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Resumo

A partir de dados construidos em alguns anos de trabalho de campo entre grupos
ayahuasqueiros, assim como de um consistente estado da arte, proponho uma ten-
tativa de classificacao acerca de algumas modalidades de xamanismo/neoxama-
nismo no circuito do consumo ritual das substancias psicoativas conhecidas como
medicinas da floresta. Apresento o Santo Daime (religido ayahuasqueira brasileira),
0 Xamanismo urbano (ou neoxamanismo) e 0 xamanismo pano (tronco linguistico
que engloba diversas etnias localizadas especialmente na floresta amazdnica) como
modelos de xamanismos ayahuasqueiros, os quais se articulam através de redes de
aliancas, e organizam circuitos pelos quais circulam individuos, substancias, saberes
e tradicOes. Nesse territdrio de experiéncias performadticas e (re)invencao de tradicdes,
os agentes depositam no consumo ritual das medicinas da floresta a centralidade de
suas cosmogonias.

Palavras-chave: xamanismo; medicinas da floresta; circuito; tradicao.

Abstract

Starting from data gathered in several years of field research among the traditional
Ayahuasca drinkers, as also setting awareness, I propose an effort to classify a few
modalities of the ritualistic Ayahuascan shamanistic/neoshamanistic consumption
of the psychoactive substances known as forest medicines. In order to archive this
goal, I introduce the Santo Daime (Brazilian Ayahuascan Religion), the urban sha-
manism (or neoshamanism) and the Pano shamanism (linguistic family that includes
several ethnics groups located particularly in the amazonic forest) as models of Aya-
huascan shamanism, which articulate themselves through alliances, and work on cir-
cuits in which individuals, substances, knowledges and traditions can move Freely. In
this domain, where performatic experiences and traditions (re)inventions are made,
its protagonists place in ritualistic consumption the centrality of their Cosmogenesis.

Keywords: shamanism; forest medicines; circuit; tradition.
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Introducao

Um dos pontos-chave do presente texto é a bebida psicoativa ayahuasca,! uti-
lizada milenarmente por diversas etnias indigenas da porc¢do ocidental da
floresta amazonica, e que hoje se configura como o elemento ritualistico prin-
cipal de diversas religides e novas espiritualidades urbanas. E obtida através
da decoccdo do cip6 Banisteriopsis caapi, conhecido popularmente como jagube
ou mariri, e da folha Psychotria viridis, conhecida como rainha ou chacrona.?
A bebida, que em quéchua significa “cip6 das almas”,

também recebe muitos outros nomes de origem indigena, em suas regides de

o« 2« » o«

uso, como: “caapi’, “yajé”, “pildé”, “dapa’, “kamaranpi”. Entre caboclos da regido

2n o«

brasileira, é também conhecido como “cipd’, “vegetal’, “daime” e corruptelas da

” w ” o« ” w

palavra “ayahuasca’, como: “aosca’, “huasca’, “uasca’, “hoasca’ e “oasca’. (Moreira;
MacRae, 2011, p. 87).

Luiz Eduardo Luna (1986) apresenta uma lista de 72 grupos indigenas da regiao
amazodnica que fazem uso da ayahuasca e denota algumas caracteristicas do
uso amerindio da bebida: entrar em contato com o mundo dos espiritos; conhe-
cer profundamente o meio ambiente; diagnosticar e curar doencas; adivinha-
¢do e caca; enfim, é parte da composicao cultural, mitoldgica, religiosa, artistica
de diversas etnias. Nos usos contemporaneos da ayahuasca, seja em contextos
indigenas ou nio indigenas, rurais ou urbanos, sobressai o tema da cura, que
era um dos elementos principais do uso ancestral indigena, mas que estava
entre algumas outras atribuicoes.

1 Entre as substdncias denominadas de medicinas da floresta no circuito xaménico contempora-
neo, a ayahuasca é considerada pelos adeptos como a mais importante. Por isso considero essa
bebida como um dos pontos-chave deste texto.

2 Beatriz Labate (2005, p. 404) resume a peculiaridade quimica resultante do processo de mis-
tura dessas duas plantas: “O arbusto Psychotria viridis contém um principio ativo, a DMT
(N, N-Dimetiltriptamina). Tal principio possui uma semelhanca estrutural com a serotonina,
um importante neurotransmissor do sistema nervoso central. Quando administrada por via
oral,a DMT é decomposta pela monoaminoxidase (MAO), tornando-se inativa. O cipé contém
alcaldides betacarbolinicos: a harmina, a harmalina e a tetrahidroharmina. Estes alcaléides ini-
bem a atuacdo da enzima de MAO, o que evita que esta inative a DMT contida na folha. Assim,
a interacdo entre esses alcal6ides e a DMT permite que a bebida atue sobre o corpo humano,
produzindo alteragdes nele [...].”
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Dos diversos contextos atuais de consumo ritual da ayahuasca, apresento
o santo daime (religido ayahuasqueira brasileira), o xamanismo urbano (ou
neoxamanismo) e o0 xamanismo pano (tronco linguistico que engloba diversas
etnias localizadas especialmente na floresta amazonica), como exemplos de
xamanismos ayahuasqueiros que se articulam através de redes de aliancas,
e organizam circuitos pelos quais circulam individuos, substancias, saberes e
tradicdes. Nesse territério de experiéncias performaticas e (re)invencao de tra-
dicdes e rituais, sobressaem-se o consumo ritual de substincias psicoativas
e/ou terapéuticas, denominados pelos adeptos indigenas e ndo indigenas de
medicinas da floresta,® que do complexo cultural pano passou a ser utilizada
nos contextos urbanos do neoxamanismo e do Santo Daime.

Na fronteira entre adepto* e “antropdlogo ayahuasqueiro”’ — categoria pro-
posta por Beatriz Labate (2004, p. 53) que designaria uma forma de “perma-
necer ligado ao fenémeno a partir de dentro mas também de fora” —, percorri
caminhos no circuito urbano da ayahuasca, participei ativamente da producao
e realizacdo de eventos daimistas e xamanicos, passei por experiéncias per-
formaticas em rituais com consumo de psicoativos, fiz contatos e amizades, e
engendrei um olhar antropolégico para muitas dessas vivéncias dos tltimos
anos. Desde 2009 realizo pesquisa sistematica entre grupos ayahuasqueiros de
Mato Grosso do Sul e Sdo Paulo, e eventualmente em Santa Catarina e Bahia.®

Aderindo a antropologia simbélica (Langdon, 1996, p. 23-24), creio que a her-
menéutica envolve o trabalho antropolégico; a interpretacdo do significado é
inerente a vida humana (Soares, 1994). O texto antropoldgico é uma interpre-
tacdo (do pesquisador) de interpretacdes (dos pesquisados), sendo fic¢ao, no
sentido de algo construido (Geertz, 2008). O trabalho do antropélogo — olhar,
ouvir, escrever (Cardoso de Oliveira, 2006) — assume caracteristicas peculia-
res quando aplicadas ao estudo das “sociedades complexas” (no caso em ques-
tdo, as redes de relacOes daimistas e [neo]xamanicas): a observacado direta

3 Adiante descrevo o que seriam as medicinas da floresta.

4 Sou fardado (o termo equivale a filiado) na religido do Santo Daime desde 2009, e participo
eventualmente de rituais xamanicos com indigenas e nio indigenas.

5 Apesar da minha pesquisa de mestrado ter tido como foco a diversidade das religides afro-brasi-
leiras (Fernandes, 2015), fui paralelamente construindo dados no 4mbito das religides ayahuas-
queiras, e este sera, provavelmente, o tema geral de minha pesquisa de doutorado.
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e continua se converte em observacdo flutuante, isto é, o observador esta
sempre em situacao de pesquisa, sua atencdo podendo ser exigida a qualquer
instante (Goldman, 1999, p. 115). Nesse sentido, meu processo de constru¢ao
de dados, e anélise, reflexdo e interpretacdo destes, aconteceu de forma caé-
tica, sendo que a qualquer momento eu poderia estar pensando e indo a frente
com a pesquisa, inclusive nos momentos em que eu estava “na for¢a”, isto é, no
efeito psicoativo da bebida, que pode se manifestar de intimeras formas.®

Matrizes do circuito xamanico contemporaneo
Santo Daime

O Santo Daime é uma religido brasileira sincrética (Dias Jr., 1992; Guimaraes,
1992; MacRae, 1992), que foi gradativamente sendo estruturada a partir de 1930
por Raimundo Irineu Serra, um tipico lider carisméatico (Weber, 1991) que ficou
conhecido como Mestre Irineu. Para os adeptos, Mestre Irineu teria recebido
da propria Virgem da Conceicado (denominada por ele de Rainha da Floresta)
a missdo de recriar no mundo uma santa doutrina, que seria a religido dai-
mista. O encontro de Irineu Serra com a Virgem, apés a ingestdo da ayahuasca,
seria o mito fundador da religido (Goulart, 1996). Conforme indica Groisman
(1999, p. 101, grifo do autor), Irineu teria transformado “[..] simbolicamente
a ayahuasca em Daime, de certa forma domesticando, convertendo e sacrali-
zando a bebida”.

Alguns autores assinalam a iniciagdo (que envolveu dietas alimentares e inter-
ditos sexuais) de Mestre Irineu, citando o xamanismo amazonico e o vegetalismo
(Antunes, 2011; Couto, 1989; MacRae, 1992). Ha relevantes indicios de que Irineu
teria sido iniciado com xamas de uma ou mais etnias da familia linguistica pano,

6 Labate (2004, p. 33-63) discute problemaéticas relacionadas ao trabalho do antropélogo que
estuda psicoativos, e demonstra as possibilidades e os limites que essa escolha metodolégica
(“beber a ayahuasca” com os grupos estudados) implica. Interessante ressaltar que, no prefacio
dessa obra, o consagrado antrop6logo e professor da Unicamp Mauro Almeida (2004) comenta
que o “cipd” (outro nome pra ayahuasca) lhe deu conselhos académicos importantes para que
terminasse uma tese de doutorado iniciada na Inglaterra. Mesmo nao tendo religiao, Almeida
afirma que participava com empatia de rituais com o cip6 e ainda recebia conselhos deste.
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mesmo nao sendo possivel precisar qual ou quais’ (Fernandes, no prelo). Mesmo
sofrendo perseguicdes ocasionais por parte do governo ou da Igreja Catolica,
Mestre Irineu conquistou aura carismatica, contando com a amizade de pes-
soas influentes de sua época e local, inclusive politicos acrianos (MacRae, 1992,
p. 65), assim como conquistou também fama de grande curador na regido. Até sua
morte, em 1971, a religido daimista restringia-se a sua comunidade (Alto Santo).
O Santo Daime passou “de uma comunidade fortemente regionalista para
um grupo religioso heterogéneo, transnacional e inserido na dindmica do campo
religioso moderno” (Assis; Labate, 2014, p. 12) a partir de uma vertente fundada
por Sebastido Mota de Melo, lider religioso e comunitario que se tornou um dos
seguidores de Mestre Irineu nos tltimos anos de vida deste. Apds contato com
Mestre Irineu, passou a produzir a bebida e a frequentar o Alto Santo com a fami-
lia, amigos e agregados, e foi transformando sua comunidade, a Col6nia Cinco Mil,
em uma igreja daimista. Trés anos ap6s a morte de Mestre Irineu, em 1974, se efe-
tiva um rompimento de Padrinho Sebastido com a diretoria do Alto Santo, e uma
parcela significativa dos membros acompanha o lider espiritual até a Colonia
Cinco Mil (MacRae, 1992, p. 72) — Couto (1989, p. 94) cré que foram 70% dos mem-
bros, enquanto que Monteiro da Silva (1983) fala em mais de cem membros. Nasce
entdo o Centro Eclético Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (Cefluris).®
O grupo liderado por Padrinho Sebastido agregou outras influéncias ao
Santo Daime, como por exemplo a insercao de elementos culturais da umbanda
na cosmologia e ritualistica. Mas a inova¢do que marcou, de forma polémica, a
histéria dessa instituicdo religiosa foi a adocdo ritual e cotidiana da Cannabis®

7 Fabiano Kaxinaw4 teria afirmado a um repérter que fora seu avo — o pajé Sueiro Huni Kuin — que
teria apresentado o nixi pae (a denominacio da ayahuasca para os Huni Kuin) para Mestre Irineu;
Benki Piyanko, da etnia ashaninka, também teria afirmado em reportagem que seu avd Samuel teria
dado ayahuasca pela primeira vez a Mestre Irineu, sendo inclusive citado no hino “Papai Samuel”
(cf. Labate; Coutinho, 2014, p. 232-233). Durante minha pesquisa de campo, coletei outros dados
nesse sentido: Hundu Shawa, da etnia arara-jaminawa, afirmou-me (em entrevista realizada em
junho de 2016) que seu bisavd Crispim teria dado ayahuasca para Mestre Irineu, e que este teria
tido inicia¢des com xamais de diversas etnias; j4 Saturnino Brito, expressivo lider daimista, afir-
mou-me (em entrevista realizada em marco de 2016) que Mestre Irineu havia dito algumas vezes
que se iniciou na ayahuasca em apenas uma tribo indigena, mas que jamais disse em qual teria sido.

8 Em 1998 o Cefluris foi renomeado de Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal (Iceflu),
mas é o antigo nome que é usado correntemente entre os adeptos.

9 Forma abreviada de Cannabis sativa, usada em substituicdo a “maconha”, que possui uma carga
pejorativa perante a sociedade mais ampla.
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pelos adeptos. Lucio Mortimer (2000), ex-hippie que se tornou um dos prin-
cipais seguidores de Padrinho Sebastido, narra que apds sua conversiao ao
Santo Daime na década de 1970, ele continuou usando a Cannabis escondido
por pouco tempo, e quando decidiu contar a Sebastido Mota, este ji tinha sido
avisado em sonho por seres espirituais. Lucio ficou surpreso quando o lider da
comunidade lhe contara do sonho e pedira algumas mudas para experimenta-
¢d0.1° Depois desse episddio a Cannabis foi tendo seu uso ressignificado por este
grupo religioso, tendo sido santificada e nomeada de Santa Maria. A Cannabis
passou a ser chamada também de “pito”, tendo além da sacralidade um cara-
ter intimo que relaxa e relativiza a impessoalidade, uma planta santa e intima
(Groisman, 1999, p. 103).

Geralmente a Cannabis é usada nos intervalos ou ao fim das cerimonias
daimistas, muitas vezes para abrandar a for¢ca do daime. “A Santa Maria, usada
depois do Santo Daime, pode propiciar uma sensacao de desobstrucao, propi-
ciando visOes; agindo também como alentadora em momentos dificeis durante
uma ‘viagem’” (MacRae, 2005, p. 472). Também ¢é usada no cotidiano, sendo de
primordial importincia na cosmologia dessa vertente religiosa. Atualmente
a Cannabis é utilizada por grande parte dos daimistas do Cefluris, cotidiana-
mente e em alguns poucos rituais em que ela é usada junto com o daime. No
entanto, essa instituicdo religiosa ndo reconhece oficialmente o uso dessa
planta, principalmente devido a sua ilegalidade em territério brasileiro. Ha
igrejas ceflurianas em que o consumo é generalizado, ha outras que o consumo
é ameno e discreto, e hi aquelas em que consumir é expressamente proibido,
variando conforme a opc¢do espiritual e pessoal do dirigente.

Pelo fato de os adeptos admitirem o consumo de Cannabis, o Cefluris se tor-
nou a instituicao mais estigmatizada no campo religioso ayahuasqueiro. Por
outro lado, foi a que mais se expandiu para outras localidades do mundo. Atu-
almente ha noticia de rituais daimistas em 43 paises, em todos os continentes
habitados, tornando-se uma religido transnacional (Assis; Labate, 2014). De um
Unico centro na regido periférica de Rio Branco, o Santo Daime se transformou

10 A histéria narrada por Mortimer (2000) em seu livro, e que também é reproduzida pela orali-
dade, assume caracteristicas misticas, no sentido proposto por Eliade (1972), do mesmo modo
que ocorre o encontro de Mestre Irineu com a ayahuasca, e se torna o mito fundador da religido,
conforme demonstra Goulart (1996).
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numa imensa rede mundial que varia entre o institucional e o informal, com
milhares de adeptos.

Em trabalho empolgante publicado recentemente, Assis e Labate (2014)
apresentam duas “caracteristicas estruturais” do Cefluris: a miscibilidade e a
psicoatividade. O conceito de miscibilidade aparece pela primeira vez na clas-
sica obra Casa-grande e senzala (Freyre, 2006) para designar a capacidade dos
portugueses de se “misturar” com outras culturas, e serviu para explicar como
um reino tao pequeno conseguiu se expandir tanto. A miscibilidade, segundo
Assis e Labate (2014, p. 15), dota o Santo Daime de uma aptidao “de se misturar a
outras religiosidades e incorporar elementos delas em sua cosmologia e pratica
ritual” e “torna-o teologicamente poroso e passivel de ser adaptado a diferentes
culturas, localidades e concepg¢oes religiosas, permitindo formas variadas de
arranjos e bricolagem de crencas” (Assis; Labate, 2014, p. 16).

Ja a psicoatividade, para Assis e Labate (2014, p. 15-16), “remete ao protago-
nismo que o uso ritual de substincias psicoativas apresenta no amago desse
grupo desde seu nascimento’, principalmente o daime, mas também a Santa
Maria e mais recentemente o rapé e kambd," entre outras. O consumo ritual
dos psicoativos confere ao Santo Daime uma estreita relagdo com o xamanismo,
como se pode observar na literatura antropoldgica: para Monteiro da Silva (1983),
o Santo Daime estaria marcado por transes xamanicos individuais e coletivos,
mesmo que nem todos os comungantes estejam no estagio do Mestre Irineu,
Padrinho Sebastido e outros; Froes (1986) coloca a religido daimista como um tipo
de xamanismo, afirmando que Mestre Irineu e Padrinho Sebastido sdo “xamas”;
para Couto (1989), 0 Santo Daime seria um “xamanismo coletivo’, e todos os adep-
tos seriam “xamas em potencial”; a assertiva de Couto é sustentada na obra de
MacRae (1992), que aponta ser este um aspecto democratico da religido daimista;
Dias Jr. (1992) acredita na “iniciacdo xaméanica” de Mestre Irineu e Padrinho
Sebastido; Groisman (1999) argumenta que o Santo Daime nio seria um sistema
xaméanico de conhecimento, mas que existiria nessa religido uma prdxis xamdnica
em um contexto cultural cristdo. Scuro (2016) aponta o Santo Daime como uma
tradicao de neoxamanismo. Leo Artese, neoxama que relatarei adiante, considera

11 Como veremos em outros momentos do texto, os rapés sdo pds macerados, geralmente com
tabaco combinado a outras substincias, que sdo assoprados nas narinas. J4 o kambo é a secre-
¢do da ra Phyllomedusa bicolor, conhecida como “vacina do sapo”.
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0 Santo Daime como o xamanismo brasileiro mais completo (cf. Labate, 2004,
p. 456). Nao apenas os pesquisadores relacionam o Santo Daime ao xamanismo,
mas também os préprios adeptos. O fato de o consumo da ayahuasca ser o ele-
mento central dos rituais aproxima essa religido da praxis xamanica.

Neoxamanismo

Labate (2004) postulou a categoria neoayahuasqueiros, que indica sujeitos cujas
praticas sdo novas modalidades de consumo da Ayahuasca nos centros urbanos.
O surgimento dos neoayahuasqueiros seria um desdobramento do processo
de expansao das religides ayahuasqueiras para as grandes metrépoles do pais
(Labate, 2004, p. 66). Sdo varios os contextos dos novos usos da ayahuasca nas
cidades, que Labate (2004, p. 31) elencou em sua pesquisa:

[...] uso da ayahuasca por grupos de teatro; ayahuasca com medita¢des do Osho (Raj-
neesh); ayahuasca para recuperacio de moradores de rua; ayahuasca para masicos;
ayahuasca para a realizacgio de terapias corporais; ayahuasca em consultérios tera-
péuticos; vivéncias ou terapias coletivas com ayahuasca; uso da ayahuasca dentro do
candomblé; ayahuasca ligada a terapia de florais; neoxamanismo dentro do CEFLU-
RIS e neoxamanismo com outras plantas alteradoras dos estados de consciéncia.

Assim, podemos visualizar arranjos de neoxamanismo (Oliveira, 2012; Labate,
2004) ou xamanismo urbano (Magnani, 1999b, 2005). Neoxamanismos seriam
“[...] novos modelos de espiritualidade, terapia, consumo e sociabilidade, em que
a ‘tradicao’ torna-se um recurso simbdlico e retérico fundamental” (Oliveira,
2012, p. 32). Diferentemente dos xamanismos dos povos indigenas, largamente
descritos em textos antropolégicos, “[...] o dito xamanismo urbano ndo é uma
atualizacdo, modernizacdo ou transposicao, para a sociedade ocidental, dessas
praticas indigenas. E outra coisa, uma nova construcio, em cujo processo de
elaboracao entram elementos e tragos tanto do referencial indigena como de
outras vertentes.” (Magnani, 2005, p. 222). Para Magnani (1999a, 1999b, 2005), 0
xamanismo urbano estaria inserido na légica e circuito mais geral da Nova Era;
seus praticantes seriam sujeitos integrados ao circuito neoesotérico.
A notavel plasticidade do neoxamanismo impede qualquer tipo de padroni-
Zagao, e os ritos e aspectos cosmolégicos acabam por obedecer a idiossincrasia
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de cada dirigente ou grupo. Todavia, é possivel observar tendéncias. No circuito
urbano da ayahuasca, tornou-se comum um modelo de ritual em que as medi-
cinas da floresta (ayahuasca e rapé, entre outras) sio consumidas, sdo entoados
canticos de inspiracdo indigena, do complexo Nova Era, ou mesmo hinos do
Santo Daime, sdo tocados instrumentos organicos, como tambores e maracés,
sdo escutados canticos e mantras em som sintético, geralmente com o grupo
em volta de uma fogueira, cada qual sentado ou deitado em seu colchonete.
As influéncias culturais na organizac¢ao e execucao desses rituais sao diversas,
mas a énfase comumente recai no arsenal simbélico de origem indigena.

Labate (2004), ao conceituar de “neoxamas” os praticantes de neoxama-
nismo, afirmou que sao individuos modernos que se tradicionalizam. Frequen-
temente sdo individuos oriundos da classe média urbana que se lancam em
iniciacoes xamdnicas em aldeias indigenas da floresta amazonica, no Santo
Daime da regido acriana, com vegetalistas peruanos, ou com indigenas mexi-
canos e norte-americanos. E claro que quase ninguém se intitula neoxama
ou xama urbano, haja vista que esses termos ndo possuem 0 mesmo capital
e poder simbdélico (Bourdieu, 2012) que o termo xama. Muitos se autodenomi-
nam de xamanistas, praticantes de xamanismo.

Xamanismo pano

As etnias do tronco linguistico pano habitam regides da floresta amazonica da
Bolivia, Peru e Brasil. Em territério brasileiro existem 17 povos pano, numa popu-
lagdo estimada em 10 mil individuos, no Acre, Amazdnia e Rondonia. Trata-se das
seguintes etnias: apolima-arara, jaminawa, nidwa, nukini, poyanawa, jaminawa-
-arara, kontanawa, shanenawa, shawandawa, katukina, kaxinaw4, kaxarari, kortibo,
martbo, matis, matsés, yawanawa (Abreu, 2008, p. 112). Varias dessas etnias fazem
o uso de ayahuasca e outras substancias em seu complexo cultural xaméanico
desde tempos imemoriais, em especial os Kaxinawa/Huni Kuin*? (Meneses, no
prelo) e os Yawanawa (Oliveira, 2012). Chamo aqui, arbitrariamente, de xama-
nismo pano, o complexo cultural xaméanico praticado por alguma das etnias do
tronco pano, seja no contexto das aldeias, seja no circuito urbano da ayahuasca.

12 Os dois nomes referem-se a mesma etnia.
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Um aspecto interessante a ser assinalado é a estreita relacao que algumas
dessas etnias possuem com o Santo Daime, haja vista que a grande parte das
etnias pano se encontram no Acre, mesmo estado em que o Santo Daime se
formou e se desenvolveu. Segundo relatos contidos nos trabalhos de Meneses
(no prelo) e Oliveira (2012), a tradicdo xaméanica entre os Kaxinawa e Yawanawa
estava quase se perdendo, seja pelo alcoolismo deliberado dentro das aldeias,
seja pela atuacdo dos missionarios evangélicos. H4 indicios (Ginzburg, 1990)
que apo6s contato de alguns indigenas com igrejas daimistas, a ayahuasca pas-
sou a ser revalorizada nas aldeias.” Se o Santo Daime acabou sendo importante
no processo de revitalizacdo do complexo xaméanico em algumas aldeias, tam-
bém é possivel afirmar que esse contato gerou trocas culturais que influencia-
ram a ambos: os daimistas passaram a consumir as medicinas da floresta para
além da ayahuasca, ao passo que muitos indigenas passaram a se fardar no
Santo Daime e a consumir Santa Maria (Fernandes, no prelo).

Guilherme Meneses, alicer¢ado nos relatos de seus interlocutores e nas
suas observacgdes em campo, afirma que ha um processo de transformacao nos
rituais Kaxinawi/Huni Kuin (uma das etnias mais conhecidas do tronco pano).
O antropdlogo assim descreve:

Houve, assim, neste novo tempo [xind bena], ou Nova Era, uma grande transfor-
macio na forma de tomar o nixi pae nas aldeias do Humait4. Desde quando era
tomado esporadicamente, geralmente no escuro e deitado na rede, em siléncio ou
com cantos a capela e com a presenca majoritaria de homens adultos ou velhos
huni kuf, passou-se a se reunir frequentemente, sentados no chio (ou em cadei-
ras), com a presenca de homens, mulheres e criancas (e eventualmente de nawds
e outros povos), tanto no shubud (casa comunal), como no chamado “terreirdo”
(espaco externo). Hoje, durante as sessodes de nixi pae, também hé apresentacdes
da “cultura”, katxanawa, dancas (da jiboia, da tartaruga etc.), defumacao, uso de
outras medicinas (rapé, sananga, kambd etc.) e presenca de instrumentos como
violdo, maracé e tambores; geralmente na segunda parte dos trabalhos, em que
se cantam canc¢des em portugués/hdtxa kuin recebidas pelos préprios huni kui

13 Essa é uma hipétese que necessita de um aprofundado trabalho de campo (etnografico e de his-
téria oral) para ser efetivamente confirmada, mas os trabalhos de Meneses (no prelo), Oliveira
(2012) e Carvalho (2013) apontam, em alguns momentos, nesse sentido.
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provenientes de diversas terras indigenas, além de cantos de outros povos indi-
genas e de outras linhas de trabalhos espirituais. (Meneses, no prelo, p. 11).

Podemos afirmar que o xamanismo pano se apresenta na contemporaneidade
em formatos muito mais hibridos, agregando elementos de outros complexos
culturais, e inseridos em redes e circuitos, onde sao efetivadas alian¢as com
outros segmentos espirituais, em especial o neoxamanismo e o Santo Daime.
Ninaw4, lideranca huni kuin, fala de uma “Nova Era indigena”, com énfase no
desenvolvimento da espiritualidade e da cultura, um verdadeiro movimento
de transformacdo desde o ano 2000 (cf. Meneses, no prelo). Creio que tal movi-
mento iniciou-se quando os atores indigenas entraram no circuito urbano
da ayahuasca. Labate e Coutinho (2014, p. 219) certificam que os pioneiros na
entrada ao universo ayahuasqueiro urbano sdo Leopardo e Fabiano Kaxinaw3,
filhos de Sid Kaxinaw4, a lideranca mais reconhecida de seu povo. Os Huni
Kuin iniciaram esse processo em meados dos anos 2000, e desde entdo indige-
nas de outras etnias passaram também a realizar rituais nos centros urbanos
fora da Amazodnia. Atualmente, os Yawanawa dividem com os Huni Kuin o pro-
tagonismo indigena nos circuitos xaméanicos contemporaneos.

Se neoxamas sdo individuos da classe média urbana que se tradicionali-
zam, os indigenas que angariam valores tipicos da vida urbana e se “moder-
nizam” sdo categorizados por Labate (2004) de neonativos. Os rituais do que
classifiquei aqui de xamanismo pano geralmente sdo chamados de pajelancga,
e os indigenas sdo apresentados nos circuitos como pajés* mesmo que nao pos-
suam o mesmo status dentro das aldeias.

As medicinas da floresta

A categoria psicoatividade, que Assis e Labate (2014) utilizaram para se refe-
rir ao Cefluris (Santo Daime), adéqua-se para os outros segmentos presentes
no circuito xamanico contemporaneo. Os adeptos realizam um uso espiritual

14 Pajé seria o “possuidor do poder” (Kracke, 1992 apud Langdon, 1996, p. 27). Na literatura antropo-
légica, equivale ao termo xama (Langdon, 1996).
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de substancias psicoativas que sdo vistas como plantas de poder™ ou entedgenos,'
dentre elas as medicinas da floresta. Estas seriam as substdncias utilizadas
pelas etnias do tronco pano que acabaram se popularizando entre os daimistas
e xamanistas: ayahuasca, rapés, sananga e kambo. A ayahuasca é a principal.
Nixi pae é o pai, o chefe das medicinas, segundo Pard Kaxinaw4, lideranca das
mulheres na aldeia Boa Vista, Terra Indigena do Rio Humaita (AC) (cf. Meneses,
no prelo). Essa caracteristica de protagonismo da ayahuasca também é sobre-
maneira percebida nos hinos daimistas.

Os rapés sdo tabaco macerado com outras plantas de propriedades psicoati-
vas. Sao assoprados nas narinas por instrumentos individuais em forma de “V”,
chamados de kuripe, e alongados para que uma pessoa assopre na outranarina, cha-
mados de tepi. Ha especificidades nos usos do rapé nas aldeias, nas cidades, nos
diferentes segmentos; no entanto, podemos dizer que os rapés podem ser con-
sumidos durante e no intervalo dos rituais, e no cotidiano. Os rapés sao usados
para a cura fisica ou espiritual, para trazer vigor, claridade no pensamento, ou
simplesmente para limpar as narinas. Muitas vezes manifestam efeitos purga-
tivos, como o vOmito, principalmente se a pessoa estiver também na forca da
ayahuasca.

A sananga, chamada de “colirio da floresta”, é um liquido feito com diferen-
tes espécies de plantas.” Assim como o rapé, é utilizada durante ou no intervalo
dos rituais, assim como no cotidiano. No entanto, ndo é tao difundida quanto
os rapés, e um ntmero menor de pessoas consomem. Segundo Hundu Shawan,

15 A expressdo plantas de poder é bastante usada pelos adeptos inseridos nos circuitos xaméanicos,
talvez por influéncia do universo Nova Era ou mesmo de uma literatura especifica, que engloba,
entre outros, os livros de Carlos Castafieda. Essa denominacao indica que tais plantas transmi-
tem poder e conhecimento espiritual.

16 O termo entedgeno vem do grego e foi cunhado por Gordon Wasson em 1969 (Labate; Goulart;
Carneiro, 2005, p. 31). Pode significar “aquilo que produz uma inspiracdo ou possessio divina”
(Labate; Goulart; Carneiro, 2005, p. 31) ou “aquilo que leva alguém a ter o divino dentro de si”
(MacRae, 1992, p. 16). O termo entedgeno é evocado por grande parte dos daimistas e xamanistas,
sempre em oposicdo a alucindgeno.

17 Labate e Coutinho (2014) apontam a sananga como sendo Tabernaemontana undulata. No
entanto, Hundu Shawan, da etnia jaminawa-arara, afirmou-me (em entrevista realizada em
fevereiro de 2016) que a sananga pode ser feita com diferentes plantas. H4 também um video
no portal YouTube (https://www.youtube.com/watch?v=JKEMMCmC5EU) que demonstra a
sananga sendo feita por uma daimista, com a raiz da planta Petiveria alliacea, conhecida popu-

n

larmente como “guiné”.
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essa medicina serve para cagar, para aumentar a “mira¢do”’ da ayahuasca, para
curar possiveis enfermidades nos olhos. Alguns ndo indigenas usam sananga
para tratar problemas nos olhos, como catarata. Essa substincia é conhecida
pela sua exacerbada ardéncia nos olhos durante a aplicacao.

Outra importante medicina da floresta é o kambd (secrecdo da rd arbd-
rea Phyllomedusa bicolor), conhecido como veneno do sapo, ou vacina do sapo.
Segundo Lima e Labate (2008, p. 331), estd ocorrendo uma espécie de “xama
nizacdo’/“esoterizacdo”/“terapeutizacdo” do kambo nos centros urbanos; este
parece estar sendo apresentado como anilogo a uma “planta de poder”. No
entanto, entre as etnias indigenas que o usam, é tido como um remédio espe-
cial, capaz de eliminar o cansacgo, a sonoléncia, a preguica etc. (Lima; Labate,
2008, p. 316). Ao contrario do que ocorre nas cidades, nas aldeias o kambd é
aplicado por qualquer individuo, desde que este seja considerado pelos outros
como possuidor de qualidades morais. A aplicacdo nio é restrita apenas aos
xamas, e geralmente os mais requisitados sdao os cacadores bem-sucedidos
(Lima; Labate, 2008, p. 327). Entre os ayahuasqueiros nas cidades, a legitimi-
dade pra aplicacdo do kambd geralmente é restrita aos neoxamas e principal-
mente aos proprios indigenas tidos como pajés.

A capacidade curativa é a principal caracteristica do kambd. Entre os
Katukina (tronco pano) ele sempre é utilizado nas primeiras horas de manha.
Ja entre os daimistas ou xamanistas, nem sempre essa premissa é acatada.
0O kambo muitas vezes é consumido ndo oficialmente,'® sem vinculo com rituais,
em pequenos grupos que se articulam. Nessas ocasioes podem ser usados rapés
e sanangas, haja vista que essas substancias tém mais facilidade de fazer parte
do cotidiano. O kambd também é comumente utilizado ao final dos rituais
(neo)xamanicos ou daimistas. Ele nunca é usado no decorrer do ritual, pois
segundo alguns indigenas com quem travei contato, ele ndo pode ser aplicado
sob o efeito da ayahuasca.

Outras substincias também sdo consumidas pelos atores desses circui-
tos, sempre com intuito espiritual e evocando a prerrogativa da cura. Algu-
mas inclusive chegam a ser classificadas, por alguns adeptos, como medicina

18 O uso ndo oficial se d4 pelo fato de que a divulgacdo do kambo foi proibida através de uma por-
taria da Anvisa em 2004. Ha uma tensio que envolve kambd e biopirataria por grupos estran-
geiros (cf. Lima; Labate, 2008).
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da floresta mesmo nao tendo a floresta amazo6nica como origem. A Cannabis,
chamada de pito ou Santa Maria, tdo substancial na cosmologia daimista, pas-
sou a ser consumida também por indigenas e xamanistas. A planta é geradora
de bastante polémica devido a sua ilegalidade, grande parte dos adeptos nao
usam, e hi aqueles que recriminam ou toleram mas nao apoiam o uso. Falar
sobre ela muitas vezes é um tabu. Com raras excecoes, é regra os adeptos pedi-
rem segredo ou ao menos discricdo em relacdo a sociedade mais ampla. Isso
complica uma escrita etnografica nos moldes de contextualiza¢do das circuns-
tancias da pesquisa (Clifford, 2011), haja vista que os interlocutores quase sem-
pre ndo permitem que se aborde esse assunto. De todo modo, podemos afirmar
que a Cannabis é uma das substancias bastante presentes nos circuitos xama-
nicos contemporianeos, e ha aqueles (mesmo que muito poucos) que a conside-
ram também como uma medicina da floresta.

Pode-se observar, em especial entre os xamanistas, o uso do tabaco sagrado
durante os rituais, que sdo baforados nos cachimbos, sem tragar. A jurema
(Mimosa hostilis), bebida utilizada por indios no Nordeste e em religides afro-
-brasileiras (Griinewald, 2005; Mota, 2005), é raramente consumida nos rituais
em que se consomem as medicinas, tanto por ser uma pratica recente quanto
pela dificuldade em se obter a bebida, mas é classificada como uma medicina
da floresta por alguns atores. Qutro uso nao comum é o de cogumelos psico-
trépicos. Alguns adeptos consomem cogumelo, geralmente o Psilocybe cubensis,
eventualmente em sessGes informais. Ha grupos de neoxamanismo do Cami-
nho Vermelho® que consomem cogumelos (ndo pude confirmar qual espécie) no
mesmo ritual em que se consome ayahuasca. Também entre esse grupo se con-
some peiote em rituais préprios, no México e nos EUA. Ainda menos comum é
aincidéncia do cacto San Pedro/wachuma? (Echinopsis pachanoi) e da tchanga.?

19 Vertente neoxamanica cuja inspiracdo principal sdo as etnias mexicanas e norte-americanas.
O Caminho Vermelho possui extensdes em varias localidades do mundo.

20 O cacto San Pedro, também conhecido como wachuma, é usado desde tempos imemoriais por
culturas andinas, e na contemporaneidade psiconautas (Labate, 2004) e xamanistas se interes-
sam pelo seu uso.

21 Atchanga é uma mistura de cristais de jurema (que possui DMT) com ervas, que sdo fumadas. Vem
sendo bastante utilizada em festivais de musica eletronica. Recentemente passou a ser utilizada
por alguns adeptos dos circuitos xamanicos contemporaneos. Ainda nio foi publicado nenhum
texto académico em lingua portuguesa sobre a tchanga, o que demanda pesquisas futuras.
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Rituais (neo)xamanicos

A legitimidade do neoxama ou neonativo provém da sua forca espiritual, do seu
poder de cura, da eficicia do seu ritual, dos seus dons musicais, etc,, ou seja, per-
formaticamente. E claro que ser indigena muitas vezes é um critério de legiti-
midade no campo ayahuasqueiro, todavia diversos neoxamas possuem mais
prestigio nesse campo que os neonativos. Uma performance ritual bem exe-
cutada pode trazer uma série de beneficios para todo o grupo, ao passo que, se
mal executada, pode gerar infortiinios. Nesse sentido, os atores confeccionam
elaborados rituais, que, apesar das idiossincrasias, possuem uma estrutura
comum: o consumo das medicinas da floresta, animados por canticos ao redor
da fogueira.

Os neonativos geralmente denominam seus rituais de pajelancga, ou espe-
cificam como ritual tradicional de sua etnia.?? Para o jA mencionado Leopardo
Kaxinaw4, “as pajelancas sdo trabalhos de cura individuais, com as medicinas,
com as plantas, com o rezo, pela conexao com a ancestralidade. Os pajés sdo
ancides ou pessoas mais velhas, que tém esse papel da pajelanc¢a.”” Durante os
rituais, sob o efeito das medicinas, os pajés fazem o rezo e cantam em lingua
nativa. H4 também canticos bem caracteristicos em portugués, acompanha-
dos de violGes, assim como dangcas coletivas, como a “danca da jiboia”. Alguns
indigenas agregam versdes de hinos daimistas, mas nem todos julgam isso
como algo positivo, como o préprio Leopardo, que considera ser “uma mistura
de linhas diferentes”, o que acaba influenciando a cultura e tradicdo huni kuin.

Quando realizados por neoxamas, os rituais recebem outras nomenclatu-
ras. Vamos aos exemplos etnograficos. Elves do Jurud, nativo do estado do Acre,
afirma ndo poder fazer pajelanca, pois ndo é pajé e nem domina a lingua indi-
gena. Elves se considera “caboclo”’, procedente de uma mistura, pois seu avo
era pertencente a etnia puyanawa, e sua avo era branca.? Ele entdo preferiu
adotar o nome caboclanga, e posteriormente caboclanca universal, pois passou

22 Lembro-me que o neonativo Hundu Shawan, no primeiro ritual dele de que participei, em feve-
reiro de 2016, afirmou-me com todo gabarito “que ele ndo faz qualquer coisa como estdo fazendo
por ai, mas sim ritual tradicional shawan kuin”.

23 Entrevista realizada em setembro de 2016.

24 Podemos dizer que Elves esta na fronteira entre neoxama e neonativo.
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a agregar elementos culturais e musicais de diversas tradi¢Oes espirituais.
Elves e alguns familiares sdo fardados no Santo Daime.

Outro caso de caboclanca é efetuado por Ronaldo Mendonga, na cidade de
Bauru, interior de Sdo Paulo. Ele é mestre de yoga (além de terapeuta e mestre
de reiki) e tem profunda ligacao com tradic¢Ges orientais, e acaba trazendo elemen-
tos diversos para compor seu ritual com as medicinas. Ele denomina seu traba-
lho de caboclanca oriental, e une a “linha dos caboclos” (que envolve a umbanda,
a linhagem dos pajés, os cantos nativos, etc.) com a “linha oriental” (linhagem
do tantra yoga, Shiva, Buda, etc). Considera sua empreitada como pertencente
a Nova Era, pois agrega noc¢oes vindas de diversas tradicdes espirituais, esotéri-
cas, etc. Ronaldo é fardado no Santo Daime, canta seus hinos daimistas durante
a sessdo; seu hinario chama-se Serpente de Luz e tem um perfil diversificado,
que traduz bem seu trabalho de caboclanca. Diferentemente dos outros atores
sociais aqui descritos, Ronaldo “trabalha na linha de incorporac¢do’, isto é, abre
espaco para manifestacdes de “entidades espirituais” e faz atendimentos. Deno-
mina informalmente seu recinto ritualistico de “terreiro de desenvolvimento”.

Um dos atores sociais mais prestigiosos desse circuito é o neoxama Leo
Artese. Ele é dirigente do Céu da Lua Cheia, uma not4vel igreja daimista na
cidade de S3o Paulo. E também um dos principais articuladores da cultura
(neo)xamanica no Brasil, sendo proprietario do portal www.xamanismo.com.br
e presidente da Associacao Brasileira de Xamanismo — institui¢do fundada em
2009 como resultado do I Encontro Brasileiro de Xamanismo. Sobre sua for-
magao, Leo declarou-me: “Tive inicia¢0es com um Shipibo (Mateo Arevalo) da
Comunidade San Francisco de Pucallpa, com um homem-medicina da reserva
Rosebud Lakota, que era conhecido como Standing Coyote, e outros amigos que
apareceram no caminho, Cherokee, Melvin, Navajo, e até o préprio Leopardo
[Kaxinawa].”® Leo codificou o ritual do Voo da Aguia, com as medicinas, e da
cursos de xamanismo, tendo escrito dois livros sobre o tema. Ele ressalta que
faz adaptacdes inspiradas das praticas que aprendeu (Labate, 2004, p. 453).
Segundo Matricciani (2013, p. 26), o Voo da Aguia teve origem em 1992, e desde
entdo vem sendo tecida uma arquitetura cerimonial que retine conhecimentos
do xamanismo andino, nativos norte-americanos e pajelanca brasileira.

25 Entrevista realizada em marco de 2014.
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Outro caso a ser citado é o Voo do Beija-Flor, de Ronaldo Pereira. Este é
morador do Céu do Mapia (sede do Cefluris) e é um violeiro renomado no cir-
cuito daimista. Nasceu no Santo Daime, se considera veterano na religiao, mas
somente nos Ultimos dez anos “entrou em contato com outros segmentos do
xamanismo”. Conheceu o cacique Xeré, da etnia katukina, e com ele aprendeu
sobre as medicinas, em especial o kambd. Depois conheceu Leo Artese, e foi
durante uma sessdo do Voo da Aguia que Ronaldo idealizou o Voo do Beija-
-Flor. E um ritual musicado com hinos daimistas, na tematica do Beija-Flor.
Ele afirma que é um “trabalho sem doutrinacio, ele nio traz essa pregacao dos
indios americanos, do Vento Norte, do Vento Sul, ndo sei o que do Espirito, mas
deixa vocé trabalhar o seu intimo, focado no Beija-Flor, neste mistério”. O dai-
mista engendra uma critica: “Quando entrei nesse mundo do xamanismo, vi
que é um xamanismo urbano, essa galera que conduz nio estdo nem ai pra
floresta e pra natureza. Entdao o Voo do Beija-Flor traz essa mensagem, traz esse
recado, convida as pessoas pra floresta.” Transcrevo aqui um trecho significa-
tivo de sua fala, sobre a legitimidade do xama:

Quando eu idealizei o Voo do Beija-Flor, envolvido no xamanismo, eu tenho que
me preparar, estudar um pouco sobre xamanismo e tal, fiquei naquela preocupa-
¢do mas fiz o primeiro. O Leo Artese até me convidou pra participar de uns eventos
14 que capacita, né, depois pensei, 0 que que é um xama? O xama nasce xama, né,
ninguém vira xama depois, o cara pode até exercer ali aquela funcao, desenvolver
seus dons. Entdo eu fiquei vendo, eu nasci no Santo Daime, tenho quase 40 anos
de conhecimento com a planta ayahuasca que é o centro do xamanismo aqui no
nosso Brasil, América do Sul. Entdo eu falei, ah, vou esquecer essa coisa de xam3,
se for pra ver o lado xam3, eu tomo daime desde que nasci, entfo ta, pratico a espi-
ritualidade, faco trabalhos de cura desde que nasci, participo de cerimdnias, entdo
POSSO Ser um xamd, se eu quiser ser um xama4, eu sou um xama naturalmente.?®

Podemos mencionar ainda o neoxama Fabiano Carneiro, cujo nome iniciatico

é Akaié Sramana. Ele é fundador da Terra Xam4, uma instituicdo que oferece
diversos cursos e servicos, e possui caracteristicas de uma empresa. E dirigente

26 Entrevista realizada em agosto de 2016.

Horiz. antropol., Porto Alegre, ano 24, n. 51, p. 289-314, maio/ago. 2018



Xamanismo e neoxamanismo no circuito do consumo ritual das medicinas da floresta

do centro xamanico Aldeia de Shiva, e realiza rituais de (neo)xamanismo.
Escreveu alguns livros sobre o tema, e se mantém presente no ambiente virtual.
Afirmou-me? ter sido iniciado pelos Kaxinawa, pelos Aymaras do lago Titicaca,
na Bolivia, pelos Navajos do Grand Canyon, nos EUA, e pelos Jhankris do Nepal.
Através dos ensinamentos dos indios kaxinawa4, confeccionou a cerimonia Voo
do Gavido-Real, onde apresenta “a sabedoria cultural e espiritual do simbo-
lismo do Gavido-Real”. Akaié advoga para si uma descendéncia indigena: sua
mae seria descendente dos Caramuru Tupinamba.

Recentemente passaram a existir rituais daimistas nos quais sao estabele-
cidos momentos para o uso das medicinas (rapé e sananga). Como se pode Vver,
estamos em um territorio repleto de (re)invencao de tradi¢Ges, onde elemen-
tos culturais de diversas culturas sao mesclados, reelaborados, ressignificados.
Seja na pajelanca, caboclan¢a ou voo xamanico, culturas xamanicas ancestrais
se unem ao universo Nova Era, dando origem a novos arranjos rituais. A agén-
cia dos atores é evidente tanto na elabora¢do quanto na performance dos ritu-
ais. O protagonismo recai sobre atores ndo humanos: as préprias medicinas
da floresta. A divulgac¢do dos rituais acontece no ambiente virtual ou no “boca
a boca”. O preco® para participar dos rituais varia de 50 a 200 reais, podendo
alcancar cifras maiores quando realizados no exterior.

Redes, circuitos e atores

“0 conceito de cultura na antropologia simbdlica é centrado no ator e, conse-
quentemente, a cultura emerge através da acao’ (Langdon, 1996, p. 24). Atra-
vés da agéncia de atores xamanistas, assistimos a confeccdo de uma “cultura
xamanica” na contemporaneidade cujas caracteristicas principais consistem:
na adocdo de “cosmologias universalistas” que valorizam e agregam elementos
simbélicos de culturas nativas de variados contextos histéricos e geograficos,
assim como agregam conhecimento erudito ocidental, como textos académicos
ou espiritas/esotéricos; na experiéncia performéatica com plantas psicoativas,

27 Em entrevista realizada em maio de 2017.

28 Ao invés de prego ou ingresso, utiliza-se com frequéncia as expressdes “energia de troca” ou
“investimento”.
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das quais a “forca espiritual” e capacidade de curar proporcionam aos adeptos a
adesdo a um particular estilo de vida, onde utilizar as medicinas da floresta nos
rituais e no cotidiano é a prépria “busca espiritual”; na composicdo de redes e
circuitos nacionais e internacionais, de ambitude xamanica, por onde circulam
individuos, substancias, saberes, tradi¢cdes.”

A coexisténcia do xamanismo pano, neoxamanismo e Santo Daime é evi-
denciada por Oliveira (2012) como o novo campo xamanico. Essas vertentes
se organizam através de circuitos,*® e por isso considero também apropriada
a expressao “circuitos xaméanicos contemporaneos”. Percebi, no decorrer do
trabalho de campo, que os circuitos sdo construidos através de aliancas e cola-
boragoes, onde prevalece a amizade. Todavia, também observei conflitos e acu-
sacOes mutuas.

Sobre o processo de transnacionalizagdo religiosa, podemos pensar nos flu-
xo0s e redes (Oro et al., 2012). As redes transnacionais que se formam em torno
de pessoas constituem-se em instituicGes religiosas abertas, semiformaliza-
das, que funcionam através de parcerias, que se apoiam na cumplicidade entre
agentes, e cujos lideres geralmente sustentam sua legitimacdo no carisma pes-
soal. Essas redes personalizadas associam-se a outras redes, cruzando-se entre
e si, e sobrepdem-se umas as outras. Nas redes de relacoes, observam-se a
alianca e a colabora¢do, mas também investidas de competicdo, inimizade, acu-
sacdes mutuas. O poder e o reconhecimento social dos atores estdo diferente-
mente distribuidos, configurando relacdes assimétricas entre eles.

Conceituam-se como atores “nodais” aqueles com mais alto nivel de reco-
nhecimento e poder, cujo carisma pessoal os torna referéncias para os outros
atores da rede. Os atores “eixos” estdo em nivel logo abaixo, pois possuem
certo prestigio, e mantém estreitas relacdes com os atores “nodais”. E em
terceiro lugar estdo os atores “secundéarios”, que sdo lideres de igrejas locais,

29 E desses (neo)xamanismos que me proponho a tratar aqui, pois foram neles que realizei traba-
lho de campo. Todavia, reconheco as abundantes possibilidades de xamanismos pelo mundo, e
a diversidade de abordagens dos estudiosos sobre tais xamanismos.

30 Magnani (1999a) desenvolve o conceito de circuito na sua obra sobre o movimento neoesoté-
rico na cidade de Sao Paulo. Se para o autor os pontos do circuito neoesotérico sdo os centros
especializados, as livrarias, os consultdrios de terapeutas, etc., nos circuitos xaménicos contem-
pordneos os pontos sdo 0s centros xamanicos, as igrejas e comunidades daimistas, as aldeias
indigenas no Acre, etc.
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que possuem relacOes mais proximas com os atores “eixos” e mais distanciadas
com os “nodais” (Oro et al., 2012, p. 10). A conceituacio dos atores depende da
delimitacdo das redes. A titulo de exemplo, pensando apenas as redes xamani-
cas, Leo Artese pode ser considerado um ator “nodal’; no entanto, se considerar-
mos a rede daimista do Cefluris, Leo Artese é um ator “eixo’, e Alfredo Gregorio,
dirigente geral dessa instituicao, o ator “nodal’”.

Vamos aos exemplos. A igreja daimista Céu do Patriarca, localizada em Flo-
riano6polis, pode fornecer dados pra subsidiar a argumentacao. Ela é filiada ao
Cefluris, e cumpre todo o calendario daimista. Possui aliancas com os Huni
Kuin e os Yawanawa, e regularmente ha eventos de xamanismo pano. Alguns
indigenas se fardaram na igreja, como é o caso do pajé Kuni descrito por Oli-
veira (2012). Também h4 alianca com o segmento neoxaméanico Caminho Ver-
melho, que realiza uma série de eventos no local. Varios daimistas dessa igreja
também sdo filiados ao Caminho Vermelho. De frente ao saldo onde se realizam
os rituais, tem uma tenda de temascal ou “tenda do suor”, que remete a tradi-
¢Oes xamanicas norte-americanas.®

No Acre, desde 0 ano 2000, ocorre o Encontro para o Novo Horizonte, na sede
da instituicdo daimista Cefli, comandada por Luis Mendes do Nascimento e
seu filho Saturnino Brito. O evento ocorre sempre de 30 de dezembro a aproxi-
madamente 10 de janeiro, e nesse periodo ha varios trabalhos daimistas. Esse
encontro, a cada ano, retine mais pessoas (de 250 a 400), grande parte vinda dos
centros urbanos do sul e sudeste do Brasil, e também de outros paises. Segundo
Saturnino, a partir de 2010, indigenas de varias etnias passaram a frequentar o
encontro. As medicinas da floresta se popularizaram entre os adeptos, ao passo
que muitos indigenas se tornaram daimistas.® Durante os rituais, ha os indi-
genas que usam cocares, pintam os corpos, etc., e ha os indigenas fardados que
utilizam a indumentaria da religido daimista. Esse didlogo entre indigenas e nao
indigenas no circuito daimista vem se intensificando com o passar dos anos.

31 Sobre a tenda do suor, ver Braga (2010).

32 Saturnino informou-me, em uma entrevista realizada em mar¢o de 2017, sobre a cria¢do de uma
igreja daimista, nos moldes do Cefli, em uma aldeia huni kuin, na regido de Tarauac4, as mar-
gens do rio Muru. Labate e Coutinho (2014) citam o caso da igreja daimista na terra indigena
Apuring, nos moldes do Cefluris. O indigena conhecido como Tuim Nova Era afirma ter reali-
zado trabalhos daimistas em terra indigena huni kuin, e que isso teria auxiliado no processo de
revitalizacdo da “cultura espiritual” de seu povo (cf. Meneses, no prelo).
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Nos EUA,® ha diversas igrejas daimistas. Uma delas, o Céu da Aguia Branca,
tem relacdo com o Céu do Mar (cuja dirigente é Nonata, filha de Padrinho
Sebastido) e com a etnia yawanawa.** Nonata faz trabalho de “iluminacao de
sofredores”’, que perpassa pelas tradi¢ées daimista, de umbanda e espiritismo
popular, e depois aplica rapé, sananga e kambd (indigenas). Essa mesma igreja
daimista estadunidense é também um local da Native American Church (NAC),
que seria uma espécie de neoxamanismo, onde se consome peiote. indios
norte-americanos frequentam a NAC, e um deles é fardado no Santo Daime. Eu
poderia trazer outros exemplos, mas o que pretendo demonstrar é a composi-
¢do rizomatica dessas redes: um rizoma de multiplas entradas, onde qualquer
ponto pode ser conectado a qualquer outro (Deleuze; Guatarri, 2011).

Consideracoes finais

Ao pensar em xamanismo, é preciso considera-lo como um complexo sociocul-
tural (Langdon, 1996, p. 26), que se expressa numa enorme heterogeneidade de
arranjos possiveis. No circuito urbano da ayahuasca, atores de diferentes seg-
mentos xamanicos efetivam aliancas entre si, 0 que aproxima os adeptos, que
muitas vezes pertencem a mais de uma vertente. As cosmologias e os arsenais
ritualisticos se entrecruzam.

Tendo a ayahuasca como fio condutor, passamos por uma série de rituais
(pajelanca, caboclanca, voo xamanico) onde outras substincias também sdo
consumidas para além da bebida amazonica: sdo as chamadas medicinas da
floresta. Nesse territério recheado de (re)invencao de tradicOes, os atores
depositam no consumo espiritual de substancias psicoativas a centralidade
de seus rituais. O protagonismo desses rituais recai nos atores nao humanos:
ayahuasca, rapés, sananga, kambg, entre outros.®

33 Os dados sobre os EUA foram coletados com o norte-americano Justin Guy (residente em Nova
Torque) em um feitio ocorrido em Campo Grande, em abril de 2016.

34 Existe uma alianca espiritual entre os dirigentes e membros da igreja carioca Céu do Mar com
membros da etnia yawanawa, inclusive com casamento de filhos de ambas as liderancas.

35 Devido a dimensio do presente texto, nio foi possivel assinalar como se da o protagonismo das
substancias psicoativas nos rituais, intento este que ficara para futuras analises.
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Nos circuitos xaméanicos contemporineos, ou novo campo xamanico, onde
coexistem tradicdes espirituais diversas, nota-se a circulacdo de individuos,
substancias, saberes e tradi¢oes. Com exemplos etnograficos, o intento foi
demonstrar a composicao rizomatica dessas redes.
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