doc#_Toc261172361
tese%2026.04.doc#_Toc261172362
tese%2026.04.doc#_Toc261172363
tese%2026.04.doc#_Toc261172364
tese%2026.04.doc#_Toc261172365
tese%2026.04.doc#_Toc261172366
tese%2026.04.doc#_Toc261172366

www.neip.info

indice das imagens e figuras

Figura 1: Inicio dos dialogos entre a aldeia Yynn Morothi Wher&, o Fogo Sagrado do Brasil

e a comunidade daimista Céu do Patriarca SE0 JOSE. ............uuuurvriiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiinnnnnnan. 16
Figura 2 Convite para retiro com os kaxinawa no interior do Rio de Janeiro..................... 83
Figura 4 Convite para cerimdnia kaxinawa no Tempo do Vento ............ccccevvvvvviiiieeeeneeennns 87
Figura 3 Convite para cerimdnia kaxinawa no Tempo do Vento ...........ccccoeeeeeeieeeeeeeeee, 87
Figura 5 Convite para o..AEnc.ant.r.o..cc.am.a9ori ge
Figura 6 Convite para cerimonia de medicina do Fogo Sagrado em Porto Alegre .......... 105
Figura 7 Convite para cerimonia de medicina do Fogo Sagrado em Sé&o Paulo.............. 105
Figura 8 Diagrama de cerimfnia da meia-lua do Fogo Sagrado ..............ccceeeeeeeeeeeeenen. 116
Figura 9 Ocupacédo Guarani atual no Estado de Santa Catarina...........cccccccceeeieeeeeeeeennns 126
Figura 10 Mapa de localizagdo da TI MDIQUAGU ........ccoeeeeieiiieieeieeeeeeeeeeeeeeee e 132
Figura 11 Vista aérea da Tl MBDIQUAGU ........ccceeeiiiiiiiiiiiie e eeeeeeeees e e e e e e e e e eeennes 132
Figura 12 Diagrama da relacdo de alianga entre familias de Julio e Isolina e de Rosa e
ALCINAO e 135
Figura 13 Genealogia da familia extensa de Alcindo Whera Tupé e Rosa Poty Dja........ 147
Figura 14 Diagrama da casa de rezas da aldeia de Mbiguagu ..............cceevvvieiiiieeeeeeennns 158
Figura 15 APortai s..das..gu.at.r.a..di.r.e.:-.»e.s.0180
Figura 16 Convite para temazcal guarani no espago Tempo do Vento............ccoeeeeeeeennn. 199


tese%2026.04.doc#_Toc261172368
tese%2026.04.doc#_Toc261172369
tese%2026.04.doc#_Toc261172370
tese%2026.04.doc#_Toc261172371
tese%2026.04.doc#_Toc261172372
tese%2026.04.doc#_Toc261172373
tese%2026.04.doc#_Toc261172374
tese%2026.04.doc#_Toc261172376
tese%2026.04.doc#_Toc261172377
tese%2026.04.doc#_Toc261172379
tese%2026.04.doc#_Toc261172380
tese%2026.04.doc#_Toc261172381
tese%2026.04.doc#_Toc261172382

Agradecimentos

Gostaria de agradecer a todas as pessoas que colaboraram, direta ou indiretamente, para que
eu pudesse realizar este trabalho.

Aos meus queridos pais, Tania e Julio, por tudo que fizeram por mim desde sempre, ao meu
irmao Felipe, a meu vé Edgard e a toda minha familia;

A Jean, pela orientacéo, pela paciéncia e pela amizade; foi um grande prazer e aprendizado ter
a oportunidade de té-la como orientadora.

A Alcindo Whera Tupa e Rosa Poty Dja por me aceitarem em sua aldeia e por tudo que me
ensinaram; a Geraldo Moreira, o primeiro a me receber na comunidade de Mbiguacu; a Hyral
Moreira, pelo apoio e autorizacdo para a realizacdo desta pesquisa; a Celita Antunes e Eunice
Antunes, pela amizade e colaboracdo; a Nadir, Rosangela, Aldo, Rosana, Nice, Marcos e dona
Maria pela hospedagem, carinho, atencdo. A todos os moradores da comunidade Yynn Morothi
Wher4, e especialmente as criancas da aldeia, pelo brilho que sempre trazem no olhar e no
sorriso.

A Enio e Beth pelo apoio desde o inicio deste trabalho. Ao Gilberto, pela inspiracdo que
representa. A Pedra Rosa e Haroldo, pelo apoio e por terem aberto os espacos do Fogo Sagrado
para mim. Ao Marcelo Francga, pelo seu apoio e ajuda sempre. A todos pela confianga.

Ao Moreno, por ser o primeiro a me apresentar na aldeia de Mbiguacgu, pela sua participacdo
no projeto da oficina de video e por toda sua ajuda. Ao Nuno, pelo seu apoio e pela participagéo
na oficina de video. Ao Marcos Alexandre, que também colaborou na realizacdo da oficina. Aos
trés, pela amizade.

A Aline e Diogo, que me fizeram companhia em diferentes momentos do trabalho de campo e
trocaram comigo reflexdes sobre a pesquisa.

A Laura e Rogério, que varias vezes me hospedaram na comunidade Céu do Patriarca.

A Barbara Arisi que sempre me incentivou. Pelas nossas reflexdes conjuntas. A Nadia Heusi,
pelas conversas, pela amizade, por tudo. Ao Daniel Scopel, pela cuidadosa revisdo de uma parte
da primeira versao deste texto. Ao Rafa Buti, pela assisténcia com a genealogia. A Waleska,
Clarissa Melo, Philippe Hanna, e todos os amigos e colegas do PPGAS. Ao Rafael Gue Martini,
gue cedeu as fotos da comunidade Céu do Patriarca.

A todos meus amigos queridos de Florianépolis (alguns agora moram em outros lugares): Ale,

Melissa, Ana, Sebastian, Ananda, lara, Nadia Burgos, Tati Lacerda, Fernando, Nina, Tomas,

Lorena, Galego, Calliandra, Pri, Eden, Marcel o Mercant e, Cassiano

Isadora Crocic, Tato, e tantos outros.

A Kaka, Romina, Mari, Paulinha, Claudinha, Jane e todas minhas companheiras de pratica
(acho que teria sido impossivel escrever esta tese se ndo fosse a yoga na minha vida).

A Vera, Jorge, Celso, Marlene e todos meus companheiros de Trabalho.

A Bia Labate, por todas as nossas parcerias e pelo seu apoio nas minhas pesquisas e

8

www.neip.info

T



www.neip.info

reflexdes desde a graduacao.

A todos os professores do PPGAS, especialmente ao Oscar e Marnio, pelas sugestdes que
deram para a redacédo desta tese; ao Alberto, pelo apoio em varias idéias e projetos.

A praia do Campeche e a llha de Santa Catarina.

Atodas as plantas mégicas.

Esta pesquisa contou com financiamento parcial da CAPES e do CNPq.



www.neip.info

Resumo

Este trabalho trata do processo de apropriacdo da ayahuasca, e de outras praticas
relacionadas como o sweat lodge ou temazcal e a busca da visdo, pelos Guarani da
aldeia Yynn Morothi Whera ou Mbiguacu, localizada no municipio de Biguacu, litoral sul
de Santa Catarina. O principal objetivo desta etnografia € reconstituir a histéria da
apropriagao da ayahuasca pelos moradores desta aldeia, procurando compreender 0 uso
dessa bebida em suas cerimoénias, bem como no seu discurso sobre a cultura e a tradicao
guarani. Tomando como eixo esta histéria, 0 segundo objetivo central desta pesquisa &
delinear arede autod e nomi mddanhA a da s formadd aocldango ales ailtimos
dez anos entre os moradores de Mbiguagu, integrantes de um grupo espiritual
internacional denominado Fogo Sagrado de Itzachilatlan, e membros da comunidade do
Santo Daime Céu do Patriarca Sao José (Floriandpolis, SC). Os dialogos e negociacdes
entre estes diferentes grupos e atores vém dando lugar a uma intensa circulacdo de
pessoas, substancias, imagens, idéias, rituais e estéticas, que procuro mapear ao longo
deste trabalho. Entre os principais argumentos desenvolvidos aqui, destacam-se a énfase
nos fluxos e circulacdes; no carater dialogico e emergente da cultura; e a proposta de

olhar para o xamanismo como uma categoria dialdgica.
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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 Whera village, also called Mbiguacu, located at the southern
coast of Santa Catarina State (Brazil). The main objective of this ethnography is to
reconstitute the history of the appropriation
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-c al | ed #fAalliance of the medicineso
among Mbigua-u villagebds dwell er s, members o
Sacred Fire of Itzachilatlan, and members of the Santo Daime community Céu do
Patriarca Sdo José (Floriandpolis, 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 | 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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Introducéo

1. Didlogos (neo)xamanicos

Este trabalho trata do processo de apropriacdo de uma bebida comumente conhecida pelo seu
nome quichua ayahuasca e de outras praticas como o sweat lodge ou temazcal e a busca da
visdo pelos indigenas Guarani da aldeia Yynn Morothi Whera ou Mbiguacu, localizada no
municipio de Biguacu, litoral sul de Santa Catarina. Sabe-se que as plantas usadas para preparar
a ayahuasca, o cipO Banisteriopsis caapi e as folhas do arbusto Psychotria viridis, entre outros
aditivos menos comuns, bem como as variadas técnicas utilizadas para a confecgéo desta bebida
caracteristica pelo seu gosto amargo tém origem na Floresta Amazé6nica (Schultes, Hofmann e
Ratsch 2001),' e hoje a ayahuasca vem se transformando num dos principais tracos diacriticos do
xamanismo e mesmo da cultura dos diferentes povos indigenas desta regido (Calavia Saéz 2009).
Entretanto, apesar de estarem localizados na regido sul do Brasil, os habitantes desta aldeia
Guarani reivindicam o uso da ayahuasca como parte de sua cultura e tradicdo, afirmando que
trata-se de um conhecimento de seus antigos avos.

O principal objetivo desta etnografia é reconstituir a historia da apropriagdo da ayahuasca pelos
Guarani da aldeia Yynn Morothi Wherd, procurando compreender o uso dessa bebida e de outras
praticas relacionadas em suas cerimonias, bem como no discurso sobre a cultura e a tradicdo
guarani. Este processo, porém, longe de ser isolado, esta relacionado a um movimento mais
amplo, ligado a formag&o de uma estreita rede de relagdes entre diferentes grupos que tem em
comum o uso ritualizado das chamadas fplantas de poderd, principalmente a ayahuasca e o
tabaco, entre outras fimedicinas?o. H o aumdemominaffas t a d o
falianca das medicinasq inclui atores como os moradores da aldeia guarani de Mbiguagu;
integrantes de um grupo espiritual internacional denominado Fogo Sagrado de ltzachilatlan e
membros da comunidade do Santo Daime Céu do Patriarca S&o José (Floriandpolis, SC). Somado
a isto o processo de apropriacdo da ayahuasca na aldeia de Mbiguacu envolveu a participacéo de
funcionarios da area da saude contratados pelo Governo Federal. Mais ainda, a rede da alianca
das medicinas vem se expandindo cada vez mais, passando a incluir outros participantes, tais

como indigenas Kaxinawa da Amazonia brasileira, taitas® e xamas Shuar do Equador e sangomas

' Num mapa com a localiza¢é@o das principais plantas psicoativas utilizadas pelo homem, Schultes, Hofmann e Ratsch
situam o cipé Banisteriopsis caapi, 0 componente indispensavel da ayahuasca, na regiéo noroeste da América do Sul
g2001: 28-29).

O uso do termo plantas de poder tornou-se comum a partir dos anos 1960. Este termo esta ligado ao contexto da
contra-cultura, posteriormente tendo se popularizado dentro de um circuito new age. Ao mesmo tempo, esta nogado
encontra-se ligada a obra de Carlos Castafieda (1968 e 1971). Este autor, ao descrever sua iniciagdo com o xama yaqui
Don Juan, associ a pl antas como o peiote e o0os cogumelos a fifor-aso

lantas de gerar uma percepcado ndo-usual da realidade (Goulart, Labate e Carneiro 2005).

A denominacédo taitasi gni fi ca fApai 0 na | 2 ngnidadesdndi@nals dasAmazéhia Oneatal esas ¢ om
palavra é usada para designar homens mais velhos e pessoas de respeito (pais, avés, autoridades). Nesta regido, os
conhecedores e especialistas no manejo do yajé ou ayahuasca costumam ser designados como curacas. Entretanto,
com a expanséo 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 as representa¢gfes populares a
respeito da feiticaria indigena (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 pais, adquirindo um carater crescentemente transnacional.

Tomando como eixo a histéria do uso da ayahuasca na aldeia de Mbiguacu, o segundo objetivo
central deste trabalho € mapear a rede da alian¢ca das medicinas, localizando os principais atores
que dela participam, bem como a circulagdo de pessoas, saberes e substancias e os dialogos e
negociagdes que acontecem neste ambito. Para tanto, tomarei como base os dados levantados
durante dois anos e meio de pesquisa de campo multilocal. Esta pesquisa envolveu duas etapas:
um periodo longo de mapeamento do campo e um periodo de pesquisa de campo mais intensiva
e sistematica. Nas duas etapas, o trabalho foi realizado principalmente na aldeia guarani Yynn
Morothi Wher4, mas abrangeu também outros espacos importantes no contexto desta rede:
Segualquia, sede do Fogo Sagrado do Brasil localizada em Urubici, na regido das serras
Catarinenses; Tempo do Vento, espaco ligado ao Fogo Sagrado e localizado na Lagoa da
Conceicdo (Florianopolis, SC); a comunidade daimista Céu do Patriarca S&o José, situada na
Vargem Grande, norte da ilha de Florian6polis; outras aldeias guarani no litoral sul de Santa
Catarina, tais como Morro dos Cavalos e Massiambu; diferentes espacos esotéricos na Grande
Florianopolis e 6rgdos vinculados ao governo. A seguir, para situar o leitor, faco uma introducao
sobre os trés principais grupos envolvidos na alianga das medicinas e a histéria dos didlogos entre
eles.

A comunidade daimista Céu do Patriarca S&o 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 llha de Santa Catarina, em meio a uma
area de preservacao ambiental. Cerca de 90 pessoas, incluindo adultos e criangas, vivem dentro
da area da comunidade. Ja a Associacdo Ambientalista, Comunitaria e Espiritualista Patriarca S&o
José ou ACEPSJ, fundada em 1996, conta com aproximadamente 200 filiados.

O Fogo Sagrado de ltzachilatlan foi oficializado no inicio da década de 1980 nos Estados
Uni dos pelo artista pl 8stico mexifeandadeAwsre®lgir
No Brasil, 0 grupo comecou a organizar suas atividades no final da década de 1990, dirigido pelo
jovem médico e psiquiatra Haroldo Evangelista Vargas ou Ehekateotl,” nome que este recebeu no
Fogo Sagrado. Este grupo faz parte de uma rede internacional; reivindica uma ligagdo com a
Native American Church (NAC) e realiza rituais que combinam elementos que teriam origem em
diferentes tradicdes do continente americano, sendo influenciados principalmente pelas praticas
dos grupos indigenas das planicie norte-americanas.

A aldeia guarani Yynn Morothi Whera ou Mbiguacu, localizada no municipio de Biguagu, litoral

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

* Ehecatl é uma deidade pré-colombiana associada ao vento, que esta presente na mitologia Asteca e nas mitologias de
outras culturas da regidao 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 herodis culturais nos relatos miticos de criagdo das culturas pré-
colombianas da regido do México central (http://en.wikipedia.org/wiki/Ehecatl, acesso em novembro de 2009).
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1980 pela familia extensa de Alcindo Whera Tupa e Rosa Poty Dja, cujos membros tendem a se
identificar como parte do subgrupo chirip4. Conta atualmente com cerca de 150 habitantes,
embora seja dificil calcular este nUmero com precisdo devido a intensa mobilidade que costuma
caracterizar as comunidades guarani. Atualmente, os moradores desta aldeia encontram-se
engajados em um ampl o movi mento que0 doedu i imeev ictoar
cultural 6. Como p aratceca deausd década elgsivémeutilizandp a dyahuasca
nas cerimonias de canto e reza realizadas na opy ou casa de rezas, uma construgdo que costuma
ficar no centro das aldeias guarani e que € considerada por muitos autores como o foco
centralizador da cultura deste grupo indigena (Cadogan 1959; Schaden 1974; H. Clastres 1978;
Nimuendaju 1987; Ladeira 2007, entre outros). Somado a isto, os habitantes desta comunidade
indigena apropriaram-se de outras praticas como o temazcal ou sweat lodge e a busca da visédo
(vision quest), e participam de diferentes atividades realizadas em espacos ligados ao Fogo
Sagrado e na comunidade Céu do Patriarca.

Dentro da rede da alianga das medicinas, 0s primeiros grupos a iniciarem seus didlogos foram
a comunidade indigena de Mbiguacu e o Fogo Sagrado, no final da década de 90. O contato
inicial entre estes grupos deu-se através de Haroldo, que entdo regressava ao Brasil de um
periodo de viagens pela América Latina. O didlogo entre os moradores de Mbiguacu e o Fogo
Sagrado teve inicio ao mesmo tempo em que este grupo comecava a estabelecer-se no pais, de
maneira que a propria constituicdo do Fogo Sagrado é marcada pelos intercAmbios com os
Guarani. Ao mesmo tempo, os dialogos entre estes dois grupos foram fundamentais no processo
de apropriagcdo da ayahuasca na aldeia Yynn Morothi Whera, tendo dado lugar a um projeto que,
financiado com recursos governamentais, possibilitou a realizacdo de cerimbnias com ayahuasca
durante quatro anos em pelo menos 10 aldeias guarani localizadas em trés estados diferentes.

Os dialogos 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 o0s
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 reunido entre diversas entidades religiosas que usam
plantas consideradas sagradas na América Latina. Em fevereiro deste mesmo ano, celebrou-se a
falian-ad entre o Santo Daime e o Fogo Sagrado de
aconteceu na sede do Fogo Sagrado do Brasil, Segualquia (Urubici, SC), e a segunda na sede do
Cefluris, o Céu do Mapia (Pauini, AM). Nesses dois lugares, foram realizadas cerimbnias do Santo
Daime e do Fogo Sagrado, comemorando esta alianca. Desde entdo, os grupos do Santo Daime e
do Fogo Sagrado, principalmente no Estado de Santa Catarina, vém mantendo um intenso
intercambio.

Em fevereiro de 2007 foram comemorados quatro anos da alianca entre o Santo Daime e o
Fogo Sagrado, novamente em duas etapas. Nas cerimbnias realizadas em Segualquia, estiveram

presentes o lider mundial do Fogo Sagrado, Aurélio Diaz Tekpankalli e liderancas 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 Africa do Sul; e uma comitiva da aldeia guarani Yynn
Morothi Wherd, que contou com a presenca das liderangas Alcindo Whera Tupa e Rosa Poty Dja.
Apo6s a conclusdo das cerimdnias em Urubici, representantes dos grupos do Santo Daime e do
Fogo Sagrado de Santa Catarina viajaram para o Céu do Mapia para realizar a segunda fase de
comemoragéo da alianca, contando com a presenca do Padrinho Alfredo, presidente do Cefluris.
Nesta ocasido, Aurélio Diaz Tekpankalli e Haroldo Evangelista Vargas foram reconhecidos como
Amembr os honam8 i dsAindweans desdobramento desta unido planeja-se, a
partir de 2011, realizar a busca da vis&o na comunidade Céu do Patriarca.’

Foto 1 Da esquerda para direita: Hilario; llliana; Haroldo; Beth;

Aurélio e Enio (em baixo filho de Haroldo e neta de Enio) em frente

a &rvore da vida, Segualquia 2007.

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

Os dialogos entre a comunidade daimista e a aldeia guarani de Mbiguacu deram-se por
intermédio da alianca do primeiro grupo com o Fogo Sagrado. Hoje os moradores de Mbiguacu
participam de eventos importantes realizados na comunidade daimista, como a producéo ritual da
ayahuasca, denominada feitio, e os eventos chamados Encontros de Medicinas, que comecgaram
a ser realizados nesta comunidade a partir de 2007. Ocasionalmente, eles também podem realizar
uma fAceruvdanraniab gno C®u do Patriarca ou eaomesmopa- 0S
tempo em que alguns integrantes da comunidade daimista e do Fogo Sagrado costumam
participar das cerimdnias realizadas na aldeia. A ayahuasca consumida nos ritos realizados pelos
trés 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 Mbiguagu. Na tabela a seguir, para deixar o historico dessa rede de aliangas mais claro,

5 Ver: http://www.santodaime.org/comunidade/noticias/alianca3.html.
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faco um resumo do histdrico dos diadlogos entre a aldeia guarani Yynn Morothi Wher4, o Fogo

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

Figura 1: Inicio dos diadlogos entre a aldeia Yynn Morothi Whera, o Fogo Sagrado do Brasil e a

comunidade daimista Céu do Patriarca Sao José.

Grupo Inicio Inicio dos dialogos
Comunidade Céu do Fundada em 1987 Diadlogos com Fogo Dialogos com aldeia
Patriarca Séo José Sagrado: inicio em 2003 de Mbiguagu: inicio

depois do contato com
Fogo Sagrado (2003)

Fogo Sagrado do Brasil Comeca suas atividades Dialogos com Dialogos com
no final dos anos 1990 comunidade guarani: comunidade daimista:
inicio no final da década inicio em 2003

de 1990

Aldeia Yynn Morothi Re-ocupada na década Diadlogos com Fogo Dialogos com

Whera de 1980 Sagrado: inicio no final da | comunidade daimista:
década de 1990 inicio depois do

contato entre este
grupo e o Fogo
Sagrado (2003)

Os dialogos entre estes diferentes grupos e atores dao lugar a uma intensa circulacdo de
pessoas, substancias, imagens, idéias, rituais e estéticas que procuro mapear ao longo deste
trabalho. Na sequéncia, apresento resumidamente alguns dos principais elementos que circulam
no &mbito da rede da alianga das medicinas. Um dos primeiros elementos que deve ser destacado
® 0 uso das subst©ncias chamadas de Amedicinaso,
entre outras, que tém um lugar central do ponto de vista émico, constituindo um dos principais
elos nesta r ede. A designa-«o0o fAmedicinad consiste nu

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

Patriarca. Este termo designa as pl antas de subs
medi ci nao, cuj o pr-prio n o mA copcpcac das tplantas eomd a re
Amedicinasodo remete ©~ Vvis«o delas como sendo det en

transmitir orientacdes e ensinamentos. As plantas sdo consideradas ainda co mo Ainossos

antepassadoso, sendo relacionadas a no-»es de al

tratamento como Afav:-so ou i av o zEntetaats @ ndgdoeder ei r a

Amedi cinad neste contexto consi stjuepodeusernestendidca® i t 0 ¢

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

aconteci mentos, sendo que, no universo simb-1lico
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de agéncia e intencionalidade (Ferreira Oliveira e Gomes 2008 e Ferreira Oliveira 2009b).°

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

a Aceriminia de medicinaodo; a emazcabou siveat lodgeéuma a
cerimdnia inspirada nas préticas dos grupos indigenas norte-americanos. Consiste em uma sauna
aquecida com pedras quentes durante a qual sdo utilizadas plantas e ervas aromaticas e
medicinais e sdo 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 flexiveis cobertas com lonas e cobertores;
pode ser recoberta de cimento, como em Segualquia ou mesmo barro, como na aldeia de
Mbiguacu. Segundo os membros do Fogo Sagrado, o nome inipi, dado a estrutura onde €
realizado o temazcal, significa AWtero da m«e terraod e a €
Gtero; da conexdo com 0 momento da concepcdo e do nascimento; com o real propésito da vida,
bem como do renascimento. Embora o grupo denomine a sauna ritual usando um nome Nahuatl,
a inspiracdo para sua realizacdo vem do sweat lodge dos indigenas das planices Norte-
Americanas, entre 0s quais esta consiste em um procedimento cerimonial importante para o
desenvolvimento espiritual,” e ndo uma pratica de saude cotidiana feita em casa, como acontece
no México (Langdon 2008; Rose e Langdon no prelo).
No site do Tempo do Vento, encontramos a seguinte descricdo para o temazcal:
Na lingua Lakota, falada pelos Sioux, significa "Utero da Mae Terra". Nele, intervém os quatro
elementos: a Terra, que nos apoiamos, o Fogo, onde as pedras sdo aquecidas, a Agua, colocada sobre
estas e o vapor, representando o Ar. Sdo utilizadas, também, plantas medicinais.
Trata-se de uma tradicdo milenar usada por vérias etnias amerindias com o objetivo de curar, limpar e
purificar corpo e espirito. Seu uso através da histéria tem sido tanto terapéutico como ritual em
cerimdnias, e a sua pratica sobrevive gracas a tradicdo oral das comunidades indigenas e, atualmente,
devido ao crescente interesse da sociedade contemporanea em resgatar suas raizes e buscar uma
melhora na qualidade de vida.
O ritual acontece ap6s o aquecimento de véarias pedras em uma grande fogueira, sendo elas entao
levadas a uma tenda em formato de um Utero. 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'agua mesclado com o perfume das ervas medicinais contribuem para a satde do corpo, de
uma forma natural, desobstruindo os poros da pele, dilatando os vasos sanguineos, proporcionando,
assim, eliminacéo de toxinas e melhoras ao aparelho respiratério e imunoldgico.
Os ensinamentos ancestrais ddo conta que somente podemos seguir um belo caminho quando
estivermos livres de antigas memérias que nos aprisionam. Um dos propésitos do temazcal € este, o
resgate do passado e a viv°ncia do fAagoraco, para que pos
futuras geracgoes.
Na sequéncia, nos informam que os beneficios desta pratica incluem purificacdo da pele,
® Na introdugdo da coletanea que organizou sobre ayahuasca, Ralph Metzner (1999) menciona a referéncia as plantas
psicoativas como fAmedicinaso, afirmando que este termo tem ¢

ser associado a uma planta, pessoa, animal ou lugar. E possivel, portanto, que este conceito seja comum a um discurso
new age mais amplo.
" Para uma analise detalhada sobre a sweat lodge entre os indigenas Lakota norte-americanos, ver Bucko 1999.
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desintoxicacdo do corpo, melhoria do sistema nervoso, eliminacdo do stress, melhora da
circulacdo sanguinea, ativacao do sistema imunolégico e rejuvenescimento do corpo e da mente

(www.tempodovento.com.br).

O temazcal é realizado em espacos 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 ap6s o término de um ritual daimista. Finalmente, foi adotado pela
comunidade guarani de Mbiguacu, onde foi batizado como opydjere, termo que significa
' iteral mente ficasa de rezas redondabo.

J8 a denomina-«o0o fAceriminia de medici nlamentosst 8§ r
gue s«o0 considerados fAmedicinasd durante este rit
rito tamb®m ® chamado -lduea 0fic enruimma nri ef edra® nmaiaa ao f
fguatro tabacoso, devido ° S U @ ritaass tprinadigaig, rmareados e m
pel os Atabacoso; ou ainda fAcerimtnia decrapéuticoa i nt e

No site do Fogo Sagrado, encontramos a seguinte explicacdo sobre as cerimodnias de medicina:

Ao redor do fogo, com a ayahuasca, a vibragdo de cantos e aromas nativos... A disponibilidade
para a cura mais simples, o reconhecimento que nossa verdadeira natureza esta além do corpo e da
mente, e que esta nunca adoece... E imortal.

(www.fogosagrado.org.br)

Esta descricdo, embora sintética, remete a uma série de elementos importantes da ceriménia: o

fogo, a ayahuasca, 0sS cantos, 0s aromas. Tamb®m r

—

® vista como estando | igaddoadao r ar ex@d ulrexziame notuo
estaria relacionada a uma realidade transcendental.

Além de serem realizada em diferentes espacos ligados ao Fogo Sagrado, as cerimdnias de
medicina ocorrem eventualmente na comunidade daimista, onde podem ser dirigidas por
|l ideran-as do Fogo Sagrado ou pelas pr-prias | i de
b°n-«o0sd6 do Fogo Sagrado e f aoms-maeardirceicnoandh.e clJ & arsa co
guarani de Mbiguacu, as cerimdnias que acontecem na casa de reza tém estrutura e
caracteristicas proprias. Entretanto, ha nestes ritos uma série de elementos presentes nas
cerimbnias de medicina do Fogo Sagrado, que apontam para o intenso didlogo que vém
ocorrendo ao longo da ultima década entre esta comunidade indigena e este grupo espiritual.

Um destes elementos, que, alids, também pode ser encontrado nas cerimbnias de medicina
conduzidas na comunidade daimista, € um altar central na forma de uma meia-lua e um fogo em
formato triangular. Segundo a explicagdo de uma lideranca do Fogo Sagrado, esta meia-lua
representa um arco e o fogo uma flecha, sendo esta a razdo do seu formato triangular. Através da

uni «xo dos dois ® possrezpaeavoafiGCaahpe ecE®ep2 Oiut @G0 .

8 g possivel que o altar da meia-lua seja inspirado nos rituais de peiote realizados pelos grupos indigenas das planices
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A busca da visdo € um rito realizado num ciclo de quatro anos, sendo que em cada um desses
anos o0 buscador vai para um espa-0 num | uga

cord«o com os 365 fAirezosodo que ele mesmo fez

direcbes: norte, sul, leste, oeste , c®u, terra e centro ou <cor a-

expressdao comum no discurso do Fogo Sagrado que passou a ser amplamente usada pelos
moradores da aldeia de Mbiguacu e pelos integrantes da comunidade Céu do Patriarca. No
contexto do Fogo Sagrado, esta expressdo consiste numa concepc¢ao polivalente, que pode ter
diferentes significados: pode referir-se as preces e pedidos ou aos discursos feitos durante as
cerimdnias de medicina; as oracdes feitas com o tabaco ao fumar a shanupa ou mesmo a um
pensament o ou inten-«o0o silenciosa. No caso da
trouxinhas confeccionadas com tecido e tabaco e enroladas num longo corddo. Neles, encontra-se
uma prece para cada dia do ano, incluindo todos os pedidos que a pessoa desejar fazer ao
Grande Espirito, bem como o aquilo que desejar agradecer.

Nas recomendacdes para a busca da viséo, enviadas por email aos interessados encontramos
a seguinte orienta-«o com rela-«o0 " prepar a-
umr ez o, uma i nten-«o, um agradeci ment o, uma
geral os sete primeiros rezos sé@o para as sete dire¢cdes: primeira céu, Grande Espirito; segunda
terra; terceira leste; quarta sul; quinta oeste; sexta norte; sétima coracdo,par a voc °, t

Uma explicacdo resumida das sete dire¢des fornecida por uma lideranca do Fogo Sagrado é
que o leste (cor vermelho) esta relacionado ao elemento fogo, & primavera e & aguia. E a porta por
onde entra o sol, representando a fecundacdo e o nascimento. O sul (amarelo) é ligado ao
elemento &4gua e ao coiote; vincula-se as emocgdes, aos sentimentos, as intuicdes e a crianca
interior. O oeste (preto) refere-se ao elemento terra, a fase adulta, a busca da verdade e da
sinceridade. O norte (branco) esta ligado ao elemento ar, ao inverno e ao vento (ar em
movimento). Representa o portal da sabedoria dos ancifes e a energia mental. O céu (azul) tem
rela-«o com o AGrande Mist®riod e a espirmnetae
o ser. Finalmente, o coragdo ou centro (violeta) esta ligado ao amor e as emo¢des, bem como ao
préprio coracdo de cada um, e a0 mesmo tempo, ao vinculo que existe entre todos os coragoes.’

A danca do sol é um rito que dura quatro dias. Ela é realizada dentro de um circulo cerimonial,
ao redor da farvore da vidag uma arvore considerada muito especial e sagrada. Todos 0s anos,
antes do inicio da danca do sol, é cortada uma nova arvore da vida. Esta é colocada no centro do
circulo da danga, e toda decorada com os rezos feitos pelos dancantes e membros do apoio.

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

norte-americanas de onde, alias, vem uma série de termos, simbolos e acessorios usados nos ritos do Fogo Sagrado.
No livro de Weston La Barre, a primeira etnografia escrita sobre o uso indigena do peiote, encontramos ilustragées 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 semelhangas entre a ceriménia indigena descrita por La Barre
(1971: 45-53) e a estrutura das cerimdnias de meia lua do Fogo Sagrado. Por exemplo, neste livro encontramos
referéncias a papéis como road-cheif, drummer, fire-cheif e cedar-man (La Barre 1971:64) que correspondem aos
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de tabaco, com as cores das dire¢cdes, uma direcéio para cada um dos quatro anos do ciclo.*

Durante esses quatro dias, o rito tem inicio antes do nascer do sol, com um temazcal no qual
entram primeiro os dancantes e, na sequéncia, a equipe de apoio. Com 0s primeiros raios do sol
nascente, os dangantes entram no circulo da dancga, onde permanecem até o por do sol. A danca
tem quatro rounds, entre 0os quais acontecem intervalos, novamente numa referéncia as quatro
diregOes.

A busca da visdo e a danca do sol sdo realizadas anualmente na fazenda de Segualquia desde
0 inicio dos anos 2000. A partir da alianca entre o Fogo Sagrado do Brasil e a aldeia de Mbiguagu,
estes ritos contam com a participacdo dos moradores desta comunidade, sendo que Varios
indigenas guarani, inclusive as principais liderancas da aldeia de Mbiguacu, ja completaram o
ciclo completo de quatro anos da busca da visdo e da danc¢a do sol. Em outubro de 2009, a busca
da visdo foi realizada pela primeira vez dentro da aldeia Yynn Morothi Whera, 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 participacdo de alguns n&o-indigenas. As
liderancas da aldeia de Mbiguagu tém a intencéo de realizar a busca da visdo anualmente dentro
de sua Terra Indigena.

Desde sua alianga 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 vém participando da busca da visdo e da danca do sol em Segualquia.
As liderancas do Céu do Patriarca e varios outros integrantes desta comunidade completaram o
ciclo completo de quatro anos da busca da visdo e da danca do sol. Alguns foram reconhecidos
pel os dirigentes do FogmedSagrnada CcAo mpa r sk eaizes 20 1
anualmente a busca da viséo dentro da &rea da comunidade Céu do Patriarca.

Junto aos ritos, circulam na rede da alianca das medicinas expressdes, cantos, formas de se
vestir e de se portar, maneiras de falar, incensos e ervas aromaticas utilizados durante as
cerimdnias, certo cédigo de conduta implicito T enfim, uma série de elementos entre os quais
grande parte relaciona-se com a dimensao estética, aspecto que tem um lugar central em todos
0s ritos conduzidos nos diferentes lugares vinculados a essa rede.

Um exemplo neste sentido sdo os cantos. Em qualquer um dos trés principais grupos que
formam a rede da alianca das medicinas 1 fazenda de Segualquia e outros espacos vinculados ao
Fogo Sagrado; aldeia Mbiguagu; comunidade Céu do Patriarca i é possivel ouvir hinos daimistas,
cantos do Fogo Sagrado e musicas guarani, além de cangfes que sdo um produto do didlogo,
fazendo referéncia aos trés grupos ao mesmo tempo, como podemos ver no exemplo do hino

abaixo, firecebidod por Beth Moreirta, a fimadrinhao

% para uma descri¢do e fotos de dangas do sol realizadas nos Estados Unidos, ver Yellowtail 2007.

! No contexto do Santo Daime, considera-s e gue os hinos ou can- »emensosaoperidrrde c e b i do
cosmos chamada de dAastralod. J8 o termo Amadrinhaodo faz ref e
dirigentes espirituais deste movimento religioso (fipadrinhos
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Madre Tierra

Madre Tierra é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin
Pachamama é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin
A Virgem Méae é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin
Guadalupe é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin
Coatlicue é Tonantzin, Eh ow é Tonantzin
Mae 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 cancdo de louvor e invocagcdo a varias deidades femininas,
podemos encontrar termos comuns no imaginario do Fogo Sagrado como Madre Tierra, Mae Terra
ou Gaia, Pachamama,*® Coatlicue®® e a propria Tonantzin;** ao universo daimista como a Virgem
Mae; a mencdo a uma das deidades femininas reconhecidas pelos Guarani, Nhandetchy; bem
como uma série de outras referéncias, apontando para a amplitude e a abrangéncia dos simbolos
e significados que circulam na rede da alianga das medicinas. No decorrer deste trabalho,
procurarei mapear alguns destes simbolos e significados.

Os temas parecem escolher 0s autores. Ao mesmo tempo estes, por sua vez, correm atrds dos
temas (Ciccarone 2001). A escolha deste tema definitivamente ndo foi por acaso, e, de certa
maneira, posso dizer que este trabalho € resultado de quase dez anos de caminhada pessoal, ao
longo da qual, a0 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 simbdlicos gerados em torno de seu consumo, e de outros temas afins.

12 pachamama, termo que costuma s é&er & amdaeusairedarencadarpelos fioros mdigenas
andinos. Na mitologia incaica Pachamama é uma deusa da fertilidade, relacionada ao plantio e a colheita. Depois da
conquista pela Espanha catdlica, sua imagem foi assimilada a da Virgem Maria
(http://en.wikipedia.org/wiki/Pachamama).

'3 Coatlicue, também conhecida como Teteoinan, a fAm«e dos deusesodo, ® a deusa

neip.info

asteca

e a Huitzilopochtli, o deus do sol e da Guerra. A palavra coaticue® nahuatl e significa fAaquel a c

Esta deidade costuma ser representada como uma mulher usando uma saia feita com cobras e um colar de coracges,
maos e cranios humanos (http://en.wikipedia.org/wiki/Coatlicue).

1 Na mitologia asteca, Tonantzin € um titulo genérico empregado para designar as deidades femininas. O titulo refere-
s e particul armente " im«e terrabo e atual mente
(http://en.wikipedia.org/wiki/Tonantzin).
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Foto 2 Rosa Poty Dja (esq.) e jovem Guarani limpando folhas de

Psychotria viridis em feitio na comunidade do Santo Daime em 2007.
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Foto 3 Alcindo Whera Tupé na entrada da opydjere na aldeia Mbiguagu

2. Tata endy rekoe i Fogo Sagrado

O termo teko ou reko, que costuma ser acompanhado pelos prefixos nhande (nés inclusivo) ou
ore (nO6s exclusivo), € um conceito que tem importancia central para os Guarani atuais.

Referéncias a este termo ja aparecem nos registros dos jesuitas; Ruiz de Montoya (1985), por

www.neip.info

exemplo, traduziu tekokatuc omo fia boa vida |ivre dos ind2genas:

€ considerado como marco inaugural na etnologia guarani contemporéanea (Viveiros de Castro
1987), traduztekoc omo fAr el i gi « oréreko ciccnocs t fumMmevs e c o st ume
si st e ma 0 daju MABHR8)eMuitos outros autores que escreveram trabalhos hoje tidos como
classicos a respeito dos Guarani fazem mengéo ao termo. Entre esses, Pierre Clastres (1990),
traduz rekoe como as normas ou regras que ordenam a existéncia.

Somado a isto, as referéncias ao nhandereko ou orereko sdo recorrentes nas analises recentes
sobre os Guarani, nas quais esta nocao é frequentemente traduzida como i s t e nmetghos, mdto
de vidao ou fuananid@hambeo 2804;Darell@y2004; Ladeira 2007; Melia 2004; Noelli
2004; Santana de Oliveira 2004; Mello 2006; Pissolato 2007; Martins 2007). Elizabeth Pissolato

e

(2007) aponta que esta nogdo costuma ser oposta ao djuruareko ou fisi st ema ™ do

! Os termos djurua ou djurud kuerys «x 0 ampl amente usados par a s-iadigenasfem geral
Literalmente, juru significa boca e a cabelo, de modo que a expressdo pode ser traduzida aproximadamente como
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Segundo Moreno Saraiva Martins (2007) este termo engloba preceitos religiosos, de alimentacéo,

de relagdo com os outros, de producédo e de habitagédo, constituindo um conceito geral da forma

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

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

normas e condutas sociais preconizadas pelas divindades criadoras da humanidade, consiste hum
fconceito fundamental para a defini-«o das condut
ou seja, aquelas que possibilitam uma vida condizente com as prescri¢gdes divinas (2006:128).

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

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

ser considerados Guarani ifverdadeirosd e que as ¢
de regras e condutas sociais. Ainda de acordo com Mello, a procura do nhanderekofidef i ne v §r |
orientacBes de fundo cosmoldgico sobre aspectos ambientais e praticas sociais, propicia a busca

de condi¢bes materiais e sociologicas para a realizacdo de comportamentos sociais, preceitos
moraisedemodos de tradu-«o00 (2006:132).

Embora grande parte da literatura etnoldgica sobre os Guarani esteja centrada na
freligiosidadeo e fespiritualidaded temas que, desde o trabalho inaugural de Nimuendaju (1987)
foram el eitos como Ao ndal eesidat cruditairian d? gadnacote r (
Gabriela Chamorro (2004) redi ga «xqaenao r egrangt @@ ria
Segundo ela, a traducédo mais aproximada seria nhandereko,ou fAinosso modo de ser
entre seus varios significados, inclui a experiéncia religiosa. De maneira semelhante, Melia (2004)
afirma que o teko guarani € essencialmente freligioso0 e qu e auaam ¢ uhea dredadg
freligiosaa

Assim, as traducdes dadas ao termo por etnélogos, especialmente Chamorro (2004), Melia
(2004) e Mello (2004) apontam para uma ampla relagdo da expressdo nhandereko com a
cosmologia e a espiritualidade guarani. Outra traducdo possivel para nhandereko, dada por
Eunice Antunes, indigena guarani, professora da Escola Indigena Wherd Tupa- Poty Dja e
moradora da aldeia Yynn Morothi Whera® @A mi st ®r i os do mundo c-smicoo0
relacao.

Na expressao tata endy rekoe a palavra tata significa fogo, enquanto rekoe remete aos varios
significados referidos acima. Em conversas informais e entrevistas, varios moradores da aldeia
Yynn Morothi Wher4, incluindo o cacique Hyral Moreira e o professor Marcos Moreira, traduziram
esta expressdo como Fogo Sagrado, numa referéncia aos didlogos e aliancas entre a aldeia e o
Fogo Sagrado de Itzachilatlan. Partindo dai, podemos encontrar uma série de desdobramentos.
Primeiramente, a equivaléncia entre as expressodes tata endy rekoe e Fogo Sagrado, pode ser
vista como uma forma do argumento, comum entre os moradores desta aldeia indigena, de que a

alianca com este grupo e a apropriacdo de diferentes préticas, entre elas o uso da ayahuasca,

ficabel o na bocao, provavel ment e n u hkuary comsiStenuranparticala plurallzadordb a d o s
(Ladeira 2007; Martins 2007). Segundo Ladeira, a categoria djurud passa a conf i gur ar Aitodo o univer
corporificado princi pal mangigenas 2p0€39ps fAbrancoso ou n«o
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gue foram um dos principais resultados deste dialogo, ndo consistem numa novidade. Segundo
este argumento, o Fogo Sagrado sempre existiu dentro da cultura guarani. Da mesma maneira, o
uso da ayahuasca e outras praticas relacionadas fazem parte da cultura e da tradi¢cdo deste povo
indigena, do nhandereko.

Sao idéias como estas que fornecem as bases para as muitas analogias que séo estabelecidas
entre as praticas do Fogo Sagrado de Itzachilatlan e a cosmologia guarani por parte desses dois
grupos. Ainda, fundamentando esta traducdo, encontra-se a idéia de que todas as tradicbes
espirituais, e especialmente as indigenas, possuem a mesma esséncia, nogao comum ao discurso
dos Fogo Sagrado e que foi apropriada como parte do discurso dos moradores de Mbiguagu.

Ao mesmo tempo, como indiquei, a expressao tata endy rekoe e sua traducdo apontam para a
amplitude dos didlogos que existem entre os indigenas da aldeia Yynn Morothi Whera e o Fogo
Sagrado. Finalmente, esta traducdo pode constituir uma pista apontando na direcdo da
dinamicidade e da emergéncia que caracterizam a cultura e a tradicAo dos Guarani

contemporaneos.

3. Revival do xamanismo

Durante parte dos séculos 19 e 20, as teorias da secularizacdo entdo vigentes levaram muitos
a acreditar que as religibes, institucionalizadas ou ndo, desapareceriam num mundo
crescentemente moderno e globalizado. Entretanto, as evidéncias atuais apontam para 0
contrario: estamos testemunhando uma expansao das religides institucionalizadas e da busca
pela espiritualidade em quase todas as partes do mundo, sendo o crescimento do islamismo e o
boom nas religides evangélicas alguns dos exemplos mais conhecidos (Berger 2001). Somado a
isto, a religido consta entre os fatores importantes envolvidos nas tensdes e conflitos globais do
inicio do século 21 (Langdon 2005). Assim, enquanto Pierre Sanchis (2002) chama atengéo para a
globalidade do campo religioso contemporéaneo, Clifford Geertz (2002) destaca a relacdo entre
religiosidade, politica e poder.

As tendéncias sociais que caracterizam o campo religioso no final do século 20 e inicio do 21
incluem fatores como: o abandono em massa do catolicismo e das igrejas protestantes
tradicionais; o cresci ment o dos cultos evang®licos; a dis
consci °nci a religiosad e nt r(Boares s1994); | aarsadirmacdo M@ d i a s
experiéncias misticas entre pesquisadores e psiconautas; o florescimento global do movimento
generi cament e denomi nmaa ma nci ofbangddi A0OS). E especialmente neste
ultimo aspecto que pretendo me concentrar, fazendo uma breve contextualizacdo dos fatores
historicos e culturais que levaram ao crescimento mundial deste fendmeno. Ao mesmo tempo em
gue o socidlogo e estudioso das religides Peter Berger relaciona a ressurgéncia da religido em
todo o mundo a incerteza caracteristica da modernidade, o psicélogo Ralph Metzner considera o
gue chama de fixamani smo ent eog° nundiabpela espritualidagear t e

gue constitui uma resposta a fatores como a degradacdo dos ecossistemas e da biosfera.
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Entretanto, o0 chamado neo-xamanismo € apenas um entre as centenas de movimentos que pdem
em evidéncia a crise da modernidade e aemergénciadas fAnovas religisidsi dades«

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 consciéncia; o interesse
popul ar nas fiovams deal ¢epinmitt ual i dade; bem como
pela classe média urbana americana (Atkinson 1992). Ao mesmo tempo, intensificavam-se as
publicagcbes e simpodsios dedicados a examinar as formas do xamanismo e o papel dos
Aal uci n- gdomuesnaitos destes estudos foram marcados por um ethos experimentalista
por parte dos pesquisadores (Langdon 2008).

Essas subst ©nci as, cujos efeitos foram chamados
Ludig Lewin, pioneiro no seu estudo no inicio do século 20, sdo caracterizadas pelos efeitos
psicoativos peculiares e caracteristicos que produzem, pelo seu baixo grau de toxicidade e pelo
fato de atuarem principalmente na esfera psiquica. Elas incluem o LSD, a mescalina, a
pscilocibina, o0 DMT e anfetaminas como o MDMA (Carneiro 2005). As pesquisas a seu respeito
vém sendo acompanhadas pela busca de termos adequados para designa-las, sendo que os
principais pontos de vista sobre estas plantas e principios sintéticos refletem-se nos trés principais
termos usados para denomina-las.A Auci n- genoo f oi utilizado na pes:t
anos 1930 a 1950 e Aat® hoje ® o termo consi de
farmacologicos os efeitos de uma gama de substancias que vdo da maconhaao L SDO ( Car n
2005:63). Entretanto, muitos estudiosos questionam esta denominacao, afirmando que a idéia de
Afal ucina-«o00 i mplica numa redu- «o das experi ®°nc
consciéncia a uma percepcao falsa e ilusoria da realidade (Goulart, Labate e Carneiro 2005).

O conceito fpsi cod®luiatacanadénseiHumphréyOsimondera 1963 edos i q
adotado pelo movimento contra-cultural dos anos 1960 e 1970. Este termo passou a enfatizar os
contetdos laicos das experiéncias com esse tipo de substancia, deixando de lado seu carater
mistico e transcendental ( Goul ar t , Labate e Carneiro 2005) . J §
proposta por um conjunto de investigadores que incluia 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 carater sagrado que muitas vezes € atribuido a essas plantas e substancias, sendo que
entheos si gni fica Ainspirado ou possu?dgenopquer dizem deu.
fger a- «o, produ-«o0 de algodo (Lidell e Scott 197 c

A histéria dorevivald o xamani s mo, do uso de fAplantas de po
modificados de consciéncia no século 20 aconteceu em Varias etapas, com diversos fatores que
destacam-se como marcos importantes nesta trajetéria. Na década de 1930, Weston La Barre
escreveu a primeira etnografia sobre o uso indigena do peiote, trabalho pioneiro que inaugurou
uma ampla vertente de pesquisas antropologicas sobre o uso ritual de psicoativos (La Barre
1971). Ainda nesta d®cada, o estudo dos cHeanmados

periodo de arrancada da farmacoquimica na Alemanha. Ao mesmo tempo, setores da
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intelectualidade interessavam-se pelos psicodélicos, incluindo homes como Jean Paul Sartre e
Henri Michaux (Carneiro 2005).

Nos anos 1940, o quimico sui¢co Albert Hofmann descobriu o acido lisérgico dietilamidico, mais
conhecido como LSD, ao trabalhar com derivados do fungo ergot nos laboratérios Sandoz. Em
1954, Aldous Huxley descreveu suas experiéncias com mescalina em As portas da percepcéo.
Este livro, gue se tornaria fAa mais famosa apo
(Carneiro 2005:66), marcou o inicio de quase duas décadas de experimentacdo e pesquisas
realizadas por psicélogos, quimicos, neurocientistas e outros, procurando entender os poderes
das substancias psicoativas, 0os estados de consciéncia produzidos por elas e seu potencial para
terapia transpessoal (Langdon 2010).

Em 1957 o banqueiro e micofilo norte-americano Gordon Wasson fez sua primeira incursdo as
cerimbnias com cogumelos conduzidas pela curandera mazateca Maria Sabina. Wasson,
acompanhado por sua esposa Valentina, foram os primeiros ndo-indigenas a serem autorizados a
participar dos ritos com os cogumelos sagrados no entdo pequeno povoado de Huautla, na regido
de Oaxaca, México. Ao divulgarem suas experiéncias, eles tornar o lugar famoso, provocando as
peregrinacdes de levas de hippies norte-americanos que aos poucos transformariam o povoado
num dos centros nas rotas internacionais das viagens em busca de substancias psicodélicas
(Langdon 2005).

Nesta mesma década, desenvolveu-se na Europa a terapia psicolitica, que tornou-se o modelo
para a psicoterapia com LSD, na qual pacientes que sofriam de ansiedade, depressédo e
desordem obsessivo-compulsiva ou psicossomatica recebiam esta substancia em doses
crescentes em uma série de sessdes, enquanto passavam por interacdes analiticas 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 experiéncias de regressao.
Paralelamente, nos ciclos psicolégicos e psiquiatricos anglo-americanos, o modelo psicodélico
tornou-se a abordagem preferida. Este modelo foi adotado, por exemplo, por Humphrey Osmond,
qgue trabalhou com Abram Hoffer no Canada, desenvolvendo um tratamento para o abuso de
alcool com LSD (Metzner 1999).

Neste periodo, o livro classico sobre xamanismo do estudioso das religibes Mircea Eliade
(1964), publicado originalmente em francés em 1951, representou a tentativa pioneira de unificar
vérias fontes etnogréficas para construir uma definicdo precisa do xamanismo, enfocando a busca
de estabelecer as caracteristicas essenciais deste fendbmeno 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
xama enquanto individuo e na presenca de elementos arcaicos, no lugar de ver o xamansimo
como um fendmeno social e cultural dindmico (Langdon 1992). A obra de Eliade teve um papel
i mportante na dissemina-«o do tropelogmoTodaviaaammesmod e nt r ¢

tempo em que esta palavra tornou-se um termo universal para designar fendmenos transculturais,
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a categoria perdeu sua especificidade, passando a ser um conceito geral e impreciso (Langdon
1996).

Nos anos 1960, as experiéncias com plantas e drogas psicoativas sairam das clinicas
psiquiatricas as quais estavam confinadas anteriormente e difundiram-se entre a populacdo
jovem, especialmente nos Estados Unidos, servindo como um gatilho para uma série de
transformacdes culturais profundas. No inicio desta mesma década, comegcaram 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 disseminacdo dos psicodélicos entre a geracdo hippie norte-
americana, tendo um impacto importante no movimento hippie e no uso recreativo e espiritual de
LSD, mescalina e outras substancias (Langdon 2010). As pesquisas de Leary sobre o LSD e o
proselitismo que ele fez dessa substancia fizeram com que ele e seu colega Richard Alpert
tornassem-se 0s primeiros casos de expulsdo 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 experiéncias com a ayahuasca ha Colémbia e no Peru,
respectivamente. Pouco tempo depois, em 1968, foi publicado o primeiro livro de Carlos
Castafieda The teachings of Don Juan i a Yaqui way of knowledge. Nesta obra, Castafieda narra
suas experiéncias com o xama yaqui Don Juan, divulgado para um publico amplo a experiéncia de
estados alterados de consciéncia e a possibilidade da percepcdo de outras realidades. Ainda em
1968, o renascimento do interesse no impacto das substancias psicodélicas ocupou uma posi¢éo
central na pauta da reunido da Associagcdo Americana de Antropologia, evidenciando o
crescimento das pesquisas e do interesse sobre o tema (Langdon 2005).

Na década de 1960 ocorreram varios fatores histéricos importantes como o inicio dos
movimentos ecoldogico e ambientalista; um boom de criatividade na mdsica, artes, moda e
literatura; 0 movimento feminista; a revolugdo sexual; 0 movimento de direitos civis inspirado por
Martin Luther King e o movimento contra a guerra, catalizado pelos horrores do conflito no
Vietham exibidos na televisdo (Metzner 1999). Paralelamente, no bojo do movimento contra-
cul tur al desta ®poca, vemos 0 i n2ci o acdrdecewy aol or i z :
mesmo tempo em que comegava a expansao progressiva do indigenismo politico latino-americano
(Losonczy e Mesturini no prelo).

Entre os autores que relataram experiéncias sobre experimenta¢cdes com usos psiquiatricos e
psicoterapéuticos do LSD e outros psicodélicos neste periodo, encontram-se nomes como
Masters e Houston, Claudio Naranjo e Andrew Weil, que escreveram livros sobre as virtudes
médicas e terapéuticas dessas substancias (Carneiro 2005). Entretanto, o entusiasmo cientifico
para com os estados expandidos da mente e seu potencial humano foi reprimido durante os anos
1970, quando 0 uso e a pesquisa com e sobre substancias 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 cientifica oficial com essas substancias e pelo inicio de uma politica
de guerra as drogas por parte do governo norte-americano (Carneiro 2005).

Todavia, no final dos anos 1970 acontece uma renovacdo do interesse pelos saberes dos
vegetalistas indigenas, especialmente na Amazonia (Carneiro 2005). Neste periodo, autores como
Terence McKenna retomam a tese de La Barre (1971) e Gordon Wasson (1961) sobre a existéncia
de uma proto-religido enteogénica, ressaltando o papel das substancias psicoativas na histéria
das religi»es e afirmando que estar2amos Vi
(McKenna 1991). Em 1979, o antropologo Michael Harner criou a Foundation For Shamanic
Studies, organizacdo sem fins lucrativos que oferece programas de treinamento em xamanismo e
cura xamanica.’® Em 1982, ele publicou The way of the shaman: a guide to power and healing
(Harner 1982), livro que consiste em um manual de praticas corporais e mentais para que o leitor
torne-se um xama.'” J4 em 1987, Harner deixou a academia para dedicar-se inteiramente ao
estudo e ensino do xamanismo.

Nas décadas de 1980 e 1990 vemos o inicio da expansdo das religibes ayahuasqueiras
brasileiras para paises da Europa e da América do Norte. O crescimento desses movimentos
religiosos até entdo pouco conhecidos no cendrio mundial contribuiu para que a ayahuasca se
popularizasse em uma crescente rede de buscadores psicodélicos ocidentais, obtendo ai uma
reputacao proxima ao lendario (Metzner 1999). Ao mesmo tempo, colaborou para a renovagéo dos
interesses e possibilidades de pesquisa sobre os chamados enteégenos, sendo que o Brasil, por
ser um pais onde o uso da ayahuasca € bastante expressivo, além de legalizado para fins
definidos como rituais e religiosos, tem oferecido um campo rico para as experiéncias e
investigacdes com esta bebida (Langdon 2010).

Em outras regides da América Latina, acontece a emergéncia e a consolidacdo de rotas
transcontinentais do xamanismo ayahuasqueiro. Neste processo, a ayahuasca e seus
especialistas saem progressivamente do meio amazodnico, chegando as capitais nacionais de

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

tempoemquea compet°ncia xamOGnica ® recl as apebgratisada e

dos itinerarios xamanicos torna porosas as fronteiras nacionais e continentais e projeta centros
simbdlicos de territérios anteriormente considerados periféricos e atrasados em uma geografia
hierarquica ditada pela l6gica do progresso (Losonczy e Mesturini no prelo). Paralelamente, entre

o final dos anos 1980 e o inicio dos anos 1990, vemos neste continente a culminagdo do

'® De acordo com o site da organizagao, a Foundation for Shamanic Studies é dedicada a preservacao, estudo e ensino
do conhecimento xaméanico, para o bem do planeta e de seus habitantes (ver: http://www.shamanism.org/).

v Segundo Johnosn (2003), através dos livros escritos por Harner, é possivel notar uma mudanca na sua relagdo com o
Xamanismo, marcada por um movimento do particular para o universal e utépico. Para este autor, as principais
inovagdes da Foundation for Shamanic Studies com relacdo aos xamanismos indigenas séo: a universalizacao, ligada a
uma visdo do xamanismo como néo culturalmente contingente; a individualizagdo, processo no qual o xamanismo passa
a ser maleavel de acordo com as necessidades individuais; a énfase nas dimensées técnicas do xamanismo e sua
psicologizac¢é@o. Johnson afirma que o xamanismo praticado na fundag¢&o de Harner cria uma nova forma ritual baseada
ndo apenas no status universal e ndo-contingente e na forma individual conferidos aqui ao xamanismo, mas também na

°nfase na psicoterapia. Esta forma est8§8 claramente baseada e

e em um discurso que valoriza elementos como mobilidade e agéncia individual (Johnson 2003:347).
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indigenismo pol2tico e da valoriza-«o0 do fAind2ge
Brasil, por exemplo, se reflete em mudancas constitucionais. Estas mudancas incluem
principalmente o reconhecimento e a valorizagdo positiva da diversidade cultural, implicando a

promogdo de politicas puablicas culturalmente sensiveis que impulsionam projetos de
retradicionalizacdo (Langdon e Wiik 2008). Este processo, por sua vez, gera novos movimentos

politicos de reivindicacado identitaria em diferentes contextos.

As Ultimas décadas do século 20 foram marcadas por uma retomada internacional do
psicodelismo dos anos 1960 e uma renovacédo do interesse nos estados alterados de consciéncia.
Este fArenascimento psicod®l icod (Carneiro 2005)
juvenil das raves e a disseminacdo do consumo do ecstasy ou MDMA; uma intensa atividade
editorial; e a articulacdo de circulos de investigacdo e debate sobre as substancias psicoativas
através da internet.

Simultaneamente, a partir da década de 1990 vem havendo uma expansao global das técnicas
xamanicas, que vao para muito além de suas origens e assumem formas crescentemente hibridas
(Langdon 2009). Atualmente, em todas as partes do mundo, estdo sendo conduzidos workshops
gue treinam as pessoas para tornarem-se xamas através da pratica de estados alterados de
consciéncia. Esses novos xamas refletem a ideologia moderna do individualismo (Dumont 1985
citado em Langdon 2007c), sendo que o discurso new age leva a énfase no xama individual ao
extremo, representando-o como possuidor de poderes ndo-usuais e dotado de uma espiritualidade
universal primordial (Hayamon 2001 citado em Langdon 2007c).

Certamente esta breve introducdo nao esgota os inumeros fatores histéricos e culturais que
estiveram envolvidos no revival do xamanismo e no florescimento mundial do movimento
generi cament e demmominn adno 0 A n eleeidcaniextwalizar, @inda que de
forma incipiente, a emergéncia deste fendbmeno. Considero que esta contextualizagdo é
importante para situar a formacéao da rede da alianca das medicinas; o surgimento e consolidacéo
de grupos como o Fogo Sagrado; bem como o préprio processo de apropriacao da ayahuasca na
aldeia Yynn Morothi Whera.

4. Sinopse dos capitulos

No primeiro capitulo da tese, descrevo a pesquisa de campo, problematizando e refletindo
sobre as condi¢des nas quais ela foi realizada e abordando discussdées metodolégicas a respeito
de como me interessei em pesquisar este tema e da relacdo da pesquisa com minha trajetéria
anterior de estudos sobre as religides ayahuasqueiras. Também reflito sobre minha ligacédo
pessoal com o tema de pesquisa. A0 mesmo tempo, apresento 0s principais grupos entre os quais
realizei minha pesquisa de campo: a comunidade indigena guarani Yynn Morothi Whera; o Fogo
Sagrado de Itzachilatlan do Brasil e a comunidade daimista Céu do Patriarca S&o José.

O segundo capitulo trata do Santo Daime e da comunidade daimista Céu do Patriarca Sao
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José de Florianépolis. Abordo especificamente os eventos denominados Encontros com as
Medicinas da Méae Terra e as diversas formas de relagdo com o Sagrado, que vém sendo
realizados anualmente nesta comunidade. Com base na descricdo desses eventos, tematizo a
entrada de novos atores na aliangca das medicinas: os sangoma sul-africanos e indigenas
Kaxinawa da Amazénia brasileira. Partindo desses exemplos, aponto como atualmente a rede da
alianca das medicinas vem se conectando a outros circuitos nacionais e internacionais
relacionados ao consumo da ayahuasca.

O capitulo trés tematiza o Fogo Sagrado de Itzachilatlan, grupo que faz parte de uma rede
internacional e que reivindica uma ligagdo com a Native American Church, realizando diferentes
praticas inspiradas nos povos indigenas norte-americanos, especialmente os Lakota. O fato
praticamente ndo existirem referéncias sobre este grupo e a importancia que alguns de seus
membros tiveram no processo da apropriacdo da ayahuasca na aldeia Yynn Morothi Whera faz
com que o tema mereca um capitulo a parte. Somado a isto, a existéncia de um movimento
heterogéneo global de recriacdo do xamanismo, evidenciada pela crescente proliferagdo de
workshops, palestras e caminhos espirituais ligados a este universo nas grandes cidades em
diferentes partes do mundo contrasta com a pouca reflexdo que existe sobre este fenbmeno na
antropologia, especificamente no Brasil, chamando a atencdo para a necessidade de mais
pesquisas sobre este tema. Este capitulo inclui alguns aspectos histéricos a respeito do Fogo
Sagrado; uma descri¢cdo sobre minha participacdo na busca da visédo e danca do sol em 2008 e a
descri-«o0o de uma fAceriminia de medicinabo

No quarto capitulo, procuro contextualizar a situagcdo dos Guarani nos séculos 20 e 21,
tematizando o processo de reocupacdao territorial por parte dos subgrupos mbya e chiripa no litoral
de Santa Catarina. Introduzo alguns principios basicos de organizacao social desses subgrupos,
abordando temas como mobilidade espacial e a organizacdo das comunidades em torno das
familias extensas. Com base nesta contextualizagéo, fago uma descrigdo da aldeia Yynn Morothi
Whera, mostrando como aconteceu 0 processo de ocupacao da area, como se dao as relacdes
dentro da comunidade, quais sdo as principais atividades |la desenvolvidas, e assim por diante.
Finalmente, introduzoum ampl o movi ment o de Avaloriza-«o0o da t
aldeia a partir da década de 1990 e que esta relacionado a busca por parte de seus moradores de
estratégias para lidar com a sociedade envolvente.

O capitulo cinco, que inicia-se com uma descri¢cdo detalhada de uma ceriménia na casa de
reza da aldeia de Mbiguacu, trata especificamente do uso da ayahuasca pelos indigenas desta
comunidade. Reconstituo o processo de apropriacdo desta bebida pelos moradores da aldeia
Yynn Morothi Whera com base em suas narrativas, bem como nas narrativas de outros atores
importantes nele envolvidos. Sistematizo as referéncias anteriores sobre este tema e menciono
alguns relatos sobre uso da ayahuasca por Guaranis de outros lugares do pais e mesmo fora do
Brasil. Para discutir quais sdo os significados conferidos pelos moradores de Mbiguacu a

ayahuasca, abordo alguns aspectos centrais do xamanismo mbya e chiripA. Tomando como
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referéncia principalmente as narrativas sobre as visdes de alguns moradores da aldeia Yynn
Morothi Whera, mostro como estes interpretam os efeitos da ayahuasca vivenciados durante as
cerimbnias, argumentando que, como 0s sonhos, as visdes sdo compreendidas a partir de
elementos importantes da cosmologia guarani. Finalmente, discuto as polémicas e conflitos
envolvidos no processo de apropriagdo da ayahuasca na comunidade de Mbiguagu, apontando
para a importancia da agéncia indigena neste contexto.

O caso descrito na tese consiste num exemplo do argumento de que hoje € impossivel separar
0S xamanismos nativos dos neo-xamanismos contemporaneos (Vibetsky 2003; Langdon 2008).
Com base nesta idéia, procuro desenvolver a proposta de olhar para 0 xamanismo como uma
categoria dialégica e emergente (Langdon 2008; Rose e Langdon no prelo). Partindo desta
discussdo, abordo o tema da inovacdo ou variacdo cultural, que tem relevancia central para os
diferentes grupos e atores envolvidos no processo de pesquisa, bem como para as discussfes da
antropologia contemporanea. Neste sentido, cabe destacar que as reflexfes sobre a relacdo entre
0 passado e o presente e a reproducado/recriagdo de mitos e ritos articulam questfes teodricas de
fundo ligadas as relagdes entre estrutura e evento; rito, mito e histoéria; criatividade e interpretacéo
individuais como contribuicAo a producdo de inovagdes coletivamente apropriadas. Estas
reflexdes, ainda, nos convidam a repensar conceitos como os de modernidade e tradigéo,
apontando para a id®i a de que, como sugere Sahli
como se d8 a transforma-«o00 (Sahlins, 1997a:63).

As discussoOes realizadas na tese tém como base uma ampla mudanca de perspectivas que
ocorre na antropologia a partir da década de 1980 (Ortner 1984), buscando desenvolver uma
abordagem centrada na discussdo sobre praxis. Nas Ultimas décadas do século 20, as
transformacfes em outros campos de estudos impactaram a antropologia, que comecou a lidar
com um mundo pés-moderno e pés-colonial, caracterizado pelo imprevisto ou indeterminado, a
heterogeneidade, a polifonia de vozes, as relagbes de poder, a subjetividade e a transformacéo
continua (Langdon 2007b).

A ampla mudanca de perspectivas que ocorre neste periodo na antropologia e em outras
ciéncias, nos termos de Victor Turner (1987) um post-modern turn, se reflete em um deslocamento
da énfase em estruturas e sistemas para pessoas e praticas e de analises estaticas e sincrénicas
para analises diacrbnicas e processuais. No pensamento antropologico, uma das implicacdes
deste processo foi um questionamento dos pressupostos, métodos, conceitos e textos desta
disciplina (Langdon 2007a). A partir da preocupacdo com o papel do simbdlico na vida humana,
procurou-se desconstruir a visdo essencializada do conceito de cultura, percebida como tendo
fronteiras claras e ocupando um lugar geogréfico particular (Langdon 2007b) i algo que poderia
ser inscrito num texto, traduzido e decodificado.

Sherry Ortner, em um artigo publicado em 1984, avalia as novas dire¢cdes analiticas na
antropologia desde os anos 1960. Neste trabalho, Ortner aponta para dois conjuntos de termos

analiticos inter-relacionados, que representam as orientacdes destas novas tendéncias. O
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primeiro trata da prética: praxis, acdo, interacdo, atividade, experiéncia e performance, e se
relaciona a outro conjunto que trata daquele que realiza estas a¢fes: ator, agéncia, pessoa, self,
individuo e subjetividade (Langdon 2007a). Para Ortner (1994), a praxis € o simbolo-chave desta
nova orientacao teorica.

A nocao de préxis esta relacionada com a idéia de que os seres humanos agem dentro do
mundo e com uma preocupagdo com 0s atores sociais enquanto agentes. Uma das discussdes
fundamentais aqui diz respeito a como as pessoas agem e dao significado as suas ac¢des. Assim,
nesta abordagem, a atencdo analitica dirige-se para a experiéncia, 0 momento vivido, e para
aspectos da experiéncia como criatividade, estética e possibilidades de transformagéo (Langdon
1996). Entre as principais premissas deste tipo de abordagem, encontram-se: o questionamento
da visdo 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 histéria (Oliveira Filho 1999); de que
0 processo de construgéo de identidades e fronteiras tem uma importante dimenséo politica (Barth

2000); e, finalmente, uma visao da cultura como fluida, emergente e dindmica (Langdon 1996).
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Capitulo 1: Entrando narede da Alianca das Medicinas

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

iFalwc . AEvite fazer perguntaso. AiN«o f al eo.
meus amigos etndlogos antes de fazer minha primeira visita a aldeia guarani Yynn Morothi Whera,
nome que pode ser traduzido Brilho ou Reflexo das Aguas Cristalinas,'® numa referéncia a vista
da aldeia para o mar, em cujas aguas muitas vezes se reflete a luz do sol ou da lua. Esta Terra
Indigena, demarcada em junho de 2003, esta localizada no Km 190 da BR 101, no Balneério de
S&o Miguel, municipio de Biguacu, litoral sul de Santa Catarina. Uma viagem de 30 a 40 minutos
de carro da capital do Estado, Floriandpolis.

Estava entéo 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 questdo do uso da
ayahuasca pelos indigenas guarani da aldeia Yynn Morothi Whera, tema ao mesmo tempo
interessante, polémico e complexo, que ainda ndo havia sido abordado com profundidade em
nenhum trabalho antropoldgico, apesar de ja ter sido mencionado em algumas teses e
dissertacbes (Mello 2006; Santana Oliveira 2004; Rocha de Melo 2008). Para mim a pesquisa
incluia um desafio adicional, pois, apesar de ja vir estudando temas relacionados ao uso da
ayahuasca desde minha graduacdo em Ciéncias Sociais, eu ndo era da area da etnologia
indigena, nunca tinha ido a uma aldeia e ndo conhecia nada da vasta literatura existente sobre os
povos guarani.

Somado a isto, pesquisar 0 uso da ayahuasca entre os Guarani de Mbiguagu envolvia estudar
uma rede de relagbes maior, cuja formacao esteve estreitamente relacionada com o processo de
apropriacdo da ayahuasca pelos moradores desta aldeia. Esta rede, autodenominada alianga das
medicinas, liga grupos como os Guarani de Mbiguacu; o Fogo Sagrado de Itzachilatlan; a
comunidade do Santo Daime Céu do Patriarca Sao José, entre outros, bem como funcionarios da
area da saude 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 indigenas, mas nunca tinha imaginado que isso
poderia acontecer numa aldeia guarani cortada pela BR 101 a menos de 100 km da cidade de
Floriandpolis. Quem me levou para minha primeira visita na aldeia de Mbiguacu 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 cerimdnia com ayahuasca na aldeia de Mbiguacu. No caminho,
passamos no supermercado Angeloni para comprar as cestas basicas que os indigenas tinham
pedido para levarmos. Também compramos alguns pacotes de erva-mate Regina e tabaco

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

18 yy = agua; morothi = reflexo; whera = brilhante, cristalino (Santana de Oliveira 2004).

34



www.neip.info

dona Rosa, sua esposa, e Geraldo, filho mais velho do casal, principal responsavel pelas
mediacdes com os ndo-indigenas que vao a aldeia para participar das ceriménias.

A cerimbnia estava marcada para comecar 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 familia extensa numa migracéo que resultou de um sonho profético. A casa
deste casal de ancibes e importantes liderancas espirituais fica logo na entrada da comunidade
indigena, num ponto a partir do qual € possivel observar o que esta acontecendo na aldeia e,
principalmente, quem est4 entrando e saindo. Cumprimentamos 0s presentes com apertos de
mao e fomos convidados para sentar na varanda, oferecendo chimarrdo com a cuia e a garrafa
térmica com agua quente que tinhamos levado.*

Ficamos |a sentados cerca de duas horas, conversando com varios moradores da comunidade
gue, neste meio tempo, passaram por la. Aqueles que chegavam cumprimentavam todos os
presentes com apertos de méo. Conversamos bastante com Geraldo e Hyral, cacique de
Mbiguagu e importante lideranca indigena na regido. Ja nesta primeira conversa, Hyral afirmava
gue a ayahuasca faz parte da tradicdo guarani. Afinal, trata-se de uma bebida indigena, que
somente depois comecgou a ser utilizada pelos ndo-indigenas. Ele também afirmou que as plantas
usadas para confeccionar a ayahuasca existem na Mata Atlantica, ndo sendo, portanto, exclusivas
da Floresta Amazonica. Mencionou que estas estdo sendo cultivadas na Terra Indigena Mbiguagu
e que futuramente os moradores desta aldeia tém planos de comecar a preparar a bebida na
comunidade.

Mais perto do final da tarde, comecaram a chegar alguns outros ndo-indigenas na aldeia. A
impressao que tive é que todos ja 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 comegou a cair, as
pessoas entraram na casa de reza, e fomos convidados a entrar também. Levei muito tempo até
conseguir comecgar a entender o significado e o sentido das cerimfnias guarani de canto e reza,
um universo totalmente estranho para mim. Retomaremos a discussao esses ritos no capitulo 5,
onde fago uma descricdo detalhada da casa de reza de Mbiguagu e de uma cerimobnia realizada
neste local. Entretanto, transcrevo a seguir algumas de minhas primeiras impressdes, registradas

no meu diario de campo.

Quando entramos na opy, 0s musicos ja estavam tocando o mbaraka mirim (violao) e mbaraka
(chocalho), mas demorou um pouco para a cerimbnia comecar. Neste meio tempo, as pessoas fumavam
seus petynguds (cachimbo guarani), concentrando-se, e podiam ser ouvidas algumas conversas em voz
muito baixa. O momento de inicio da cerimbnia foi marcado por um discurso de abertura feito pelas

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

19 0 leitor encontrara varias vezes ao longo deste texto referéncias ao uso frequente do chimarrdo entre os moradores
da aldeia de Mbiguagu. A erva mate ou ka'a é uma planta de consumo diario para os membros deste povo indigena,
sendo utilizada em praticamente todas as reunifes 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 préximo. Depois que eles trés falaram, o
tabaco e a palavra foram passados para trés nao-indigenas: dois homens, ambos funcionarios da area da
salde contratados pela ONG Rondon Brasil, e uma mulher, dirigente de um espaco localizado na Lagoa
da Conceigao, ligado ao Fogo Sagrado. Estes também falaram algumas palavras de abertura.

Varias pessoas fizeram enrolados de palha e tabaco ou acenderam seus petynguas. Alguns Guarani,
inclusive criangas, passaram por cada um dos presentes fazendo uma bencgéo, que consistia em soprar
fumaca de tabaco na cabeca da pessoa. Foi servida, entdo, 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 cerimdnia havia sido trazido da comunidade do Santo Daime
por alguns daimistas que também participaram do ritual.

Comecou, entdo, o canto e a danga guarani, sendo que o0s cantos se mantiveram ao longo de toda a
cerimdnia. Um homem sempre levantava para puxar a reza. Atras dele colocavam-se uma ou mais filas de
homens, e atrds destas as filas de mulheres, sendo que homens e mulheres dangavam e cantavam de
maneira diferente e complementar. O cantar méntrico ia se repetindo constantemente com algumas
pequenas variacdes. Embalada pela musica e pelo efeito conjunto da ayahuasca e do tabaco, sentei em
postura de meditagdo e fechei os olhos. E assim permaneci durante praticamente toda a cerimdnia, que
dura sempre pelo menos até o amanhecer. O cantar do coral indigena me envolveu completamente, numa
espécie de hipnose, de maneira que praticamente ndo conseguia abrir os olhos. Assim, mais do que uma
observacéo propriamente participante, o que realizei nesta ocasido foi uma etnografia das impressées,
sensacles, emocdes e visdes geradas pela ingestdo da ayahuasca no contexto da cerimdnia na aldeia de
Mbiguagu.

(Transcrigao de trecho do diario de campo escrito em 05/06/2006)

Foram experiéncias deste tipo que vivenciei durante os dois anos e meio seguintes, periodo
durante o qual conduzi minha pesquisa de campo sobre o uso da ayahuasca na aldeia Yynn
Morothi Whera e a rede da alianca das medicinas. Na proxima secao procuro descrever a primeira
etapa desta pesquisa de campo, que constituiu hum extenso mapeamento desta rede, realizado
entre junho de 2006, ocasido descrita acima na qual participei pela primeira vez de uma cerimdnia

em Mbiguacu, e novembro de 2007.

2. Oficinas de video, rodas de shanupa e cerimdnias de medicina: mapeamento do campo

A parte principal da minha pesquisa de campo foi realizada na aldeia Yynn Morothi Whera.
Durante o periodo de mapeamento do campo, participei frequentemente de cerimbnias de reza,
temazcais e outras atividades importantes realizadas na aldeia. Também apresentei a proposta de
pesquisa para as principais liderancas da aldeia e obtive autorizacéo verbal para sua realizacdo.?°
Pude desta maneira ir comecando a conhecer as pessoas, me acostumando com as conversas de
poucas palavras, as rodas de chimarrdo e a fumaca de tabaco e do fogo que impregna
praticamente todos os ambientes, sem falar nas constantes vigilias de noites inteiras adentro

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

% posteriormente, o cacique Hyral Moreira forneceu uma autorizagdo por escrito para a realizacdo da pesquisa (ver
Anexo 1).
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entdo desconhecido.

Paralelamente, participei de um grupo que organizou uma Oficina de Video na Escola Indigena
de Ensino Fundamental (EIEF) Whera Tupa - Poty Dj4, localizada na aldeia indigena. 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 Soécio-Ambiental, 1SA), Nuno Orivaldo Nunes (mestre em Educacdo no CED/UFSC,
atualmente trabalha na FUNAI) e Marcos Alexandre dos Santos Albuquerque (doutorando no

PPGAS/ UFSC) . A oficina era wvinculada ao Pont

projeto financiado pelo Ministério da Cultura. Conseguimos, desta maneira, recursos para comprar
equipamentos como uma filmadora mini-DV e um computador para edicdo de video, que foram
doados para a escola da aldeia, além de materiais como fitas mini-DV, entre outros. Como
primeiro resultado, foi editado um video, sendo que todas as etapas i roteiro, captacdo das
imagens, decupagem, e edicéio i foram realizadas por jovens moradores da aldeia de Mbiguagu.?*

No ambito do Santo Daime, as atividades de pesquisa incluiram conversas com Enio Staub e
Beth Moreira, dirigentes da comunidade daimista Céu do Patriarca Sdo José e participacdo em
eventos importantes relacionados a rede da alianca das medicinas realizados neste espaco,
incluindo dois feitios de daime realizados em janeiro e novembro de 2007, sendo que ambos
contaram com a presenga de um numero expressivo de moradores da aldeia de Mbiguacu.

Entre agosto e dezembro de 2006 realizei uma pesquisa de campo preliminar no espaco
Tempo do Vento, localizado na Lagoa da Concei¢do, em Florianépolis. Este é um centro vinculado
ao Fogo Sagrado, no qual ocorrem regularmente atividades como rodas de shanupa (pipa
sagrada dos grupos indigenas norte-americanos)® e temazcais. Ocasionalmente sdo realizadas
cerimdnias de medicina do Fogo Sagrado. Eventualmente também ocorrem cerimdnias de outros

grupos. Por exemplo, em 2008, indigenas Kaxinawa comecaram a realizar neste espaco rituais

o
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d e

com ayahuasca direcionados para ndo-indigenas.”® Paralelamente, o espaco engloba it er api as

voltadas a saude natural e expansdo de consciéncia, tais como reiki, yoga, tarot, acupuntura,

dancoterapia, kamb6,* e t ¢ wwlv.teripodovento.com.br). Segundo texto informativo encontrado

no site deseaspacoclempd dodento fem como proposito ser uma forgca propulsora,

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

2 Infelizmente, devido a uma série de fatores que incluiram a interrupcdo do financiamento, ndo pudemos dar
continuidade as atividades da Oficina em 2008.

2pe acordo com o0 site diamupdietmprob @m &emh oci dai ac 0o mmetygud-ié pra
instrumento que representa o centro da tradicdo do Caminho Vermelho. Acredita-se que dele, se obtém a conex&o com
o divino, com o poder de el evar as preces, prop-sitos,
compartilhar  é  tido como um momento de muita  honra e é muito reverenciado
(http://www.tempodovento.com.br/rituais_chanupa.htm).

3 para discuss3o sobre a recente insercdo de representantes kaxinawa na rede da alianca das medicinas, ver capitulo
2.

2 Kamba, grafado também como kampo e kampu, consiste na designagdo dada ao sapo Phyllomedusa bicolor, que
secreta uma substancia usada por povos indigenas da regido do Alto Jurua (AC, norte do Brasil), tais como os Katukina,
Kaxinawa, Yaminawa e Ashaninka, principalmente par a ti r ar fi ped al @062, hocdo Fjeewna panorama
amazonico refere-se & incapacidade, principalmente para a caga. Ao difundir-se no meio urbano, em contextos ligados
aos grupos ayahuasqueiros e ao circuito new age, o uso do kamp0 é reinterpretado e ressignificado (ver Lima e Labate
2007).
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realizadas no espaco séo voltadas para a conexdo com o Ser, para o resgate da ancestralidade,

para a cura integral d o c¢ o rwwe.tempodoventecom.lgymoci onal e

Foto 4 Opy e tipi no espaco Tempo do Vento
Fonte da imagem: http://www.tempodovento.com.br/galeria.php

Durante este periodo, participei regularmente de uma atividade semanal e gratuita chamada
roda de cura. Esta é uma reunido aberta durante a qual se fuma tabaco, usando pipas, petynguas
ou enrolados de tabaco e palha de milho; além disso, eventualmente é inalada agua com tabaco,
com o objetivo de desobstruir as vias respiratérias e ajudar a clarear a mente e trazé-la para o
present e. Assi m, o tabaco, considerado como, uma
tem um papel central nesses encontros. Também sado utilizadas ervas aromaticas para
defumacédo, que sdo queimadas num defumador cujas brasas permanecem acesas durante toda
reunido.

No decorrer do encontro, as pessoas trocam experiéncias, geralmente conversando sobre um
tema proposto pela dirigente do gwmepmo ce nd® dEepa-ao
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 questdes intimas e profundas de suas vidas. Também ficava claro que os participantes
saiam das reunides tocados. Muitos voltavam outras vezes e alguns estavam sempre presentes.
Enfim, ndo era possivel para mim ignorar que algo, embora eu ndo saiba definir exatamente o
gue, acontecia durante estas reunides, transformando-as em um evento importante para as

pessoas que delas participavam.
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Em janeiro de 2007, depois de ja ter participado de algumas cerimbdnias de medicina do Fogo
Sagrado realizadas na comunidade daimista de Florianopolis 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 visdo e a danca do sol.
Nesta ocasido, pude participar da cerimbénia na qual foram comemorados 0s quatro anos da
alianca entre Santo Daime e Fogo Sagrado, a qual contou com a presenca de Aurélio Diaz
Tekpankalli, lider mundial deste movimento. Também pude presenciar a descida da montanha de
Enio, Beth, Celita e Hyral, respectivamente liderangas centrais da comunidade Céu do Patriarca e
da aldeia de Mbiguacu, que estavam entdo completando seus 13 dias de busca da visdo, o que
neste contexto marca o encerramento de um ciclo importante.

Foram onze meses intensos, durante os quais participei de muitas cerimbnias e outras
atividades, rituais ou ndo, realizadas em espacos importantes para os trés grupos envolvidos na
pesquisa, podendo assim conduzir um mapeamento da rede da alianca das medicinas. Foi com
base neste trabalho que efetuei a segunda etapa da pesquisa de campo, que descrevo nas duas

secOes a seqguir.

Foto 6 Oficina de video em Mbiguagu

Foto 5 Oficina de video em Mbiguagu

3. Subindo a montanha: busca da visdo e danca do sol em Segualquia

A segunda parte da minha pesquisa de campo comecou em janeiro de 2008 com uma segunda
visita, dessa vez mais longa, a fazenda de Segualquia, sede nacional do Fogo Sagrado de
Itzachilatlan, localizada em Urubici, regido 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

39



www.neip.info

cerimbnias de medicina do Fogo Sagrado, que comegam a noite e costumam terminar somente no
meio da tarde do dia seguinte. Mesmo assim, ndo estava preparada para a chuva constante
durante quase trés semanas, nem poderia estar preparada para as intensas experiéncias, nem
sempre faceis, vividas durante as cerimdnias de medicina, bem como para 0s meus proprios

guatro dias de busca da viséo.

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 intransponivel em periodos de chuva intensa.
Chegando a fazenda, a primeira coisa que se vé é um grande galpdo onde fica o refeitdrio,
também um dos principais pontos de encontro das pessoas que vao até la para participar dos
rituais; ao lado dele, a casa onde ficam hospedados Haroldo e sua familia, e outras liderancas 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 rustica feita com telhas de amianto, ao
lado dos banheiros.

Era sob esta cobertura que, todas as manh@s e noites, os moradores de Mbiguacu que
estavam participando do encontro se reuniam ao redor do fogo. As reunides da manha eram
principalmente para comer chipa, bolinho frito feito com farinha de trigo, e tomar chimarrdo. As da

noite, para tomar chimarrdo, fumar tabaco, cantar, rezar, contar historias e piadas. Havia cerca de
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20 indigenas da aldeia Yynn Morothi Whera, incluindo homens, mulheres, criancas e algumas das
principais liderancas politicas e espirituais da aldeia, com suas familias. Lembro-me de como,
guando cheguei, Hyral, o cacique, me cumprimentou comum abr a- o, inossa antr
disse, me deixando ao mesmo tempo feliz e surpresa.
Os espacos cerimoniais ficam do outro lado do rio, aonde se chega atravessando uma ponte
pénsil que faz lembrar filmes de aventura. O templo de Segualquia também é chamado de opy e
foi construido com ajuda dos Guarani, usando os mesmos materiais utilizados na confecc¢éo das
casas de reza: madeira e taquara. Seu formato € redondo; o ambiente & de penumbra, ndo ha
janelas, e porta de entrada esta direcionada para o leste. Durante as cerimdnias, a Unica
iluminacéo é a do fogo, em forma de flecha. No centro deste templo, encontramos um altar em
forma de meia-lua. Este altar € pintado, tendo uma de suas metades azuis e a outra vermelha.
Pedra Rosa me explicou que a metade vermel ha r epr es entaear noe lfAhcoadbmi nrheol avc
com 0 sangue, a carne e nossa vida na terra. Este também é um dos homes pelos quais costuma
ser conhecido o Fogo Sagrado de ltzachilatlan. A metade azul equival e a o A czaunhion, h on oas s
vida no mundo espiritual. As duas metades nunca devem ser cruzadas, pois isto representa a

passagem entre essas duas dimensbes da vida.
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Foto 8 Altar da meia-lua em Segualquia

Ela também me explicou que a meia-lua representa um arco e o fogo uma flecha, sendo esta a
razdo do seu formato triangular. Através da unido dos dois é possivel enviar as preces ou rezos
para o Grande Espirito. Na parte de trds da meia-lua, no encontro entre as duas metades, vemos
pintados uma &guia e um condor. Esta representacéo faz referéncia a um mito importante para o
grupo: o encontro da aguia e do condor representaria 0 encontro entre 0s conhecimentos dos
grupos indigenas do norte e do sul da América, que poderiam se unir, pois todos tém a mesma
esséncia.”® Durante as cerimdnias, sdo dispostos neste altar uma série de elementos
considerados sagrados, tais como pipas e petynguas, mudas das plantas consideradas
Amedi ci n a sBanisteromsimeoaapo(cipd) e a Psychotria viridis (folha) usados para preparar
a ayahuasca, bem como uma série infindavel de apetrechos cerimoniais, que inclui elementos

como um créanio de bufalo e peles de diferentes animais como felinos e mesmo de urso.

= Segundo Macklin et al (1999), a profecia da aguia e do condor remete a idéia de que existe apenas um continente
(com relagdo ao continente americano) e uma cultura, estando portanto ligada a um discurso que prega a unido entre os
diferentes povos do globo. Para maiores informacdes a respeito e uma versao desta profecia, ver capitulo 3.
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