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Resumo: Este ensaio tem a finalidade de refletir sobre fenémenos culturais e etno-
logicos condizentes aos saberes e perspectivas amerindios acerca do uso de substan-
cias enteogénicas, tangencialmente, da bebida ayahuasca, cujas matrizes repousam
em contextos indigenistas, desde tempos pré-colombianos. Igualmente, visamos
discorrer sobre o curandeirismo vegetalista em areas rurais e urbanas fendomeno,
onde verificamos técnicas de cura e feiticaria coadunando-se ao catolicismo e ao eso-
terismo europeu em modalidades alusivas a reinterpretacao mitica e ritualistica do
consumo de “plantas de poder”. Por fim, indicaremos como tais saberes sao ressig-
nificados a luz de modelos contemporaneos sul-americanos, permitindo-se ao dia-
logo entre médicos, psicologos e xamas voltados ao tratamento de sujeitos afetados
por toxicomanias.
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Xamanismo y enteogenia amerindia:

La ayahuasca y otras "plantas de poder" en contextos indigenistas y

vegetalistas amazonicos

Resumen: Este articulo tiene la finalidad de reflexionar sobre fenémenos cultura-
les y etnologicos referentes a los saberes y perspectivas amerindios acerca del uso de
sustancias enteogénicas, especialmente de la bebida ayahuasca, cuyas matrices re-
posan en contextos indigenistas, desde tiempos precolombinos. Igualmente, preten-
demos discurrir sobre el curandirismo vegetalista en areas rurales y urbanas feno-
meno, donde verificamos técnicas de curacion y brujeria asociadas al catolicismo y
al esoterismo europeo en modalidades referentes a la reinterpretacién mitica y ritu-
alistica del consumo de "plantas de poder". Por tltimo, indicamos c6mo estos sabe-
res son resignificados a la luz de modelos contemporaneos sudamericanos, permi-
tiendo el dialogo entre médicos, psicologos y chamanes dirigidos al tratamiento de
sujetos afectados por toxicomanias.

Palabras clave: Ayahuasca. Chamanismo. Vegetalismo. Terapias

Shamanism and amerindian entheogeny:

the ayahuasca and other “power plants” in indigenist and vegetalist

amazon contexts

Abstract: This essay aims to reflect on cultural and ethnological phenomena con-
sistent with amerindian knowledge and perspectives on the use of entheogenic sub-
stances, especially, the ayahuasca drink, whose cultural matrices rest in indigenist
contexts, since pre-columbian times. Likewise, we aim to talk about healers vegetal-
ist in rural and urban areas phenomena, where we check techniques of healing and
witchcraft in line with catholicism and european esotericism, in modalities allusive
to the mythical and ritualistic reinterpretation of the consumption of "plants of
power". Finally, we will indicate how such knowledges are re-signified in the light of
contemporary south american models, allowing the dialogue between doctors, psy-
chologists and shamans for the treatment of subjects affected by drug addiction.
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Introducao

péuticos associados ao uso da bebida ayahuasca em contextos amerin-

dios, buscando demonstrar as atribuicoes assumidas pelo ch4 em ambitos
indigenistas e vegetalistas, assim como possiveis reinterpretacoes culturais des-
tes saberes na contemporaneidade, onde constatamos o aflorar de variegados mo-
delos de terapia rutilados por preceitos animicos inerentes ao perspectivismo dos
povos tradicionais amazonicos (VIVEIROS DE CASTRO, 1979; 1992; 1996). Pra-
ticantes das “medicinas da floresta” os atores daqui, apesar das distin¢oes, nu-
trem fortes conexdes com 0s seres vivos e nao vivos a habitar num mundo ani-
mado, do qual a complexidade lhes é demonstrada a partir do consumo ritualis-
tico de substancias psicoativas, dentre as quais se destaca a ayahuasca (WEISS,
1969; SISKIND, 1973; ARHEM, 1981; NARANJO, 1983; LUNA, 1986; TOWSLEY,
1988; GOW, 1991; 1996; LAGROU, 1991; 1998; MENDES, 1991; BELAUNDE,
1992; LANGDON, 1994; 2002; OTT, 1994; OLIVEIRA, 2016).

De inicio, buscaremos compreender fenomenologicamente os universos
simbolicos tradicionais, onde a beberagem assume historico protagonismo na
gestacao de corpos, subjetividades e entidades, cujos encadeamentos repercutem
nas mitologias, nos rituais, nas visées de mundo e outras formas de sociabilidade
ancoradas no que Viveiros de Castro (1979; 1992; 1996) conceituou de perspecti-
vismo amerindio. Visitaremos brevemente este conceito, uma vez que entende-
mos que o uso da ayahuasca, desde o contexto indigenista, encontra-se absorto
em concepc¢oes animicas, das quais encontramos peculiares nocoes a respeito da
natureza, da cultura, da satde, da doenca, da vida e da morte; fendmenos interli-
gados e elucidados pela praxis xamanistica (ALMEIDA, 2002; KEIFENHEIM,
2002; LUZ, 2002).

Na sequéncia, apresentaremos nuances relativas a “feiticaria terapéutica”
fomentada por curandeiros vegetalistas - em territorios peruanos e colombianos
- da qual notamos reconfiguragoes e reinterpretacoes das matrizes indigenas
frente ao uso da ayahuasca e de outras “plantas de poder” (DOBKIN DE RIOS,
1972; 1973; LUNA, 1986; 2002; MACRAE, 1992; LABATE, 2011), assim como a
emergéencia, em paises da América Latina, de modelos terapéuticos voltados ao
tratamento da dependéncia quimica e de outras patologias, permitindo-se ao di-
alogo construtivo entre medicinas da floresta e biomédicas (MABIT et al., 1992;
MABIT, 1995; 2002; LABATE et al., 2009; MERCANTE, 2013; RICCIARDI,
2013).

P ] o presente manuscrito aludimos para os fenomenos cosmolbgicos e tera-

Perspectivas e ontologias amerindias: Conhecendo “o
berco da ayahuasca”

Ao refletir sobre povos tradicionais amerindios, Viveiros de Castro (19709;
1992; 1996) cunhou a hipotese do perspectivismo para compreensao etnoldgica
dos habitantes da Amazonia desde tempos pré-colombianos. Para ele, o modo de
pensar destes agrupamentos apresenta-se na qualidade de perspectiva através de
um ponto de vista comum, uma vez a ideia de que o mundo e o universo sao es-
tanciados por humanos e nao humanos capazes de vivenciar o mundo por pers-
pectivas proprias. O aspecto primordial do amerindio repousa na noc¢ao de “uni-
dade dos seres”. Nesta otica, o pensamento vislumbra os ambitos relacionais da
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existéncia, justificando a mobilidade das coisas da natureza, do cosmos e da cul-
tura.

O perspectivismo, como teoria indigena, demonstra como humanos enxer-
gam outros humanos, mas também animais, plantas, espiritos e fenomenos, que
possuem perspectivismos proprios. As sociedades dos animais, das plantas e dos
seres astrais organizam-se de modo semelhante as humanas, existindo, no uni-
verso amerindio, a recorréncia de perspectivas cruzadas. Os corpos sao roupas a
camuflar nos bichos, e em outros seres, sua esséncia humana apenas detectada
por entes de mesma espécie, ou por agentes transespecificos, como € o caso dos
xamas (VIVEIROS DE CASTRO, 1979; 1992; 1996).

Mitos amerindios trazem referéncias a perda da humanidade por parte dos
bichos, estando os esforcos mitologicos voltados a demonstracao de que apenas
humanos conseguiram, ao longo da historia, manter-se iguais na esséncia e apa-
réncia. A condicao humana se faz presente como categoria divina, mantendo-se
resguardada pelos “homens da floresta” devido ao seguimento de tabus, sansoes
e restricoes, singularmente, no nivel alimentar, onde a cultura, ao mesmo tempo
em que conclama o que pode ou nao ser ingerido vindica a dessubjetivacao dos
animais, antes do consumo, por meio de ritos com o propoésito de “anular o espi-
rito”, originalmente humano, e transformar a carne em vegetal.

Viveiros de Castro (1979; 1992; 1996) indicou que, paralelo ao mundo dos
cacadores coexiste a praxis xamanistica, pois xamas sao mediadores entre os se-
res e suas perspectivas. Em éxtase, o xama adentra nas perspectivas extra-huma-
nas, penetrando na carne dos outros seres, porém retornando ao plano ordinario
para narrar experiéncias. Uma fenomenologia nativa voltada a significancia dos
processos sociais, que sao estendidos aos dominios sobre-humanos. Devido ao
fato de bichos, espiritos, plantas e pessoas conviverem no mesmo patamar socio-
césmico, as divergéncias entre cultura e natureza afloram de dentro dos esque-
mas sociais, sendo a natureza uma agéncia amalgamadora da sociedade. Um sis-
tema unificador, onde categorias e relagoes sociais sdo utilizadas para mapear o
mundo e o universo

Lévi-Strauss (1962) auxiliou Viveiros de Castro (1979; 1992; 1996) no en-
tendimento da mente amerindia, que desenvolve distin¢des entre natureza e cul-
tura, conquanto eles universalizem a cultura como fazendo parte da natureza do
humano, contrariando nossas distin¢gdes entre humanos, animais e vegetais. A
constatacdo de que animais, plantas e espiritos sdo pessoas abre margem para
varias interpretacoes e acoes. Uma delas é a outorga de capacidades aos elemen-
tos extra-humanos, dando-lhes faculdades para tornarem-se agenciadores do fa-
zer social. A objetificacao destes outros seres repousa nas suas realidades espiri-
tuais, mesmo porque sao portadores de almas. Se for sujeito possui consciéncia
de si e se tem consciéncia tem um espirito agenciado por este mesmo ponto de
vista.

No Ocidente a posse de consciéncia é o que distingue humanos de agentes
naturais, reservando-nos a humanidade habil a nos isolar da cadeia bioecologica,
pondo em evidéncia o fomento da cultura para dominio da natureza (LEVI-
STRAUSS, 1962; VIVEIROS DE CASTRO, 1979; 1992; 1996). Por outro lado,
nosso organismo nos interliga a outros seres por compostos bioquimicos, a exem-
plo do DNA. Fenomeno oposto dentre amerindios, pois existe contiguidades me-
tafisicas, ao passo em que nos deparamos com intercadéncias organicas, onde
corpos diferentes representam roupagens diferentes e descartaveis. A condicao
humana ¢é interiormente preservada, sendo a couraca fator delimitador e o espi-
rito, humano por natureza, principio amalgamador dos agentes no universo.



Alguns autores vém sinalizando para a relevancia da corporeidade amerin-
dia, devido ao aspecto cosmologico alusivo as relacoes intersubjetivas e constru-
cOes identitarias atreladas as performances e expressoes corporais, basicamente
expressas em alimentos e substancias, além da estética manifesta nos adornos,
musicas e marcas corporais (LEVI-STRAUSS, 1962; VIVEIROS DE CASTRO,
1979; 1992; 1996; CLASTRES, 1980). Um uso semiotico do corpo, que delineia
identidades num mundo animado em fluxo continuo. Diferir o corpo surge como
garantia de aquiescéncia identitaria, pois particularizada a couraca - descartavel
do ponto de vista cosmologico - passa a ser fator de destaque e, ao mesmo tempo,
de dessemelhanca. O corpo € visto como locus para o duelo entre humanidade e
animalidade, manifestando-se como ferramenta primordial para a exibicao social
do individuo, porém também representando objeto de observacao, estando a pra-
xis estética da ritualistica a representar o auge da animalizacdo (VIVEIROS DE
CASTRO, 1979; 1992; 1996).

A singularizacdo do corpo favorece a objetivacao do sujeito perante si e os
outros, porém a subjetivacao do corpo advém do contato interacional com outros
planos da existéncia, para além da materialidade, estando o amerindio a se per-
mitir a culturalizacdo pelas vias da natureza. Neste perspectivismo somatico ha
forte exaltacdo na producao de corpos, onde a memoria do universo e dos grupos
estandardiza-se na carne e na mente.

Os espiritos antepassados sao criaturas replenas de subjetividades, inten-
coes e propriedades especificas, quase sempre, votadas as curas, embora também
possam estar atrelados as manifestacoes patolégicas (CLASTRES, 1980). Por te-
rem se desprendido de seus corpos, os mortos nao sao mais humanos, porém suas
almas sao atraidas pela couraca de outros entes animais e vegetais, adquirindo
nova perspectiva perante o fenomeno da possessao espiritual. A morte significa a
metamorfose do falecido em animais (ou vegetais) cuja alma — ndo mais humana,
apos o desencarne — propende-se a humanidade, apenas na posterior possessao
de uma couraca, cuja esséncia ontologica volta-se a se tornar humana, adquirindo
perspectiva humana, mesmo estando no dominio dos corpos de outros entes.

Nao s6 animais e plantas ficam a mercé do ataque de espiritos na busca por
humanidade. Como observa Viveiros de Castro (1979; 1992; 1996), nos ambitos
fenoménicos e sobrenaturais o encontro entre subjetividades pode gerar desvios
e anomalias, nas quais seres humanos chegam a ser dominados, tendo espiritos e
corpos capturados por perspectivas que lhes sao alheias (CLASTRES, 1980). Ao
ser submetido a uma ontologia espiritual o ator despreparado pode assumir, tem-
poraria ou eternamente, a perspectiva dos desencarnados.

Para Viveiros de Castro (1979; 1992; 1996) apenas os xamas e feiticeiros es-
tariam preparados para trafegar nos transmutados universos interligados a exis-
téncia humana, assumindo perspectivas alheias e conhecendo-as melhor, por se
permitirem a afetacio de realidades nao ordinarias, porém sem perderem a con-
dicao de pessoa. Os protagonistas dos mitos amerindios evidenciam tais atores e
suas descobertas ao alcancarem estados de éxtase, onde lhes é possivel adentrar
neste influxo de corpos, espiritos, doencas, pessoas, plantas, curas, animais e de-
mais elementos imersos numa mesma perspectiva cosmologica e social.
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Ayahuasca: Uma “medicina da floresta”

A ayahuasca vem sendo referenciada em seu uso milenar devido a relevancia
ocupada na vida dos povos tradicionais situados no espacamento geografico e cul-
tural, que interliga parte do territorio de 06 paises sul-americanos, entre os quais
o Peru, o Equador, a Colémbia, a Venezuela, o Brasil e a Bolivia; unidos desde as
nascentes do Rio Ucayali na Cordilheira dos Andes até as extensoes do Rio Negro
na Colémbia, na Venezuela e no Brasil, representando importante area habitada
por agrupamentos que compactuam de semelhantes cosmologias (ALMEIDA,
2002; KEIFENHEIM, 2002; LANGDON, 2002; LUZ, 2002).

Luna (1986) indicou a existéncia de 72 grupos indigenas usuéarios da be-
bida na Amazonia Ocidental, enquanto Naranjo (1983) revelou, através de acha-
dos arqueologicos, que o uso amerindio do cha teve inicio no Século VI a.C. Do
imaginario destes povos observamos praticas, mitologias e cerimoniais voltados
a ingestao do cha com finalidades terapéuticas, mas também como forma de alcar
disciplina e controle, tanto de corpos, quanto de espiritos e sociedades. Grande
parte das civilizagoes que compactuam destes saberes esta inserida num tipo de
religiosidade, identificada por Andrade (1995), pela caracteristica agraria e an-
dina imersa na concep¢ao de “Pacha Mama”, que engloba 03 troncos linguisticos
locais: Quichua, Purina e Aimara, estendendo-se por vasto territério amazonico,
antes habitado pelos Incas, em terras colombianas, equatorianas, peruanas, boli-
vianas, chilenas e argentinas.

O preparo do ché nos reporta a técnicas ancestrais, sendo reconhecido o po-
der do xama por sua capacidade em produzir a beberagem. O “vinho das almas”
— como a ayahuasca também é conhecida- é preparado a partir de duas espécies
vegetais: o cipd Banisteriopsis Caapi da familia das Malpighiaceae, junto com as
folhas da Rubiaceae Psychotria, sobretudo, a Psychotria viridiis'. Em 1851 o cip6
foi classificado pelo botanico Richard Spruce, inicialmente, denominando-o de
Banisteria caapi® ao longo de expedicoes na Amazonia brasileira, equatoriana e
venezuelana de 1849 a 1864 (MACRAE, 1992; LABATE, 2004; MCKENNA,
2005). Ele empreendeu coletas mediante convivio com grupos do tronco linguis-
tico Tukano, que habitavam a area conhecida por Ipanoré situada no baixo Rio
Uapés.

A priori, o alcal6ide identificado no cip6 caapi foi denominado de telepa-
tina, embora também tenha sido epitetado por yageina, banisterina e mais recen-
temente harmina, contendo harmalinas e outros metabdlitos (ESCOBAR, 2012).
Foi apenas em 1970, que o botanico Ghillean Prance categorizou a outra planta
que compoe a beberagem; as folhas do arbusto Psychotria viridis, ao mesmo
tempo em que isolou o alcal6ide 4-Metoxi-dimetiltriptamina (a DMT); substancia
considerada potente psicoativo.

Ao lidarem com “substancias sacramentais” amerindias - como é o caso da
ayahuasca — parte dos pesquisadores propende-se a utilizacao da terminologia
entedgeno, por considerarem-na mais oportuna e respeitosa, no que tange as ex-
periéncias narradas, tanto pelos homens da floresta, mas também por caboclos
ribeirinhos e habitantes dos centros urbanos (LABATE, 2004). Hofmann et al.

1 Pesquisadores, entre eles: Schultes & Hoffmann (1992) e Luna (1986) demonstraram o acréscimo de plantas aditivas nos
extratos indigenas, entre as quais o Aji (Capsicum frutescens), a Catahua (Hura crepitans), a Kana (Sabicea
amazonensis), a Pulma (Calathea veitchiana), o Sananco (Tabemaemonta sananho), o tabaco (Nicotiana rustica), a
folha de coca (Erythroxylum coca), o Rami (Lygodium venustum), dentre outros vegetais acrescentados ao ch4, no intuito
de manifestarem propriedades especificas, como, por exemplo, cantar, fortalecer o corpo, reduzir ou aumentar visoes,
promover desintoxicagdes, servir como estimulante e outros fins.

2 A planta foi reclassificada posteriormente, chegando-se a nomenclatura atual Banisteriopsis Caapi.



(1980) propuseram a denominacao ente6geno para designar psicoativos visiona-
rios ingeridos com o proposito de contatar o “plano divino”, atingindo uma com-
plexa percepcao das coisas em continua relacio no mundo e no universo. Em
grego o prefixo “entheos” pode ser interpretado como alguma coisa (neste caso
um corpo) inspirado ou incorporado por um deus ou entidade extra-humana, en-
quanto a desinéncia “geno” remete-nos as expressoes: gestacao e producao de al-
guma coisa, de modo que entedgeno reporta-nos a sentenca “deus dentro de si”.

Outros autores nao abrem mao das expressoes “plantas de poder” ou “plan-
tas professoras” por julgarem-nas eficazes, mediante a aproximacao das “catego-
rias nativas”, assim como dos significados atribuidos pelos atores as substancias
cultuadas e experienciadas em seus efeitos visionarios (LUNA, 1986; MOURE,
2005; LIRA, 2009; 2016). Aqui, plantas e animais sao considerados antepassados
desencarnados possuidores de almas humanas (VIVEIROS DE CASTRO, 1979;
1992; 1996). E desta relacio com a natureza que os povos da floresta conseguem
alcancar a cura, perante o afastamento da doenca, sobretudo, a partir de ritos com
ayahuasca conduzidos por xamas atuantes como médicos populares, trabalhando
na intencao de curar. Por ser uma “planta mestra”, a ayahuasca também é consi-
derada “la medicina”, sendo recorrida nos processos de cura, diante de situacoes,
onde receitas caseiras nao obtiveram resultado. O uso do cha vai além da cura de
patologias fisicas, sendo utilizado como fator defensor contra os ataques do plano
metafisico.

Ao nos debrucarmos sobre a tonica da cura ayahuasqueira amerindia, nos
deparamos com ampla similaridade simbdlica, ritualistica e mitolégica dentre ci-
vilizacoes locais. Apesar das divergéncias étnicas e culturais, o amago das praticas
xamanisticas procede, nao apenas na restauracao do equilibrio dos processos or-
ganicos, mas na atencao ampliada aos fatores englobantes da vida, incluindo a
psique e tudo considerado transcendente a condi¢ao humana. Saez (2008) obser-
vou as finalidades do cha dentre indigenas, onde o mesmo adquire funcao de
agente curador, surtindo beneficios nos organismos adoentados, embora os xa-
mas consagrarem a substancia isoladamente e durante sua viagem astral consi-
gam diagnosticar patologias nos corpos, assim como extrai-las da “matéria” do
paciente, mediante batalhas performaticas e negociacoes com entidades espiritu-
ais.

As tradicoes dos povos de lingua Pano, Aruak e Tukano foram estudadas
por etnografos e etnélogos, que chegaram a conclusoes fortuitas referentes as se-
melhancas compactuadas por estes agrupamentos étnicos, especialmente, em re-
lacdo as suas perspectivas e concepgoes de mundo (WEISS, 1969; SISKIND, 1973;
ARHEM, 1981; TOWSLEY, 1988; LAGROU, 1991; 1998; MENDES, 1991; BELA-
UNDE, 1992; LANGDON, 1994; 2002; OTT, 1994; LUZ, 2002; OLIVEIRA, 2016).
O uso da ayahuasca e a importancia da bebida na vida destes povos surgem como
elo de inter-relacdo simbdlica referente as mitologias, filosofias e visdoes de
mundo direcionadas ao convivio dos humanos com a natureza.

Aqui os atores véem a natureza e seus elementos como algo animado, re-
pleno de espiritos antropomorfizados a vagar pelo mundo dos vivos, na intencao
de incorporarem-se em plantas, animais ou pessoas. Os xamas figuram habeis
personagens mediante vislumbre e negociacdo com entes extra-humanos, sendo
capazes de, apos o consumo da ayahuasca, transformar-se em seres da floresta,
assumindo a perspectiva dos mesmos (VIVEIROS DE CASTRO, 1979; 1992; 1996;
CLASTRES, 1980). O cip6 Banisteriopsis caapi mostra-se presente nas cosmolo-
gias, fomentando o dinamismo destas sociedades, que trazem consigo teorias
plausiveis sobre a natureza, o homem, o mundo, o cosmos e a cultura.
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Lagrou (1991; 1998) e Oliveira (2016) demonstraram que dentre os Ka-
xinawa (Huni Kuin) de lingua Pano — onde a bebida é denominada nixi pae — a
concepcao de natureza é semelhante ao conceito grego de physis, pois elementos
naturais sao possuidores de perspectivas, sendo a cultura uma extensao da natu-
reza e de suas ordens refletidas na vida e nas sociedades de homens, plantas e
animais. Na mitologia Huni Kuin, aludimos para a relevancia cosmogonica e cos-
moldgica da jibdia Yube e suas relagdoes com os fenOmenos ontolégicos alusivos
ao devir, mas também as transmutacoes, aos translados entre os planos da exis-
téncia e a incorporacao dos yuxins; momentos nos quais a serpente cosmica Yube
¢ ingerida por humanos quando consagram o nixi pae. Dessa feita, torna-se pos-
sivel ver o mundo em sua complexidade e participar das eminentes conexoes uni-
versais, pois a constatacao da presenca de Yube no corpo do bebedor simultane-
amente figura entrada do bebedor no corpo e no mundo de Yube (LAGROU, 1991;
1998; OLIVEIRA, 2016).

Nos planos nao ordinarios da consciéncia o xama Kaxinawa adentra nos
“Encantos”, interagindo com os yuxins; entidades incorporadas em animais e
plantas, que também sao Huni Kuin (“gente como a gente”) (LAGROU, 1991;
1998; OLIVEIRA, 2016). Durante o éxtase, é possivel compactuar o sentimento
de igualdade entre vivos e nao vivos, estando as visoes do nixi pae relacionadas
aos sonhos, que representam formas nao ordinarias de relacionar-se com planos
metafisicos e naturais regidos por Yube. A “purgacao do nixi pae”, como descrito
por Keifenheim (2002), adquire formas distintas, de modo que o bebedor pode
vislumbrar na vomicao insetos, sangue, fogo, visceras e penas. Ao serem tomados
pela purga e suas visdes imagéticas os sujeitos tém a sensacao de serem remeti-
dos para dentro das imagens, assim como tais imagens adentram no corpo do
individuo, havendo uma fusao sinestésica; considerada um estado momentaneo
de falecimento e morte simboélica.

Entre os Yaminawa — também de lingua Pano — a ayahuasca, ou shori, per-
mite que entidades extra-humanas manifestem-se nos xamas, fazendo-os cantar
e dancar (TOWSLEY, 1988). A melodia promove cura, pois o proprio shori e a
musica dos Encantados estao associados ao recobro fisico e espiritual. Aqui, can-
tos, incorporacdes, dancas, doencas, saude e visdes mantém relacoes dialdgicas,
pois as visdes promovidas pelo shori estao relacionadas a dindmica do mundo
espiritual; esfera existencial visitada e vigiada por xamas. Atinando-se a origem
dos infortinios — remetida ao plano metafisico — o xama Yaminawa exercita vi-
soes seletivas do plano espiritual, no intento de enxergar certas coisas em detri-
mento de outras. Dai a importancia das cang¢oes; elementos que asseguram visoes
e guiam os feiticeiros por caminhos na busca do recobro. O éxtase representa mo-
mento ideal para aquisicao de sabedoria para a diagnose terapéutica, instante no
qual se obtém conhecimento sobre corpos e espiritos. Uma acao que permite ao
xama Yaminawa fornecer aos pacientes remédios e dietas.

Siskind (1973), Schultes & Hoffmann (1992), Ott (1994) e Luz (2002) cons-
tataram o papel da ayahuasca (ondi) nas cosmologias Sharanawa, também per-
tencente ao tronco Pano, onde ritos de cura tém poder de sintonizar as visoes dos
xamas com os sonhos dos pacientes, estando os cantos relacionados as terapias.
Weiss (1969), Gow (1991; 1996) e Mendes (1991) ratificaram a relevancia da be-
bida kamarampi — como o cha é conhecido entre os Ashaninka de lingua Aruak
— cujas propriedades vomitoérias apresentam-se cruciais a cura (LUZ, 2002).

Belatinde (1992) e Luz (2002) certificaram-se de que a cultura do povo Airo-
pai de lingua Tukano propende-se ao consumo ritualizado da ayahuasca (yagé)
acompanhado pelo vislumbre das plantas enquanto possuidoras de espiritos com



caracteristicas antropomorfizadas, cujas realidades s6 podem ser acessadas por
meio do yagé. Entre os Makuna, também do tronco Tukano, percebemos o uso
do ché (kahi ide) coadunar-se com concepc¢oes nativas sobre o corpo, a saude e a
doenca (ARHEM, 1981). Inebriados pelo kahi ide, os xamas conseguem proceder
em suas diagnoses e curas misticas, porém também sao capazes de acodar o fa-
dario p6s-morte dos humanos desencarnados, pois acreditam que as visoes re-
metem aos planos espirituais percorridos pela alma dos sujeitos ap6s suas mor-
tes.

Langdon (1994; 2002) verificou que o uso da ayahuasca (iko) dentre o povo
Siona de lingua Tukano interfere na vida e na organizacao dos agrupamentos in-
fluenciados pelos entes “do outro lado”. Os planos metafisicos e materiais se com-
plementam, apresentando-se como imagens especulares, de modo que todas as
coisas que acontecem aqui deste lado repercutem no plano astral e vice-versa. Ha
énfase no poder das “forcas sobrenaturais” capazes de interferir em organismos
e sociedades, podendo trazer discordias, doencas, falecimentos, catastrofes, ano-
malias, escassez alimentar e demais fenomenos “anormais”.

Segundo Luz (2002), outro aspecto semelhante relativo ao uso da ayahuasca
dentre estas populacdes apresenta-se no carater pedagogico conferido a bebera-
gem tida como possuidora e transmissora de conhecimentos e saberes fundamen-
tais a vida, especialmente, no tocante as questdes morais e comportamentais dos
atores frente as relacoes mantidas com outros sujeitos, mas também com os an-
cestrais, os seres da natureza e os espiritos. Aqui, também existe forte conviccao
nos propositos terapéuticos do cha, sendo evocado como agente xamanistico para
as diagnoses, além de representar potente remédio prescrito para o alcance do
recobro da satide em praticamente todos os grupos étnicos acima citados.

Langdon (1994; 2002), Wright (1998), Almeida (2002) e Keifenheim
(2002) observaram que o consumo da bebida nao se restringe aos xamas, posto
que nao xamas também entram em contato com os mistérios da ayahuasca, cujas
propriedades tém o poder de atuar sobre corpos, mentes e espiritos, facilitando a
circulacdo dos sujeitos entre planos sobrenaturais e realidades ordinarias. As vi-
soes da ayahuasca sao tidas como semelhantes aos estados de sonho e morte, con-
tudo as alteracGes perceptivas sejam controlaveis pelo bebedor. Neste sentido, os
entedgenos, assim como os cantos, os sonhos e as dancas configuram técnicas
uteis a modificacdo corporal e mental, devido a sua capacidade de transmutar
individuos nos tempos, espacos e dimensoes de uma possivel “existéncia univer-
sal’.

A magia ayahuasqueira dos vegetalistas

A populacao mestica em territérios peruanos e colombianos, assim como a
pratica de seus curandeiros ao longo de ritos de cura — na floresta e nas metropo-
les — com ayahuasca e plantas de poder foram investigados por Dobkin de Rios
(1972; 1973), Luna (1986; 2002), MacRae (1992) e Labate (2011), que demons-
traram ser o vegetalismo um tipo de medicina popular, tendo como base os sabe-
res adquiridos das plantas, incluindo a arte de cantar e curar, além da nocao de
ataque ou protec¢ao contra maleficios, a pratica de dietas e tabus e a comunicacao
do curador com planos extra-humanos. Como foi sinalizado por MacRae (1992),
dentre esta populacao encontramos diversos curandeiros, sendo os vegetalistas
representantes de um subgrupo desta categoria abrangente, amitide, intitulados
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de “mestres”, “doutores”, “velhinhos”, “bancos” ® e “vovozinhos”. Praticas vege-
talistas podem ser encontradas dentre as populacoes interioranas e citadinas do
Peru e da Colombia, estando em processos de reinterpretagoes de tradicoes indi-
genas, cristas e esotéricas (LABATE, 2011).

Conforme indicado por MacRae (1992), Luna (2002) e Labate (2011), cons-
tatamos, que a pratica vegetalista surgiu em territério amazonico do final do Sé-
culo XIX para o inicio do XX periodo, no qual observamos o contato dos serin-
gueiros advindos do Peru e de outros paises com as populacoes indigenas e cabo-
clas, que ja haviam passado por processos de colonizacao e catequizacao. O xa-
manismo vegetalista voltado para a cura, de acordo com Gow (1991; 1996) e La-
bate (2011), é identificado como produto cultural relativo aos contatos interétni-
cos e fluxos migracionais da cidade para a floresta e vise versa.

Macrae (1992) detectou que mesmo diante das mudancas inerentes aos pro-
cessos de colonizacao, catequizacao, exploracdo da borracha e migracgoes — inici-
almente da floresta para a cidade e depois da cidade para a floresta — alguns ele-
mentos xamanisticos permaneceram dentre vegetalistas, embora tenham pas-
sado por influéncias de outros sistemas simbolicos como vertentes do catolicismo
rural e do esoterismo europeu. Os saberes sobre plantas foram “preservados” pe-
los curandeiros, assim como a concep¢ao amerindia sobre mundo e corpos em
relacdo com o cosmos e o plano espiritual (VIVEIROS DE CASTRO, 1979; 1992;
1996).

O termo vegetalista passou a ser designado aos curadores, que obtiveram
conhecimentos sobre corpos, doencas e curas a partir dos espiritos de “vegetais
professores” capazes de instruirem os xamas em prol da cura, mas também do
desvelo referente aos segredos do universo. Vegetais também designados por
“doutores”, pois aos seus espiritos sao outorgados os principios da sabedoria fe-
nomenicamente unificada numa complexa e abrangente sapiéncia médica, religi-
osa e magica transmitida por meio de cantos e demais sonoridades, pela perfor-
matica salivacdo acompanhada da ejecao de “corpos patolégicos” (setas e viro-
tes) do organismo infortunado, além dos estados ampliados de consciéncia, que
representam elementos centrais as terapéuticas vegetalistas (DOBKIN DE RIOS,
1972; 1973; LUNA, 1986; 2002; MACRAE, 1992; LABATE, 2011).

Embora o mais importante destes professores seja a ayahuasca, encontra-
mos, tal qual no contexto indigenista, a presenca de “plantas aditivas” inseridas
pelos vegetalistas a bebida - feita a base do cozimento das folhas da Psychotria
viridis, junto com o cip6 Banisteriopsis caapi — tendo em vista, que os mesmos
compactuam da crenca de que outros vegetais de poder, quando acrescentados a
“planta mde”, além de tornarem-na mais potente, facilita o contato do curandeiro
e dos doentes com o espirito destas outras plantas, também possuidoras de almas,
perspectivas e autonomias acessadas durante as Sessoes da ayahuasca; “planta
mater” que permite a manifestacao de outros espiritos vegetais a ela agregados.

Vegetalistas podem ser denominados feiticeiros ou bruxos. Neste sentido,
estas categorias sao utilizadas para definir sujeitos envolvidos com a magia vol-
tada para o “mal”, havendo batalhas no mundo dos vegetalistas contra tais forcas
frente a cura dos “clientes”. A doenca pode ser inserida no corpo por um “brujo”
mal intencionado, sendo capaz de ser sanada perante atuacdo de um curandeiro
poderoso (banco). No universo dos feiticeiros, podem existir “bancos do bem” e
“bancos do mal”, a depender das formacoes iniciaticas, condutas e escolhas do
vegetalista no decorrer de sua trajetoria biografica (MACRAE, 1992).

3 De acordo com MacRae (1992), o termo “banco” é empregado aos praticos vegetalistas, que possuem vasto
conhecimento, figurando “bancos para assentamento” dos poderes sobrenaturais.



A nocao de “Encanto” é cara a pratica vegetalista, adquirindo, segundo La-
bate (2011), multiplos significados. O Encanto, ou Encantado, pode representar
uma alma, ou qualquer ente possuidor de consciéncia capaz de estipular inter-
relacGes com os curandeiros e seus pacientes, como também Encanto pode nos
remeter a territérios metafisicos, onde habitam as entidades, aos objetos magicos
“benignos” ou “malignos”, desde que a coisa em si tenha uma autonomia espiri-
tual. Contam muitos vegetalistas sobre os fatos ocorridos no interim de suas ini-
ciacoes, momento no qual entraram em contato com espiritos a oferta-los dons e
presentes de varios tipos “benignos” ou “malignos” (LUNA 1986; 2002; MA-
CRAE, 1992). O neotfito, em processo de passagem, tem o arbitrio para escolher
as dadivas ofertadas, apesar da narrativa dos vegetalistas trazer a concepcao da
maior facilidade em se tornar um brujo do que um banco, na medida em que para
testar a indole do sujeito, as entidades obsequiam os nedfitos com “poderes do
mal” e, caso o sujeito se impressione, tornar-se-a um brujo.

No desenrolar dos encadeamentos iniciaticos é que os presentes “benignos”
voltados ao alcance do recobro da satde, do sucesso profissional e do amor sao
ofertados pelas entidades aos neofitos, que dispoem de amplo conhecimento, pois
passam a compreender e a lidar com as forcas a eles apresentadas e ofertadas, no
intuito do vegetalista proteger seus clientes e a si mesmo contra os ataques de
forcas a servico de brujos (DOBKIN DE RIOS, 1972; 1973; LUNA, 1986; 2002;
MACRAE, 1992; LABATE, 2011). O impeto para adesao ao “lado negativo” é uma
constante, considerando-se, que o acaimulo dos poderes do feiticeiro tende a in-
fluencia-lo as “praticas incorretas”. De acordo com Macrae (1992), o fomento de
héabitos moralmente condenaveis, como consumir drogas ilicitas e bebidas alco6-
licas, sdo suscetiveis a conduzir feiticeiros para o “lado negativo”, sendo comuns
histérias de vegetalistas, que prestaram servicos as “forcas do bem”, tornando-se
brujos com o tempo.

Normalmente os feiticeiros iniciam no xamanismo vegetalista devido ao
acometimento de patologias desacreditadas pela medicina oficial. Nao conse-
guindo cura, o futuro curandeiro busca os servicos de vegetalistas ou ingere a be-
bida por conta prépria. Entrando em contato com os mistérios do ché e de outras
plantas de poder, os antigos infortunados, quando se curam, narram o ganho de
um gradativo dom de curar. Os procedimentos da cura vegetalista giram em torno
de dietas cercadas por abstinéncias e tabus. Ha, por parte de curadores e enfer-
mos, a ingestao de “plantas purgativas” — anterior ao consumo de plantas de
poder - com o objetivo de “limpar” os corpos, para que os vegetais doutores pos-
sam neles atuar. Esta acdo propende-se a precaucao, no tocante aos efeitos ad-
versos, que podem acometer o sujeito durante o ritual, devido ao consumo de ali-
mentos e toxinas, cujos restos sao expelidos na forma de vomito e fezes (DOBKIN
DE RIOS, 1972; 1973; LUNA, 1986; 2002; MACRAE, 1992; LABATE, 2011).

O cumprimento das dietas leva os bancos ao caminho da sabedoria, tor-
nando seus corpos poderosos, sem contar na atribuicao dada aos procedimentos
dietéticos frente ao melhor funcionamento de mente e espirito, agucando os sen-
tidos e a capacidade de memorizacao dos ensinos dos ente6genos. Praticando a
dieta, o contetido de sonhos e visoes fica mais nitido, pedagogicamente falando,
mesmo porque a comunicacao com os espiritos curativos nao sofre interferéncia
de outras “forcas” estranhas a ordem terapéutica (DOBKIN DE RIOS, 1972, 1973;
LUNA, 1986, 2002; MACRAE, 1992; LABATE, 2011). No contexto vegetalista di-
etas sao seguidas, tanto por curandeiros, quanto por pacientes, antes da consa-
gracao da ayahuasca, uma vez que a transgressao destes preceitos pode intervir
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no efeito da beberagem, chegando a inviabilizacao de sua potencialidade terapéu-
tica.

Ritos vegetalistas em torno da cura incluem a manipulacao performatica de
cunho conciliador frente as forcas espirituais, no intuito de aliviarem os queixu-
mes dos clientes, sejam os mesmos de ordem organica, psiquica, espiritual, emo-
cional, financeira ou moral. Apesar dos rituais apresentarem variacoes de curan-
deiros para curandeiros, o universo vegetalista se volta a manutencao de certas
matrizes rituais e misticas em comum, assim como, determinados simbolos tra-
zidos cerimonialmente no rezar, na contacao de histoérias, no consumir a aya-
huasca e cantar para forcas naturais e extranaturais (LABATE, 2011).

Apos a consagracao do cha, os curandeiros adentram em processos de in-
corporacao propiciados pelas entidades evocadas. Males organicos sao exprimi-
dos em objetos magicos (setas e virotes) ou animais (cobras e escorpioes), es-
tando o curador atento a manutencao de sua protecao e de seus pacientes. Acre-
dita-se que a fumaca do tabaco fomenta uma armadura magica; a arkana, reco-
nhecida como instrumento de defesa, bloqueando corpos e impedindo o ataque
de “vetores malignos”. A arkana, conforme Luna (1986) e MacRae (1992) ad-
quire variadas formas vislumbradas pelos vegetalistas na figura de animais, ar-
canjos ou soldados a guerrear contra forcas do mal. No meio da peleja, os cura-
dores sao socorridos por entidades antropomorficas (animais e vegetais), assim
como pelas almas dos antepassados (mestres e pajés da cura), embora possam ser
auxiliados por médicos, pensadores desencarnados e entidades extraplanetarias.
O curador pode ou nao incorporar entidades, quando nao, eles dialogam com
elas, recebendo conselhos, mas também canticos magicos (icaros) e outros pre-
sentes como a saliva (yachay) e os virotes para protecao.

Elementos cruciais a arte dos vegetalistas, e que os acompanham desde os
tempos iniciaticos, que sdo os periodos no quais realizaram dietas longe da soci-
edade. Momentos onde se permitiram aos ensinos das plantas transmitidos na
forma de visGes e icaros a comprovarem a forca e o poder da natureza, o que pode
ser utilizado tanto para a protecao e defesa, quanto para a causa do mal. Os icaros
(yakaray*) acompanham as acoes xamanisticas, estando ou nao as praticas des-
tinadas ao consumo de entedgenos. Para MacRae (1992) a qualidade do curador
repousa em sua habilidade na entoacdo de canticos capazes de fomentar visoes
durante ritos. Um saber adquirido conforme o trilhar de cada curador e que os
diferencia, chegando a criar rivalidades nos planos misticos ou cotidianos (LA-
BATE, 2011).

Para Labate (2011) o vegetalismo encontrado atualmente, principalmente
nas urbes peruvianas, enaltece as praticas de cura a partir de concepcoes psicold-
gicas, cristas e ocidentalizadas de autoconhecimento e desenvolvimento pessoal
em detrimento da magia e da feiticaria, apesar de serem tematicas recorrentes
nos relatos de novos e antigos curandeiros. Amiade, os bancos antigos estao mais
préximos dos conceitos amerindios, enquanto os mais jovens tendem a inclinacao
esotérica inspirados em filosofias europeias.

4 Para Luna (1986; 2002) e MacRae (1992) em quichua esta expressao significa: “soprar fumaca para curar”.



Saberes médicos e vegetalistas no tratamento de
toxicomanias

Atualmente os saberes dos xamas e vegetalistas vém sendo reinterpretados
por modelos terapéuticos em paises sul-americanos encarregadas no tratamento
da dependéncia quimica. Os pesquisadores vém demonstrado interesse nestas
medicinas tradicionais capazes de manifestarem nos sujeitos estados de consci-
éncia ampliados e controlados habeis a cura de adiccoes (MABIT et al., 1992; MA-
BIT, 1995; 2002; LABATE et al., 2009; MERCANTE, 2013; RICCIARDI, 2013).
Em contexto peruviano, Chiappe et al. (1985) constataram a ocorréncia de trata-
mentos de alcoolistas, que vém sendo desenvolvidos por grupos da Costa Norte
peruana inspirados no uso da mescalina encontrada no cacto wachuma.

Em solo peruano detectamos comunidades terapéuticas diversas, em espe-
cial os Centros: Takiwast®, Sonccowasi e Situlli® que se utilizam das praticas ve-
getalistas para o recobro de dependentes, associando estes saberes com os proce-
dimentos da psicologia e da medicina (MABIT, 1995; RICCIARDI, 2013; LIRA,
2016). Em se tratando de comunidades terapéuticas sul-americanas e seus “tra-
balhos de desintoxica¢do” mediante uso da ayahuasca, Lira (2016) alude para a
existéncia da Fundacién El Emilio’ (situada na cidade argentina de Rosario), a
Fundacién Mesa Verde® (localizada na Argentina, em Coérdoba) e o Instituto Es-
piritual Chamanico Sol de La Nueva Aurora® (em Montevidéu no Uruguai).

Entidades, onde ha relacao entre praticas xamanisticas e oficiais, principal-
mente, advindas das areas de satde, psicologia e terapia ocupacional. Os pesqui-
sadores vém dando atencao ao Centro Takiwasi, em Terapoto no Perd, fundado
pelo médico francés Dr. Jaques Michel Mabit em 1992, apos iniciacao e aprendi-
zado junto aos curandeiros, onde elaborou um modelo capaz de incluir multiplas
praticas de cura. Pouco tempo ap6s sua fundacido, a Takiwasi recebeu apoio de
Orgdos de Satde Coletiva locais. Inicialmente, obteve subsidios da Unido Euro-
peia e do Governo Vasco, sendo até hoje auxiliado pelo Ministério de Educacao
do Peru e do Centro de Informacion y Educaciéon para la Prevencién Del Abuso
de Drogas.

O modelo Takiwasi figura meio psicoterapico singular, pois tamanha agre-
gacao de elementos da medicina mestica com os conceitos biomédicos e psicolo-
gicos, no tocante ao tratamento de dependéncias, traz implicita a concepcao de
que o uso e o abuso em psicoativos representam problemas secundarios, sendo
suas raizes detectadas nos casos envolvendo caos nas “esferas espirituais”; con-
dicoes levadas seriamente em consideracao (MABIT et al., 1992; MABIT, 1995;
2002; LABATE et al., 2009; MERCANTE, 2013; RICCIARDI, 2013).

Em quichua, a palavra Takiwasi pode ser traduzida pela expressao “casa
que canta”. O paradigma desta comunidade repousa num tripé, cujas bases estao
ancoradas nas dietas (isolamento e manutencao de jejuns), nas purgacgoes (pro-
piciadas pela ingestao de plantas depurativas) e na consagracao da ayahuasca. O
cotidiano da clinica é repleto de dindmicas de grupo, oficinas e sessoes psicanali-
ticas (RICCIARDI, 2013). Os pacientes ficam internados durante 09 meses em
estado de reclusao, onde ingerem ayahuasca e outras plantas depurativas, como

5 Maiores detalhes disponiveis em: https://bit.ly/2nYARsg. Data de acesso: 20/04/2019.

6 Sobre o Centro Situlli consultar: https://bit.ly/2MAGGcV Data de acesso: 20/04/2019.

7 Outras informagGes acessar: https://bit.ly/2Pijlvj. Data de acesso: 20/04/2019.

8 Detalhes podem ser consultados em: https://bit.ly/2Mn8UIQ. Data de acesso: 20/04/2019.
9 Maiores informag6es no link: https://bit.ly/2LoTI1R. Data de acesso: 20/04/2019.
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¢é o caso da Yawa panga (Aristolochia didyma). Os Trabalhos feitos com os ve-
getais complementam-se as psicoterapias, oficinas e a propria rotina dos inter-
nos.

A ingestao de plantas vomitorias — dias antes da consagracao da ayahuasca
- por parte dos pacientes tem como objetivo a “limpeza” do corpo devido ao an-
terior uso abusivo de psicoativos, cujas toxinas sao expelidas. A funcao secunda-
ria dos vegetais eméticos estaria ainda — conforme os terapeutas da Takiwasi —
relacionada a reducao, ou, até mesmo, extincao dos sintomas das sindromes de
abstinéncia, pois, apés as purgacoes, os sujeitos afirmam sentirem-se aliviados
no tocante aos quadros de ansiedade, compulsao e depressao devido a auséncia
de sua(s) substancia(s) problema (MABIT et al., 1992; MABIT, 1995; 2002; LA-
BATE et al., 2009; MERCANTE, 2013; RICCIARDI, 2013).

Os vegetais professores sao administrados individualmente ou em grupos,
porém sob supervisao da equipe de médicos, curandeiros, psicélogos e terapeu-
tas, sem contar com o fato de que outros saberes e praticas coadunam-se ao tra-
tamento, dentre os quais: a ergoterapia, o yoga, a biodanca, terapias transpesso-
ais, oficinas artisticas e esportivas, além de ritos e preces catolicas (RICCIARDI,
2013). A atuacdo dos vegetalistas durante as Sessoes com ayahuasca ocorre atra-
vés da entoacao de icaros, sopladas de fumaca de tabaco ou de esséncias nos pa-
cientes, além das chupadas dos corpos patolégicos (LABATE et al., 2009).

Ricciardi (2013) demonstrou a relevancia do modelo Takiwasi para a am-
pliacao de perspectivas médicas, psicoldgicas e antropolbgicas, especialmente, no
que toca a relacdo entre pacientes, terapeutas e xamas, pois aqui encontramos
varios agentes, incluindo pacientes e plantas, atuando nos processos curativos.
Quando se permite dialogar com outros saberes e profissionais, o modelo estipula
uma critica as instituicoes destinadas ao tratamento oficial de dependentes, nas
quais os sujeitos sao demovidos da participagao terapéutica, estando passivos e
dependentes de terapeutas, institui¢coes e farmacos (MABIT et al., 1992; MABIT,
1995; 2002; LABATE et al., 2009; MERCANTE, 2013; RICCIARDI, 2013).

Na Takiwast, os terapeutas delegam o abuso de substancias por parte dos
individuos a um suposto vazio por eles experienciado em suas vidas. Ha uma con-
cordia entre os atores da cura, particularmente psicélogos, de que humanos sen-
tem a “necessidade natural” de alterar suas consciéncias, buscando nos psicoati-
vos o alcance do éxtase (MABIT et al., 1992; MABIT, 1995; 2002). No caso de uso
problematico de substancias, o dependente buscaria auferir uma “ordem de co-
mando” inexistente em suas vidas, tendo em vista possiveis auséncias paternas
(MABIT et al., 1992; MABIT, 1995; 2002). Ao ter acesso aos tratamentos na casa
que canta - afirmam os terapeutas - os internos conseguem acessar uma “ordem
universal” encontrada dentro do sujeito e que passa a nortea-lo, fazendo com que
0 mesmo assuma nova identidade por meio do acesso a outras perspectivas para
além do abuso de psicoativos. Ao atingir o éxtase, por meio dos entedgenos e de
forma controlada, o antigo abuso de substancias, na logica de pacientes e tera-
peutas, inclinar-se-ia a perda de sentido.

Atualmente a Casa funciona como albergue para sujeitos do sexo masculino,
cuja faixa etaria varia dos 20 aos 40 anos. 77% dos pacientes vém de paises da
América Latina, enquanto 13% sao estrangeiros europeus e norte-americanos.
10% vém de outros paises e continentes (RICCIARDI, 2013). A Takiwasi oferece
ainda outros servicos destinados aos sujeitos nao acometidos por dependéncias,
como é o caso das dietas e dos Seminarios propostos aos atores na busca de outras
curas propiciadas pelas medicinas amerindias.



O tratamento para dependentes representa eixo crucial da comunidade,
onde permanecem os pacientes em recuperacao ao longo de 09 meses conside-
rado periodo de “gestacao fetal”, pois passados os processos individuais, os su-
jeitos afirmam terem adquirido nova vida como se estivessem encubados na casa
que canta. O tratamento é pago mensalmente, porém existam chances de a insti-
tuicao propiciar tratamentos gratuitos, especialmente, em se tratando de atores
menos favorecidos e de nacionalidade peruana.

O modus operandi da “clinica enteogénica” baseia-se no dialogo entre os
vegetais professores com os pacientes absortos em estados ampliados de consci-
éncia. Neste contexto, a ayahuasca favorece experiéncia unificadora, que gradu-
almente vai conduzindo os pacientes a ensinos e conhecimentos sobre si, posici-
onando-os numa realidade mais ampla (MABIT et al., 1992; MABIT, 1995; 2002;
LABATE et al., 2009; MERCANTE, 2013; RICCIARDI, 2013). O modelo Taki-
wast tende a mudanca na concepcao de pessoa, sentida nao mais pelo prisma da
organicidade, onde o corpo era visto como objeto pertencente ao homem, mas,
justamente o contrario; o sujeito (alma ou consciéncia) passa a ver-se como pos-
suido num corpo material, que, em seu 4mago encarna uma espiritualidade imi-
nente. Dai a relevancia da transcendéncia na tentativa de “dissolucao do Eu” para
ajustamento do sujeito ao todo mais amplo (MABIT et al., 1992; MABIT, 1995;
2002).

O preparado extraido do cozimento de folhas e cip6s visa atingir concentra-
cdo maxima de poténcia visionaria, com objetivo de fazer com que o sujeito che-
gue ao éxtase rapidamente. Momentos de importancia terapéutica, nos quais lhe
é possivel localizar a origem de traumas e infortinios, e que fazem com que paci-
entes tomem decisoes sobre o rumo e o sentido de suas vidas. O uso controlado e
ritualizado da beberagem, de acordo com os terapeutas da Takiwasi, nao provoca
dependéncia, ja que, no decorrer do tratamento, os sujeitos tendem a consumir
doses menores do entedgeno, além do fato de que eles ndo sentem compulsao
pela auséncia da substancia, ao sairem recuperados do Centro.

Consideracoes Pontuais

Buscamos neste artigo elucidar brevemente o papel conferido a ayahuasca e
outras plantas de poder para algumas tradicoes indigenas e vegetalistas amerin-
dias, destacando, acima de tudo, os processos envoltos dos fendmenos da sadde,
da doenca e da cura imersos em peculiares perspectivas xamanicas inerentes aos
encadeamentos fisicos e metafisicos, que circundam as medicinas da floresta,
sendo a ayahuasca considerada “la madre de todas las plantas”. Ressaltamos sua
relevancia cosmoldgica dentre povos tradicionais e caboclos sem esquecer-nos de
mencionar outras releituras culturais destes saberes para o fomento de modelos
terapéuticos, que tém como base os preceitos animicos das “medicinas amerin-
dias”.

“Medicinas ancestrais” respaldadas na uniao de vegetais de poder condu-
tores de acoes, perspectivas, identidades e mundos em fluxo perpétuo, onde vivos
e nao-vivos interagem no plano da “consciéncia cosmica”. “Medicinas transcen-
dentais”, pois localizam a origem de moléstias e distarbios, adentrando noutros
estados de consciéncia, estando os corpos, e as sociedades, figurados como refle-
x0s de ordens e desordens no universo, inclusive, elementos concatenados aos
mitos e aos ritos indutores de protecao e conduta através de conhecimentos lo-
grados nas esferas metafisicas em conexdes com a materialidade.
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“Medicinas paramédicas”, quando rutiladas pela magia de Encantados e
outros agentes extra-humanos indutores de recobro ou perda da sadde, cuja efi-
cacia subordina-se ao poder do xama de barganhar com as “forcas ocultas”, no
intento de restaurar e manter o “equilibrio césmico”, cuja auséncia se manifesta
em infortinios individuais e coletivos. “Medicinas pedagdgicas”, pois, de fato,
ensinam aos humanos os mistérios das perspectivas transcendentes a partir das
égides imagéticas e visionarias tipicas das experiéncias enteogénicas. Enfim, “me-
dicinas agregadoras”, uma vez sua persisténcia na contemporaneidade, apesar
dos conflitos e contatos interculturais, a dialogar com outros saberes do Ocidente,
no intento de tratar certas patologias que afetam o mundo moderno.

Recebido em 22 de agosto de 2018.
Aprovado em 21 de abril de 2019.
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