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Por que a ayahuasca?
Da internacionalizagéo de uma prética ritual amerindia

Anne-Marie Losonczy
EPHE, IRIS, EHESS

Silvia Mesturini
LAMC-ULB

Este texto se articula em torno de duas quest6es. Como a ayahuasca' veio a se
destacar no seio da multiplicidade de plantas psicoativas descobertas quando do
encontro colonial e pos-colonial das Americas? Como ela se tornou o portador
privilegiado da circulagao e da globaliza¢ao das praticas espirituais e terapcuticas
de origem amazonica desde entdo emblematizadas como representantes de uma
espiritualidade pan-indigena?

Por meio de uma abordagem genealogica dos usos e das representagdes que as
plantas psicoativas tropicais tém tido na cultura erudita euroamericana e nas so-
ciedades amazonicas, tentaremos apreender as condigdes de emergéncia de novos
espagos de interface simbolizados e alimentados pela ayahuasca. Nos indagaremos
sobre o carater performativo das nog¢des de “patrimoénio” e de “xamanismo” neste
processo, tanto do ponto de vista amazonico quanto do meio terapéutico-espiritual
internacional, que tem como figura central uma experiéncia pessoal, representada
simultaneamente como a mais intima e a mais universal.

O discurso e as praticas que acompanham a ayahuasca articulam assim, de uma
maneira particular, a ligagdo entre crenga e saber. A ayahuasca se torna o ponto de
desencadeamento e cristalizagdo de um trabalho experimental visando a pesquisa
de continuidades de sentidos e tradugdes possiveis na interface entre fronteiras
culturais historicamente construidas, que determinam o jogo assimétrico entre a
categoria de “Ocidente” e de seu “Outro”.

Atraves dos itinerarios que a ayahuasca constroi e alimenta, ¢ possivel perceber
os espagos de tradugao e de negociagao de sentido, o que pode esclarecer as razoes
e as modalidades de seu sucesso internacional, bem como o papel dos usos étnicos
e territorialmente circunscritos desta substancia.

O argumento desse texto se apoia sobre uma constatagao: a decocgao da aya-
huasca, passando do uso local e regional a circulagao nas redes globalizadas, funcio-
na hoje como um ponto de condensagao de negociagdes e de jogos de legitimidade
que configuram modos relacionais particulares conectando multiplos atores na in-
terface entre sociedades indigenas, locais, e mundos urbanos latino-americanos e
internacionais. Compreender o sucesso contemporaneo da ayahuasca significa, as-



sim, abordar as continuidades culturais e sociais que construiram o canal historico
de contatos e adaptagdes, por um lado, entre os diversos povos amazonicos, e, por
outro, entre o mundo amazonico e 0s sucessivos visitantes e 0s poderes externos.

“Xamanismo” e ayahuasca: circulagao e locais

O fendomeno xamanico constitui hoje uma paisagem multissituada, desenhada
pelos deslocamentos regulares a longa distancia de especialistas rituais e pratican-
tes bem como pela disseminagao e reconfiguragao constantes dos discursos e das
praticas. Isto cria modalidades particulares de itinerancia, pouco analisadas pela
sociologia classica das migragoes, que parecem constituir uma figura emergente
na “ordem das mobilidades” contemporaneas. (Cortes & Faret, 2009). A mobili-
dade ¢ aqui entendida como englobando, para alem da circulagao de individuos, a
colocagao em relagao de lugares por meio da “transferéncia de bens, de capitais,
de ideias ou de praticas [que] acompanham ou prolongam essas mobilidades e fun-
cionam como outros tantos vetores de troca e de interagio social” (Cortes & Faret,
2009:9). A paradoxal caracteristica central desta mobilidade ¢ a circularidade de
deslocamentos e a itinerancia pluridirecional dos atores, acompanhadas necessa-
riamente da circulagao de objetos, de imagens e de representagdes. Estendendo-
-se entre varias regides europécias, bem como entre estas e as Americas, estes iti-
nerarios constroem rotas preferenciais em diregao a lugares rituais considerados
emblematicos, epicentros de um campo cujas marcagao e localizagao se definem e
difundem gragas a um vai-e-vem constante entre infraestruturas de acolhimento,
usuarios, especialistas e sua apresentagao no cyber-espago da web. Desde a recente
entrada de praticas rituais e de objetos de inspiragao amerindios no mercado inter-
nacional das opgdes espirituais e terapéuticas, a referéncia ao “xamanismo” ¢ mobi-
lizada tanto por especialistas rituais quanto por aprendizes e usuarios ocasionais ou
assiduos de seus servigos.

Devido a sua visibilidade virtual e as relagdes que permite, o referente “xama-
nismo” se tornou hoje uma categoria de convergéncia no interior de um conjunto
heteroclito de referéncias, freqiientemente designadas como New Age (Ghasarian,
2002; Hammer, 2001). Ele ¢ associado a0 mesmo tempo a varias técnicas psico-
terapéuticas e a procedimentos divinatorios — tar6, runas, mediunidade... — e a
discursos e projetos ecologicos centrados na preservagao da floresta tropical, bem
como a reivindicagdes de identidade étnica, em particular no continente america-
no. Tanto na rede virtual quanto nos itinerarios de circulagdo de discursos e prati-
cas, reunidos pelo referente xamanico, os indigenas da America Latina e as praticas
rituais associadas ao consumo de substancias vegetais psicotropicas constituem dois
emblemas centrais.

De fato, o fio condutor que percorre e unifica esses itinerarios e lugares rituais



¢ 0 acesso ao consumo ritualizado da bebida vegetal que se internacionalizou sob o
nome quéchua “ayahuasca”, e que ganhou a reputagao de ser um alucinogeno pode-
roso, indutor de vises de carater mistico. Esta representacao da ayahuasca faz dela
tanto o remedio por exceléncia para os mal-estares existenciais quanto a estrada
real para uma nova relagao com a “natureza”, pela travessia das fronteiras entre o
mundo “ocidental” ¢ 0 mundo indigena. Assim, o misterio e o poder atribuidos a
ayahuasca se apoiam sobre uma dialética particular da identidade e da alteridade,
dialetica que se constroi gragas a oposigao binaria e emblematica entre o “Ociden-
tal” e o “Indigena”.

O novo publico “ocidental” das praticas ayahuasqueras de referéncia xamanica
¢ principalmente urbano e proveniente das classes medias e altas, americanas e
europeias. Este publico, oriundo do campo intelectual ou artistico, das profissdes
liberais e dos quadros dirigentes de empresas multinacionais, ¢ frequentemente
engajado no mundo das terapias em sentido amplo. A idade media se situa entre 30
e 50 anos e nele se observa uma maioria de mulheres, mas também, nos tltimos
anos, um interesse crescente do publico masculino.

Este publico se retine em fins de semana ou em retiros de “medicina xamani-
ca’, também conhecidos como “oficinas de introdugdo ao xamanismo” ou “semi-
narios de reencontro com a medicina das plantas.” Estas reunides se caracterizam
pela centralidade da “tomada de palavra” das expectativas e experiéncias dos par-
ticipantes, o que aproxima essas praticas daquelas dos grupos de terapia coletiva.
Quando a ayahuasca esta presente, estas “oficinas” se organizam em torno do ritual
de seu consumo: sempre a noite, os participantes em busca de visoes, reunidos
em torno do xama e dos aprendizes, muitas vezes trabalhando como tradutores,
ingerem uma ou mais vezes a bebida, na escuridao carregada das cangoes do xama e
da desordem intestinal dos participantes. Essas tomadas ritualizadas sao representa-
dos como uma experiéncia intima esclarecedora e terapéutica. A “tomada de pala-
vra” que as enquadra deve permitir aos participantes interpretar suas experiéncias
comparando-as com a dos outros. O xama, canalizando as interpretagdes e gerando
a desordem eventual dos participantes durante as cerimonias, encarna aqui a figura
de um lider espiritual e um conselheiro

Quanto as modalidades de circulagao e de relocalizacao das praticas, elas se
concretizam em diversos casos possiveis. Primeiro, as viagens iniciaticas individuais
ou organizadas em grupo, as vezes por agéncias especializadas, aos lugares reconhe-
cidos como emblematicos da pratica ayahuasquera na América do Sul, notadamente
na regiao e na cidade de Iquitos, no Peru, conhecida como “a Meca da ayahuasca”
no meio internacional de simpatizantes. Ao redor deste nacleo encontram-se dis-
seminados os lugares-sat¢lites que constituem sua periferia e que vao de Pucallpa,



cidade central da etnia Shipibo no Peru, até Leticia, na Colombia, na triplice fron-
teira entre esta, Brasil e Peru. Entre estes lugares e a regiao de Iquitos, a circulagao
de xamas e de usuarios é constante.

Estas viagens suscitaram a criagao de numerosas estruturas de acolhimento que
permitem aos usuarios e aos xamas projetar e realizar itinerarios de multiplas eta-
pas entre centros rituais diversos. Estes “centros xamanicos” estao situados em um
ambiente de floresta, rodeados por largos terrenos, perto de uma estrada e proxi-
mos ao aeroporto da capital regional. Eles se constituem frequentemente de um
conjunto de casas de madeira sobre palafitas, imitando certos tipos de arquitetura
popular local, mas oferecendo um conforto de acordo com as necessidades do via-
jante estrangeiro (telas contra mosquitos em todos os comodos, banheiros, chu-
veiros), onde ele sera alojado e alimentado durante toda sua estadia. Uma equipe
mestica, localmente recrutada, assegura a manutengao, a preparagao das refeigoes,
a lavanderia, a vigilancia e a assisténcia aos participantes da cerimoénia em caso de
mal-estar fisico, frequente quando da ingestao da ayahuasca. Quanto ao trabalho
ritual, este ¢ realizado por especialistas que podem ser locais — indigenas ou mes-
tigos — ou estrangeiros.

A associagao estavel de um xama local com um ou varios de seus antigos aprendi-
zes estrangeiros, transformados por sua vez em xamas, parece de fato representar o
caso que melhor garante o sucesso deste tipo de empreendimento. Quando o funda-
dor de um centro ¢ um xama “branco”, chamado regionalmente de gringo, a opiniao
local parece aceitar que ele aja com a autoridade de um “patrao” que emprega um
xama local, mesmo se tratando de seu iniciador. Nao obstante, um xama local pode
também trabalhar de maneira independente, fundando seu proprio centro. Em am-
bos os casos, o status do xama local sera revalorizado uma vez que ele sera percebido
como em processo de emancipag¢ao economica e social.

Os usuarios, porém, originarios de todos os paises europeus, dos Estados Unidos,
da Africa do Sul e da Austrélia, formam também grupos de afinidade mais ou menos
estaveis em seus lugares de origem. Eles periodicamente convidam os xamas sul-
-americanos a seus paises para conduzir rituais que podem durar varios dias. Um cer-
to numero de xamas sul-americanos de diferentes origens nacionais se estabelecem
tambem em diversos paises europeus para se dedicar ali a um trabalho ritual regular.

Etnografar estas rotas significa privilegiar, em uma etnografia multissituada’,
os lugares onde ayahuasca e xamanismo se entrecruzam pelo enquadramento do
consumo da substancia, mediante praticas rituais conduzidas pelos especialistas
que mobilizam o referente xamanico. O consumo ritual da ayahuasca ¢ igualmen-
te central nos cultos populares de origem brasileira derivados do Santo Daime
(Groisman, 1996 e 1999; McRae, 2000) cujo pantedo de figuras sobrenaturais,



longe de qualquer referéncia xamanica, ¢ centrado nas figuras de santos do catoli-
cismo popular amazoénico. Por outro lado, contrariamente a outras plantas alucino-
genas sul-americanas agora presentes na Europa e na América do Norte, cujo con-
sumo pode ser recreativo, o consumo de ayahuasca ¢ sempre associado a uma busca
espiritual ou a um recurso terapéutico, ritualmente conduzido por uma pessoa que
tenha uma fungao reconhecida de especialista. Pensar tal fenomeno unicamente em
termos de “turismo espiritual” equivaleria a privilegiar o estudo dos deslocamentos
em diregao aos lugares de experimentagao “religiosa”, enquanto que levar em conta
as rotas do xamanismo internacionalizado nos leva a identificar igualmente os fe-
nomenos de mobilidade, e as vezes de instalagao, de especialistas latino-americanos
nos locais de origem dos turistas. Alem disso, a curta duragao da “viagem turistica
organizada” ndao esgota a vastidao do fenomeno, que inclui tambem as viagens-de-
-busca de multiplas etapas e as longas estadias de aprendizagem, ambos de duragao
indeterminada.

Entender a paisagem etnografica que circunda o consumo contemporaneo da
ayahuasca e a sua associagao a categoria de “xamanismo” imp&e um breve percurso
historico das condigbes de sua emergéncia no interior da cultura euro-americana e

do contexto étnico e social da Amazonia.

Substancias psicoativas, contracultura e religiao

Desde os anos 1930, a relagdo das representagdes amerindias do cosmos com
as praticas rituais que incluem o uso de plantas de efeito psicoativo constitui o fio
condutor da obra pioneira de Weston La Barre (La Barre, 1971) sobre os modos de
consumo indigena e os efeitos visionarios do peiote. Paralelamente, no rastro do
movimento surrealista europeu, as plantas alucinogenas exoticas apareceram nas
obras literarias e pocticas tais como as de Antonin Artaud e Henri Michaux. Tais
obras criaram um novo género literario e um novo modelo estético, associando nas
narrativas e poemas a viagem-de-desterro junto a grupos e culturas exoticas e a
viagem introspectiva e visionaria com a ajuda de plantas alucinogenas consumidas
nestes locais.

Assim se consolida e se difunde a cadeia associativa entre “estados alterados de
consciéncia” com a ajuda de plantas exoticas, visao alucinogena e viagem as profun-
dezas interiores por meio do desterro cultural como fonte de criatividade estetica
e de compreensio do mundo.

Mas ¢ a obra erudita de M. Eliade (1951) que coloca a disposi¢ao de um publico
culto internacional a categoria englobante de “xamanismo”, no interior da qual
os estados modificados de consci¢ncia se articulam em uma dimensao religiosa,
terapcutica e espiritual imemorial, fundadora de todas as outras religides. Com



efeito, misturando um grande numero de fontes etnograficas e historicas, Eliade
unifica, em uma tnica figura conceitual, rituais de comunicagao de um celebrante
em estado de “cxtase” com entidades sobrenaturais, presentes em varios grupos
¢tnicos espalhados pelo mundo. Esta categoria, construida em torno do estado de
consciéncia modificada, que Eliade interpreta como via direta de acesso a experién-
cia do “sagrado”, pode assim integrar aquela, mais ampla, da “religiao”, com os
qualificativos “arcaicos do ¢xtase”: ela ocupa ai o lugar de religido-mae, origem de
todas as outras.

Esta dupla ancoragem conceitual do xamanismo, de um lado na temporalidade
imemorial das origens de toda a humanidade, de outro na centralidade da experi¢n-
cia visionaria como via direta para a transcendéncia, fazem dela uma pratica atem-
poral e transcultural. Esse sera o fundamento de sua performatividade enquanto
categoria capaz de englobar numerosas praticas e representagoes da contracultura
dos anos 1960 acerca da natureza, do Eu e da espiritualidade. Estas visam ampliar
o campo cultural dos possiveis e subverter as fronteiras simbolicas e sociais esta-
belecidas por meio da busca de “estados alterados de consciéncia” induzidos pela
absor¢ao de substancias psicoativas.

Nos anos 1940, o quimico sui¢o Albert Hoffmann, no decurso de suas pesqui-
sas sobre o fungo ergot nos laboratorios Sandoz, descobre e sintetiza o LSD. Mas ¢
em 1954 que o grande sucesso editorial internacional da obra do escritor Aldous
Huxley, As Portas da Percep¢do, descrevendo suas experiéncias de visao com a mescali-
na, populariza a expericncia psicod¢lica e oferece sua primeira legitimagao nos cam-
pos intelectual e estético (Carneiro, 2005:66), acessivel a um publico mais amplo.

Em 1957, o banqueiro americano Gordon Wasson faz sua primeira incursao ao
mundo dos “cogumelos sagrados” em um povoado mazteca, Huatia, em Oaxaca, no
Mexico, sob a coruja da curandera, Maria Sabina. A publicacao de suas experiéncias
visionarias e cerimoniais levou ao local um bom nimero de viajantes hippies e
fez do povoado uma das etapas reputadas das viagens “psicodelicas” internacionais
(Langdon, 2005). Sua narrativa consolida a associagao destas experiéncias a uma
ritualidade indigena, ambas permitindo o acesso a uma nova dimensao espiritual.

Nos anos 1960, as experiéncias com substancias psicoativas saem das clinicas
e dos laboratorios, se democratizam e se espalham pela juventude americana, por
intermeédio de figuras como Timothy Leary, responsavel por um programa de pes-
quisa sobre essas substancias na universidade de Harvard, o qual se torna, atraves
de suas aparigbes midiaticas, o guru do movimento hippie e contracultural da uti-
lizagdo coletiva, ludica e espiritual de alucinogenos como a mescalina e o LSD.
Paralelamente, entretanto, este ltimo estara no centro do desenvolvimento de
novos metodos psicoterapéuticos na Europa (S. Grof), no Canada (H. Osmond e



A. Hoffer) e nos Estados Unidos, para o tratamento de psicopatologias diversas.

Essas descobertas cientificas e obras literarias pioneiras contribuiram conjun-
tamente para a emergéncia, alguns anos mais tarde, de uma corrente de pesquisa
interdisciplinar (psicologos, antropologos psiquiatras, quimicos, farmacéuticos,
botanicos) sobre os efeitos visionarios das plantas psicotropicas exoticas, e pos-
teriormente sobre produtos sintéticos, modificadores dos estados de consciéncia.
A novidade dessa abordagem esta na adogao de um ethos de auto-experimentagao
(Langdon, 2008) e na freqiiente associagao desta ultima a descoberta in situ de
praticas rituais indigenas e de sua dimensao “sagrada”.

A literatura e a antropologia nao ficarao para tras. A publicagio em 1963 da
obra de dois poetas americanos beatniks, William Burroughs e Allen Ginsberg, inti-
tulada TheYageé Letters, em que contam suas experiéncias com a ayahuasca na Colom-
bia e no Peru, sublinham o desterro cultural e mental como fonte de descoberta
de novas dimensdes esteticas e emocionais. A narrativa de um jovem antropologo,
Carlos Castaneda, The Teachings of Don Juan. AYaqui way of knowledge, oscila entre o
estilo descritivo da etnografia, aquele do diario intimo e o da narrativa iniciatica,
e consolida a associagao entre o efeito visionario das plantas alucinogenas locais e
a mediagao do saber de um “xama” indigena, representado, mais que como espe-
cialista ritual, como iniciador e sabio, detentor da chave de acesso a “outras reali-
dades” e poderes espirituais. O imenso sucesso popular de seus livros consagrou
um género narrativo iniciatico, cuja multiplicagao torna-se rapidamente inseparav-
el da “xamanizagao” das plantas psicoativas, bem como um modelo de relagao, ele
mesmo de tipo iniciatico, com as “plantas de poder”, tratadas como metonimias
poderosas tanto dos rituais e saberes indigenas quanto dos Indigenas propriamente
ditos. Tal sucesso emblematico nao sera em nada diminuido pelas reservas no meio
antropologico universitario quanto a veracidade etnografica da narrativa. A obra
de Castaneda introduzira o termo “plantas de poder” no vocabulario da pratica
xamanica ocidental nascente.

Em 1968, por outro lado, a reuniao anual da poderosa AAA (Associagao Ameri-
cana de Antropologia) ratifica igualmente o impacto na disciplina da multiplicagao
de pesquisas sobre substancias psicoativas (Langdon, 2005). Com efeito, numerosas
pesquisas etnograficas e etnobotanicas nas sociedades amerindias, com frequéncia
acompanhadas de uma experimentagio sobre si, se centram sobre o papel ritual da
ingestao de plantas psicoativas e das visdes que dela resultam nas praticas xamanicas
locais, e sobre sua relagao com as cosmogonias amerindias (Dobkin de Rios, 1972).
Mas esse interesse conduz tambem as primeiras coletas sistematicas de conhecimen-
tos indigenas sobre a fauna e a flora, que abrirdo caminho a sua conceitualizagio em

termos de “etnociéncia”. Os fendmenos anteriormente considerados unicamente



como “religiosos” ou “magicos” — como a mistura, a preparagao e a utilizagao de
plantas psicoativas — serao progressivamente reclassificados na categoria de “saber”.
Essa polifonia conceitual que a antropologia desenvolve em torno da associagao en-
tre xamanismo e plantas alucinogenas sera encontrada também no campo das repre-
sentacdes e das praticas de um “xamanismo ocidental” em vias de expansio.

Assim, ¢ durante os anos 1960 que se cristalizam a linguagem, a configuragao
de representages, assim como os pontos de cristalizagdo de redes e itinerarios que
estabelecerao e alimentardo a ligagao e as referéncias circulares entre plantas psi-
coativas, expericncia visionaria, rituais xamanicos, estética, psicoterapia e espiri-
tualidade. Essa configuragao e essas redes caracterizam-se pela porosidade e pela
travessia incessante de fronteiras antes fechadas que estruturam o campo da cultura
erudita: aquelas entre as disciplinas cientificas, entre experimentagao cientifica e
experimentagao pessoal e existencial, entre objetividade e subjetividade; aquela
entre ciéncia e arte, antropologia e literatura, entre ci¢ncia e crenga; aquelas en-
tre passado e atualidade, sociedades “tradicionais” e “sociedades modernas”. Esta
porosidade das fronteiras contribui para redesenhar progressivamente os contor-
nos da autoridade intelectual e filosofica em favor de especialistas rituais exoticos,
emblematizados concomitantemente como “sabios” e “eruditos”, metonimias dos
“povos tradicionais”. Os intelectuais-atores desta redefinicdo encontram, atraves
das experimentagbes pessoais, o acesso simultaneo ou contextual a posi¢oes de
autoridade em diferentes campos culturais e sociais — ser a0 mesmo tempo ar-
tista conhecido, professor de universidade, pesquisador, psicoterapeuta, xama... —,
posi¢bes que se reforcam mutuamente.

Os termos utilizados para designar o efeito psicoativo de plantas selvagens e de
produtos sintéticos como o LSD refletirdo tal pluralidade crescente de abordagens
¢ sua labilidade. O termo “alucinogeno”, proveniente da linguagem farmacologica
e psiquiatrica, domina os discursos até os anos 1960 e continua a ser utilizado em
pesquisas para descrever o efeito visionario, considerado como o mais significa-
tivo entre os efeitos dessas substancias. O qualificativo “psicodélico” foi criado em
1953 pelo psiquiatra canadense Humphrey Osmond para designar os efeitos de
tais substancias que, longe de serem associados a psicopatologia, sao considerados
em sua abordagem como psicologicamente enriquecedores, podendo ser preciosos
aliados das psicoterapias. O movimento psiquiatrico, centrado na experimentagao
dai decorrente, produziu obras que descrevem seu desenrolar e beneficios terapéu-
ticos das substancias (Masters & Huston 1970; C. Naranjo 1978, por exemplo). E
tambem este termo que ¢ em seguida adotado pelos movimentos contraculturais
americanos e europeus dos anos 1960 e 1970 para qualificar tanto as experiéncias
visionarias ligadas a ingestao ladica e convivial destas substancias quanto sua trans-



posigao para as criagdes artisticas — graficas, musicais, literarias e cinematografi-
cas — vistas como inspiradas na nova linguagem ética e estetica assim revelada, em
contraponto as convengdes culturais classicas.

O adjetivo “enteogeno”, por sua vez, foi proposto por varios pesquisadores an-
glo-saxoes (Ruck, Bigwood, Staples, Ott & Wasson, 1979) para qualificar os esta-
dos induzidos pela absor¢ao de plantas psicoativas. Criado a partir do grego antigo
— entheos significa “inspirado, possuido por um deus” — este qualificativo permite
dar conta do carater “sagrado”, “divino” supostamente atribuido a estas plantas em
varias sociedades indigenas. Tal termo sera notadamente utilizado em numerosas
pesquisas antropologicas recentes feitas no Brasil sobre os cultos sincreticos em
expansao do Santo Daime, Unido do Vegetal e Barquinha, que se constroem em
torno do consumo ritual da ayahuasca (Dias, 1992; McRae, 1992; Soibelman; 1995;
Groisman, 1999, entre outros).

Os anos 1970 sinalizam uma mudanga de orientagao politica nos EUA: no quadro
de uma politica de repressao das redes de produgao e venda massiva de substancias
psicoativas com toxicidade elevada, o uso e a experimentagao clinica e universitaria
de plantas e produtos sintéticos psicoativos, doravante classificadas como “drogas”,
sao proibidos. Essas praticas experimentais se refugiam entao nos circulos informais
e semiclandestinos, funcionando em rede, a0 mesmo tempo em que tais disposigdes
intensificarao as viagens dos usuarios em diregao aos grupos ¢tnicos exoticos.

Mas o fim desse decénio sera marcado pelo ressurgimento do interesse univer-
sitario pelo saberes rituais e botanicos exoticos, especialmente amazonicos, que
criara novas modalidades de construgao, de posicionamento e de transmissao do
saber, que funcionarao como passarelas entre a universidade, os meios artisticos e
as praticas indigenas. Pesquisadores como Terence McKenna, retomando idéias de
La Barre, Eliade e Wasson, afirmam a existéncia de uma proto-religiao “enteogena”,
da qual os saberes e as praticas rituais indigenas seriam guardiaes, e acentuam o
papel das substancias psicoativas na historia das religices.

Paralelamente, em 1979, Michael Harner, etnografo perspicaz dos Shuar do
Equador, cria a Foundation for Shamanic Studies, que oferece programas de “trein-
amento” e de curas psicoterapéuticas “xamanicas”. Em 1982, ele publica The Way of
Shaman: a guide to power and healing, manual de praticas corporais e mentais que per-
mitem ao leitor se tornar xama. Em 1987, ele renuncia a sua cadeira na universidade
para se dedicar exclusivamente, no seio de sua Fundagdo, a “preservacao, estudo e
ensino do conhecimento xamanico para o bem do planeta e de seus habitantes”.’

Diante da multiplicidade e da versatilidade rituais das praticas xamanicas de
variados grupos étnicos, documentadas pelos trabalhos etnograficos, coloca-se a
questao: qual ¢ o xamanismo “preservado, estudado e ensinado” no Instituto fundado



pelo antropologo norte-americano?

Paul Jonhson (2003), examinando o itinerario “do Equador a Chicago” desse
complexo e ideologico ritual concebido por Michael Harner, vé nele um movi-
mento que separa as praticas xamanicas de seu contexto geografico, social e é¢tnico
de origem para abrir sua passagem de um uso contextual e territorializado para um
espago universal e desterritorializado. Para Johnson, a inovagao principal do xa-
manismo harneriano, ensinado na Fundagao, em relagao aos xamanismos indigenas,
reside nesta universalizagao que distancia o xamanismo das contingéncias culturais
e cosmogonicas, mediante sua visdao como um conjunto de técnicas culturalmente
neutras. Sua utilizagdo nao visa mais a restauragao do equilibrio cosmico e social,
mas o desenvolvimento de poderes psiquicos pessoais. Esta individualizagao da
pratica xamanica resulta em fazer de cada praticante um xama, terapeuta perpétuo
de si. Johnson vé no xamanismo ensinado pela corrente harneriana uma nova for-
ma ritualizada de autopsicoterapia, apoiada em um discurso de estilo pos-moderno
que valoriza a mobilidade, a maleabilidade e a agentividade individuais.

Esses dois modelos de universalizagdo dos saberes e praticas xamanicas, cada
um construido por um antropologo, serao performativos no interior de certos
segmentos do campo intelectual institucional e artistico ocidental, bem como nas
praticas e nos discursos de negociagao e complexa tradugao cultural que carac-
terizam as redes rituais internacionais, comumente chamadas “neo-xamanicas”. O
modelo de Terence McKenna universaliza o xamanismo, ancorando-o na tempo-
ralidade pre-historica da humanidade, enquanto categoria intermediaria entre re-
ligido e sabedoria. As culturas indigenas e seus praticantes ocupam no modelo um
lugar particular: todos sao guardiaes e depositarios de um saber e de uma pratica
religiosa intimamente articulada a conservagao de uma “natureza inviolada” e nu-
triz da qual as plantas psicoativas, dentre as quais a ayahuasca sio metonimia e em-
blema. As diferengas, as singularidades e os conflitos de interpretagao cosmologicas
e rituais sao assim apagados para deixar emergir a imagem de uma cultura indi-
gena generica, patrimonio da sabedoria universal. Esta concepgao abre um espago
de dialogo com certas ideias e valores ecologistas globalizados, com movimentos
politicos indigenas de reivindicagao de direitos coletivos, assim como com a nebu-
losa das espiritualidades New Age.

Por outro lado, o modelo harneriano de universalizagao do xamanismo, longe
de naturaliza-lo e de associa-lo a um religioso imemorial, o inscreve, pelo con-
trario, na nogao moderna de técnica, enquanto manipulagao pragmatica acumu-
lavel com outras e culturalmente neutra, visando a transformacio do estado do
sujeito. Tal perspectiva abre o xamanismo para as iniciativas internacionais de
patrimonializagao do imaterial, mas também para as correntes psicoterapcuticas



em expansao, centradas sobre uma pragmatica de mudanga individual deliberada
com vista a atender objetivos de promogao social.

Ha, contudo, pontos comuns entre os dois modelos que, tornando-os per-
meaveis um ao outro, aumentam sua performatividade enquanto ideias-ponte entre
universos de discurso diversos. O primeiro ¢ a centralidade da auto-experimenta-
¢ao e a necessidade da passagem pela dimensao estética e sensorial na abordagem
do consumo ritualizado de plantas psicotropicas. Objetos e condutas rituais, vesti-
mentas, pinturas e musicas aparecem tanto como sinais diacriticos da autenticidade
e da eficacia do xamanismo quanto como meio de acesso privilegiado ao seu conhe-
cimento. Esta perspectiva marca uma porgao crescente das reflexdes antropologi-
cas recentes — sobretudo americanas e brasileiras — sobre os xamanismos indigenas
e sobre a implicagdo experimental, corporal e emocional do pesquisador-observa-
dor na pratica ritual. Esses questionamentos conduzem a redefini¢ao de fronteiras
entre objetividade e subjetividade na pesquisa cientifica, valorizando a experi¢ncia
subjetiva como fonte de conhecimentos cientificamente validos.

O segundo ponto comum se encontra naquilo que os dois modelos eliminam
— por meios diferentes. Primeiramente, o contexto social e conflitos internos en-
quadrados pelos xamanismos nas sociedades indigenas, da mesma forma que as re-
lagdes de dominagao e de negociagao politica no nivel regional e nacional nos quais
essas sociedades se inserem. Tal oblitera¢ao encontra um poderoso eco nas repre-
sentagoes e interpretagdes do xamanismo, expurgado de suas dimensdes guerreiras
¢ de agressao e reformulado em sabedoria ecologica planetaria, representagdes que
circulam nas redes da internet e sustentam novas formas ritualizadas de atuacao
(Mesturini, 2010).

Da mesma maneira, essa “moralizacao” (Calavia, 2009) constitui uma for¢a
poderosa na representagdo das praticas rituais xamanicas enquanto psicoterapia
dirigida a grupos urbanos e internacionais. Mas os processos de universalizagao
escamoteiam tambem as referéncias sutis das praticas xamanicas indigenas a cos-
mogonias complexas e diversas, presentes nos mitos, mas codificadas também na
produgio local de formas pictoricas e de musica. Destacados do contexto social e
da espessura cosmologica, os procedimentos rituais podem também se transformar
em “tecnicas” xamanicas, prontas-para-circular, sustentadas por elementos reduzi-
dos e simplificados de representagdes cosmologicas heterogéneas. Em suma, tudo
se passa como se uma das condi¢des da circulagao internacional de itens culturais e
esteticos fosse a redugao de seu enraizamento cultural a uma marca genérica “indi-
gena” e o esvaziamento de seu contexto social de origem.



A ayahuasca e o caucho: histéria de uma circulagao

Mas quais eram os usos indigenas da ayahuasca antes da emergéncia de sua glo-
balizagao? Relendo as etnografias das sociedades indigenas da Amazonia brasileira,
Oscar Calavia Saez (Calavia Saez, 2009) constata a grande riqueza e variedade de
plantas psicoativas — nao necessariamente alucinogenas — utilizadas e combinadas
por esses grupos, entre as quais a datura, bem como a fumaga e o suco de tabaco, a
pimenta amazonica e outras plantas nem sempre identificadas. Em varios casos, a
aparigao entre elas da ayahuasca parece mais recente: ela ¢ sempre utilizada mistu-
rada com outras plantas. De acordo com o testemunho das etnografias, o consumo
indigena da ayahuasca surge sempre ligado as redes de troca regionais de saberes
rituais e de substancias que vinculam historicamente diferentes grupos indigenas.
A existéncia destas redes, expandidas posteriormente aos colonos, foi corroborada
e analisada pelos trabalhos de M. Alexiades para toda a bacia amazonica (Alexiades,
2009) e de Peter Gow (Gow, 1991) para a Amazonia peruana.

Os xamanismos indigenas que integram a ayahuasca atribuem um lugar privile-
giado a “visao” como fonte primordial de aquisi¢ao de conhecimento e de controle
sobre as entidades sobrenaturais. Esta orientagdo cria um campo xamanico interét-
nico: os cantos, os desenhos e os mitos que a ele sao ligados circulam atravessando
os limites lingiiisticos e ¢tnicos entre grupos. E esta centralidade da “visao” associada
a ingestao da bebida que encontrara um poderoso eco na cultura euroamericana ur-
bana, cada vez mais dominada pela produgao e pelo consumo de imagens midiaticas.

Assim, bem antes de sua entrada no processo de internacionalizagao derivado
da contracultura euroamericana, a ayahuasca ja desempenhava o papel de “substancia
mediadora” (Calavia Saez, 2009) em uma mobilidade interé¢tnica em escala regional.
Numerosos historiadores e antropologos documentaram sua utilizagao na vastidao
da bacia amazonica e sublinharam que a plasticidade das representagoes associadas a
esta bebida e ao seu consumo ritual fazia dela um suporte privilegiado para a circu-
lagao de objetos, de saberes rituais e de individuos (Calavia Saez, 2009; Gow, 1991).

A partir do inicio do século XX, o processo de deslocamento e de mistura dos
grupos étnicos da Amazonia ocidental, ja em marcha desde o seculo XVI, se inten-
sifica através do sistema de habilitagdo," ligado a exploragao ostensiva do caucho,
cobigado pelas industrias europeias e norte-americanas. O recrutamento sistemati-
co de uma mao-de-obra ndo amazonica e o carater itinerante do trabalho de explo-
ragao do caucho cria novos lugares de povoamento e de encontro interetnico. O
acesso a ayahuasca, que aparece como um remédio eficaz contra males variados para
essa populagao desprovida de quaisquer recursos terapéuticos contra as doengas
relacionadas ao clima e a exaustao, abrira seu uso para alem dos quadros étnicos. A
bebida seguira assim os circuitos de troca ligados a exploragao e as rotas comerci-



ais e se introduzira nos novos povoados e cidades regionais mestigos. A ayahuasca,
disponibilizada em escala regional e transfronteiriga e reconhecida como remedio
por numerosos colonos, nem por isso perde sua conotacao de bebida misteriosa,
objeto de fascinagao e de terror, ligada a imagem colonial da “selvageria” indigena
(Taussig, 1986: 90-100). As passagens e a instalagao de xamas de diferentes etnias,
fornecedores da ayahuasca nas novas localidades extrativistas, se inscrevem, por sua
vez, em uma tradi¢ao de origem preé-colonial de circulagao interétnica de objetos,
de saberes e de xamas aprendizes.

A partir da segunda metade do seculo XIX, a agao evangelizadora das missdes
franciscanas, capuchinas e jesuiticas em diversas regides da Amazonia se dirige con-
tra uma grande variedade de praticas rituais étnicas, as tratando como um bloco
homogéneo de inspiragao diabolica. Esta estratégia contribui para uma homoge-
neizagao observavel das praticas indigenas, mas também para sua adaptagao ao novo
ambiente social. Contrariamente ao pressuposto classico em antropologia que
atribui aos grupos indigenas geograficamente mais isolados um sistema xamanico
“puro”, estas praticas homogeneizadas de um “xamanismo de contato”, recentrado
no consumo ritual da ayahuasca, retornarao aos povos da floresta aureolados com
mesmo prestigio que possuem, a seus olhos, os objetos manufaturados urbanos,
interpretados como signos do poder material dos “Brancos” (Gow 1999: 90-113).

Dos anos 1950 em diante, a ayahuasca, bem como as praticas e os especialistas a
ela ligados, saem progressivamente da area amazonica segundo varias modalidades
concomitantes. Eles chegam as capitais nacionais, sobretudo nos bairros periferi-
cos, como “medicina dos pobres”, para se verem progressivamente revalorizados
como emblema de uma indianidade em vias de reconhecimento e integragao no
espago juridico e politico da nagao. Desde entao, gragas ao apoio militante de uma
intelligentsia progressista, seu uso emerge em institui¢des universitarias nacionais
e depois em meios ligados as ONGs internacionais que trabalham no continente.
Paralelamente, os xamas convergem em diregao aos centros urbanos e as zonas que
acolhem os estabelecimentos turisticos convencionais para propor seu saber-fazer
a um publico “ocidental” cada vez mais interessado. Varios deles atravessarao em
seguida o Atlantico para serem recebidos nas grandes cidades do Norte.

Novamente, ¢ ainda esse papel historico de atravessador de fronteiras, mediador e
suporte interetnico de praticas rituais, musicais, visuais e discursivas compartilhadas,
que a ayahuasca continua exercendo, circulando doravante em uma rede expandida
ao mundo extra-amazonico, nao indigena, urbano e intelectual. Mas essa relagao de
intensidade crescente entre grupos indigenas e circulos urbanos e transnacionais, as-
sociada a inscrigdo do “xamanismo” no repertorio New Age, também retornam aos

xamanismos vernaculos. A representagao nao indigena dos rituais da ayahuasca em



termos de “medicina” e de terapéutica esta no fundamento de seu uso, central nos
cultos neo-amazonicos em expansao como a nebulosa do Santo Daime brasileiro.
Por outro lado, no processo de sua deslocalizagdo e expansao em diregao a varios
meios sociais internacionais, os xamanismos indigenas se simplificam e se reduzem:
as facetas ligadas a gestao da hostilidade, a guerra, a predagao e a feitigaria ten-
dem a desaparecer. Assim o mundo movel e complexo dos espiritos, parceiros e
adversarios intimos do xama, tende a ser substituido pelo face-a-face entre a figura
difusa e consensual de um Eu individual maleavel e a ayahuasca, mediada pelo xama.
A relagao ambivalente com o mundo animal e a predagao ¢ apagada: a onipresencga
unica da ayahuasca aparece como sinal inequivoco de um processo de “moralizagao e
vegetalizagao” — para retomar a elegante expressao de Oscar Calavia Saez — que afeta
os xamanismos indigenas na sua deslocalizagao geografica, cultural e social. Quanto
a repercussao deste processo nas sociedades indigenas no Brasil, ¢ possivel obser-
var, em diversos grupos, a adogao recente da bebida no contato dos neo-religiosos
ayahuasqueros do Santo Daime, da Barraquinha e da Unido do Vegetal, como no caso
dos Apurina do Acre (Lima da Silva, 2002). Outros intensificam o consumo ritual da
bebida e fazem dela um signo diacritico de sua “cultura”, como os Kaxinawa.

A ayahuasca-patrimo6nio

Desde a conquista ¢ o comego da colonizagao da América do Sul, a imagem
européia da floresta tropical aparece alternadamente como uma materializagdo
do Jardim do Eden ou do Inferno, imagens de inspiragao catolica. A partir dos
anos 1960, a valorizagao do mundo indigena pela contracultura euroamericana ¢
concomitante ao desenvolvimento progressivo de um indigenismo politico latino-
americano que culmina na década de 1990. Ambos abrem caminho para uma re-
composi¢ao da imagem da floresta, de seus habitantes indigenas e de seus produtos,
enquanto ultimo refiigio de uma diversidade natural e cultural a ser conservada.

No continente latino-americano, os anos 1980 sao aqueles do reforgo das reivin-
dicagGes indigenas de direitos coletivos, tanto em nivel nacional quanto nos foruns
juridicos e ecologicos internacionais, onde a questao dos direitos das minorias se
torna prioritaria enquanto medida do “desenvolvimento duravel” e de legitimidade
internacional. Este contexto geral contribui para a adogao de novas Constituigoes
em certos paises, como o Brasil, a Colombia, o Peru e o Equador, que se traduzem
em politicas publicas de reconhecimento dos direitos territoriais coletivos e da
diversidade cultural como parte integrante e patrimoénio da identidade nacional.
Desde entdo, debates juridicos nacionais se cristalizarao em torno do consumo da
ayahuasca, refor¢ando assim seu papel metonimico de signo identitario diacritico
ligado a Amazonia.



Em 2008, no Brasil, varios centros neo-religiosos ayahuasqueros, com o apoio
do estado do Acre, formulam uma demanda ao Ministério da Cultura para que o
[PHAN (Instituto do Patrimonio Historico e Artistico Nacional) reconheca seu uso
da ayahuasca em contexto religioso como patrimonio cultural imaterial brasileiro.
Paralelamente, em junho de 2008, o Instituto Nacional da Cultura do Peru de-
clara os conhecimentos e usos tradicionais da ayahuasca nas comunidades nativas
amazonicas como patrimonio cultural nacional peruano, em um documento que
associa esta bebida a medicina tradicional indigena e a identidade cultural amazo6ni-
ca. No caso brasileiro, sdo os grupos ayahuasqueros recentes que tentam estabelecer
sua legitimidade nacional e internacional enquanto “guardiaes das tradigées religio-
sas amazonicas”, visando ocupar assim o lugar do indigena no imaginario e na cena
nacional. No Peru, a iniciativa da patrimonializag¢ao identitaria da ayahuasca vem
do Estado, que incluiu nela todos os grupos indigenas amazonicos, entre os quais
alguns que nao a utilizam. A bebida aparece nos dois casos tanto como metonimia e
sinal diacritico de uma indianidade selvatica genérica quanto como ponte e marco
entre o religioso e o saber terapéutico.

Assim, em 2010, no Brasil, onde o seu consumo ritual ¢ legalizado, um grupo de
trabalho constituido pelo Estado brasileiro e composto de representantes do gover-
no, de pesquisadores e de dirigentes de novas “religides da ayahuasca”, como o Santo
Daime, propde a manutengao da legalidade do uso da ayahuasca em contexto reli-
gioso e ritual, mas apresenta uma “deontologia” que desaconselha sua ingestao por
mulheres gravidas, menores e pessoas que apresentem sintomas psicopatologicos.

A expansao da ayahuasca aparece pois inserida na trama de interagdes e nego-
ciagoes complexas de grupos indigenas e mestigos da floresta com as sociedades
nacionais. Contudo, os pesquisadores e as redes de ONGs e usuarios internacio-
nais desempenham um papel mediador e legitimador importante, fornecendo as
duas partes uma lingua polifonica na qual as propriedades eficazes da ayahuasca e a
ritualidade de sua ingestao se traduzem em termos ao mesmo tempo identitarios,
juridicos, terapéuticos e patrimoniais. Esta media¢ao coloca a disposi¢ao da mul-
tiplicidade de atores um campo semantico de muitas entradas que sustenta um
esfor¢o constante de tradugao.

As praticas e os especialistas associados ao referente xamanismo-ayahuasca
constituem uma fonte de visibilidade e de legitimagao para certos grupos indige-
nas dos quais se tornaram emblemas. Estes grupos podem tecer e estabilizar mais
facilmente ligagdes com organizagdes do mundo associativo internacional capazes
de operar como financiadores potenciais, tais como ONGs, grupos espirituais e
terapéuticos europeus e americanos. O xamanismos ayahusquero aproxima-se tam-

bém, neste cenario nacional e internacional, do indigenismo politico e do ambi-



entalismo globalizado que construiram a imagem generica do “Indio” como figura
antropomorfizada do ideal ecologico. Estas conexdes conduzem a elaboragao de
projetos de “desenvolvimento” relativos a diversos setores da vida economica e so-
cial local. O vai-e-vem de informagoes textuais e visuais concernentes a constru¢ao
de projetos e de microempreendimentos, da mesma maneira que os conflitos de
interesses e de interpretagdo que suscita, servem-se frequentemente da internet
e configuram um espago virtual e movente de interagao e discussao que afrouxa

restrigoes espaciais e temporais.

A ayahuasca-tradutora

Nos lugares amazonicos emblematicos do consumo turistico da ayahuasca
(Iquitos, Pucallpa, Nauta, Leticia...) os criterios locais e aqueles do publico “oci-
dental” concernentes a qualidade e a “autenticidade” do trabalho ritual xamanico
nao coincidem inteiramente, e essas divergéncias constituem o ponto de emergén-
cia de diferengas de interpretacao irredutiveis ao compartilhamento voluntario e
desejado de uma atividade ritual. Assim, ainda que a origem indigena do saber do
xama seja um criterio essencial de prestigio aos olhos do viajante estrangeiro, para
os atores locais a reputagao adquirida na gestao de conflitos que se manifestam
por ataques de feitigaria reciprocos e continuos entre xamas aparece como o sinal
indiscutivel da competéncia xamanica. Se os viajantes aceitam como “auténtica” a
ayahuasca proposta pelos “estagios” ou pelos “centros” que os acolhem, ainda que ela
seja frequentemente comprada no mercado urbano ou preparada por nao-xamas,
segundo o julgamento local a boa ayahuasca deve ser colhida na floresta somente
pelo xama, e a decocgao tem ser preparada por ele.

O valor cobrados dos viajantes pela estadia e participagdo nas cerimoénias pode
variar, mas se torna frequentemente objeto de conflitos e de julgamentos con-
traditorios entre locais e estrangeiros. Esses montantes sao expressos em dolar e
oscilam entre 50 e 300 dolares por dia nos quadros de uma estadia em um centro,
enquanto uma sessao isolada de consumo da ayahuasca pode variar entre 20 e 50
dolares. Nos casos de aprendizados de longa duragao, os valores sao objeto de ne-
gociagbes particulares entre o aprendiz e o xama.

Essas circulagoes multidirecionais entre Norte e Sul reinem pois em torno da
ayahuasca individuos provenientes de grupos sociais outrora separados social e es-
pacialmente. As categorias genericas de “ocidental” e de “indigena”, avatares recen-
tes de uma longa tradi¢ao colonial e pos-colonial de contato, constituem os polos
de um campo relacional que religa as Americas e a Europa, as capitais e os povoados
e cidades na floresta (Gow, 1993). Este campo enquadra e domestica as diferengas
culturais que emergem das situagdes de interagao em torno da ayahuasca.



O interesse amazonico pelo “ocidental”, localmente chamado de gringo, ¢ feito
do fascinio por sua tecnologia, da desconfianga face ao seu poder material e as
vezes de desprezo. As diferentes cenas dos rituais ayahusqueros o colocam em con-
tato com a imagem idealizada do “indigena” sustentada por aqueles que demandam
a ayahuasca. Entre interagao e transagao, os encontros poéem assim em relagao, e
as vezes em conflito, duas expectativas diferentes porém complementares. Para
0 amazonico, indigena ou mesti¢o, o gringo em busca da ayahuasca ¢ um avatar do
“Branco”, doravante parceiro cliente e fonte de melhoria de suas condigdes mate-
riais de vida segundo uma logica de progresso economico local. Em contrapartida,
para os clientes da ayahuasca, o xama e sua comitiva local aparecem como um re-
curso espiritual e terapeutico, contestando o ideal do progresso material.

Uma analise do “xamanismo” ao mesmo tempo como “categoria dialdgica”
(Langdon & Santana de Rose, 2009), como “espelho do Ocidente que permite uma
definicao de Si e do Outro” (Hamayon, 2003), como “sistema de tradugao” (Carneiro
da Cunha, 1998) e como espago de negociacao constante de “co-saber” (Losonczy,
2002), recoloca em questao a idéia canonica que vé o xamanismo como um sistema
fechado de representagdes e de praticas, metonimia de um pensamento indigena
ontologizado. Isto implica em uma atengao crescente ao estudo dos processos in-
terativos, dialogicos e negociados, discursivos e pragmaticos, capazes de engendrar
novos agenciamentos representacionais e enquadramentos e sequéncias rituais.

Em uma paisagem etnografica onde o “xamanismo” passa a funcionar como uma
categoria que enquadra uma dialetica de identidade e de alteridade (Hamayon,
2003), ¢ importante colocar a questao de seu poder atuando enquanto categoria
contextualmente ativa, que permite a atores para os quais esta no¢do ¢ mutua-
mente inteligivel reencontrarem-se em lugares diversificados e negociar o sentido
e os objetivos de seus dizeres e fazeres. Construido sobre as pontes semanticas, dis-
cursivas e rituais produzidas por uma historia complexa e inacabada de contatos, de
compromissos e de tradugdes multiplas, este campo multipolar desafia a imagem
estereotipada do encontro entre um universo “indigena” e um universo “branco”,
diametralmente opostos.

Carneiro da Cunha vé 0 xama como um “tradutor”: seu aprendizado lhe permite
encarnar a possibilidade de se mover entre diferentes pontos de vista, diferentes
perspectivas, o que se supde aumentar seu poder e sua capacidade de manipulagao
sobre sua comitiva humana e sobrenatural. Atraves de suas viagens de aprendiza-
gem e experiéncias oniricas, ele consegue perceber e nomear, para a sua sociedade,
as “figuras de alteridade”, sejam elas espiritos, objetos ou praticas a ela estrangeiros.
Seu reconhecimento social e a eficacia do seu poder resultam da qualidade e da per-
tinéncia de sua “traducao”, trazida a tona em sua performance ritual. Segundo esta



autora, tal competéncia individual de se mover e de agir como mediador e tradutor
entre mundos diferentes explica a facil internacionalizagao de praticas xamanicas
vernaculas. Assim, a interpretacdo recente dos efeitos visionarios facilitados pelo
consumo da ayahuasca em termos de “busca espiritual” ou de “viagem as profunde-
zas de si mesmo” pode ser compreendida como resultado de uma tradigao perfor-
mativa construida na interagao entre um publico novo e os xamas mediadores.

Mobilizar a nogao de tradugao para apreender a natureza destas interagdes nao
implica na idéia de uma passagem linear entre uma linguagem e uma outra, entre
uma visao do mundo e seu oposto. Associar a ela a nogao de negociacao de sentido
permite interrogar o lugar das relages de forca economicas e politicas que en-
quadram o encontro dos atores e subentendem a manifestagao de interesses diver-
gentes. Esta negociagao merece ser analisada como o produto instavel e movente
de um processo de tradugio, entendido como o resultado sempre provisorio de
um vai-e-vem entre o “Eu” e o “Outro”, o centro e a periferia, o rico e o pobre, o
proximo e o distante.

Abordar o xamanismo como um campo multipolar de tradugdo abre caminho a
uma analise dos fenémenos de internacionalizacdo de discursos e praticas rituais
vernaculas centradas nas continuidades e descontinuidades historicas e espaciais. A
ayahuasca aparece como o pivo (turning point) deste campo por sua capacidade de
atravessar o espago € o tempo, gragas ao fato de que ela continua a ser representada
e interpretada como uma entidade dotada de agéncia, seja esta terapéutica, juridica,

politica, ecologica ou patrimonial.
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Notas

1. A receita da decocgao correspondente a este nome contém proporgdes variaveis de
Banisteriopsis Caapi ou Banisteriopis Inebrians e de Psychotria Carthaginensis ou PsychotropiaViridis,
as quais outras plantas sdo acrescentadas de acordo com a receita de cada xama. Seu uso ¢ veri-
ficado entre numerosos grupos amerindios da Amazonia ocidental, mas desde o comego do
século XX ele ultrapassa as fronteiras étnicas disseminando-se entre populages amazonicas
de origens diversas.

2. Este texto se apoia em duas experiéncias de observagao e de participagao nos rituais
de consumo da ayahuasca em Bogota e em Medellin (Colombia) em 2006-2007 por Anne-
Marie Losonczy e em uma pesquisa multissituada de 18 meses em varios paises da América
Latina acompanhada de investiga¢des pontuais em varios paises europeus entre 2004-2009, por
Silvia Mesturini, cujos resultados foram apresentados em uma tese defendida com sucesso em
setembro de 2010, bem como sobre multiplas discusses entre as duas autoras. Uma versdo
reelaborada deste texto foi publicada em francés sob o titulo “Pourquoi I’ayahuasca? Autour
de I’expansion d’une pratique rituelle amérindienne”, em Archives des Sciences Sociales des
Religions, 153, 2011, Editions de ’'EHESS, Paris.

3. Http://www.shamanism.org

4. Este sistema, resultante da explora¢ao do caucho na Amazonia, configura uma cadeia
de dependéncia econémica e social. Os colonos brancos, obtendo do Estado os direitos de
exploragao de recursos florestais sobre um territorio determinado e possuindo os contatos
comerciais nacionais e internacionais e os transportes, recrutam trabalhadores de origem
amazonica ou de outras regides aos quais eles fornecem ferramentas e viveres a serem pagos
com trabalho. Isto cria um sistema de divida permanente acorrentando indefinidamente o
trabalhador a seu empregador. Este sistema continuou a sustentar ate recentemente um mod-
elo social regional de extrema assimetria, que uma literatura sociologica conceitualiza para a

Amazonia brasileira em termos de sistema paternalista. (Geffray, 1992; Santos Araujo,1993).
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Resumo

O argumento deste texto se baseia em
observagdes convergentes que vém
mostrando como, para alem dos usos
locais e regionais, a bebida conhecida
como ayahuasca funciona hoje, nas redes
globalizadasdesuacirculagao,aomesmo
tempo como signo diacritico e como
nucleo de negociagao e distribuicao de
sentido e legitimidade, reconfigurando
simbolicamente as relagdes entre os
atores na nova interface entre grupos
indigenas locais ¢ o mundo urbano,
latino-americano ou internacional.
Entender o sucesso contemporaneo da
ayahuasca implica pois Compreender a
dinamica entre continuidade e cria¢des
culturais e sociais emergentes que
constitui a trama historica e presente
de contatos e adaptagdes mutuas entre
diversos povos amazonicos de um lado
e entre o mundo amazonico e seus
visitantes, representantes de sucessivos
poderes externos, de outro.

Palavras-chave: ayahuasca, xamanis-
mo, contracultura, antropologia, patri-
monio.

Abstract

This text is based on the premise that
the ayahuasca beverage passed from
local and regional use to circulation in
a globalized network and argues that it
now works as a diacritical sign and plays
a critical part in negociating and re-
allocating meaning and legitimacy. Thus
relationships between actors, in the
new interface between local indigenous
societies and Latin American and
international worlds, are symbolicall
recomposed. To understand the
contemporary success of ayahuasca
implies grasping the dynamics between
continuity and emerging cultural and
social creations, which make up the web
of historical and present-day contacts
and adaptations between the diverse
Amazonian peoples as well as between
Amazonian peoples and successive
external visitors and powers.

Keywords: ayahuasca, shamanism,
counterculture, anthropology, heritage.



