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 ñO modo como nossas mulheres d«o ¨ luz ® importante para todos n·s pois tem 
tudo a ver com o tipo de sociedade dentro da qual queremos viver, a importância da 
chegada de um novo ser e o surgimento de uma nova fam²liaò (KITZINGER, 1978). 
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RESUMO 

 

Este estudo aborda como a gestação, o parto e o pós-parto são vivenciados 

por mulheres que compartilham a religião intitulada Daime. Estas mulheres são 

residentes da vila de Irineu Serra, localizada no município de Rio Branco, estado do 

Acre, Brasil. Ao longo da tese pretende-se considerar como é a relação entre Daime 

(bebida ayahuasca) e sa¼de. Como se relaciona uma bebida ñprofessora" com o 

conhecimento do corpo? Qual é a percepção do corpo feminino entre essas 

mulheres? Como elas preparam o corpo para o parto? Como elas, baseadas em 

suas crenças religiosas, percebem a relação entre a ayahuasca como um psicoativo 

e os conceitos construídos a partir dessas experiências? O recorte empírico na vila 

Irineu Serra se deve ao fato de ter ocorrido ali, junto a essas pessoas, não só a 

instituição ritualística do Daime, como também os primeiros atendimentos de saúde 

vinculados à utilização da bebida dentro dessa cosmologia. Sendo assim, 

metodologicamente se partiu de uma abordagem qualitativa com a realização de oito 

meses de trabalho de campo, observação experiencial, participação nos rituais e 

entrevistas. Os dados apontaram a possibilidade de considerar que o conhecimento 

obstétrico entre as moradoras da vila Irineu Serra ocorre no âmbito religioso e 

tradicional. Com a expansão da ayahuasca no meio urbano, houve também uma 

maior participação das mulheres e, com isso, demandas específicas de seus corpos 

dentro de processos empíricos fisiológicos. Há, assim, uma aproximação de 

elementos simbólicos ligados ao sagrado, que tem como fonte de produção e 

vivência de conhecimento o próprio feminino. Nossa Senhora da Conceição também 

atua como elemento central na corporificação dessa prática, uma vez que é 

generalizada a noção de que Nossa Senhora, por ser mãe, também protege 

proporcionando bons partos. Por fim, o corpo continua sendo percebido como um 

espaço receptivo de energia, com suas formas de cuidado, períodos de restrição e 

abstinências dentro de conhecimentos tradicionais contemporâneos. A assistência à 

mulher gestante, parturiente e puérpera, fornecida pelos detentores da bebida, 

quase sempre as lideranças, mestres e dirigentes, é relacionada a todo seu contexto 

de vida e o protagonismo do parto é atribuído não só à mulher, mas também ao 

estado de proteção divina que o Daime proporciona. 

Palavras-chave: Ayahuasca. Religiões brasileiras. Corpo. Corpo grávido. Parto.   
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ABSTRACT 

 

This study approaches on how gestation, childbirth and postpartum are 

experienced by women who share Daime religious. These women are residents of 

Irineu Serra village, located at the municipality of Rio Branco, Acre state, Brazil. 

Throughout the thesis it is aimed to consider on how the relationship between Daime 

(ayahuasca beverage) and health is. How does one relate a "teacherò drink to the 

knowledge of the body? What is the perception of the female body among such 

women? How do they prepare the body for childbirth? How do they, based on their 

religious beliefs, perceive the relationship between ayahuasca as a psychoactive and 

the concepts constructed from such experiences? The empirical focus on the village 

of Irineu Serra is due to the fact that it is not only the space for the ritualistic 

organization and practice of the Daime. Indeed, it is where the first health care 

related to the use of the beverage takes place within its cosmology. Thus, a 

qualitative approach was conducted through the realization of eight months of field 

work, when experiential observation, participation in rituals and interviews were 

practiced as research methods. The data pointed the possibility of considering that 

the obstetric knowledge among the residents of the village Irineu Serra occurs in the 

religious and traditional scope. With the expansion of ayahuasca in the middle to the 

urban, there was also a greater participation of women and, with this, the specific 

demands of their bodies within physiological empirical processes. There is, therefore, 

an approximation of symbolic elements linked to the sacred, which has as its source 

of production and experience of knowledge the feminine itself, Nossa Senhora da 

Conceição, also acts as a central element in the embodiment of this practice, since 

the notion of that Nossa Senhora, being a mother, also protects by providing good 

deliveries. Finally, the body continues to be perceived as a receptive space of 

energy, with its forms of care, periods of restraint and abstinence within 

contemporary traditional knowledge. Assistance to expectant, parturient and 

puerpera women, provided by drinkers, almost always leaders, masters and leaders, 

is related to their entire life context and the protagonism of childbirth is attributed not 

only to women, but also to the state of divine protection that the Daime provides. 

Keywords: Ayahuasca. Brazilian religions. Body. Pregnant body. Childbirth. 
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1 INTRODUÇÃO 

Este estudo aborda como a gestação, o parto e o pós-parto são vivenciados 

por mulheres que compartilham a religião Daime1. Estas mulheres são residentes da 

vila de Irineu Serra, localizada no município de Rio Branco, estado do Acre, Brasil. 

Ao longo da tese, pretende-se considerar como é a relação entre Daime (bebida 

ayahuasca) e saúde; como se relaciona uma bebida ñprofessoraò2 com o 

conhecimento do corpo; qual é a percepção do corpo feminino entre essas 

mulheres; como elas preparam o corpo para o parto; como elas, baseadas em suas 

crenças religiosas, percebem a relação entre a ayahuasca como um psicoativo e os 

conceitos construídos a partir dessas experiências. 

Entre os moradores da vila Irineu Serra, dá-se o nome Daime à bebida 

sacramental utilizada nos rituais e também ao sistema religioso de crença praticado. 

Na cosmologia, o nome Daime é narrado como uma revelação durante as primeiras 

experiências de Raimundo Irineu Serra com a bebida, entregue por uma entidade 

feminina identificada como Nossa Senhora da Conceição. Daime também é 

explicado como rogativo dirigido ¨ bebida ou ¨ divindade nela contida: ñDai-me 

saúde! Dai-me amor! Dai-me luz!ò. Ao longo desse trabalho, utiliza-se a expressão 

ñDaimeò para referir-se ao segmento religioso e também à bebida, diferente de como 

ocorre na bibliografia sobre o assunto que frequentemente utiliza ñSanto Daimeò para 

se referir ao sistema religioso. Tal demanda por uma nomenclatura específica partiu 

da própria comunidade e pode ser entendida como um demarcador de identidade 

própria dentro dos diferentes segmentos da religião. Nos relatos sobre a iniciação do 

Mestre Irineu também aparece a palavra ayahuasca, ou suas corruptelas como 

aoasca, huasca, oasca Justifica-se daí, entre os moradores mais antigos da vila 

Irineu Serra, a identificação como oasqueiro e oasqueira para designar os adeptos 

ao Daime, em diferencia­«o ¨ identifica­«o ñdaimistaò, comumente referida em 

outros contextos do meio ayahuasqueiro. 

O recorte empírico na vila Irineu Serra se deve ao fato de ter ocorrido ali, 

junto a essas pessoas, não só a instituição ritualística do Daime, como também os 

primeiros atendimentos de saúde vinculados à utilização da bebida dentro dessa 

                                                           
1 Utilizo a palavra Daime para designar o sistema religioso e também a bebida.   

2 Utilizo aspas e o itálico para identificar as expressões nativas. 
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cosmologia. Sendo assim, metodologicamente se partiu de uma abordagem 

qualitativa com a realização de oito meses de trabalho de campo, observação 

experiencial, participação nos rituais e entrevistas. Nesse contexto existem 

percepções próprias sobre o corpo e, interligado a ele, aparecem sistemas de 

conhecimentos e crenças englobando um conjunto de técnicas, terapias espirituais e 

saberes detido sobre as plantas sagradas. Tais saberes também se delineiam no 

campo do conhecimento obstétrico onde as gestantes e parturientes consagram a 

bebida dentro do contexto religioso e terapêutico3. As condições de uso do Daime 

nos partos obedecem a uma lógica ritual que segue contingências históricas, 

preceitos doutrinários e situações concretas de necessidade do atendimento à 

saúde. A participação das grávidas nos rituais e a ingestão da bebida na gestação e 

nos partos está ligada ao estabelecimento dos significados simbólicos próprio ao 

grupo, valores e regras que geram certa previsibilidade ao consumo. 

Com o foco em descrições detalhadas do parto entre diferentes gerações de 

mulheres, uma etnografia foi realizada seguindo quatro argumentos: a) Na medida 

em que há uma participação efetiva das mulheres nos rituais e seu uso da bebida 

sagrada, suas demandas ligadas às práticas reprodutivas estão entrelaçadas a uma 

estrutura religiosa e terapêutica do grupo; b) A bebida é concebida como um ser que 

tem sua própria agência nos corpos, sabendo proceder terapeuticamente nas 

diferentes situações; c) O uso do Daime na gestação e no parto ocorre em 

processos de aprendizagem tradicional, que são transmitidos no contexto religioso 

ao longo de diferentes gerações dentro de experiências compartilhadas; d) As 

sensações vivenciadas durante a gestação e o parto são percebidos como o 

resultado ativo da bebida como tendo uma agência dentro e fora de seus corpos. 

 Esta tese foi dividida em oito capítulos com a intenção de conduzir aos 

poucos o entendimento do leitor para a densa realidade que se apresenta no ato de 

consagrar o Daime durante a gestação e o parto. Como em um trabalho de parto, 

que tem uma cadência própria e que vai avançando as fases conforme o passar do 

tempo, espera-se que o passar das páginas produza um efeito semelhante que, 

apesar de diferentes capítulos, todos estão entrelaçadas em um só intuito. O 

capítulo um objetivou introduzir um panorama sobre a questão da ayahuasca e seus 

                                                           
3 Estarei referindo a palavra consagrar para descrever o ato de ingestão da bebida, visto os sentidos 

nativos de utilização. 
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aspectos enquanto substância psicoativa, bem como fazer um breve histórico das 

ramificações formadas pelos três segmentos das religiões ayahuasqueiras no Brasil 

ï Daime, Santo Daime, Barquinha e União do Vegetal - e os grupos 

neoayahuasqueiros. Procurou-se mostrar formas de controle e uso junto ao 

desenvolvimento de políticas públicas e regulamentação da bebida no Brasil e a 

regulamentação de uso por gestantes. O capítulo dois refere-se ao percurso 

metodológico trilhado na pesquisa: o meu lugar de fala enquanto pesquisadora e 

oasqueira e as ferramentas e os recursos de métodos e técnicas utilizados. O 

terceiro teve como objetivo apresentar uma narrativa visual sobre a vila Irineu Serra, 

dados referentes à sua formação histórica e sobre o contexto contemporâneo de sua 

organização. O quarto capítulo é uma abordagem sobre a aproximação simbólica 

entre a bebida Daime e a Nossa Senhora da Conceição, descrevendo como a 

presença de um sagrado percebido como feminino passa por uma contextualização 

histórica e simbólica de iniciação do Mestre e dos adeptos ao Daime e moradores da 

vila Irineu Serra. No quinto capítulo, histórias sobre o atendimento ao parto domiciliar 

e a migração para o atendimento hospitalar, tendo como foco as narrativas de parto 

da Sra. Altina Alves e suas filhas. O sexto capítulo focaliza percepções de corpo 

entre os adeptos da Doutrina e, mais especificamente, entre as mulheres, as 

relações obtidas a partir das noções de vida e morte, bem como das interpretações 

sobre o cuidado com o corpo e seus fluidos e suas restrições sexuais, alimentares e 

comportamentais. No sétimo capítulo, há uma análise sobre as práticas obstétricas 

de gestação e parto, sobre o conhecimento adquirido por essas mulheres em seus 

corpos nos processos de gestação e a dinâmica dos significados entre o religioso e 

as práticas terapêuticas onde estão situadas as vontades das mulheres para com a 

saúde delas e de seus rebentos. Por fim, nas considerações finais, longe de querer 

dar respostas definitivas, apresentam-se algumas ideias de âmbito mais geral, onde 

é apontado o conhecimento obstétrico desenvolvido no Daime como parte do uso da 

bebida por mulheres de tal religião. 

Como uma forma de conduzir o leitor a esse campo repleto de miragens, a 

abertura dos capítulos foi pensada com ilustrações feitas por Roberta Maia, porém, 

para a adequação das normas exigidas pela instituição (UFPE), as ilustrações foram 

relocadas para os anexos. Trata-se de uma amiga e artista do grupo de ayahuasca a 

qual fomos ñfardadasò, que agrega em seu conte¼do simb·lico o conhecimento 
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provindo de experiências afetadas pelo psicoativo e seus mundos. As ilustrações 

foram feitas a partir de conversas sobre o que estava sendo escrito na tese, 

dialogando com a argumentação e contribuindo para que este trabalho seja também 

um espaço de arte. 

 Os resultados mostram que a relação entre Daime, gestação e parto só pode 

ser entendida quando contextualizada dentro de aspectos entre corpo, mente e 

espírito. No entanto, a relação ainda ocorre dentro de um princípio de dinâmica 

intrínseca, onde o Daime como ser é um elemento de múltiplos sentidos. Na agência 

do "remédio", as possibilidades de eficácia podem ser consideradas tão dinâmicas 

quanto suas próprias demandas por seus diferentes corpos. Se uma mulher grávida 

pode solicitar a bebida para "segurar a gestação", outro pode ajudar na expulsão da 

criança no momento do parto. A gestação "na luz do Daime", com todas as 

alterações fisiológicas características desta fase, apresenta-se como um momento 

de autoconhecimento e preparação para o parto. O parto "na luz do Daime", por sua 

vez, não pode ser entendido sem todas as ações que o precedem. É durante a 

gestação que as mulheres, ao estabelecer percepções sobre seus corpos 

gestacionais e beber o Daime, adquirem conhecimento sobre a regulação da 

dosagem, a frequência e a melhor forma de lidar com essa relação. 

 

1.1 Referencial teórico 

 

Conceitos surgidos durante o desenvolvimento da pesquisa de campo 

inspiraram a procura de referências teóricas e algumas noções se mostraram mais 

profícuas, atravessando toda a tese. Pontuo aqui os dois focos que embasam os 

argumentos: 

1) A literatura sobre mulheres e ayahuasca 

Em 2016 aconteceu a II Conferência Internacional sobre Ayahuasca, na 

cidade de Rio Branco, capital do Acre. Em face da expansão da ayahuasca pelo 

mundo, o encontro reuniu pessoas de mais de 60 países e representantes dos povos 

indígenas Ashaninka, Huni Kuin, Apolina, Kuntanawa, Yawanawá, Shanenawá, entre 

outros. Um dos momentos mais comentados da conferência foi a fala de duas 

mulheres indígenas: a pajé Hushahu, povo Yawanawá, e Daiara Figueiroa, povo 

Tukano - Yé´pá Mahsã. As duas falaram sobre como, junto a seus povos, as 



17 
____________________________________________________ww.neip.info 

 
 

mulheres têm ocupado espaço nos rituais que envolvem o consumo de ayahuasca, 

algo que antes era um lugar de interdito. Daiara contou sobre o interesse das 

mulheres de seu povo em conhecer o Kaôpi² (ayahuasca) e participar dos rituais. 

Hushahu falou como historicamente as mulheres Yawanawá não utilizavam o Uni 

(ayahuasca), até que, recentemente ela e sua irmã Putanny se iniciaram nas 

pajelanças, cumprindo uma rigorosa dieta e se tornando pajés. Os dois relatos 

apontaram pra uma tendência que vem ocorrendo, de modo geral, no campo 

ayahuasqueiro: a feminização no uso da bebida com uma maior participação das 

mulheres nos rituais. 

Atenta-se ao fato de que a ideia de mulher aqui aproxima da reflexão de 

Linda Nicholson (2000), voltada a atenção para a historicidade e não tendo o sentido 

definido em uma característica específica, mas na elaboração de uma complexa 

rede de características que não podem ser pressupostas. Para a autora, o termo 

ñmulherò passa pela interse­«o das categorias de ñg°nero, ra­a e sexualidadeò, 

constituindo o sujeito em um indivíduo inserido na relação de trabalho, também 

definida por sujeitos, e socialmente calcada na materialidade e na necessidade de 

cada um. Ao substantivo mulher agrega-se a adjetivação categórica de mulher e 

outros atributos. Nessa proposta, n«o se trata de pensar em ñmulheres como taisò ou 

ñmulheres nas sociedades patriarcaisò, mas em ñmulheres em contextos 

espec²ficosò, possibilitando o reconhecimento das diferen­as entre mulheres, mas 

também permite mapear semelhanças (NICHOLSON, 2000). Na perspectiva 

construcionista de que as identidades de gênero são formadas a partir de um longo 

processo pedagógico de socialização, assim como diz Joan Scoot (1989), gênero é 

uma ñcategoria vazia e transbordanteò, porque é na verdade um roteiro de condutas 

na qual o conjunto dos seres humanos e instituições se baseiam para fazer com que 

pessoas se tornem adultas do gênero masculino ou feminino. Somos o resultado de 

um trabalho de toda a sociedade e não um dado biológico. 

Marlene Dobkin de Rios (1972), antropóloga, ao estudar o uso da ayahuasca 

por curandeiros peruanos, sugere que as experiências de uso da bebida seriam 

condicionadas pelo meio compartilhado. Na mesma linha de raciocínio, MacRae 

(1992) propõe que as experiências psicoativas sejam entendidas a partir de uma 

abordagem ampla, que contemple aspectos biológicos (condição física, dieta e 

abstinência sexual), sociais (interação indivíduo/grupo, local da prática, ritual, 
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presença de um guia), psicológicos (motivações, experiências anteriores, 

personalidade) e culturais (sistema simbólico compartilhado ao longo da vida, 

expectativa em relação ao uso da bebida etc). Para o autor, esses fatores 

influenciam na utilização de substâncias psicoativas e na experiência proporcionada, 

conduzindo à construção de seu significado. 

Sendo assim, o fen¹meno da ñfeminization of ayahuascaò, abordado pela 

antropóloga grega Evgenia Foutiu (2014) em um artigo sobre turismo xamânico na 

Amazônia Peruana, é uma categoria útil para pensar a utilização do Daime (a 

bebida) nos partos. A autora argumenta que, apesar do campo ayahuasqueiro ser 

ocupado majoritariamente por homens, a ayahuasca vem sendo percebida tanto por 

xamãs, quanto por turistas, como um espírito feminino e maternal. Segundo a 

autora, o xamanismo da Amazônia no contexto de turismo espiritual, é apontado 

como sexista, possuindo traços indesejáveis, todos relacionados à masculinidade e 

associados à feitiçaria e à guerra entre os xamãs. Em reação, há uma tendência em 

ñfeminizarò os espaços destinados ao turismo xamânico, com a contratação de 

mulheres xamãs pelos lodges. Nessa mesma linha de abordagem, as práticas 

terapêuticas e o empreendedorismo xamamânico também são tema da etnografia de 

Daniela Peluso (2014), levando em consideração os impactos negativos dessa 

relação. A autora aponta existir uma tendência em privilegiar os xamãs como seres 

quase sobrenaturais, destituindo sua humanidade. E como consequência desses 

rótulos, surgem situações de abuso e assédio sexual. Logo, a prática de feminização 

dos espaços xamânicos que interagem com turistas, poderia ser entendida como 

uma forma de evitar assédio e agressões sexuais, situações denunciadas por 

turistas mulheres (PELUSO, 2014)4.   

Algumas autoras partem de uma análise crítica da literatura, argumentando 

que a participação e o conhecimento das mulheres no campo ayahuasqueiro tem 

sido invisibilizado. A antropóloga canadense Anne-Marie Colpron (2005) identificou 

essa tend°ncia ao desenvolver estudos de caso entre as ñunayas ainboò, mulheres 

                                                           
4 Atualmente o Instituto Chachruna, uma organização dedicada a educação pública e compreensão 

cultural sobre plantas medicinais, organizou uma lista com diretrizes, com o foco especial no turismo 
xamânico, nas mulheres de países do norte que buscam experiências com a ayahuasca, para manter 
as participantes femininas das cerimônias e comunidades de ayahuasca mais seguras em ralação ao 
comportamento abusivo dos líderes facilitadores em contextos cerimoniais da ayahuasca. A lista está 
disponível em: https://chacruna.net/community/ayahuasca-community-guide-for-the-awareness-and-
prevention-of-sexual-abuse/, acessado em 10.01.2019. 
 

https://chacruna.net/community/ayahuasca-community-guide-for-the-awareness-and-prevention-of-sexual-abuse/
https://chacruna.net/community/ayahuasca-community-guide-for-the-awareness-and-prevention-of-sexual-abuse/
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Shipibo-Conibo, na floresta Amazônica do Peru, que adquiriram poderes xamânicos, 

argumentando que: 

 
O fato de mulheres xamãs influentes terem sido identificadas em uma sociedade 
na qual sua presença era omitida, ou mesmo dita inexistente, levanta a 
possibilidade de encontrarmos um xamanismo feminino de importância 
comparável em outras partes da Amazônia. Uma vez que certas populações 
amazônicas parecem partilhar noções similares de ambiente socializado e 
corporalidade maleável, quem sabe algumas dentre elas não permitiriam também 
a emergência de mulheres xamãs? (COLPRON, 2005, 118) 

 

A referência explícita de Colpron (2005) sobre o que ela explica como o 

ñmonopólio das representações sobre xamanismoò tem inspirado diferentes 

trabalhos que coadunam com sua fala5. 

No campo de estudo sobre o uso da ayahuasca em contexto religioso, tem 

surgido recentes estudos sobre gênero. Clancy Cavnar (2014) apresenta um artigo 

onde narra suas impressões sobre as estruturas de gênero obtidas em algumas 

visitas ao Céu do Mapiá, comunidade no Acre, ligada à linha do Centro Eclético da 

Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra / CEFLURIS, e sua experiência em 

uma igreja do Daime nos Estados Unidos. Cavnar (2014) observou como que a 

homoafetividade era positivada em experiências individuais, mesmo que na 

comunidade fossem interpretadas como degeneração. A autora ressalta que, mesmo 

em âmbito da normatividade, a experiência extática possibilita ressignificações e até 

rompimentos com o engessamento de gênero. 

Barbosa (et. al. 2015) traz reflex»es iniciais da Pesquisa ñOralidade e 

G°nero na Uni«o do Vegetalò, desenvolvida em Porto Velho, Rond¹nia, junto ao 

segmento religioso intitulado União do Vegetal / UDV. O estudo investigou, a partir 

de abordagem qualitativa, as relações de gênero no papel desempenhado pela 

oralidade, bem qual a atuação feminina na transmissão dos saberes concernentes 

àquela religião. Uma vez que o corpo doutrinário da UDV se organiza através de 

uma estrutura hierárquica bem definida em títulos, onde há um limite para as 

mulheres, que podem chegar at® o t²tulo de membros do ñCorpo instrutivo de 

                                                           
5 Andrea Herbert (2010) faz um estudo sobre mulheres xamãs entre os Shipibo em áreas urbanas de 

Pucallpa, no Peru; A Yalila Espinoza (2011), filósofa equatiriano-canadense, tem sua tese sobre o 
potencial terapêutico da ayahuasca na construção da identidade feminina; Clancy Cavnar (2011) 
defendeu em sua tese em psicologia com um estudo qualitativo sobre gays e lésbicas relacionando a 
percepção corporal e o caráter terapêutico da ayahuasca na constituição da identidade de gênero; 
Ana Gretel Echazú Boschemeier (2015) realizou a tese em Antropologia sobre relações de gênero no 
povoado de Tamshiyacu, baixa Amazônia peruana. 
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Conselhoò, um antes do de Mestre, os homens podem galgar o t²tulo de Mestre. No 

entanto, os autores perceberam que, no local estudado, não há uma contestação 

das mulheres sobre seus pap®is, sendo ent«o aceitos, concluindo que: ñPor meio de 

suas práticas materiais e simbólicas, a religião atua de modo a reforçar as relações 

de dominação de gênero, mas oferece, simultaneamente, às mulheres, um espaço 

de conforto, no qual se sentem respeitadasò (BARBOSA et. al. 2015, p. 204). 

E ainda, um terceiro trabalho que gostaria de citar é o da socióloga Camila 

de Pieri Benedito que está em desenvolvimento, buscando investigar a intersecção 

entre gênero, sexualidade e religião em uma comunidade daimista do CEFLURIS ï o 

Céu do Gamarra, no estado de Minas Gerais. A autora observa que os discursos de 

gênero e de sexualidade no grupo se relacionam à devoção mariana e ao 

ambientalismo (BENEDITO, 2018). A tese em sociologia de Glauber Loures de Assis 

(2017) também, embora tenha como objetivo a construção de uma genealogia da 

diáspora do Santo Daime, a partir do estudo de caso da ICEFLU (CEFLURIS) e sua 

projeção internacional, faz uma análise de questões de gênero relacionadas à 

estrutura ritual e familiar relacionada ao processo de expansão da Doutrina. 

Estes são exemplos de trabalhos que trazem o tema de gênero e o uso do 

psicoativo, sem perder de vista questões históricas que atuam como parte de um 

processo pedagógico nos quais os contextos estão inseridos. Ao trazerem à tona o 

tema da ñmulherò e seus espa­os ocupados em meios ayahuasqueiros, os estudos 

citados não deixam de estar dialogando com o que Foutiu (2014) categorizou como 

ñfeminização da ayahuascaò, dispondo sobre g°nero e os pap®is das mulheres no 

uso do psicoativo. 

Ao longo desse trabalho, se compreendeu que a consagração da ayahuasca 

na bebida Daime pode ser absorvida nas entrelinhas da Doutrina, desde a sua 

aproximação a Nossa Senhora da Conceição, a Rainha da Floresta, ao uso da 

bebida por mulheres nos rituais, em seus processos terapêuticos e mesmo nos 

trabalhos de parto, tal experiência pode ser percebida de forma discreta, uma vez 

que, apesar de essa cosmologia ter origem em um conhecimento que é feminino, ela 

se desenvolve em uma cultura patriarcal. 

Recentemente, onda de denúncias contra líderes religiosos no contexto 

brasileiro deu visibilidade a questões de sexualidade no meio ayahuasqueiro, 

levantando questionamentos sobre discursos de gênero. A partir do mês de agosto 
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de 2018, se iniciou uma série de ações organizadas pelo movimento COAME 

(Combate ao Abuso no Meio Espiritual), uma plataforma que concentra denúncias de 

violações sexuais, com denúncias de assédio sexual realizado por líderes religiosos. 

Dentre os acusados estão Janderson Fernandes (conhecido como Prem Baba), Gê 

Marques e Diógenes Mira (conhecido como Ananda Joy). Três líderes que tem seus 

trabalhos espirituais ligados ao uso de ayahuasca.  Infelizmente, a ativista Sabrina 

Bittencourt, porta-voz do COAME e que anunciava que viriam novas denúncias da 

série de denúncias, recebia constantes ameaças de morte, cometeu suicídio no dia 

02 de fevereiro de 2019. Na carta deixada pela ativista, ela indica que outras 

denúncias estavam sendo organizadas, relacionadas a contextos religiosos 

protestantes, católicos e outros. Por último, as denúncias nos contextos brasileiros 

podem ser entendidas como parte de um movimento mais amplo, formado por 

membros dos grupos, acadêmicos e ativistas empenhados em causas de Direitos 

Humanos. 

2) Ideias sobre corpo, corporalidade e pessoa 

O fenômeno aqui estudado transita por entendimentos das culturas e 

filosofias ameríndias, bem como pelo pensamento ocidental moderno, sendo 

marcado por ambas as influências. Dessa forma, utiliza-se autores que se dedicam à 

compreensão do corpo em ambos os contextos. Ao longo dos capítulo, a ideia de 

ñcorporalidadeò, enfatizada por Seerger, Da Matta e Viveiros de Castro (1987) como 

referência para os estudos sobre as sociedades ameríndias, é retomada. Segundo 

os autores, 

 
A originalidade das sociedades tribais brasileiras, (de modo mais amplo, sul-
americanas) reside numa elaboração particularmente rica da noção de pessoa, 
com referência especial à corporalidade enquanto idioma simbólico focal. Ou, dito 
de outra forma, sugerimos que a noção de pessoa e uma consideração do lugar 
do corpo humano na visão que as sociedades indígenas fazem de si mesmas são 
caminhos básicos para uma compreensão adequada da organização social e 
cosmologia destas sociedades. (VIVEIROS DE CASTRO, et. al. 1987, p. 12) 

 

Buscam-se conceitos de corporalidade e de Pessoa, elaborados na 

articulação de sentidos e significados cosmológicos entre os moradores da vila 

Irineu Serra, um contexto urbano, que fazem o uso sacramental de uma bebida que 

tem suas origens tradicionais entre populações indígenas. Nesse ínterim, o corpo 

não se reduz ao corpo físico ou biológico, dado ou acabado, mas sim se desdobra 

para além deste em corporalidades abertas a experimentar metamorfoses, ideias 
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que, diga-se de passagem, não seriam admitidas por concepções modernas. A partir 

desse princípio, a experiência passa a ser corporificada e o corpo assume papel 

central no lugar de aprendizado coletivo e individual. 

Entre os relatos das mulheres adeptas ao Daime, acredita-se que a bebida é 

dotada de uma capacidade de agência que, além dos princípios ativos, tem uma 

ação espiritual. Tais capacidades são percebidas através de seus corpos, nas 

próprias experiências estabelecidas na consagração, o que pressupõe uma 

interação entre humanos e não-humanos. Utilizam-se noções de Viveiros de Castro 

(1996), onde ñtodo ser a que se atribui um ponto de vista será assim sujeito, espírito; 

ou melhor, ali onde estiver o ponto de vista, também estará a posição de sujeitoò (p. 

126). Entende-se que ao se atribuir a agência a bebida Daime, com capacidades de 

intencionalidade consciente, define-se uma posi­«o de sujeito e de ñag°nciaò ao 

psicoativo. 

No contexto estudado, as formas de percepção que o corpo adquire nos 

rituais do Daime estão relacionadas ao conteúdo visionário obtido na ingestão do 

psicoativo, a bebida sacramental. As adeptas à Doutrina que consagram o Daime em 

suas gestações e parto passam por experiências e as interpretam de acordo com as 

configurações estabelecidas na articulação entre diversas esferas das dimensões do 

espiritual e material. Dessa forma, o espaço corpóreo torna-se um campo expressivo 

carregado de valores e significações distintas. 

Também partindo da ideia de que o ponto de vista está no corpo, porém, 

com um novo enfoque metodológico, Thomas Csordas (2008), desenvolve uma 

discussão em meio a fenômenos sociais contemporâneos, propondo o conceito de 

ñembodimetò. O conceito traz um novo paradigma no qual o corpo ® pensado como 

ñsujeito da culturaò, problematizando dualidades como corpo-mente, biológico-

cultural, mental-material. Enfatiza não um corpo individual, substrato biológico 

universal sobre o qual atua a cultura, mas as experiências humanas como um 

campo de percepção onde não se apresentam objetos prontos e sim perspectivas do 

ñrealò (p.105). A ideia de corporifica­«o proposta deve ser entendida atrav®s da 

relação semântica estabelecida nas linguagens perceptivas dos rituais e da 

performance. Utilizando-se do estruturalismo dialético de Bourdieu e da 

fenomenologia de Merleau Ponty, Csordas afirma que o corpo não é um lugar 

expressivo entre outros, mas sim a origem de todos os outros. O corpo é o que 
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projeta para fora as significações, dando-lhes um lugar no qual possam existir como 

coisas. Caberia ao pesquisador a perspectiva etnográfica que valorizasse o ponto de 

vista ñnativoò, com an§lises sobre os saberes e valores contidos nas experi°ncias 

individuais e subjetivas dos sujeitos envolvidos. 

O contexto dissertado atravessa campos de conhecimento entre duas 

instituições: a religiosa e a médica. Realizando o trabalho de campo, percebeu-se 

que as experiências narradas se distinguiam entre os partos atendidos em ambiente 

domiciliar e hospitalar, podendo ser separados os relatos das diferentes gerações de 

mulheres. Para tal,  faz-se uso de noções sobre corpo e poder abordadas por 

Foucault (1988, 2010). O autor trata a história como modo de pensar um problema, 

tentando produzir uma análise genealógica da ideia de poder, que não 

necessariamente é linear. Aqui, nessa escrita se faz uso de um percurso de escrita 

linear para a construção da questão problemática, a seguir: o relacionar-se com a 

bebida Daime na gestação e no parto. 

Diferentes autores relatam como que na Europa antiga, o atendimento 

realizado por parteiras, a partir de seus saberes tradicionais, foi, na modernidade, 

sendo gradativamente migrado para os hospitais e para o atendimento médico 

(DINIZ, 1996, DAVIS-FLOYD, 2009, DEL PRIORE, 2003). Com a transferência do 

atendimento ao parto para as clínicas médicas, tal evento passou por um processo 

de patologização com a medicalização do corpo feminino, quando o parto passou a 

ser tratado como assunto de estatização do biológico, no sentido foucaultiano. 

São diversos os relatos que dissertam o poder da medicina sobre o corpo no 

século XIX, como instrumento de controle do biológico, a partir de uma estrutura 

regulamentadora onde o indivíduo é disciplinado a partir de objetivos específicos, 

perdendo sua autonomia. Foucault (1988) argumenta a partir de um ponto de vista 

que distancia poder e repressão, afirmando que as relações de poder não se 

passam, fundamentalmente, ao nível do direito ou da violência e que no sistema 

capitalista a dominação não poderia ser mantida, se baseada exclusivamente na 

repressão. Para o autor, poder não deve ser inscrito em termos negativos, pois 

possui uma eficácia produtiva. Ao explanar sobre o poder ele coloca que: 

 

ñ...® o suporte m·vel das correla­»es de for­a que, devido a sua desigualdade, 
induzem continuamente estados de poder, mas sempre localizados e instáveis. 
Onipresença do poder: não porque tenha o privilégio de agrupar tudo sob sua 
invencível unidade, mas porque se produz a cada instante, em todos os pontos, 
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ou melhor, em toda relação entre um ponto e outro. O poder está em toda parte; 
não porque englobe tudo e sim porque provém de todos os lugares. E "o" poder, 
no que tem de permanente, de repetitivo, de inerte, de auto-reprodutor, é apenas 
efeito de conjunto, esboçado a partir de todas essas mobilidades, encadeamento 
que se apóia em cada uma delas e, em troca, procura fixá-las. Sem dúvida, 
devemos ser nominalista: o poder não é uma instituição e nem uma estrutura, 
não é uma certa potência de que alguns sejam dotados: é o nome dado a uma 

situação estratégica complexa numa sociedade determinada.ò (FOUCAULT, 
1988, p.88) 

  

Em lugar de repressão, portanto, deve-se pensar no adestramento 

estratégico que o poder disciplinar produz sobre os corpos. Produção, relacionada a 

ação, para Foucault (1988) o poder emerge da ação, da vontade alicerçada em uma 

ação social, uma ação não depende exclusivamente do indivíduo, mas é fruto dessa 

interação. O autor está sempre interessado em o que determinado dispositivo faz 

fazer? O poder disciplinar surge na argumentação do autor a partir da eleição de 

espaços de produção de um poder disciplinar sobre o corpo. A partir das instituições 

e das tecnologias, os corpos são produzidos com uma materialidade e também com 

uma individualidade. Tais instituições são responsáveis por estabelecer a ideia de 

uma sujeição constante a uma ordem de vida compartilhada. Foucault destaca que 

essa sujeição vai ser disciplinada em uma linguagem corporal da docilidade, o corpo 

dócil, um corpo capaz de uma concepção civil de vida coletiva, biopolítica, e uma 

docilidade que permita ao indivíduo se reconhecer como tal. Esse disciplinamento 

doutrina movimentos específicos do corpo, sendo interiorizado de tal forma que o 

próprio indivíduo se torna seu maior supervisor, vigiando seus movimentos para que 

estejam nos moldes padrões. 

Embora Foucault (1988) tenha se debruçado para entender o contexto da 

Europa, a semelhança nos processos de transformação fazem com que sua reflexão 

seja interessante para problematizar a realidade das moradoras da pequena vila no 

estado do Acre, no que se refere ao parto. O autor sinaliza que com o surgimento do 

estado-nação e do capitalismo, era necessário controlar não somente o corpo 

individual, mas o corpo coletivo. Temas relacionados ao corpo como a demografia, 

saúde e a produção da normalidade, passam a ser controlados pelo Estado com o 

intuito de se produzir os ñcorpos dóceisò para maiores conquistas territoriais e para a 

produção econômica. Parte desse poder foi relegado à medicina e, nessa relação, o 

nascimento e a reprodução teriam se tornado focos de atenção de uma biopolítica 
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(1984). Tendo o hospital como local de nascimento, os partos poderiam ser objetos 

de vigilância estatal. 

O poder instituído como controle de saber, do conhecimento e ações em si, 

a fim de hierarquizar e dominar o outro através da submissão do saber do outro. A 

partir dessa reflexão pode se entender como que o corpo das mulheres moradoras 

da vila Irineu Serra se tornaram alvo de controle e também de resistência, onde seus 

partos tenderam a regulamentação e padronização dentro de um saber intermediado 

por protocolos médico-hospitalares. Surge então uma nova noção de risco elaborado 

em um discurso de poder-saber atribuído à medicina e ao ambiente de segurança 

remetido aos hospitais. O discurso instituído pela medicina elaborarou regras sobre 

higiene e segurança, sendo um dispositivo para a interiorização de como mulheres 

deveriam se comportar para não correrem riscos. Tais comportamentos eram 

regulados pelos próprios indivíduos, a partir do medo de que sejam julgados, uma 

vez que os discursos estavam interiorizados através da socialização. 

 Robbie Davis-Floyd (1984, p. 11) chama de modelo tecnocrático de atenção 

ao parto a consolidação de um sistema de características fabril, com a divisão de 

trabalho no atendimento, a rotinização dos procedimentos, a tentativas de 

higienização das condutas familiares com a ressignificação do parto para um ritual 

médico, como também em consequência de sua trajetória histórica de sociedade 

patriarcal, um atendimento marcado pela dominação masculina. 

Na realidade do Brasil, segundo Mott (2002), até o final do século XIX, a 

maioria dos partos eram realizados no ambiente domiciliar, sendo atendido por 

parteiras. Dar a luz fora de casa era anormal, acontecendo apenas em situações 

extremas. O médico era chamado somente em situações complicadas, a presença 

da parteira era vista como socialmente mais vantajosa, pois esta geralmente era 

uma mulher já conhecida por toda a família, que auxiliava no parto e no pós-parto. 

Somente nas primeiras décadas do século XX se iniciou a transição do parto 

domiciliar para o hospitalar, acompanhado de mudanças graduais nas práticas que 

envolvem a percepção sobre os corpos das mulheres e seus partos. 

No Brasil o parto hospitalar passou a ser mais rotineiro após a década de 

1950, com a expansão da assistência hospitalar. 

 

ñA pol²tica de sa¼de materno-infantil no Brasil começou a ser formulada nos anos 
1930 e executada a partir da década de 1940 atendendo primeiro as demandas 
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de centros urbanos maiores como Rio de Janeiro, São Paulo, Belo Horizonte, 
Salvador e Recife. Só mais tarde, já na década de 1950, cidades menores 
come­aram a contar com os postos de puericultura e maternidades.ò (MARTINS, 
2005, p.12)6 

 
Na Vila Irineu Serra, os relatos das mulheres sobre seus partos mostram 

uma aproximação de suas realidades ao contexto nacional. Através do 

rememoramento dos partos experienciados, é possível compreender o contexto de 

uso do Daime, sendo narrativas de práticas e sentimentos que precedem as atuais 

formas de atendimento a parturiente. São narrativas que subjetivam percepções 

sobre corpo e a busca por uma boa experiência ao se dar à luz. Também são 

narrativas de como gradualmente foram adotados novos costumes, como o de 

frequentar consultórios de obstetras e pediatras, o uso de medicamentos e a 

realização de cirurgias cesarianas. 

  

   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
6 ñOutro fator que acelerou a passagem do parto do domic²lio para o hospital e o atendimento feito por 

parteiras foi a criação, em 1967, do Instituto Nacional de Previdência Social (INPS). Mediante a 
unificação dos institutos de aposentadorias e pensões no INPS e a expansão da assistência 
hospitalar, a custa da proliferação de empresas de saúde, o sistema operava com três componentes: 
privado; seguridade social para empregados regulares; subvenção do poder público (Ministério da 
Sa¼de e secretarias estaduais e municipais) a institui­»es de caridade para os mais pobresò. 
(LEISTER, 2013, p. 167) 
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2 USOS DA AYAHUASCA 

 

Não se sabe quão antiga é a relação medicinal entre homens e plantas, por 

sua vez, sabe-se que há resquícios dessas interações desde as populações mais 

antigas. A manipulação de raízes, seivas, cascas, folhas, flores e frutos se faz 

através de macerações, pastas, chás, infusões, entre outros. Os modos de 

comunicação com plantas, assim como as técnicas de extração de suas 

propriedades, estabelecem vínculos pessoais, experiências ligadas a percepções 

específicas que, por vezes, situam-se entre conhecimento e cura. Em diversos 

contextos a importância das plantas e sua dimensão de cura a doenças se encontra 

em um plano físico e também mental e espiritual, em que o conhecimento se torna 

indissociável das representações intrínsecas aos grupos pertencentes. 

Ayahuasca, também conhecida como Daime, Hoasca, Vegetal, Yagé, Cipó, 

Nixi Pae, entre outros, trata-se de uma bebida feita geralmente a partir da infusão 

vegetal derivada da liana Banisteriopsis caapi, juntamente com as folhas do arbusto 

Psychotria viridis. Plantas da Floresta Amazônica consumidas da Venezuela à 

Bolívia, Equador, Colômbia e Brasil (Naranjo, 1986). Na produção acadêmica se 

convencionou utilizar a nomenclatura genérica ayahuasca, palavra de origem 

quéchua, que significa ñcorda dos espíritosò, ñayaò significa: ñpersonaò, ñalmaò, 

ñespírito muertoò; e ñwascaò: ñcuerdaò, ñlianaò (LUNA, 1986). N«o se sabe ao certo 

qual a origem da ayahuasca associada ao xamanismo de cura. Gow (1996) sugere 

que essa prática seria produto do contato colonial, estando impregnado de imagens 

e simbolismo do mundo dos brancos7. 

No Daime, grupo religioso aqui estudado, a bebida é preparada a partir da 

fervura em água de pedações macerados do cipó chamado de jagube 

(Banisteriopsis caapi), fonte dos alcaloides betacarbolínicos, juntamente com as 

folhas de chacrona ou rainha (Psychotria viridis), fonte de N,N-dimetiltriptamina, 

conhecida por DMT. A fervura dura por muitas horas e é cercada de cânticos e 

ritualísticas próprias ao feitio. Marlene Dobkin de Rios (1972) argumenta que existem 

outras receitas de preparo da bebida, com a inserção de outras plantas, porém, na 

comunidade estudada, esse é o preparo transmitido. 

                                                           
7 Miguel Alexiades (2000) e Antonio Bianchi (2005) trazem argumentos etnográficos que corroboram 

com a tese de Gow (1996). 
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Entre os grupos que a consagram, é considerada uma bebida visionária por 

seus efeitos psicoativos produzidos na ingestão dos princípios ativos contidas no 

cipó - beta-carbolínicos da harmina, tetrahidroarmina e harmalina como alcalóides 

principais - combinadas com a N,N-dimetiltriptamina, (DMT), presente na folha. A 

DMT tem uma estrutura química semelhante à do neurotransmissor serotonina, e 

ativa seus receptores na superfície dos neurônios. Já as betacarbolinas são 

inibidoras da monoaminoxidase (MAO), uma enzima responsável por controlar os 

níveis de serotonina, dopamina e norepinefrina. A DMT, por si só, não é ativada 

quando ingerida oralmente, pois é decomposta pela MAO presente no estômago e 

no interior dos axônios dos neurônios. Por sua vez, as betacarbolinas, presentes no 

cipó, são inibidoras do MAO, facilitando a absorção da DMT (MCKENNA et al. 1984; 

BRITTO, 2002). 

Pesquisas apontam que o consumo da bebida possui segurança orgânica e 

psíquica quando realizado por seres humanos saudáveis, além de não promover a 

adição, nem o desenvolvimento da tolerância química, nem alterações importantes 

de diversos fatores bioquímicos, hormonais, hepáticos ou renais (ANDERSON et al., 

2012; ESCOBAR, 2010; LIMA & TÓFOLI, 2011; DOBKIN DE RIOS, 2008; 

DOERING-SILVEIRA et al., 2005; FRECSKA, 2011; PONTUAL et al., 2017). Com 

salvaguardas à alteração significativa da pressão arterial sanguínea, não é 

recomendada a pacientes com hipertensão ou problemas cardiovasculares. Também 

não se recomenda o consumo por pessoas que tenham familiares com esquizofrenia 

(parentesco de 1º e 2º graus), ou ainda a pessoas com estado psicológico 

vulnerável, ainda que estejam sendo realizados estudos sobre os efeitos 

antidepressivos da bebida (ESCOBAR, 2010; LIMA & TÓFOLI, 2011; PONTUAL et 

al., 2017)8. 

Seus efeitos começam a ser sentidos aproximadamente entre 35 a 40 

minutos após a ingestão e duram aproximadamente 4 horas (MCKENNA e 

TOWERS, 1984). Possíveis alterações da percepção são experimentadas na 

orientação espaço-temporal, crenças sobre a realidade e si mesmo e processos 

                                                           
8 Estudos apontam potencialidades terapêuticas da ayahuasca com pessoas acometidas de padrões 

abusivos de uso de drogas, tanto lícitas, como álcool e cigarro, ou ilícitas, como cocaína e crack (com 
ou sem dependência) (Labate, Santos, Anderson, Mercante, & Barbosa, 2010). Na Faculdade de 
Medicina de Ribeirão Preto ï USP foram oferecidas doses de ayahuasca para 17 pacientes com 
depressão, concluindo-se que a bebida foi bem tolerada pelos pacientes e que apresentou 
propriedades antidepressivas (Sanches et al, 2016). 
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emocionais e cognitivos durante a experiência. Visões de cenários agradáveis são 

comumente relatados juntos a visões de elementos frequentemente associados à 

ayahuasca: animais, guias espirituais e formas geométricas variadas e vibrantes, e 

também experiências de morte mística e renascimento (FRECSKA, 2011). 

Entre os ayahuasqueiros, os efeitos na ingestão da bebida sacramental são 

considerados momentos de agência do ser divino, podendo ser experimentados 

através de insights cognitivos pessoais. Tais vivências dentro do ritual são 

ressignificadas a partir dos sistemas simbólicos compartilhados pelos grupos. Os 

adeptos dos diferentes grupo nomeiam e classificam o estado em que a bebida age 

sobre eles: ñBurracheiraò ® o nome dado as sensa­»es experienciadas com a bebida 

na União do Vegetal. Na União do Vegetal também se faz a distinção das 

percep­»es entre ñforçaò, as experi°ncias corporais, e ñluzò para as vis»es; No 

Daime tamb®m se chama de ñforçaò ou ñestar na forçaò para classificar os estados de 

agência da bebida, enquanto que ñmirarò se refere ¨s vis»es experimentadas e ainda 

a express«o ñviagem astralò ® usada para descrever a percep­«o de sair do corpo e 

se deslocar temporariamente para outro tempo e lugar, onde as experiências são 

múltiplas, rompendo com a rotina cotidiana dos afazeres. 

Desde as décadas de 1950 e 1960, pesquisadores sugeriram conceitos para 

se referir a relações permeadas pelo uso de substância como forma de perceber a 

realidade. Propuseram a denomina­«o ñente·genoò, os pesquisadores Robert 

Gordon-Wasson, Albert Hofmann e Carl Puck. Na bibliografia recorrente o termo 

enteógeno refere-se às substâncias usadas tradicionalmente em ritos xamânicos e 

religiosos que permitem experienciar a transubstancialidade com Deus (MACRAE, 

1992; LABATE, GOULART e CARNEIRO, 2005). Já a etimologia da palavra 

alucinógeno, que até então circulava nas discussões sócio-antropológicas, segundo 

estes autores, remetia a um estado de demência momentânea, catarse, perda dos 

sentidos, delírio e divagação mental com fins hedonistas (GORDON, HOFFMANN e 

PUCK, 1980). Para Edward MacRae: ñTal palavra não permite comentar com 

imparcialidade os beatíficos e transcendentes estados de comunhão com as 

divindades que, segundo a crença de muitos povos, determinados indivíduos podem 

alcançar mediante a ingestão de certos psicoativosò (1992, p.16). Atualmente existe 

uma tend°ncia a utilizar somente o termo ñpsicoativoò para se referir a a­»es dessas 
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subst©ncias. Mercante (2012) utiliza o termo psicoativo e tamb®m ñpsicointegradorò 

para argumentar sobre os benefícios da ayahuasca em ritos de cura. 

Para se alcançar o entendimento dos efeitos da beberagem, é demandado 

não somente um conhecimento da ação no organismo, ou da psicologia dos 

usuários, mas também os efeitos sócio-culturais envolvidos na questão. Quando se 

observam contextos usuários de psicoativos, é necessário considerar valores e 

regras específicas dos usos que fornecem um controle dando certa previsibilidade 

aos rituais. Estudos realizados pelo sociólogo Howard Becker, o psiquiatra Norman 

Zinberg e o antropólogo Jean-Paul Grund, enfatizam características do uso que 

devem ser levadas em conta como os modos pelos quais os usuários aprendem a 

utilizar as substâncias corretamente vindos a obter os efeitos desejados (BECKER, 

2008); o grau de disponibilidade das substâncias (ZINBERG, 1984); bem como seu o 

uso controlado ou compulsivo (GRUND, 1993). Tais abordagens trazem o mesmo 

princípio argumentativo: a necessidade de levar em conta o saber detido pelos 

grupos de usuários. 

 

2.1 Contexto religioso de uso da ayahuasca 

 

No Brasil, atualmente, o jagube (Banisteriopsis caapi) e a chacrona ou 

rainha (Psychotria viridis) se encontram principalmente sob forma de cultivo, sendo 

utilizados em sistemas de crença que incorporam em seus rituais elementos 

simbólicos amazônicos, andinos e cristãos (MACRAE,1992). Genericamente se tem 

chamado de ñreligi»es ayahuasqueirasò os diferentes grupos que, apesar de 

apresentarem diferenças doutrinárias e litúrgicas entre si, têm a centralidade no uso 

do psicoativo na maioria de suas cerimônias. A expansão dessas religiões pelas 

urbes deve primeiramente ao ciclo da borracha, à demanda por mão de obra 

trabalhadora, à vinda dos nordestinos à região norte e à criação das chamadas de 

ñreligiões tradicionais ayahuasqueirasò, isto ®, Santo Daime, Uni«o do Vegetal e 

Barquinha (LABATE, 2004). Posteriormente, a partir da década de 1980, são criados 

novos grupos consumidores da bebida, que Labate (2004) classifica como 

neoayahuasqueiros. Tal classificação entre o que é tradicional e o novo, junto aos 

grupos, reflete disputas internas por espaços de legitimação e a demarcação de 
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fronteiras, proximidades e afastamentos na construção de suas identidades9. Como 

forma de contextualizar, aqui falamos brevemente sobre os principais seguimentos 

religiosos de uso urbano da ayahuasca no Brasil. 

O primeiro o grupo a se organizar como religião ayahuasqueiras em contexto 

urbano foi o Daime, ou Santo Daime. Fundado pelo negro maranhense Raimundo 

Irineu Serra, Mestre Irineu. Trata-se de um sistema de crença nascido na área rural 

de Rio Branco, capital do estado do Acre, a partir da década de 1930, que combina 

elementos do xamanismo amazônico com o cristianismo popular. O Centro de 

Iluminação Cristã Luz Universal / CICLU - Alto Santo, permanece com uma sede 

localizada na vila Irineu Serra, desde a década de 80 que é conduzido pela esposa 

do Mestre Irineu, Peregrina Gomes Serra, a Madrinha Peregrina. 

Ap·s o falecimento do Mestre Irineu, ñfeito a passagemò, como assim 

afirmam seus adeptos, houve algumas cisões no grupo, dentre elas a que divide a 

linhagem religiosa em dois grandes segmentos: o Alto Santo e a Linha do Padrinho 

Sebastião. Tal divisão ocorreu quando Sebastião Mota de Melo, discípulo do Mestre 

Irineu, entrou em desacordo com membros do CICLU/Alto Santo, se desligando 

dessa instituição e fundando sua própria linhagem: o Centro Eclético da Fluente Luz 

Universal Raimundo Irineu Serra / CEFLURIS (depois renomeado como Igreja do 

Culto Eclético da Fluente Luz Universal, ICEFLU). O CEFLURIS surgiu em 1974, 

instalando-se inicialmente na zona rural de Rio Branco e seguindo para uma área no 

meio da floresta amazônica, fundando uma comunidade de cunho extrativista, 

                                                           
9 Duas situações são citadas por autores, em que os grupos precisavam se articular politicamente, no 

entanto o que foi demonstrado foram relações de rivalidade desenvolvidas ao longo de suas histórias. 
A primeira, analisada por MacRae (2008), que aliás fazia parte do grupo de estudo e fazia parte do 
cenário de disputa, se refere ao momento de regulamentação da bebida, quando, durante o processo, 
foram necessárias participações de representantes do diferentes segmentos religiosos, assim como a 
definição de normas comuns de uso da bebida para aos grupos. A princípio, participaram 
representantes das três matrizes religiosas, Daime, Barquinha e União do Vegetal. Posteriormente as 
cadeiras foram ocupadas por outros segmentos, Santo Daime, na linha do Padrinho Sebastião e 
representantes de grupos neoayahuasqueiros. Ali se apresentaram divergências relacionadas 
detenção de saber, formas de expansão religiosa e a tolerância do uso de outros psicoativos nos 
rituais. Um segundo cenário de análise, descrito por Goulart (2016), pode ser visto na mobilização 
dos grupos religiosos ayahuasqueiros para a reconhecimento do uso da ayahuasca como patrimônio 
imaterial da cultura brasileira. Nesse momento novamente ideias sobre autenticidade permearam as 
disputas. Na solicitação, que foi enviada por representantes de três segmentos religiosos (Daime, 
Barquinha e UDV), os grupos requerentes elaboram uma autodesignação se colocando como 
ñcomunidades tradicionais da ayahuascaò, em distin­«o aos outros campos que seriam os 
ñorigin§riosò, reportando aos povos ind²genas de diferentes troncos lingu²sticos e situados em 
diferentes regi»es da Amaz¹nia, e os ñecl®ticosò, referindo-se aos grupos ñneoayahuasqeirosò. Dessa 
classificação emergem debates entre os próprios adeptos do diferentes grupos sobre percepções do 
que seria ñtradi­«oò e ñinova­«o. Para um aprofundamento do debate ver MacRae (2008) e Goulart 
(2016). 
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chamada Céu de Mapiá. Esse segmento tem um caráter mais expansionista, 

fundando templos em diversas cidades do país e outros países10. Uma característica 

interessante da expansão do Santo Daime é que geralmente seus membros se 

organizam em comunidades ao redor da igreja, seguindo o mesmo modelo deixado 

pelo Mestre Irineu. No processo de expansão pelo Brasil, geralmente procuram-se 

áreas mais afastadas dos conglomerados urbanos, fundando igrejas e comunidades. 

Assis e Labate (2014) contextualizam o Santo Daime na linha do Padrinho 

Sebastião:    

 

(...) denominado ñSanto Daimeò, n«o se trata mais de uma única comunidade, 
mas de uma rede dispersa de múltiplos núcleos. O grupo reúne alguns milhares 
de adeptos, sobretudo pessoas escolarizadas das classes médias e possui 
dezenas de igrejas espalhadas por todas as regiões do Brasil; além de ser 
apresentado como uma religião de salvação universalista e estar presente em 
vários países. Ademais, já estampou a capa de importantes revistas, foi abordado 
por programas televisivos de grande audiência e tem lugar paradigmático na 
discussão científica e jurídica sobre o uso de drogas por utilizar uma substância 
psicoativa de maneira ritual. (p.11-12) 

 

Também por seu caráter de abertura expansionista, a linhagem do Padrinho 

Sebastião é, destacadamente, o segmento que mais tem produções acadêmicas 

sobre. 

Entre esses diferentes segmentos, o estabelecido pelo Mestre Irineu e o 

organizado pelo Padrinho Sebastião, existe um clima de tensão, onde, 

frequentemente se põem fronteiras de diferenciações identitárias. Uma dessas 

diferenciações percebida em campo refere-se à autoidentificação enquanto 

ñoasqueiroò, por parte dos adeptos da ñlinha do Mestre Irineuò, em nega­«o ¨ 

identifica­«o enquanto ñdaimistasò, termo referido pelos adeptos do Padrinho 

Sebastião Mota11. 

Na vila Irineu Serra a identificação do que se chama de Alto Santo obedece 

outra lógica. Considera-se Alto Santo o espaço físico da sede do Centro de 

                                                           
10 Tem-se notícia de rituais ligados ao Daime realizados em diversas partes do mundo: Na Europa - 

Alemanha, Armênia (Eurásia), Áustria, Bélgica, Eslovênia, Eslováquia, Espanha, Finlândia, França, 
Grécia, Holanda, Inglaterra, Irlanda, Itália, País de Gales, Polônia, Portugal, República Tcheca, 
Romênia, Suécia, Suíça e Turquia (Eurásia); Na América do Sul - Argentina, Colômbia, Chile, 
Equador, Peru e Uruguai, além do Brasil; Ásia - Índia, Japão e Rússia; África - África do Sul, Marrocos 
e Quênia; Oriente Médio - Irã, Israel e Palestina; América do Norte - EUA, Canadá e México; Oceania 
- Austrália e Nova Zelândia (LABATE e ASSIS, 2014). 
 
11 Aqui nesse estudo se utiliza do termo ñoasqueiroò em refer°ncia ao local pesquisado. 
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Iluminação Cristã Luz Universal / CICLU - Alto Santo, a casa da Madrinha Peregrina 

e o local do túmulo do Mestre Irineu. 

Também na área rural de Rio Branco, em 1945, é fundado por Daniel Pereira 

de Mattos o Centro Espírita e Culto de Oração Jesus Fonte de Luz, conhecido como 

ñBarquinhaò. Mestre Daniel, como assim era chamado, havia bebido Daime com o 

Mestre Irineu e foi lá que ele começou a receber as primeiras instruções sobre a 

constituição da Barquinha. Mestre Irineu o teria incentivado a iniciar seu próprio 

trabalho, reconhecendo que este teria outra missão a cumprir. Enquanto no Daime, 

originalmente, não estavam postas práticas mediúnicas, na Barquinha, elas são o 

principal veículo para a realização da caridade. E é em torno das noções de caridade 

e devoção que circula todo o sistema religioso. As práticas na Barquinha são 

direcionadas para os humanos encarnados e para as almas desencarnadas 

(MERCANTE, 2012).       

Em 1961, surge onde hoje é o estado de Rondônia, entre o Brasil e a 

Bolívia, o grupo conhecido como União do Vegetal ou UDV, fundado pelo baiano 

José Gabriel Costa, o Mestre Gabriel. Nesse segmento a ayahuasca é chamada de 

ñvegetalò ou ñoascaò. Essa organização é bastante hierarquizada e durante os rituais 

um mestre preside as cerim¹nias, que s«o chamadas de ñsess»esò, entoados 

c©nticos, as ñchamadasò. As ñchamadasò s«o realizadas no in²cio e no fim das 

ñsess»esò, abrindo e fechando as cerim¹nias. Eventualmente realizam outras 

ñchamadasò para fun­»es espec²ficas da ritual²stica. Os rituais tamb®m s«o 

realizados em torno de conversas, perguntas feitas pelos discípulos e respondidas 

pelo dirigente da cerimônia, ou na contação de histórias. Como os ensinamentos são 

transmitidos oralmente, a capacidade de memorização é algo extremamente 

valorizado. Quando um disc²pulo tem facilidade em memorizar as ñchamadasò e os 

ensinamentos, considera-se que tem um maior ñgrau espiritualò.  Ap·s o falecimento 

do Mestre Gabriel, em 1971, o movimento de expansão da UDV se intensifica com a 

criação de núcleos em várias regiões do Brasil e em outros países. Tanto a UDV 

quanto o segmento do Padrinho Sebastião expressam um movimento de cunho 

expansionista (ROSA, 2013). 

Os grupos denominados como neoayahuasqueiros, além de consumirem 

ayahuasca de forma sacramental, têm em comum o que Soares (1994, apud 

GRUNEWALD, 2008) citou como uma busca mística pós-moderna que, a exemplo 
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do ñmisticismo alternativo no Brasilò, pode se constituir por bricolagens particulares. 

O bricoleur neoayahuasqueiro não procura mais impor perspectivas religiosas de 

forma absoluta, mas sim busca di§logos com base reflexiva ¨ medida que a ñnova 

consci°ncia religiosaò permite (SOARES, 1994, apud. GRUNEWALD, 2008). Deste 

modo, é estabelecido um tipo de diálogo com a religiosidade com base na constante 

reflexão sobre as experiências vividas. Labate (2004) destaca entre os 

neoayahuasqueiros influências de terapias New Age, orientalismos - Osho, ioga, 

meditação, entre outros-, psicologia transpessoal e junguiana, experimentalismos 

artísticos, curandeirismo andino e das próprias religiões ayahuasqueiras tradicionais. 

 

2.2 Políticas Públicas e ayahuasca no Brasil 

 

Partindo do pressuposto de que existe um comportamento voluntário para o 

corpo, por ñdrogasò, est«o abarcadas todas as subst©ncias que produzem rea­»es 

químicas sobre o organismo de um ser vivo. A classificação abarca remédios, 

bebidas alcoólicas, venenos e substâncias consideradas tóxicas, substâncias 

naturais, sintetizadas ou elaboradas em laboratórios, que se entendam alterar, em 

algum grau, funções fisiológicas e neurológicas. O sociólogo Michel Misse (2016) 

esclarece que a classifica­«o como ñdrogaò n«o ® universal, acompanhando as 

diferentes formas de medicina e avaliações do que se deve manter sob um maior 

controle. Nesse ínterim, a área da biomedicina, com seus marcadores morais, tem 

influenciado o consumo, comércio ou inscrições em códigos penais, com a 

criminalização de usuários e comerciantes. Para o autor, 

 

ñTodo esse processo hist·rico tem sido interpretado como parte importante da 
normalização do individualismo através da gestão das populações empreendida 
pela modernidade. A biopolítica alimentou-se dessa articulação de predicamentos 
científicos, educação moral pela disciplina corporal e autocontrole de desejos e 
emoções, através da proibição ou regulação legal de comportamentos e hábitos 
que implicassem o possível recurso à violência física ou à perda do autocontrole 
sobre o próprio comportamento. A questão das drogas é, assim, constitutiva (e 
n«o apenas derivada) da governabilidade moderna.ò (MISSE, 2016, p. 10) 

 

No Brasil, o Estado estabelece políticas de drogas através da regularização, 

sancionada por mecanismos legislativos, e a fiscalização, que obedece a normas 

penais previamente determinadas (LABATE e FEENEY, 2011). A legislação, por sua 

vez, não especifica quais são as drogas proibidas, deixando esta atribuição ao setor 
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executivo do Governo Federal. As drogas são classificadas pela Agência Nacional 

de Vigilância Sanitária (ANVISA), uma divisão do Ministério da Saúde que 

anteriormente era denominada Divisão Nacional de Medicamentos/DIMED. Na 

aus°ncia de controles legais expl²citos, a regulamenta­«o do uso de ñdrogasò teve 

como guia a promulgação das Resoluções do Conselho Nacional de Políticas sobre 

Drogas/CONAD. 

A ayahuasca, como já foi mencionado, é uma bebida composta de duas 

plantas, Banisteriopsis caapi e Psychotria viridis, sendo que a última contém DMT (n-

n-dimethyltryptamine), substância controlada no Brasil (Portaria, 1998) e em esfera 

internacional, sob a Convenção das Nações Unidas sobre Substâncias Psicotrópicas 

(CPS), de 1971 (LABATE e FEENEY, 2011). Trata-se de uma bebida utilizada por 

diversas populações indígenas da Amazônia de forma milenar, assim como a 

utilização de outras plantas, e embora ela seja disseminada por diversos países da 

região amazônica, no Brasil ela tem um caráter peculiar, pois foi nesse país que a 

bebida esteve vinculada ao desenvolvimento de religiões de populações não 

indígenas. 

Como já foi descrito no tópico anterior, desde a década de 1930 movimentos 

religiosos organizados se desenvolveram reelaborando tradições a partir de 

influências do cristianismo. Os grupos religiosos permaneceram em espaços de 

invisibilidade no extremo norte da Amazônia, não despertando preocupações no 

Estado. A partir da década de 1980, com o início da expansão de religiões 

ayahuasqueiras pelas urbes, em especial a linha da União do Vegetal e do Daime, 

inicia-se também uma série de questionamentos sobre a natureza psicoativa da 

bebida (MACRAE, 2008). 

A primeira resposta importante do Estado em relação a ayahuasca foi uma 

medida proibitiva em 1985 (Portaria nº 02/85 da Divisão de Medicamentos/DIMED), 

inserindo o Banisteriopsis caapi na lista de substâncias proscritas por seis meses. 

Essa situação foi contestada através de trâmites legais e políticos junto ao Conselho 

Federal de Entorpecente (CONFEN) levando-o a instaurar um Grupo de Trabalho 

com o intuito de estudar a questão do uso religioso da ayahuasca (BRASIL, 1985). O 

governo compôs um grupo multidisciplinar de estudos sobre ayahuasca, com 

médicos, psiquiatras, psicólogos, antropólogos e representantes das três primeiras 

linhas religiosas ayahuasqueiras brasileiras (Daime, Barquinha e União do Vegetal). 
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Um parecer inicial foi emitido (Resolução, 1986), desdobrando na desclassificação 

temporária do Banisteriopsis caapi da lista de proscritos, sendo uma licença 

provisória para o uso ritual e religioso. 

Na Resolução são ressaltadas características dos grupos de usuários tais 

como ñpadrões morais e éticos de comportamento em tudo semelhantes aos 

existentes e recomendados na nossa sociedade, por vezes até de modo bastante 

rígidoò (Resolução, 1986) e atentando-se aos ñmúltiplos aspectos envolvidos no uso 

ritual de substâncias derivadas de espécies vegetais, por comunidades religiosas ou 

indígenas, tais como os sociológicos, antropológicos, químicos, médicos e da saúdeò 

(Resolução, 1986). O Grupo Multidisciplinar de Trabalho não constatou possíveis 

prejuízos individuais ou sociais em virtude do uso da bebida e sugeriu ao Conselho 

Federal de Entorpecentes (CONFEN, atual Conselho Nacional de Políticas sobre 

Drogas, CONAD) que continuasse autorizado o uso ritual e religioso da bebida. O 

mesmo grupo desenvolveu um trabalho por dois anos, realizando entrevistas, 

acompanhamento de usuários, visitando diferentes comunidades principalmente nos 

estados do Acre, Amazonas e Rio de Janeiro e fazendo uma revisão da literatura 

que existe sobre ayahuasca. Segundo observações de Edward MacRae, no relatório 

final apresentado em 1987: 

 

ñO que ® poss²vel afirmar ® que a busca de uma forma peculiar de percep­«o, 
empreendida pelos usuários, não parece alucinação, se tomado o termo de 
acepção de devaneio ou insanidade mental. Houve sim, em todos os grupos 
visitados, a constatação de um projeto rigorosamente comunitário a todos eles: a 
busca do sagrado e do autoconhecimento. Não cabe também ao grupo de 
trabalho definir se a forma de experienciar o sagrado ou o autoconhecimento é 
ilusão, devaneio ou fantasia-acep­»es outras de alucina­«o.ò (MACRAE, 1986, p. 
192). 

 

Argumentando que tal beberagem faz parte das tradições populares de 

cultura amazônica, o relatório solicita a retirada das substâncias da lista proscritas 

da DIMED, com a autorização de seu uso ritual e religioso (Relatório Final, 1987). 

Essas recomendações foram aprovadas em uma reunião oficial do CONFEN 

(MACRAE, 2008). 

Após uma denúncia anônima, o CONFEN reavaliou a autorização, 

incentivando, em 1991, entidades religiosas que utilizassem da ayahuasca a assinar 

uma Carta de Princípios, onde são descritos procedimentos em torno da bebida, 
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citando formas de preparo e uso, rituais, plantio, cuidado e restrições. Em um 

subcapítulo desse texto, temos: 

 

ñA pr§tica do curandeirismo, proibida pela legislação brasileira, deve ser evitada 
pelas entidades signatárias. As propriedades curativas e medicinais da 
Ayahuasca ï que estas entidades conhecem e atestam ï requerem uso 
adequado e devem ser compreendidas do ponto de vista espiritual, evitando-se 
todo e qualquer alarde publicitário que possa induzir a opinião pública e as 
autoridades a equ²vocos.ò 

 

Embora a bebida tenha sua história ligada a processos religiosos, mas que 

tem proximidade com sistemas terapêuticos, e que em alguns países a ayahuasca 

seja reconhecida tradicionalmente como prática terapêutica, setores sociais que 

ligam práticas de cura a estigmas influenciam na regulamentação, dificultando o 

debate acerca das possibilidades terapêuticas da bebida. O processo regulatório 

permeou dois pontos da legislação, a que concerne o uso de drogas e a que legisla 

sobre liberdade religiosa, sobressaindo a segunda, uma vez que o governo 

compreendeu que essas práticas partem da ideia de bona fide, expressão latina que 

significa com boa fé, sendo legítimo seu direito de uso. 

 
(...) as religiões ayahuasqueiras contribuíam para o reforço de valores 
considerados emblemáticos de sociedades ocidentais influenciadas pelo 
cristianismo, além de promover sentimentos de coesão social tais como a 
disciplina, a generosidade, o amor familial, o sentimento comunitarista e o 
respeito à natureza. (MACRAE, 2008, p. 293) 

 

Nesse mesmo relatório os pesquisadores indicaram, em um apêndice, sua 

preocupação com o uso da bebida por menores de 18 anos e gestantes e sugeriram 

que deveria haver uma idade mínima para o uso da ayahuasca e que esta não 

deveria ser consumida por gestantes (BRASIL, 1987, p.6). Essa instrução não foi 

apropriada pela política governamental, nem tão pouco pelos grupos 

ayahuasqueiros. Em 1997 o Conselho Federal de Narcóticos / CONFEN emitiu uma 

recomendação para que os grupos não permitissem o uso da ayahuasca por 

menores (BRASIL, 1997). Em resposta, a União do Vegetal inicia um procedimento 

legal, contestando a recomenda­«o perguntando ñQue religião é essa que as 

crianças não podem acompanhar os pais?ò (BRASIL, 2006, p.73). Coube ent«o ao 

CONFEN publicar uma emenda explicando que a participação de menores e 

mulheres grávidas ficava a cabo da decisão familiar e não do Estado (BRASIL, 

2004). Desde então segue essa recomendação para o uso da ayahuasca. Ao 
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fornecer a direito de uso ritual e religioso da ayahuasca, inclusive por gestantes e 

crianças, o governo entendeu que os usuários são seus maiores conhecedores dos 

benefícios, dos problemas e das formas de utilização. 

Desde a década de 70 e 80 que as religiões ayahuasqueiras brasileiras, 

sobretudo a União do Vegetal (UDV) e Santo Daime vêm se espalhando pelos 

diversos estados do país e por outros países no final da década de 80, surgindo 

então novas modalidades de consumo da bebida. Labate e Assis (2014) explicam 

que o movimento de ñinternacionalizaçãoò da bebida, atrav®s das religi»es 

ayahuasqueiras, envolve complexas redes de alianças transnacionais, onde estão 

em jogo questões sobre traduções culturais e diáspora religiosa. Cada grupo, a 

União do Vegetal e o Santo Daime, teria estabelecido maneiras específicas de 

expansão. Nesse movimento, o Santo Daime, na linha do Padrinho Sebastião, 

iniciado sua expansão nas décadas de 1970/1980, se destacaria alcançando 

espaços em todos os continentes habitados por seres humanos. Labate e Assis 

(2014) argumentam que tal feito pode ser compreendido como influências do 

movimento de contracultura: ñO fato é que a partir do final dos anos 1970, hippies, 

mochileiros, jovens de classe média do Sudeste e pessoas em busca de cura 

motivaram-se a conhecer a floresta amazônica e o daime, semeando o cenário ideal 

para a expansão dessa religiãoò (LABATE e ASSIS, 2014, p. 15). 

Como resposta à demanda pelo crescimento e à internacionalização do uso da 

ayahuasca, surgem novas resoluções junto ao debate sobre sua regulamentação. 

Em 2002 (CONAD, Resolução nº 26, 2002) recomenda-se a formação de um novo 

grupo multidisciplinar para definir normas de controle social para o uso. Para a 

composição do grupo de trabalho foram selecionados pesquisadores que já haviam 

prestado assessoria ao CONAD ou ao CONFEN em outras ocasiões e também 

foram destinadas seis vagas para representantes dos grupos religiosos, o que não 

ocorreu sem muita disputa. Ocuparam as vagas representantes da Barquinha, do 

Alto Santo, do CEFLURIS, da União do Vegetal e de grupos de linhagens mais 

recentes, não sendo ligados as anteriormente citadas. O grupo de trabalho entregou 

seu relatório final em 2006 e posteriormente foi incluído na Resolução de 2010 do 

CONAD. Nessa resolução, uma tentativa de estabelecer um conjunto de regras, 

normas e princípios éticos a seguidos pelos grupos religiosos, incluindo noções 

sobre a proibição de distribuição comercial, uso terapêutico, turismo, publicidade e o 
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consumo da ayahuasca com drogas ilícitas, formando uma deontologia do uso da 

ayahuasca: 

 
Em sua conclusão o relatório elenca dez princípios deontológicos através dos 
quais busca definir o que se entende por ayahuasca, as finalidades e os locais 
considerados pertinentes ao seu uso religioso; deixando claramente vedado o 
seu consumo associado a substâncias ilícitas. Além disso, clarifica questões 
relacionadas ao cultivo das espécies constitutivas da bebida, sua produção e sua 
distribuição, descartando a comercialização da ayahuasca e a promoção de 
eventos relacionados ao seu uso visando lucro. Rejeita o curandeirismo e 
recomenda que não seja dada ayahuasca a pessoas com transtornos mentais ou 
que estejam sob o efeito de bebidas alcóolicas ou outras substâncias psicoativas. 
Regulamenta a constituição das entidades ayahuasqueiras e apela para que 
estas mantenham-se entre si uma conviv°ncia ®tica e respeitosa.ò (MACREA, 
2008, p. 300) 

 

Nos princípios deontológicos apontados, há uma ratificação da visão sobre a 

proscrição legal do curandeirismo. Novamente se apontou a necessidade de livre 

exercício de culto religioso, em detrimento de outras possibilidades. Felipe Araújo 

(2011), ao dissertar sobre usos lícitos da ayahuasca, argumenta que a não-

criminalização da ayahuasca, na contemporaneidade, traz em pauta os limites entre 

noções sobre Estado laico, práticas culturais e religiosas e noções sobre tradição. 

Para o autor, 

 
Quando reconhece aquilo que é a tradição, automaticamente toda uma variedade 
de culturas não incluídas na exceção passam a representar fraudes e dar 
margem a todo tipo de especulação (no caso brasileiro, por exemplo, ao associar 
a liberdade de culto ayahuasqueiro ao uso estritamente religioso, o governo 
contribuiu para que os grupos não necessariamente religiosos tivessem suas 
práticas contestadas e marginalizadas dentro do quadro de uso regular da 
bebida). (ARAÚJO, p.11) 

 
Na tentativa de estabelecer uma estabilidade relação com o Estado e a 

regulamentação da ayahuasca, o desencadear do processo regulatório acabou por 

estabelecer clivagens que restringem possibilidades de outras manifestações da 

cultura ayahuasqueiras encerrando-a na classificação religiosa. 

LABATE e FEENEY (2011), ao tratar da regulamentação da ayahuasca no 

Brasil e a esfera internacional, chamam a atenção ao fato de o Brasil ser signatário 

da Convenção das Nações Unidas sobre Substâncias Psicotrópicas (CPS), de 1971, 

que relaciona a N-N-dimetiltriptamina, DMT (princípio ativo contido nas folhas do 

arbusto da Psychotria viridis), como substância controlada de Nível 1. De acordo 

com o CPS (Art. 32 [4]), no momento da assinatura, ratificação ou acesso a 
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Conven­«o, os pa²ses signat§rios puderam isentar do controle ñplantas que crescem 

espontaneamente e contêm substâncias psicotrópicas, incluídas no Nível I e que são 

tradicionalmente usadas por grupos pequenos e claramente demarcados, em ritos 

mágicos ou religiososò. LABATE e FEENEY mencionam que 

 
ñNa ®poca em que a Conven­«o das Na­»es Unidas sobre Subst©ncias 
Psicotrópicas entrou em vigor, em 1976, os grupos religiosos consumidores de 
ayahuasca permaneciam isolados no extremo norte da Amazônia brasileira. Não 
havia qualquer preocupação nacional relativa a esses grupos até que estes 
começaram a se disseminar pelo Brasil no in²cio dos anos 1980ò. (2011, p. 7) 

 

Embora a CPS relacione a DMT como substância controlada, não proíbe 

explicitamente a Psychotria viridis, planta que contém DMT e que é usada na 

preparação da ayahuasca. Caso o Brasil houvesse realizado a exceção em 1973, 

momento em que ratificou a Convenção, teria certa estabilidade na política brasileira, 

dando aos grupos religiosos ñum grau de proteção contra potenciais reviravoltas 

políticasò (LABATE e FEENEY, 2011, p.7). 

Assim o fez o Peru, justificando em 1981 ao Secretário Geral da ONU, que o 

cacto San Pedro e a ayahuasca são utilizados nos rituais mágicos religiosos das 

populações indígenas, situando o debate público sobre a ayahuasca como parte da 

medicina tradicional. Labate (2011, p. 51), cita trechos da RESOLUCIÓN 

DIRECTORAL NACIONAL Nº 836/ INSTITUTO NACIONAL DE CULTURA / RDN, 

que reconhece a ayahuasca como patrimônio cultural do país: 

 
ñConsiderando (...) 
Que a referida planta é conhecida no mundo indígena amazônico como uma 
planta sábia ou professora que ensina aos iniciados os próprios fundamentos do 
mundo e seus componentes. Os efeitos de seu consumo constituem a entrada 
para o mundo espiritual e seus segredos, tendo sido em torno do ritual da 
ayahuasca que se estruturou a medicina tradicional amazônica em algum 
momento da vida de tais pessoas e sendo ela indispensável para aqueles que 
assumem o papel de portadores privilegiados dessas culturas, sejam eles os 
encarregados de comunicação com o mundo espiritual ou aqueles que o 
expressam plasticamente (é) 
Que, pela informação de sustento se depreende que a prática de sessões rituais 
de ayahuasca constitui um dos pilares fundamentais da identidade dos povos 
amazônicos e que seu uso ancestral nos rituais tradicionais, garantindo 
continuidade cultural, está vinculado ¨s virtudes terap°uticas da planta (é) 
DELIBERA-SE: 
Parágrafo Único: Declarar Patrimônio cultural da nação os conhecimentos e usos 
tradicionais da ayahuasca praticados pelas comunidades nativas amazônicas, 
como garantia de continuidade culturalò. (RDN, 2008, apud LABATE, 2011, p. 51) 
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Enquanto isso, no Brasil, é no estado do Acre onde se concentra o 

protagonismo nas reivindicações por políticas públicas específicas para as 

comunidades ayahuasqueiras. Os últimos debates sobre elaboração de políticas 

públicas circulou em torno da mobilização pelo reconhecimento do ritual da 

ayahuasca como patrimônio imaterial da cultura brasileira. A solicitação direcionada 

ao Instituto do Patrimônio Histórico e Artístico nacional / IPHAN foi entregue, em Rio 

Branco, em abril de 2008, ao então Ministro da Cultura, Gilberto Gil, que visitava o 

estado do Acre. Participaram da elaboração do pedido representantes de três grupos 

ayahuasqueiros: Centro de Iluminação Cristã Luz Universal ï Alto Santo (CICLU- 

ALTO SANTO), ligado à tradição do Mestre Irineu; o Centro Espírita e Culto de 

Oração Casa de Jesus Fonte de Luz, da tradição fundada pelo Mestre Daniel, da 

Barquinha; e o Centro Espírita Beneficente União do Vegetal (CEBUDV), ligada à 

tradição da UDV. Posteriormente outros atores iriam se juntar à demanda, como os 

grupos ñneoayahuaqueirosò e representantes de popula­»es ind²genas. Goulart 

(2016) chama a aten­«o para a express«o ñculturas ayahuasqueirasò que aparece 

como uma autoidentificação na documentação direcionada ao órgão do governo, 

fazendo uma ponte de sentidos entre o religioso como cultural, o que seria um 

apontamento para a inserção de um novo debate sobre políticas públicas e 

ayahuasca. 

Em 2010 houve uma Plenária do Seminário Comunidades Tradicionais da 

Ayahuasca ï Construindo Políticas Públicas para o Acre, onde as comunidades 

tradicionais da Ayahuasca de Rio Branco-AC fizeram um apelo à implementação de 

políticas públicas nas esferas federal, estadual e municipal no que diz respeito ao 

reconhecimento, valorização, combate ao preconceito e à discriminação contra 

bebedores de ayahuasca. Labate (2012) destaca como os grupos ayahuasqueiros 

acreanos e o governo local estabeleceram constantes diálogos, sendo que nas três 

últimas gestões do Partido dos Trabalhadores em Rio Branco se fortaleceu um 

discurso sobre uma identidade ñ¼nicaò e ñnativaò acreana relacionando-a à 

ayahuasca. Tais ações podem ser compreendidas como novas elaborações de suas 

auto-representações, bom como iniciativas de ampliação do tema da ayahuasca 

para as políticas públicas voltadas à cultura, acionando novas estratégias de 

legitimação social diante do reconhecimento das esferas sociais e públicas. 
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2.3 Regulamentação da utilização da ayahuasca por gestantes 

 

Nota-se no contexto do Daime que existem diversas percepções sobre o 

corpo, onde interligado a ele aparecem sistemas de conhecimentos e crenças que 

englobam um conjunto de técnicas, terapias espirituais e saberes detidos sobre as 

plantas sagradas, algo específico ao grupo usuário. Tais saberes também se 

delineiam no campo do conhecimento obstétrico, sendo amparado pela lei o uso 

religioso por gestantes. 

A utilização da ayahuasca por grávidas e menores em contexto religioso é 

apontada por Labate (2011) como um dos assuntos mais polêmicos para a 

regulamentação do consumo da bebida. Ao fazer um levantamento sobre a produção 

de literatura que abordem diretamente a temática sobre nascimento e ayahuasca, a 

autora constata a carência de produções neste sentido e quão fértil é o campo de 

pesquisa. Também enfatiza sobre o amplo campo de disputa que envolvem os 

discursos biomédico, antropológico e dos usuários na utilização da ayahuasca por 

gestantes e menores principalmente nas vertentes da União do Vegetal e do Santo 

Daime. 

Na resolução do CONAD, em 2004, são mencionados discursos associados 

a temáticas como a detenção de saberes, liberdade de crença e culto religioso, 

direito de autonomia individual e poder familiar (BRASIL, 2004). A resolução 

considera que 

 
(...) a participação no uso religioso da ayahuasca, de crianças e mulheres 
grávidas, deve permanecer como objeto de recomendação aos pais, no 
adequado exercício do poder familiar (art. 1.634 do Código Civil), e às grávidas, 
de que serão sempre responsáveis pela medida de tal participação, atendendo, 
permanentemente, à preservação do desenvolvimento e da estruturação da 
personalidade do menor e do nascituro 12. 

 

Como descrito no tópico anterior, no processo de regulamentação da 

ayahuasca para uso religioso no Brasil, houve um momento em que o órgão 

responsável, o CONFEN, emitiu uma recomendação para que os grupos não 

permitissem o uso da ayahuasca por menores. Tal recomendação foi contestada até 

que se garantisse, por meio da liberdade religiosa e do ñpoder familiarò, o direito ¨ 

decisão do uso por parte dos pais. 

                                                           
12 Art. 1.634 do C·digo Civil em vigor, anteriormente chamado de ñp§trio poderò. 
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A União do Vegetal, atenta às pressões da regulamentação, se destacou ao 

lançar o Projeto Hoasca, ou Projeto Farmacologia Humana da Hoasca, uma parceria 

com o etnofarmacólogo Dennis McKenna para a realização de pesquisas a respeito 

do uso da ayahuasca no contexto da União do Vegetal. A investigação foi realizada 

em parceria entre instituições e universidades do Brasil, Estados Unidos e Finlândia, 

envolvendo mais de trinta pesquisadores13. Esse projeto teve o mérito de ser a 

primeira pesquisa sistemática sobre ayahuasca com enfoque biomédico. Quando o 

CONFEN determinou a proibição do uso de ayahuasca por menores de 18 anos, 

surgiu então a demanda para uma pesquisa específica sobre o tema. Foi realizada 

então uma avaliação neuropsicológica com 40 adolescentes membros da União do 

Vegetal (UDV), que tinham entre 15 e 19 anos, recrutados de Brasília Campinas e 

São Paulo. Também foi criado um grupo de 40 adolescentes com as mesmas 

características (sexo, idade, escolaridade etnia e classe social) e que não eram 

consumidoras da bebida. Os testes incluíam provas de rendimento psicomotor, 

memória, atenção e outras funções cognitivas. Os resultados desse estudo foram 

divulgados em várias etapas e verificaram, comparativamente ao grupo de controle, 

avaliando os efeitos prolongados da ayahuasca no funcionamento cognitivo dos 

adolescentes. Os pesquisadores identificaram que os adolescentes que bebiam 

ayahuasca no contexto da UDV e os adolescentes não-usuários obtiveram 

pontuações dentro de padrões de normalidade em todos os testes desenvolvidos 

pela pesquisa, concluindo que não há alternações neurocognitivas evidentes entre 

os indivíduos (DOERING-SILVEIRA 2003, DOERING-SILVEIRA et al. 2005). Os 

pesquisadores ressaltam que 

 
ñWhile additional investigations are recommended, in this pilot research study, the 
authors found no evidence of injurious effects of ayahuasca on adolescents who 
participated with their families in ceremonial rituals using psychoactive 
substances. In Western society, it is indeed a unique phenomenon when young 
people are permitted to ingest a powerful hallucinogen. We have been allowed 
access to study the effects and have found, at least in this pilot preliminary 
investigation, that ayahuasca did not have a toxic or deleterious effect on 
adolescent neurocognitive 
functioning. The question arises that since the UDV adolescents use much less 
alcohol, marijuana and other intoxicants according to data published in this same 
issue (Doering-Silveira et al. 2005) all of which are known to have negative effects 
on cognition when used excessively, whether ayahuasca may protect the UDV 
adolescents from further harm.ò (Doering-Silveira et al. 2005, p. 127) 

 

                                                           
13 Para maiores informações ver htto://www.udv.org.br 
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Ressalta-se que os resultados da pesquisa foram publicados em uma edição 

do Journal of Psychoactive Drugs, inteiramente dedicada ao tema da ayahuasca. 

Assim, o Relatório final do Grupo Multidisciplinar de Trabalho / GMT, do 

CONAD, apresenta em 23.11.2006 que 

 
IV. VIII ï USO DA AYAHUASCA POR MENORES E GRÁVIDAS 
35. Tendo em vista a inexistência de suficientes evidências científicas e levando 
em conta a utilização secular da Ayahuasca, que não demonstrou efeitos danosos 
à saúde, e os termos da Resolução nº 05/04, do CONAD, o uso da Ayahuasca 
por menores de 18 (dezoito) anos deve permanecer como objeto de deliberação 
dos pais ou responsáveis, no adequado exercício do poder familiar (art. 1634 do 
CC); e quanto às grávidas, cabe a elas a responsabilidade pela medida de tal 
participação, atendendo, permanentemente, a preservação do desenvolvimento e 
da estruturação da personalidade do menor e do nascituro. 

 

Essa é a instrução que se segue até os dias atuais e, não existindo estudos 

epidemiológicos sobre o uso de ayahuasca por gestantes, o tema segue 

despertando contradições entre as áreas biomédicas, estudos antropológicos e a 

prática dos usuários. No entanto não se pode perder de vista aspectos que 

caracterizam o Daime, a pessoa que o bebe e o contexto social envolto, levando em 

consideração que tais elementos não podem ser dissociados. Sobre esse tema, 

Zinberg (1984) observa a complexa relação entre substância, o set e o setting. A 

substância em si, devido à sua estrutura química e à dosagem utilizada, no modo do 

organismo. O set seriam as características da pessoa, sua biologia, personalidade, 

história pessoal, motivações, conhecimento prévio e expectativa em relação ao uso. 

O setting seria o contexto onde se dá o consumo da substância, quais as pessoas 

que administram a substância e quem compartilha da experiência, o ambiente onde 

ocorre (sons, cheiros, aspecto visual do local, etc.), o contexto em si e, sobretudo, os 

valores atribuídos à substância.   

Nesse sentido, numa perspectiva de abordagem que privilegia o setting, 

entre os anos de 2006 e 2007 o casal de antropólogos Meyer (2013) iniciaram uma 

pesquisa de campo sobre a experiência de gestantes no Centro de Iluminação Cristã 

Luz Universal - Alto Santo e o consumo do Daime, o que resultou numa publicação 

com observações preliminares do tema. No artigo são levantados alguns temas 

importantes para serem aprofundados, dentre eles a mudança de comportamento 

em relação a assistência ao parto, 
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Hace cuatro décadas, el Daime se utilizaba para ayudar a facilitar el parto, 
cuando el parto era dominio de las comadronas y tenía lugar em casa y dentro de 
la comunidade eclesiástica. Las mujeres membros de la iglesia que hoy están em 
su sexta década de vida, por ejemplo, informan que dieron a luz com una 
comadrona en casa y con la ayuda del Daime. Sin embargo, todas las mujeres 
que habían dado a luz em las últimas décadas parecen haber renunciado al uso 
de uma comadrona y prefirieron parir sin Daime en la maternidad del hospital. 
(p.199) 

 

Apesar da pesquisa aqui desenvolvida ter encontrado dados de campo 

diferentes dos relatados pelo casal acima, pois os dados de campo demonstram 

uma continuidade nas práticas de consagração do Daime nos partos, também 

constatou-se durante a realização de pesquisa de campo que há uma mudança 

entre os moradores da vila Irineu Serra na prática de assistência a gestação e ao 

parto. Pode-se observar que, principalmente a partir da década de 80 houve uma 

substituição do atendimento domiciliar realizado por parteiras, para o atendimento 

hospitalar realizado pelo sistema biomédico. Infelizmente o estudo não teve 

continuidade, permanecendo em fase de observações preliminares. 

O estudo de Luciana Motta (2013), em Ciências da Saúde, contrariando a 

relação que muitas mulheres têm com ayahuasca ao longo de diferentes gerações, 

conduz em ratas grávidas, dosagens de ayahuasca apontando possibilidades de 

toxidade ao feto, que varia conforme a dose e frequência do uso. Segundo Motta 

(2013), 

 
ñA ingest«o di§ria de ayahuasca por ratas Wistar prenhes em doses maiores que 
a usual (150 mL para pessoas de 70 Kg) pode representar alterações nos índices 
reprodutivos relativos ao grupo controle, incluindo diminuição do número de fetos 
e aumento do número de reabsorções. A ingestão diária do chá em doses de 4X 
e 8X levou a óbito cerca de 33,3 e 40% das ratas tratadas, respectivamente, 
caracterizando toxicidade materna. Em relação à exposição fetal in utero existe 
uma tendência à ação teratogênica em ratos, visto que houve aumento na 
frequência de malformações viscerais, além de embriofetotoxicidade. Porém, 
esse estudo deverá ser complementado com as análises esqueléticas para uma 
conclusão mais detalhada. 
É importante enfatizar que o consumo do chá da ayahuasca nos rituais religiosos 
ocorre normalmente a cada 15 dias e que o regime diário não representa a 
exposição normal no contexto religioso. Porém, este estudo mostrou que o uso 
abusivo desta bebida pode representar um risco para a saúde humana, 
principalmente para gestantes, inclusive levando a morte.ò (MOTTA, 2013, p.73) 

 

Nessa pesquisa, além fazer suas observações a partir de comportamentos 

de ratas, as altas dosagens administradas fogem da realidade dos contextos sociais 

de uso da ayahuasca. Percebe-se que no estudo, a substância em si é considerada, 
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no entanto o set, que se refere as características da pessoa, e o setting, relacionado 

ao contexto social de consumo, não são analisados, uma vez que o estudo é 

realizado com ratas.  

Tal estudo tem sido divulgado e tomado como referência pela mídia, quando 

se fala sobre o uso de ayahuasca. Um recente episódio ocorreu junto com uma série 

de denúncias de abuso acometidos por líderes espirituais que tinham a ayahuasca 

dentre suas práticas. Dentre as reportagens, uma sobre gestação e ayahuasca 

(Mulheres acusam doula de prescrever chá que causa má formação fetal), publicada 

pelo jornal O Globo, coloca a ayahuasca como uma bebida que põe grávidas em 

risco e que o ñch§ que causa malforma­«o fetalò14.  A reportagem foi contestada em 

nota pública por pesquisadores do Núcleo de Estudos sobre o Uso de Psicoativos / 

NEIP, questionando a validade das bases científicas de tal afirmação: 

 
ñEmbora existam artigos demonstrando malformações em fetos de ratas grávidas, 
estes estudos são questionados por utilizarem um regime de uso que ultrapassa 
qualquer forma de consumo em comunidades ayahuasqueiras, uma vez que os 
animais foram submetidos à bebida de forma forçada durante 14 dias de suas 
gestações, que duram 21-23 dias. 
Também se deve levar em conta que estudos com roedores não são 
automaticamente aplicáveis a seres humanos. Assim, não há qualquer estudo ou 
relato na literatura científica que comprove que a ayahuasca traga riscos a mulheres 
grávidas e seus filhos. Por outro lado, existe um conjunto de estudos com 
populações que usam ayahuasca mostrando índices de saúde iguais ou melhores 
do que da população em geral, tanto no caso de adolescentes quanto no de 
adultos.ò15 

 

Os pesquisadores em saúde Alexandre Pontual, Clarisse Corradi-Webster e 

Luís Fernando Tófoli (2017), atentam ao fato do crescente interesse de pesquisas 

sobre substâncias psicodélicas e seus potenciais médico-terapêuticos; ao contexto 

de uso da ayahuasca e a abertura do Estado para que estudos sejam realizados 

                                                           
14 Jornal O Globo, 28 Janeiro, 2019. https://oglobo.globo.com/sociedade/mulheres-acusam-doula-de-

prescrever-cha-que-causa-malformacao-fetal-23407168, acesso em 31.01.2019. 
15 Nota pública Ana Paula Lino de Jesus, linguista/antropóloga, UFRJ; Bia Labate, antropóloga, 

Chacruna Institute for Psychedelic Plant Medicines; Bruno Ramos Gomes, psicólogo, UNICAMP; 
Frederico Policarpo, antropólogo, UFF; Glauber Loures de Assis, sociólogo, UFMG; Isabel Santana de 
Rose, antropóloga, PPGAS/UFAL; Jacqueline Alves Rodrigues, antropóloga, UFMG; Lígia Duque 
Platero, antropóloga/historiadora, UFRJ; Lucas Maia, biólogo, UNICAMP; Luís Fernando Tófoli, 
psiquiatra, UNICAMP; Maria Betânia Barbosa Albuquerque, educadora, UEPA; Miguel 
Aparício, antropólogo, UFOPA; Rosa Melo, antropóloga, UnB; Sandra Lúcia Goulart, antropóloga, 
Faculdade Cásper Líbero; Saulo Conde Fernandes, historiador/antropólogo, SEMED-MS. Publicada 
em 29.01.2019. https://www.bialabate.net/news/nota-publica-de-pesquisadores-do-campo-da-
ayahuasca?fbclid=IwAR0K8iIl7mV3Dq6eGx5UA2jr9PZES1mEVMsoQP60i50z1mSlmzxZUQ7zCco, 
acesso em 31.01.2019. 
 

https://oglobo.globo.com/sociedade/mulheres-acusam-doula-de-prescrever-cha-que-causa-malformacao-fetal-23407168
https://oglobo.globo.com/sociedade/mulheres-acusam-doula-de-prescrever-cha-que-causa-malformacao-fetal-23407168
https://oglobo.globo.com/sociedade/mulheres-acusam-doula-de-prescrever-cha-que-causa-malformacao-fetal-23407168
https://www.bialabate.net/news/nota-publica-de-pesquisadores-do-campo-da-ayahuasca?fbclid=IwAR0K8iIl7mV3Dq6eGx5UA2jr9PZES1mEVMsoQP60i50z1mSlmzxZUQ7zCco
https://www.bialabate.net/news/nota-publica-de-pesquisadores-do-campo-da-ayahuasca?fbclid=IwAR0K8iIl7mV3Dq6eGx5UA2jr9PZES1mEVMsoQP60i50z1mSlmzxZUQ7zCco
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sobre as potencialidades de tal substância; bem como a necessidade de realização 

de estudos que abordem não só a substância isolada, mas também a relações de 

set e setting, os pesquisadores propõem desenvolver procedimentos teóricos para a 

construção de um instrumento de medida para avaliação psicométrica do contexto 

social e físico no uso de ayahuasca. Esse trabalho localiza o quão importante para a 

área de estudo terapêutico perceber o contexto social em que as práticas estão 

envolvidas.    

Independente da produção acadêmica sobre o assunto, a consagração do 

Daime na gestação e no parto faz parte do conhecimento acumulado pelos usuários, 

orientando as práticas obstétricas e permeia as noções sobre corpo, religião e 

saúde. 

Vera Fróes (1986), em seu livro sobre o Santo Daime no segmento do 

Padrinho Sebastião, faz um relato de sua experiência pessoal em parir com o 

ñdaimeò e tamb®m faz uma breve descri­«o de como se realizam os partos nesse 

segmento: 

 
O Daime é servido à parturiente em doses de um pouco mais de meio copo e em 
quantidade menor para as duas ou três mulheres que acompanham o trabalho. 
Imediatamente as acompanhantes começam a cantar o hino Sol, Lua e Estrela do 
Mestre Irineu até se completar o nascimento, quando o bebê é colocado sobre a 
barriga da mãe até que o cordão umbilical pára de pulsar para que seja cortado. 
Para a placenta sair, é rezado uma oração específica acompanhada de uma 
massagem na região da barriga (FRÓES, 1986, p.177)16. 

 

As condições de uso nos partos obedecem a uma lógica ritual que segue 

contingências históricas, preceitos doutrinários e, por fim, situações concretas das 

pessoas. A participação das grávidas nos rituais e a ingestão da bebida durante os 

partos estão ligadas ao estabelecimento dos significados simbólicos próprios aos 

grupos. Contudo, como já foi afirmado anteriormente, há pouca literatura que aborde 

essa questão. No período em que essa pesquisa foi iniciada institucionalmente (em 

2014), as referências disponíveis eram o relato de Vera Fróes e um levantamento 

feito por Labate (2011) na área das ciências humanas sobre as poucas referências 

que se tem sobre o uso de ayahuasca por grávidas. Uma segunda referência citada 

por Labate (2011) é a entrevista realizada pela médica Adelise Noal à parteira Maria 

                                                           
16 Vera Fróes é uma das primeiras referências acadêmicas sobre o Santo Daime e em seu relato 

autobiográfico ela faz menção ao antigo Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu 
Serra (CEFLURIS), hoje conhecido como Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal Patrono 
Sebastião Mota de Melo (ICEFLU). 
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Cristina, da comunidade Céu do Mapiá no Acre. Posteriormente, Adelise Noal 

(2015), filiada a um trabalho do Santo Daime no Rio Grande do Sul, lançou um livro 

sobre as práticas de partejo no segmento do Padrinho Sebastião, bem como a 

entrevista com três parteiras da comunidade Céu do Mapiá. Em seu livro consta uma 

descrição da ritualística que se segue nos atendimentos ao parto na linha do Santo 

Daime ao qual ela segue: 

 
ñDurante os tr°s per²odos do parto, é possível cantar hinos e fazer orações, num 
ambiente de silêncio e muita atenção ao que está acontecendo, promovendo o 
que for possível de melhor para a mulher. São usadas ervas medicinais da 
floresta, como chás, infusões, compressas, banhos de assento, massagens. 
Quando nasce o bebê, se canta um hino do Mestre Irineu, fundador da Doutrina 
do Santo Daime, para saudar a nova vida: óSol lua estrela, a terra, o vento e o 
mar. £ a luz do firmamento, ® s· quem eu devo amar...ò (NOAL, 2015, p.77) 

 

Ainda nesse livro constam três entrevistas com parteiras já consagradas 

nessa linha do Daime: a parteira Madrinha Cristina (falecida), a Madrinha Dalvina e a 

Madrinha Francisca. As parteiras demonstram ter um profundo conhecimento sobre 

os momentos de um trabalho de parto, bem como um respeito ao processo 

fisiológico da mulher: 

 
ñRapaz!... o trabalho come­ou pela intui­«o, meu padrinho me mandou, pra eu 
fazer um parto com o Santo Daime e eu fiz. Chego lá, faço as minhas preces a 
Nossa Senhora do Bom Parto, acendo o ponto da vela junto com o Santo Daime 
e aí inicio, rezando a prece. Dou um pouquinho de Santo Daime pra mulher e nós 
ficamos ali, dando aquela assistência a ela conforme as contrações que ela vai 
sentindo. Porque às vezes vêm as contrações e não é a hora do parto. Quando 
dá a primeira dose do Santo Daime, ele vem e controla. Às vezes passa o dia, 
quando é no outro dia vai iniciar. Às vezes é pra logo e então, em pouco tempo, 
antes de terminar a vela, o trabalho tá realizado. Aí eu dou a segunda dose, vêm 
vindo as contrações e eu vou ajudando também. Quando chega a hora, o nenê 
vem f§cil, eu pego. Depois vem a placenta.ò (MADRINHA MARIA CRISTINA, In 
NOAL, 2015, p.93) 

 

A obra da autora Adelise Noal (2015) pode ser vista como fruto do movimento 

de ñhumaniza­«o do partoò ao buscar pelos conhecimentos da parteria. Ao dar 

visibilidade à relação que as parteiras tèm com o Daime, visto como remédio no 

auxílio das parturientes, a autora possibilita ao leitor visualizar uma retrospectiva 

sobre as experiências de uma comunidade na floresta, em especial, das mulheres 

moradoras da vila Céu do Mapiá. 

Maria Gonçalves (2017), enfermeira e mestra em Ciências da Religião, embora 

seu livro tenha o t²tulo ñAyahuasca: Gestando e parindoò, o foco de estudo est§ em 
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uma etnografia sobre as diferentes práticas de cuidado junto ao Círculo das Flores, 

um grupo de preparação para gestantes localizado em João Pessoa, no estado da 

Paraíba, conduzido por terapeutas com formação em yoga, massagem, terapia floral 

e Reiki. Em sua análise são referidas três mulheres que tiveram experiências com o 

Daime na gestação ou no parto, e outras três mulheres que não são mencionadas se 

passaram por alguma experiência com ayahuasca, mas sim com outras práticas 

terapêuticas. Uma interessante contribuição da obra está no apontamento de que as 

práticas obstétricas desenvolvidas no Acre, junto à comunidade do Céu do Mapiá 

têm seus reflexos expandidos para o Nordeste. Aliás, esse movimento de expansão 

do conhecimento obst®trico ñna luz do Daimeò tamb®m pode ser observado em 

outros contextos. 

O ñEmfloresò que ® um movimento iniciado no ano de 2007, com o intuito de 

integrar mulheres moradoras da vila Céu do Mapiá, tendo como objetivo trabalhar o 

potencial das mulheres com o trabalho coletivo, desenvolvendo diálogos, ações e 

projetos sócio-culturais. Em 2008 aconteceu o primeiro ñI Emflores Nordesteò, no 

município de Japaratinga, Alagoas, tendo como convidada a Madrinha Maria Alice 

Campos Freire, conhecida também por seu trabalho com Florais da floresta 

Amazônica. A partir de então, todos os anos as mulheres organizam esse encontro 

em distintos estados do Nordeste, convidando mulheres que são referência de 

conhecimento para a doutrina. Em 2017, no ñEmfloresò ocorrido no estado do Piau², 

o tema discutido foi parto e Daime com a participação das Madrinhas Dalvina e 

Albertina Correste, ambas parteiras na comunidade Céu do Mapiá. 

Durante a realização dessa pesquisa, tive a oportunidade de encontrar a 

parteira Clarisse Andreozi. Ela e seu esposo Fernando dirigem os trabalhos na igreja 

C®u do Planalto, em Bras²lia, desde 1989. ñEntão o parto, antes de qualquer coisa, 

ele é espiritual, uma chegada de um novo ser, então quando a gente busca um parto 

com Daime é dentro desse resguardoò17, afirma Clarisse que teve seus partos com o 

Daime. Clarisse conta que foi mãe muito cedo, aos 17 anos de idade, e que apesar 

das dificuldades, teve seus quatro partos ñnormaisò, sendo atendida pelo sistema 

hospitalar. Porém, em todo o processo de gestação, parto e pós-parto ela narra que 

se sentiu sem apoio e posteriormente passou a se aproximar mais das mulheres 

grávidas da sua igreja, cuidando de suas gestações. Atualmente ela é uma parteira 

                                                           
17 Entrevista em 23.10.2015. 
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que traz os conhecimentos obtidos dentro da Doutrina, mas também realiza cursos 

de formação na área para aprimorar seu trabalho. Clarisse nos conta sobre sua 

iniciação como parteira: 

 
ñ(...) a Madrinha Cristina, que ® a parteira da Amaz¹nia l§, do Mapi§, j§ falecida, 
veio para Brasília fazer um tratamento de saúde e um belo dia chegou uma irmã 
da igreja em trabalho de parto, pedindo para mim uma ajuda, porque ela não 
queria ganhar esse neném no hospital e eu mesma não tinha como ajudar, a não 
ser meu apoio emocional e do que eu já conhecia. Mas, por coincidência, tinha a 
madrinha Cristina lá em casa, que estava fazendo um tratamento de saúde, foi 
quando a gente pensou: ñah, tem a parteira, voc°s se comunicando, a gente pode 
acertar, depende delaò, n®? A² o casal conversou com a madrinha e eles 
acertaram que iam fazer o parto. E aí quando ela chegou já com o trabalho de 
parto um pouquinho mais intenso, aí foi aquele contexto do parto com o ritual do 
Daime: então todo mundo que estava, a gente abriu com Pai Nosso e Ave Maria, 
abrimos o trabalho, todo mundo que estava presente no ambiente tomou o 
Daime. Tinha o casal, eu com a parteira e uma amiga do casal. Aí eu estava de 
assistente, mas foi gozado porque quando o casal saiu, a madrinha virou e falou: 
óai, minha filha, mas eu estou muito ruim de sa¼de, eu n«o tenho condi­«o de 
fazer n«oô. Ent«o eu falei: ócomo assim madrinha?ô. Ela: ón«o, eu vou falando para 
voc° o que tem que fazer e voc° fazô. A² pronto, a² foi assim. A² abri o trabalho de 
parto, todo mundo tomou Daime, entrou no contexto, a grávida e o pai, o casal, 
ela deu mais Daime para eles, eles estavam em trabalho de parto e foi ali. Aí foi 
aquele contexto de oração, muita reza, banhos com ervas, chá, o cuidado com a 
grávida e toda aquela visão do parto que eu nunca tinha visto aquilo, o que eu 
conhecia de parto era aquele contexto hospitalar mesmo. E ali foi uma grande 
revelação para mim, do que é o parto verdadeiro, o contexto do cuidado com a 
gestante, o casal e toda a parte espiritual do parto, de preparar o terreiro para 
aquele espírito chegar bem acompanhado. E aí aquele parto foi deslanchando, foi 
lindo, aconteceu super legal, o bebê nasceu dentro da bolsa, que é o que a gente 
chama de bebê empelicado, sem intervenção. Então foi um parto muito lindo! E 
eu fui fazendo tudo que a madrinha falava e foi tranquilo. Ali pude questionar 
todas as minhas experiências dos meus partos e constatar a violência que tem no 
hospital, porque até então era coisa que eu não questionava, até eu ver esse 
contexto. E aí a partir daí começou a acontecer, quando eu via tinha alguém em 
trabalho de parto perto de mim e me chamava para dar assistência e o neném 
nascia. O Daime tem essa questão da fé, então a pessoa que vai entrar no 
Daime, ela vai trabalhar a fé dela, a confiança e isso é o que precisa para o parto 
acontecer. (Clarisse Andreozi, entrevista em 23.10.2015) 

 

Interessante perceber na narrativa de Clarisse os modos como o 

conhecimento vai se expandindo e ganhando novos horizontes. Ela, por ser 

moradora de Brasília, tem acesso a questionamentos que perpassam o movimento 

de humanização do parto e ao mesmo tempo, ela também teve acesso aos 

conhecimentos da Madrinha Maria Cristina (falecida), que é considerada referência 

nos assuntos obstétricos na comunidade Céu do Mapiá, no segmento deixado pelo 

Padrinho Sebastião. Assim, segundo as características expansivas desse segmento, 



51 
____________________________________________________ww.neip.info 

 
 

podemos indicar os conhecimentos obstétricos também tendem a seguir a 

expansão. 

Partindo do pressuposto de que todas as sociedades significam os 

processos de nascimento a partir de seus valores, no Daime, a gestação e o parto 

são interpretados como sacramentos, onde comungar a bebida sagrada faz parte da 

constituição onde o corpo articula sentidos e significados cosmológicos e, mesmo 

nos contextos em que as adeptas já se encontram imersas em ritos médicos, o 

Daime mantém sua continuidade. As reivindicações dos grupos religiosos pelo poder 

de decisão dos pais sobre o uso do Daime com seus filhos, a manutenção da 

liberdade de escolha das mulheres sobre os cuidados de suas gestações e o 

apontamento de rotas de conhecimento sobre práticas obstétricas sobre o uso do 

Daime demonstram formas específicas de percepção religiosa sobre evento 

fisiológico e uma efervescência, por parte desses agentes, para que suas práticas 

sejam devidamente resguardadas, inclusive em uma situação de regularidade junto 

ao Estado. 
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3 PESQUISA DE CAMPO 

 

O trabalho de campo, bem como a observação deste vem se mostrando 

como o mais importante método na legitimação da produção antropológica enquanto 

modo de fazer científico. Porém, a observação não se dá de uma única forma e nem 

se desenvolve como único caminho. Ela é realizada a partir de diferentes pontos de 

vista e atrelada a técnicas que servem como instrumentos moldando o campo de 

percepção do pesquisador. É com base nesses instrumentos que ele vai 

experienciar a realidade requerida e expor sua reflexão. A partir de onde o 

antropólogo fala, indica também como o resultado daqueles dados etnográficos 

foram alcançados. 

Roberto C. de Oliveira cita as ideias de Gadamer como influência na 

compreensão intersubjetiva do cientista sobre o entendimento da ciência objetiva. 

Essa compreens«o obedece a normas que ñnão seriam nem arbitrárias e muito 

menos subjetivas, pois são o resultado de uma tradição científica na qual a 

experiência acumulada em termos de comunicação e de consenso entre cientistas 

foi capaz de instituí-lasò (2000, p.85). Refletindo sobre esse local da escrita que 

Malinowski (1978), com sua ñobserva­«o participanteò, e Geertz (1978), com a 

ñdescri­«o densaò, prop»em m®todos que delimitam lugares entre o ñeuò antrop·logo 

e o ñoutroò participante. Mas o que fazer quando o ñeuò antrop·logo tamb®m ® ñoutroò 

participante? 

Não é raro ver antropólogos que pesquisam movimentos religiosos e sejam 

participantes ou simpatizantes das religiões que constituem seu objeto de pesquisa. 

Porém, o campo antropológico de pesquisa com ayahuasca, e também em outros 

contextos onde se consome psicoativos, tem suas peculiaridades. Geralmente o 

pesquisador participa dos rituais ingerindo também as substâncias. Essa experiência 

subjetiva entre indivíduo e psicoativo é considerada pelos adeptos como elemento 

fundamental, uma vez que as plantas e a bebida consagrada são entidades divinas 

que transmitem conhecimento. Vários pesquisadores que adentraram no campo de 

estudo sobre o uso de psicoativos trouxeram também uma reflexão sobre a 

experiência pessoal com o uso e seus desdobramentos para a produção acadêmica 

(TAUSSIG, 1993; GROISMAN, 1991; SHANON, 2002; LABATE, 2002; DE ROSE, 

2007). 
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Michael Taussig, em sua etnografia sobre a região do Putumayo, privilegia a 

observação e a interpretação como maneiras de tentar apreender e experienciar o 

outro. O autor assume inteiramente a realidade como inerente a sua interpretação, 

tendo sua experiência como uma dimensão constitutiva basilar para análise. 

Segundo ele, ñem algum momento é preciso assumir a história e descrever as noites 

em que se toma yagé em termos de sua própria experiênciaò (1993, p.383). 

Isabel Rose (2007) também trata da elaboração de sua etnografia e comenta 

a realização da pesquisa de campo que empreendeu em três meses na comunidade 

Céu da Mantiqueira, do Santo Daime. A autora menciona as dificuldades em ser 

ñfardadaò, ter deveres sobre tal e estar convivendo numa comunidade do Santo 

Daime para realizar uma pesquisa. O artigo discorre sobre as dificuldades entre o 

ñestar dentroò e o ñestar foraò, o familiar e o estranho, onde estes s«o apontados 

como elementos-chave para a análise posterior de seu campo, pois é a partir da 

junção de tais experiências que a pesquisadora julga construir sua etnografia. 

O tema do uso de psicoativos por pesquisadores e a realização de produção 

acadêmica geralmente é trazido nas metodologias dos seus trabalhos como forma 

de tentar objetivar a experiência. Pertencer a um grupo que utiliza ritualmente 

ayahuasca e pesquisar tal contexto excita a refletir sobre qual o lugar da 

subjetividade do pesquisador na produção do conhecimento. Tais experiências, 

como membro de grupo e como consumidora do psicoativo, seriam válidas para a 

construção de uma etnografia? 

O debate sobre estados de consciência, por sua vez, pode ser relacionado a 

quest«o que Dilley (2010) traz no artigo ñReflections on knowledge practices and the 

problem of ignoranceò. Em seu trabalho a import©ncia de se compreender o n«o 

saber, bem como sua função social, é apresentada sob a forma de duas dimensões 

da ignorância: a dimensão etnográfica e a dimensão epistemológica. A 

argumentação do autor se dá no sentido de perceber o lugar da ignorância dentro do 

esquema conceitual estabelecido por antropólogos e também em alguns contextos 

etnográficos. De maneira geral, Dilley (op. Cit) questiona sobre como os 

antropólogos têm enquadrado suas concepções de ignorância e que tipo de carga 

moral tais concepções levam para a disciplina. Para ele, se estamos preocupados 

com variedades de formas de saber, devemos também estar atento às diferenças 

nas formas de ignorância. Estas considerações têm como consequência o exame de 
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como a ignorância é percebida e superada, e como os processos de produção de 

conhecimento e aprendizagem se manifestam nas relações sociais concretas e 

institucionais. 

Utilizando tais noções para perceber o estudo de Mercante (2012), vê-se 

que em sua reflexão sobre a consciência, o autor avalia como a ciência legitima 

certos estados mentais como normais, ignorando o conhecimento acumulado 

atrav®s de outros estados de consci°ncia, os ditos ñestados alterados de 

consci°nciaò. O que para a ci°ncia n«o ® considerado um conhecimento v§lido, pois 

é um saber gerado a partir da ingestão da ayahuasca, para os adeptos da Barquinha 

é nesse estado de consciência gerado durante o consumo da bebida que se obtém 

conhecimento. Levando tal debate para o meio de produção da ciência percebe-se 

que, conhecimento e ignor©ncia, ou processos de consci°ncia ditos ñnormaisò ou 

ñalteradosò s«o reflexos da produção de um discurso que não é desprovido de valor 

moral, tal qual na Barquinha, estando inserido no debate ético mais amplo sobre 

verdade, realidade, entre outras noções. 

 
ñO quanto n·s, das alturas de nosso óconhecimento antropol·gicoô, podemos 
verificar se uma religião é o resultado da combinação de fatores sociais e 
culturais, e não o contrário, isto é, que a sociedade e a cultura são o resultado de 
forças espirituais, como dizem os seguidores de várias religiões? O objetivo deste 
livro não é desenvolver um estudo cross cultural acerca da efetividade das forças 
espirituais ou simbólicas, mas simplesmente descrever a cosmologia do Centro 
tal como seus membros a veem, entendem e experienciamò. (MERCANTE, 2012, 
p.107) 

 

Joanna Overing (1985), tratando da absorção dos sentidos nas 

epistemologias locais, argumenta sobre as dificuldades em separar o mundo dos 

valores das atividades científicas e dos fundamentos da produção de conhecimento. 

A autora destaca a necessidade de observarmos as moralidades contidas na lógica 

racionalista ocidental que acabam por hierarquizar compreensões. Para ela, na 

descrição de outras teorias de conhecimento, o pesquisador precisa estar atento às 

teorias próprias dos membros das culturas estudadas, por meio das quais são 

percebidas e vivenciadas noções das categorias de pensamento, consciência, razão 

e comportamento. Para a autora existem muitos pontos de contato com outras 

culturas que vão além dos processos meramente cognitivos, onde as possibilidades 

de comunicação estariam nos modos de pensar e sentir que incluem a compreensão 

de um conjunto de valores morais. Caberia ao pesquisador relativizar para se 
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compreender as teorias nativas, porém este relativismo não significa a abstenção de 

julgamentos, pois se admite que até mesmo a relativização seja carregada de 

valores - Overing denominado de ñautoconsci°nciaò do pesquisador -, pois 

moralidade e razão são inseparáveis. 

Entende-se que nesse campo de saber o que está em jogo não é mais a 

legitimidade da subjetividade e da experimentação pessoal, mas a irredutibilidade da 

subjetividade e seu papel na construção do conhecimento. Mercante (2012), em sua 

tese sobre ritos de cura na Barquinha, influenciado por pesquisadores como Benetta 

Jules, Laughlin, McManus, Shearer, Young, Goulet, Marquet e Blacking, traz uma 

reflexão sobre o papel da experiência na produção antropológica, argumentando que 

em uma observação experiencial o pesquisador transpõe a barreira de observação 

objetiva, para de fato experimentar a cultura em foco. Para Mercante, 

 
Quando usa m®todo como a ñdescri­«o densaò (Geertz, 1995) ou a ñobserva­«o 
participanteò (Malinowski, 1978), o antrop·logo leva em considera­«o uma 
significante e supostamente intransponível barreira entre estas duas posições 
extremas: eu (o antropólogo) e outro (o participante). (2012, p. 50) 

 

A proposta metodol·gica lan­ada ent«o ® a da ñobserva­«o experiencialò: 

 
O método experiencial demanda uma combinação de talentos ï o de acadêmico 
e o de discípulo. O método experiencial não é exclusivamente ó°micoô ou ó®ticoô, 
mas sintetiza elementos de ambos (...) Ainda assim, ele difere de outros tipos de 
aproximação porque é sempre participativo e introspectivo, utilizando a 
experiência e a auto-observação do etnógrafo como ferramentas viáveis de 
pesquisa. (PETERS, 1981, p.39, apud. MERCANTE, 2012, p. 51) 

 

A metodologia adotada por Mercante (2012) se apresenta como fator 

fundamental para sua argumentação, uma vez que ele vai debater sobre estados de 

consciência e processos de cura, assumir que sua produção acadêmica foi 

desenvolvida estando em grande parte sob efeito da ayahuasca, apresentando uma 

reflexão que vai além de uma compreensão sobre os ritos de cura na Barquinha, 

mas também argumenta pela possibilidade de uma realidade que só podemos 

conhecer via experiência. 

O debate sobre ñobserva­«o experiencialò trazido por Mercante (2012) pode 

ser relacionado ao ñser afetadoò, a um estilo de experi°ncia desenvolvido no trabalho 

de campo proposto por Favret-Saada (2005). Para a autora, a experiência de ocupar 

um lugar em meio às práticas do outro não significa viver a realidade da mesma 
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maneira que ele. Informam sim um modo particular de comunicação com eles, em 

que sobressaem questões que, de outro modo, não seriam percebidas. Se existe a 

possibilidade de o pesquisador experimentar as intensidades de um lugar, é através 

de seu próprio corpo, não a partir de um exercício sobre o que o outro experimenta. 

Foi pensando nessa proposição que durante a realização da pesquisa de campo se 

buscou ter estar sensível para experimentar, para se deixar afetar pelas situações 

em campo ampliando as possibilidades de comunicação. 

Optei pela observação experiencial uma vez que considerei que já estar 

fardada junto a um grupo ayahuasqueiro criava em mim um tipo de vivência próprio 

para quem ® ñde dentroò, no entanto, levo em considera­«o que essa experi°ncia 

não deixa de ser limitada tendo em vista que, como já foi mencionado anteriormente, 

estava fardada em outro grupo, que seguia uma lógica de ritualística diferente e, um 

ponto basilar, não passei por nenhuma experiência de parto, tema central nessa 

reflexão.    

Outra categoria que me inclui enquanto ñde dentroò nessa ñobserva­«o 

experiencialò, refere-se a ser mulher em uma pesquisa onde a experiência de 

mulheres está em foco e em um campo de estudo onde os diferentes papéis de 

gênero são bem definidos, inclusive tendo espaços físicos delimitados para a 

circulação de homens e outros para a circulação de mulheres. Anna Marie Colpron 

(2005) discute sobre a invisibilidade das mulheres no que se refere a práticas 

xamânicas e ao uso de ayahuasca. Segundo a antropóloga, os estudos sobre o 

campo do xamanismo na floresta Amazônia têm sido escritos na sua maioria por 

homens, o que acarretaria em um ñmonopólio das representações sobre xamanismoò 

por parte dos homens. Ana Echazú Böschemeier (2015) em sua tese aprofunda o 

debate sobre a prática etnográfica realizada por pesquisadoras que dão visibilidade 

a práticas de outras mulheres. Nesse caso, a tese foca na desconstrução do que a 

autora chama de ñmito pol²tico do homem-xamã-que-cura com ayahuascaò. 

Utilizando como método de pesquisa a observação participante e narrativas de vida 

que focalizam as relações de gênero entre mulheres/homens e plantas, a autora faz 

uma etnografia mostrando que as práticas xamânicas não são realizadas 

exclusivamente por homens e nem a ayahuasca é a única planta utilizada nos 

sistemas de cura. 
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Assim, lançou-se mão da observação experiencial, como também de outras 

técnicas de pesquisa visando ampliar as possibilidades de compreensão. A 

observação, enquanto estratégia de pesquisa, foi associada simultaneamente à 

análise de documentos, entrevistas, participação, observações diretas e 

introspecção. Foi utilizada a observação experiencial (MERCANTE, 2012), 

acompanhando rituais e as atividades cotidianas da vila, foi adotada a manutenção 

do diário de campo, a realização de entrevistas com roteiro semiestruturado e a 

elaboração de histórias de vida. 

Um fator importante a ser destacado é que no Brasil, com a regularização da 

ayahuasca no contexto de uso religioso, esse tema pode ser estudado por 

pesquisadores fora dos espaços de laboratório, onde se cria um ambiente artificial 

de controle de fatores, como se dá normalmente nos lugares onde o uso de 

psicoativos são vetados. Esse é um dado que tem favorecido bastante a produção 

acadêmica, uma vez que os pesquisadores têm oportunidade de observar seu uso 

em situações cotidianas. 

 

3.1 Caminhos na elaboração de um tema de pesquisa 

 

Iniciei meus estudos sobre rituais elaborados a partir de estados alterados 

de consciência e sob a utilização de plantas durante a participação em duas 

pesquisas sobre populações indígenas no estado de Alagoas18. E, embora os 

indígenas tenham a jurema19 como bebida sacramental, o acesso de não-índios aos 

rituais e mesmo as informações sobre estes é restrito. Tal impossibilidade acabou 

me direcionando a buscar informações em outros contextos que tivessem um 

relacionamento entre plantas e humanos como algo sagrado. 

Assim, no início de 2005 tive a primeira experiência com ayahuasca 

participando de um ritual do Daime na igreja Céu de São Lourenço, localizada no 

munic²pio de S«o Louren­o da Mata em Pernambuco. ñSentir a for­aò, como se fala 

                                                           
18 A primeira pesquisa intitulada ñEspecialistas Xam©nicos Ind²genas em Alagoas: Registros F²lmicosò 

ocorreu durante 2004-2005, sendo coordenada pela profª. Phd. Sílvia A. C. Martins, desenvolvida 
pelo Laboratório de Antropologia Visual em Alagoas /AVAL e contou com o financiamento da FAPEAL, 
através da qual obtive bolsa de iniciação científica PIBIC-CNPq. E uma segunda pesquisa, ñAtlas das 
Terras Ind²genas em Alagoasò, foi financiada pelo CNPq (2005-2007), por meio da qual foi monitorada 
a situação das terras indígenas em Alagoas, contando com a participação de vários antropólogos e 
estudantes da UFAL, onde fui bolsista PIBIC-CNPq 2006-2007. 
19 Mimosa nigra, Hub.; Acácia hostilis, mart.; Mimosa hostilis, Mart. 
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para se referir à ação da bebida, foi incrível. Memórias da infância, passagens com 

meus avós, sentimentos de medos, seguidos de gratidão e um amor supremo. Me 

senti em conexão com as plantas e os animais ao redor. De olhos fechados pude 

ñmirarò aquele ritual em um outro ambiente, com toda cantoria e a receptividade 

calorosa do grupo. No outro dia, tentava entender como poderia ter passado por 

toda aquela experiência e já estar de volta a meus afazeres cotidianos. Voltando 

para casa em Maceió, resolvi dar continuidade à participação nos rituais 

frequentando a igreja Céu das Águas, localizada em Maceió, ambas as igrejas 

ligadas à linha do Padrinho Sebastião Mota, o CEFLURIS, atual ICEFLU. 

Ainda em 2005 conheci em Maceió o Centro de Harmonização Interior 

Essência Divina (CHIED) que segue a Linha da Unificação estabelecida pelo Mestre 

Francisco Souza de Almeida20. A Linha da Unificação reúne em um mesmo corpo 

doutrinário elementos do Daime do Mestre Irineu Serra, da União do Vegetal do 

Mestre Gabriel e da Barquinha do Mestre Daniel Matos (Lira, 2010)21. Ao conhecer a 

Linha da Unificação, me identifiquei com sua possibilidade de amplitude do 

repertório místico, uma vez que ela permite englobar elementos oriundos de outros 

sistemas simbólicos e conhecer referenciais das três linhas ayahuasqueiras. Foi por 

essa identificação que no início de 2006 me ñfardeiò no CHIED, ou seja, confirmei 

oficialmente minha ades«o ¨ doutrina, permanecendo ñfardadaò at® o ano de 2015. 

Quando comecei a frequentar os ñtrabalhosò com ayahuasca, a antrop·loga 

Sílvia Martins estava iniciando suas pesquisas no campo da ayahuasca no 

Laboratório de Antropologia Visual em Alagoas / AVAL, e passei a fazer registros 

fotográficos e fílmicos junto a ela. Apesar de auxiliar na pesquisa, meu desejo com 

os rituais de ayahuasca era de autoconhecimento, me via menos como 

pesquisadora do que como adepta. Porém, estar nesse limite entre adepta e 

pesquisadora acabou por me incumbir algumas fun­»es dentro do ñtrabalho 

espiritualò e me tornei fot·grafa do grupo. Essa tarefa possibilitou registrar sess»es, 

feitios, rituais casamentos, festividades, mutirões e o cotidiano do grupo de modo 

geral. Inclusive em 2010 filmei um ñfeitioò realizado pelo Centro de Harmoniza­«o 

                                                           
20 O mestre Francisco Souza de Almeida funda, em 1990, o Centro de Cultura Cósmica Suprema Luz 

Paz e Amor na cidade de Cuiabá (MT), que, aproximadamente cinco anos depois foi transferida para 
a cidade de Gama (DF) onde fica localizada até os dias atuais (LIRA, 2010). 
21 O CHIED alagoano era filiado ao CHIED de Brasília, fundado pelo filho do mestre Francisco, o 

mestre Venícius após o falecimento do pai. Posteriormente o grupo de Alagoas se desligou, seguindo 
de forma independente, com o nome Centro Espiritualista Estrela Universal.   
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Interior Ess°ncia Divina que culminou no document§rio ñNa Boca do Poteò, nesse 

momento pude fazer entrevistas com pessoas de diferentes grupos de ayahuasca e 

registrar parte da história do grupo. Esse foi exibido para os adeptos do CHIED em 

Maceió e em Brasília e também fez parte da programação do III Festival do Filme 

Etnográfico do Recife em 2011. 

Ao longo dos anos participei de sessões no grupo ao qual estava vinculada, 

que tinha uma frequência quinzenal, e esporadicamente participei de sessões no 

Santo Daime em Alagoas, na União do Vegetal também em Alagoas, no Centro de 

Cultura Cósmica Suprema Luz, Paz e Amor e no Centro de Harmonização Interior 

Essência Divina, ambos no Distrito Federal. Importante dizer que o centro de 

ayahuasca ao qual estive vinculada mantinha sua sede em Brasília, tendo boas 

relações com integrantes de diferentes núcleos da região, de tal forma que, sempre 

que acontecia algum feitio ou nas festividades de final de ano, recebíamos pessoas 

de diferentes grupos de Brasília, principalmente vinculados a igrejas do Santo Daime 

e da Linha da Unificação, sendo uma oportunidade de conhecer o que estava sendo 

desenvolvido por lá. 

Meu interesse pelo campo ayahuasqueiro como produção acadêmica 

começou a se delinear após um relato de uma amiga. Estava em um momento de 

descontração no CHEID, grupo ao qual fazia parte, quando Rosa*, com alguns 

meses de gravidez, contou a história de sua gestação. Ela, que aos 33 anos de 

idade estava esperando seu primeiro filho, sentira na ñborracheiraò que havia 

chegado o momento de engravidar. Alguns meses depois, j§ gestante, ñrecebeuò22, 

tamb®m na ñborracheiraò, que deveria comungar a ayahuasca durante o parto. Em 

seu relato, ña ayahuasca conduz a mãe até o ser divino, este ser é o espírito da 

criança que está se preparando para a passagem do plano astral para a terraò. A 

partir de então acabara de saber que não só Rosa, mas uma parte das mulheres que 

ritualmente comungam da ayahuasca também o fazem em seus partos. Ali, ficou 

clara a distinção entre meu próprio saber em relação ao saber do outro, restando me 

deixar afetar pela alteridade e ñ(...) j§ que ignoramos quais s«o as perguntas certas, 

comecemos por nos calar e compreender do que eles falam entre eles, quais são, 

para eles, as perguntas relevantesò (FAVRET-SAADA e ISNART, 2017, p. 295). 

                                                           
22Nos ciclos de adeptos ao Daime, quando se emprega o "receber" está se referindo a algo que "vem 

do astral". Se "recebem" hinos, se "recebe" uma cura, se "recebe" uma missão, etc. 
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Depois dessa informação iniciei uma pesquisa pessoal sobre experiências 

de parto com pessoas que me eram próximas e estavam vinculadas ao Santo 

Daime, a União do Vegetal, bem como em grupos classificados como 

neoayahuasqueiros. Por ser ayahuasqueira em um campo onde os papéis de gênero 

são bem marcados, pude estar em círculos de mulheres compartilhando percepções 

sobre corpo, processos reprodutivos e cura de modo experiencial, sendo esse o 

lugar que dá suporte a minha fala. 

Nessa pesquisa prévia pude perceber quão diversos são os usos de 

ayahuasca na gestação e no parto, bem como suas explicações. A princípio planejei 

realizar a pesquisa entre grupos neoayahuasqueiros, uma vez que já obtinha contato 

com pessoas desses grupos, o que facilitaria meu acesso. Porém, percebi que para 

compreender o início dessa prática, pelo menos no que se refere às influências 

ritualísticas do Daime, teria que recorrer a comunidade originária deste. A escolha do 

local, a vila Irineu Serra, se deu ao fato de ter ocorrido ali, junto a essas pessoas, 

não só a instituição ritualística da religião conhecida como Daime, mas também os 

primeiros atendimentos de saúde vinculados à utilização da ayahuasca em sua 

versão como Daime. Dentro desse consumo há a utilização da bebida como prática 

de atenção às gestantes e parturientes. Nesse espaço algumas famílias estão há 

pelo menos três gerações se relacionando através de noções próprias sobre corpo, 

cuidado e saúde vinculados a gestação, parto e pós-parto. 

Pode-se dizer que o delineamento do tema aqui estudado é fruto do diálogo 

provocado em minhas vivências junto aos trabalhos de ayahuasca, bem como da 

experiência como antropóloga e mulher. 

 

3.2 O trabalho de campo 

 

ñPor um lado sou de dentro do grupo, pois sou ayahuasqueira; por outro lado, de 
fora pois sou de outro grupo e também pesquisadora. Por ser de dentro, posso 
pegar um atalho, pois tenho um acesso bastante privilegiado a este universo: os 
adeptos sabe que não se trata, por exemplo, de uma jornalista em busca de 
sensacionalismo. Isto facilita a pesquisa antropológica. 
Por outro lado, por ser fardada no CEFLURIS, especialmente no caso do grupo 
do Janderson, que constrói a sua identidade em contraste e oposição ao Santo 
Daime, mantendo uma relação de ambiguidade com este, a desconfiança se 
repõe. De fato, como daimista não pude deixar de me sentir, por vezes, 
desconfortável com relação a alguns aspectos dos rituais comandados por 
Janderson. Neste sentido, ser de fora do grupo, para além deste eventual 
incômodo, foi positivo pois me inseria numa posição menos imediatamente 
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identificada, além de me permitir vivenciar a minha jornada iniciática como 
antrop·loga, a experi°ncia do trabalho de campo, com maior intensidade.ò 
(LABATE, 2000, p. 9)    

 

A experiência de Labate (2000) sobre sua dupla inserção no campo, como 

ayahuasqueira e como antropóloga, reflete bastante os conflitos e limites por mim 

também vivenciados. Dessa forma, esta etnografia é resultado da experiência 

compartilhada entre mulheres oasqueiras, sobre seus ciclos reprodutivos e modos 

de cuidado com seus corpos, tendo como foco os processos gestacionais e de parto 

obtidos na consagração do Daime. Ela traz dados de um trabalho de campo 

realizado na vila Irineu Serra, no município de Rio Branco, no Acre, em duas etapas. 

A primeira ocorreu com uma breve visita a campo, em julho de 2011, tratando-se de 

uma pesquisa prévia, quando a fim de ter uma ideia panorâmica daquele contexto e 

saber sobre a possibilidade de pesquisa junto a comunidade. A segunda etapa se 

deu entre maio de 2015 e ao final de janeiro de 2016, com realização de pesquisa 

de campo extensa in loco. 

Em julho de 2011, viajei para o Acre com o intuito me aproximar da realidade do 

Daime em Rio Branco no Acre e, mais especificamente, conhecer a sede fundada 

pelo mestre Irineu. Entre os grupos ayahuasqueiros pelos quais havia passado, 

algumas pessoas tinham me dito que a sede do Alto Santo era uma instituição com o 

caráter mais conservador e que havia restrição tanto à presença de novas ideias, 

como à presença de novas pessoas. Me informaram que a participação em suas 

sessões de pessoas não vinculadas ao grupo era rigidamente controlada, 

principalmente quando se tratava de pessoas de outras linhagens ayahuasqueiras. 

Da mesma forma, me alertaram que a realização de pesquisas nem sempre era 

bem-vinda. Fato que pode ser associado ao caráter não-expansionista da 

comunidade e também às experiências de constantes exposições na mídia, muitas 

vezes de forma sensacionalista. 

Uma amiga que já havia passado pela vila Irineu Serra me informou que, 

indo até a localidade, a primeira coisa que deveria fazer era visitar a Madrinha 

Peregrina, pois ela é responsável pelo CICLU Alto Santo e uma grande matriarca 

naquela vila. Assim, em 2011, o fiz em companhia da amiga Maria Aparecida que 

havia convidado para me acompanhar nessa viagem. Quando fomos Rio Branco, a 

informação que tinha sobre o acesso à comunidade era que estando em Rio Branco, 

deveria pegar o ¹nibus de linha chamado ñIrineu Serraò. Esse teria sua parada final 
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na vila Irineu Serra e passaria em frente ao monumento em homenagem ao seu 

líder. Lá atualmente é morada da Madrinha Peregrina, viúva do Mestre Irineu e a 

sede do Alto Santo.  

Chegamos à vila Irineu Serra próximo à hora do almoço e resolvemos nos 

acomodar em um banco esperando o melhor horário para a tão esperada visita. Foi 

nesse ínterim que chegou Sr. Paulo Serra, ele estava varrendo o local e começou a 

conversar conosco, perguntou de onde éramos, se era a primeira vez que 

estávamos ali, se já tínhamos comungado o Daime, nos informou sobre a morada da 

Madrinha Peregrina, os melhores horários pra falar com ela e nos disse que ali ao 

lado era o local onde estava sepultado o Mestre Irineu. Nos disse que o túmulo do 

Mestre era local de oração visitado por pessoas de todo o mundo e que para entrar 

no lá, as mulheres tinham que trajar saias e os homens, calça. Como estávamos de 

calça, Sr. Paulo nos convidou para conhecer sua esposa e ver se ela nos 

emprestaria saias. 

O motivo das saias nos rendeu uma calorosa acolhida. Sr. Altina nos recebeu 

com um sorriso e passamos algumas horas em sua sala conversando sobre as 

histórias da vila, sua vida e seus partos. Nesse momento ficamos sabendo que Sr. 

Altina, assim como a maioria das moradoras da vila, comungam o Daime nos partos, 

porém, diferente do que havíamos imaginado, soube que não havia parteiras por 

perto e que as mulheres se dirigiam aos hospitais quando chegada a hora de terem 

seus filhos. Nessa conversa, Sr. Altina nos contou a história de sua primeira 

experiência de parto, que foi de gêmeos, e durante a pesquisa de campo em 2015, 

ela relatou novamente: 

 

Entrevistadora: O primeiro parto foi logo de gêmeos? Valdilene e Valcirene, né? 
Altina: Valdilene e Valcirene. Um copo e meio de Daime. Comecei a sofrer na terça-
feira à noite. Mas não foi assim, muito. Aí, passei quarta-feira o dia, quarta-feira à 
noite e, quinta-feira, 15 para o meio dia, eu tive a primeira. Quando foi 15 para uma 
hora, eu tive a outra. E a primeira nasceu sentada. Eu tomei Daime. Já tinha tomado 
Daime lá, ele estava a par de tudo. Tudo a minha sogra estava passando a notícia 
para ele. Aí, eu estava naquela luta e a mulherada...já tinham nove mulheres no 
quarto, fazendo oração. Rezando, para me ajudar. O Irineu mandou a minha sogra 
chamar algumas mulheres para ajudar. 9 mulheres, para ir para o quarto para rezar. 
Aí, a menina nasceu. Antes disso, ela chamou o Paulo e disse: óPaulo, v§ depressa 
lá com o padrinho, pedir socorro para o padrinho, porque a mulher está passando de 
hora. Ela j§ est§ passando de hora com a crian­aô. A², eu estava mirando, mirando. 
O Paulo andava, eu escutava a pisada dele no canto, quando ele ia andando, até 
chegar no alto. Nesse intermédio que ele veio, eu escutava seu Zacarias, que era o 
marido dela, seu Raimundo Gonçalves, primo do Paulo, era quem trabalhava com 
madeira aqui. Aí, eu escutava eles serrarem madeira. Aí, aquela voz dizia assim: 
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ñest§ ouvindo? O serrote serrando a madeira?ò A², ele: ñestou.ò ñ£ o teu caix«o que 
est«o fazendo.ò ñDe quem? O meu caix«o? Tem problema n«o. Eu vou morrerò. 
ñVoc° vai morrer.ò ñN«o tem problema n«o, eu nasci para morrer s· uma vez. A gente 
morre só uma vez, n®?ò Eu falando assim normal. N«o estava com um pingo de 
medo. Eu estava mirando muito. Aí, eu vi aquela campina assim, tudo muito bonito. 
Chegava aquelas mulheres, essas mulheres que estavam no quarto, aí vinham 
chegando todas com um buquê de flores na mão, para jogarem em cima de mim, 
quando estivessem me enterrando. Aí, lá abriram a minha sepultura e disseram 
assim: ñolha, essa ® a tua sepultura, tu vai morrerò. ñN«o tem problema. Nasci para 
morrer um dia. Se eu morrer hoje, também, seja a vontade de Deusò. A², me botaram 
no caixão. Eu morri. Nisso, ele chegou com o Daime. Já estava mirando bastante. O 
Paulo chegou, foi l§ no padrinho e falou: ñpai, mam«e mandou pedir, dizer para o 
senhor que a mulher est§ ruim, est§ passando de tempo, j§.ò Padrinho Irineu foi lá, 
botou outro tanto de Daime, quase naquela risca. Aí, defumou, fez os pedidos dele e 
disse: ñleve e d° esse Daime para ela. Esse ® suficienteò. Eu tomei o Daime e dei 
para a minha sogra o copo, quando eu acabei de me arrumar, eu vi uma poltrona, 
uma cadeira assim, bonita, como essa, mas era mais bonita, assim, na minha frente, 
o padrinho Irineu todo de terno branco, farda branca. Ele sentou assim, botou a mão, 
a² eu vi o anel dele nesse dedo. ñF® em Deus e coragemò, ele bateu assim na cama: 
ñf® em Deus e coragem. F® em Deus e coragemò. Isso a², eu me segurei naquelas 
palavras dele. A², eu vi a menina chegar. A², a parteira ia l§: ñah, ® uma menina e tal. 
A menina estava botando a bundinha, não é? Não é a cabeça. A dona Maria deu um 
sacolejo assim em mim, uma ajeitada na barriga. Depois que eu tomei esse Daime 
que o Paulo trouxe, aí, eu senti que a menina mexeu, uma subiu e a outra veio, né? 
A outra que estava de cabeça na posição, veio e a outra subiu. Mas, não nasceu a 
Valdilene, nasceu foi ela mesmo, ela só, mas veio de bundinha. Uns 15 minutos e 
ela: ñTem outroò. Eu digo: ñ£ nada, voc°s t«o brincando comigoò. ñTem, tem outro. J§ 
aproveitar quando estivesse sentindo uma força, para fazer uma força, aproveite, 
porque ® a outra crian­aò. Mas dali a pouco, lá vem. A outra foi mais fácil, não teve 
dor desesperada, foi só aquela força mesmo, né? Faltava 15 para uma hora, a 

Valdilene nasceu.ò (Sra. Altina Alves, entrevista em 12.05. 2015) 
 

Ali naquela conversa, pude nortear melhor o projeto de pesquisa, percebendo 

algumas especificidades do contexto. Soube não só que existia o uso do Daime nos 

partos, como também que esse uso era orientado de longe pelo Mestre Irineu, que 

uma parteira e outras mulheres podiam acompanhar a parturiente. 

Saindo da casa de Sra. Altina para visitar a Madrinha Peregrina, fomos à casa 

da matriarca da comunidade, nos apresentamos, falamos sobre o grupo que 

frequentava em Maceió, que era filiado à linha do Mestre Francisco, lhe pedi 

permissão para participar da sessão que aconteceria nos próximos dias e contei do 

meu intuito em desenvolver uma pesquisa, mas que ainda era algo incerto, pois não 

tinha um vínculo formal com nenhum programa de pós-graduação. Ambas as 

autorizações foram dadas e pude participar da sessão, bem como realizar minha 

pesquisa prévia entrevistando alguns moradores da vila. Voltamos à casa de Sra. 

Altina para devolver as saias e contar as boas novas. Foi então que ela nos 



64 
____________________________________________________ww.neip.info 

 
 

convidou para pernoitar em sua casa após a sessão, já que não estávamos 

hospedadas na vila e esta é afastada da zona urbana de Rio Branco. 

Três dias depois estávamos lá, devidamente arrumadas, com longas saias e 

nossos caderninhos de hinário na mão para que pudéssemos acompanhar a 

cantoria. Para mim e a minha amiga, o ñtrabalhoò seguiu tranquilo e, embora os 

membros fardados considerem esse ñtrabalhoò como ñpesadoò, pois se trata da data 

de falecimento do Mestre Irineu o chamado ñtrabalho de passagem do Mestreò, para 

nós, que estávamos realizando o sonho de participar de um ritual na sede do Alto 

Santo, foi um momento de muita felicidade e realização. Na finalização do ritual pude 

falar com a Madrinha Peregrina sobre minha intenção em elaborar um projeto de 

pesquisa para ser desenvolvido junto à comunidade, com o tema aqui desenvolvido 

e a proposta foi autorizada. Para completar a jornada da noite, descobrimos que a 

casa do Sr. Paulo ® considerada ponto de encontro ap·s os ñtrabalhosò das pessoas 

ligadas a diferentes igrejas de Daime que estão localizadas na vila. Para esse 

momento ele prepara uma deliciosa caiçuma de macaxeira. Pernoitamos na 

residência do casal e no outro dia seguimos para a cidade. Alguns dias depois ainda 

pudemos voltar à vila Irineu Serra para conversar com outros moradores. 

Somente em 2015 voltei ao Acre para realizar a pesquisa de campo in loco. 

Novamente fui a Madrinha Peregrina pedir permissão para realizar a pesquisa e esta 

me recomendou que pedisse permissões individuais a cada pessoa entrevistada. E 

assim segui pedindo autorizações individuais para as entrevistas com a assinatura 

do Termo de Consentimento Livre e Esclarecida. Foram oito meses residindo na vila 

Irineu Serra em uma pequena casinha ao lado da entrada da sede do CICLU Alto 

Santo. 

Logo que cheguei à vila Irineu Serra, fui recebida por um casal que havia 

conhecido no CHIED em Maceió. Bethi e Thiago me receberam carinhosamente em 

sua residência e foram me apresentando a alguns moradores, bem como ao ritmo da 

vila e da cidade de Rio Branco. Ele havia se mudado de Brasília para morar em Rio 

Branco com intuito de se aproximar dos trabalhos com ayahuasca. Ela havia ido ao 

Acre para estudar medicina. Hoje os dois são casados, fardados no CEFLIMMAVI e 

têm sua casa ao lado da igreja. No período em que cheguei à cidade de Rio Branco, 

a Bethi estava no seu quarto mês de gestação do primeiro filho do casal. Tínhamos 

bastante assunto em comum e afinidades e eles acabaram se tornando minha 
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referência quando a saudade de casa chegava. Bethi, quando me apresentava, 

sempre explicava que eu havia ido fazer uma pesquisa sobre ño parto na luz do 

daimeò. Dessa apresenta­«o surgiu o t²tulo desta tese. 

No período de início do trabalho de campo, o CICLU /Alto Santo estava 

fechado para reforma. Nesse período participei de algumas sessões no Centro 

Eclético Flor de Lótus Maria Marques Vieira / CEFLIMMAVI e também de um feitio 

na chácara Bambum que os membros do CEFLIMMAVI mantêm para realização de 

feitios e de plantio do mariri e chacrona. Fui a uma sessão de aniversário no Centro 

de Ilumina­«o Crist« Luz Universal Juramidan ù CICLUJUR, uma sessão de 

concentração no Centro Rainha da Floresta ù CRF, um ensaio de hin§rio na ch§cara 

da família Vieira, família vinculada ao CRF e outro hinário em comemoração ao 

aniversário no Centro Eclético Flor de Lótus Iluminado / CEFLI. A partir da abertura 

da sede, nos festejos juninos, comecei a frequentar as sessões no CICLU / Alto 

Santo, seguindo seu calendário de rituais, os hinários em comemoração ao 

aniversário de alguns fardados e alguns ensaios de hinário. 

Participar das sessões de Daime nas diferentes igrejas foi uma ótima forma de 

conhecer muitas pessoas que moram ali na vila e outras que vêm dos das demais 

localidades para frequentar os ñtrabalhosò. Demorei at® conhecer um pouco sobre os 

dirigentes de cada igreja, entender os parentescos e afinidades, assim como a 

distribuição que há entre membros de uma mesma família, por exemplo, que 

frequenta diferentes igrejas. As famílias são extensas e os parentescos se 

aproximam e se afastam com frequência, em uma mesma família pode haver vários 

filhos e eles serem ligados institucionalmente a igrejas diferentes, fato que não 

impede a visitação das outras igrejas. No mês de junho, antes do dia de São João, 

data de realiza­«o de um importante ñtrabalhoò para todo o segmento do Daime, o 

CICLU Alto Santo havia concluído sua reforma, então pude participar, seguindo 

todos os rituais do calendário, mais alguns aniversários que são comemorados com 

rituais de hinário e alguns ensaios. 

O diário de campo e as anotações nas cadernetas foram instrumentos 

fundamentais para a escrita da tese. Boa parte dos insights aqui abordados foram 

registrados nesses instrumentos para consulta posterior. Outra técnica que pretendia 

utilizar frequentemente era a produção visual. Como já tinha trabalhado 

anteriormente no campo da antropologia visual, fui a campo com um equipamento 
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suficiente para produzir fotografias ou um filme etnográfico. Porém, a comunidade 

não se mostrou muito receptiva para tal ferramenta e acabei fazendo somente 

alguns registros esporádicos. Talvez pela minha necessidade de obtenção de 

conhecimento através da imagem, o desenho tenha surgido como uma possibilidade 

de registro visual junto ao diário de campo. Aina Azevedo (2016), atenta para o 

desenho como forma de observação e descrição, argumenta que 

 
ñ(...) o di§rio gráfico acrescenta ao diário de campo a reflexão e a ampliação das 
formas de notação e registro como formas particulares de produzir conhecimento. 
Assim, desnaturalizamos esse espaço de registro dominado pelo texto (seja ele 
polifônico, monológico, etc.) e também passamos a pensar o diário antes de irmos a 
campo.ò (p. 116) 

 

Embora não considere que tenha produzido um diário gráfico, mas os 

desenhos estiveram presentes como forma de descrição do que tinha vivenciado. O 

desenho se mostrou como uma ferramenta de observação e registro capaz de 

revelar elementos reais e imaginários de forma não premeditada e mesmo não 

estando no interior da tese, eles participaram do processo interpretativo. Abaixo três 

desenhos registrados no diário de campo: 
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  Esse desenho foi realizado após uma entrevista com Carol*, cujos 

temas falavam sobre gesta­«o e conhecimento obtidos ñna forçaò. Aqui as linhas 

tentam dar formas ao que seria invisível aos olhos. 
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Durante os rituais, é vetado o registro fotográfico e em alguns momentos se 

abre exceção23. O desenho me serviu como instrumento possível na descrição dos 

rituais. Na imagem, por exemplo, a estrela de cinco pontas desenhada não 

corresponde à estrela atual usada na cosmologia do Daime. Hoje a farda é 

composta com a estrela de seis pontas. No entanto, a estrela de cinco pontas fez 

                                                           
23 Alto Santo tem um acervo institucional de imagens e um membro ñfardadoò que faz os registros do 

grupo durante grandes festividades. No aniversário de 80 anos da Madrinha Peregrina, em 2016, 
quando eu já não estava mais em campo, foi permitida a produção de imagens do ritual de hinário. 
Também existem alguns programas de televisão que produziram imagens dos rituais.   
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parte do antigo fardamento do Mestre Irineu, identificando seu distintivo de patente 

dentro da hierarquia ritual. Foi o desenho que me atentou ao fato desse detalho do 

ritual. 

 

 

 

Nesse E aqui uma reflexão sobre os elementos simbólicos que envolvem o 

parto no Daime: a lua referida na iniciação do Mestre Irineu, o adereço, as plantas 

sagradas e a América do Sul, cenário dessa prática. 

Esses são exemplos de como os desenhos produzidos no diário de campo que 

serviram como instrumento tornando visível o que não seria captado. Ao longo da 

escrita da tese, os desenhos ocuparam dois espaços: primeiro esse que acabo de 


