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RESUMO 

 
 
O cipó Banisteriopsis caapi (Malpighiaceae) e o arbusto Psychotria viridis 
(Rubiaceae) correspondem às principais espécies botânicas historicamente 
apropriadas em contexto ritual por diversos grupos indígenas e caboclos na 
Amazônia. O fenômeno cultural das religiões ayahuasqueiras brasileiras ï Daime, 
Barquinha e União do Vegetal ï ensejou uma intensa diáspora de plantas e 
saberes. Distintas variedades dessas espécies botânicas foram transferidas da 
Amazônia e introduzidas nos mais diversos contextos ecológicos em praticamente 
todo o país. Através de métodos qualitativos associados à etnobotânica, o estudo 
examina a taxonomia folk e a circulação de saberes em torno das plantas sagradas 
acionadas no contexto do Santo Daime. Desvela-se a história ambiental da 
ayahuasca através da literatura de viajantes na Amazônia colonial. Caracterizam-
se as principais variedades etnobotânicas de jagube e rainha. Examinam-se os 
saberes taxonômicos em torno dessas entidades botânicas. Contempla-se sua 
expansão fitogeográfica. De brebaje infernal a sacramento religioso, a ayahuasca 
e as plantas que a compõem se estabelecem na história como entidades 
polimórficas, polifônicas, polissêmicas e policêntricas. Um sistema classificatório 
baseado em critérios sensíveis e suprassensíveis caracteriza a taxonomia cabocla 
das plantas sagradas amazônicas do Santo Daime. Saberes etnobotânicos 
sugerem que a morfologia vegetal corresponde ao centro cognitivo dos processos 
taxonômicos nessa tradição. Atributos suprassensíveis acionados nos atos 
classificatórios dessas entidades botânicas são semelhantemente percebidos 
como legítimos critérios taxonômicos. Mais de uma dezena de variedades do cipó 
jagube e pelo menos seis tipos morfológicos distintos da folha rainha são 
apropriados nesse contexto cultural. A expansão dos plantios de cipó e folha sob 
os princípios da agricultura sintrópica e o aperfeiçoamento das práticas de feitio 
correspondem às principais estratégias visando à sustentabilidade material do 
Daime. O cultivo de jagube e rainha mobiliza uma matriz de conhecimentos 
científicos formais e um complexo conjunto de saberes tradicionais constituídos no 
estreito contato com a materialidade e a espiritualidade da floresta. O ethos 
ecológico dos povos ayahuasqueiros manifesta-se em conexão com os saberes da 
floresta, território sagrado, onde viceja o nutriente espiritual do bem viver. 
 
 
Palavras-chave: Plantas Sagradas. Ayahuasca. Saberes Botânicos. 

Sustentabilidade. Santo Daime. 
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ABSTRACT 

 
 
The Banisteriopsis caapi vine (Malpighiaceae) and the Psychotria viridis shrub 
(Rubiaceae) are the principal botanical species historically appropriated in a ritual 
context by several indigenous groups and caboclos in the Amazon. The cultural 
phenomenon represented by the Brazilian Ayahuasca religions ï Daime, Barquinha 
and União do Vegetal ï has given rise to an intense diaspora of plants and 
knowledge. Different varieties of these botanical species were transferred from the 
Amazon and introduced in the most diverse ecological contexts throughout the 
country. Through qualitative methods associated with Ethnobotany, this study 
examines folk taxonomy and the circulation of knowledge around the sacred plants 
used in the context of Santo Daime. Environmental history of ayahuasca is revealed 
through travel literature of the colonial Amazon. The main ethnobotanical varieties 
of jagube and rainha are characterized. Taxonomic knowledge is examined around 
these botanical entities. Their phytogeographic expansion is contemplated. From 
the infernal brebaje to the religious sacrament, ayahuasca and the plants that 
compose it are established in history as polyphonic, polysemic and polycentric 
entities. A classification system based on sensitive and supersensitive criteria 
characterizes the caboclo taxonomy of the sacred Amazonian plants of Daime. 
Ethnobotanical knowledge suggests that plant morphology corresponds to the 
cognitive center of taxonomic processes in this tradition. Supersensitive attributes 
mobilized in the classification acts of these botanical entities are similarly perceived 
as legitimate taxonomic criteria. More than a dozen varieties of jagube and at least 
six distinct morphological types of rainha are appropriate to this cultural context. The 
expansion of vine and leaf plantations under the principles of synthropic agriculture 
and the improvement of the practices of feitio are the principal strategies aimed at 
the material sustainability of Daime. The cultivation of jagube and rainha mobilizes 
a matrix of formal scientific knowledge and complex traditional knowledge 
constituted in intimate contact with material and spiritual aspects of the forest. The 
ecological ethos of the Ayahuasca peoples manifests itself in connection with their 
knowledge of the forest, a sacred territory, where the spiritual nutrient of good living 
grows. 
 
 
Keywords: Sacred Plants. Ayahuasca. Botanical Knowledge. Sustainability. Santo 
Daime. 
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ñEU VENHO DA FLORESTAò: A SUSTENTABILIDADE DAS PLANTAS 

SAGRADAS AMAZÔNICAS DO SANTO DAIME 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 

Flor de Jagube1 
 
Eu venho da floresta 

Com meu cantar de amor 

Eu canto é com alegria 

A Minha Mãe que me mandou 

 

A Minha Mãe que me mandou 

Trazer Santas Doutrinas 

Meus irmãos todos que vêm 

Todos trazem este ensino 

 

Todos trazem este ensino 

Para aqueles que merecer 

Não estando nesta linha 

Nunca é de conhecer 

 

Estando nesta linha 

Deve ter amor 

Amar a Deus no céu 

E a Virgem que nos mandou 

 

 

 

 

 

                                                             
1 Hino nº 38 do hin§rio ñO Cruzeiroò, de Mestre Irineu. A Figura acima corresponde a uma montagem 

de notações musicais do hino, coletadas em Bomfim (2006) e Moreira e MacRae (2011). 
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APRESENTAÇÃO 

 

Esta tese é consequência de desdobramentos cognitivos, decorrentes da 

experiência pessoal em torno das dimensões espiritual, intelectual e pragmática no 

contexto da tradição brasileira da ayahuasca conhecida como Santo Daime. 

O gérmen do processo artesanal de produção do conhecimento associado 

à dimensão etnobotânica dos saberes e práticas com as plantas sagradas 

amazônicas do Santo Daime se remete a uma década e meia atrás. Corresponde 

temporalmente ao meu ingresso neste sistema religioso originário na Amazônia 

brasileira, em que se utilizam plantas indígenas de natureza psicoativa, por sua vez, 

percebidas como sagradas, na preparação de uma bebida ancestral de uso ritual. 

Considerando a ayahuasca uma bebida elaborada a partir de plantas 

expansoras da consciência, estas são percebidas neste estudo como ñplantas 

psicoativasò, quando se leva em conta um sentido mais amplo, em que seu 

consumo gera efeitos substanciais no sistema nervoso central, mobilizando 

diversas áreas do cérebro durante sua ação farmacológica e neuroquímica. 

Entretanto, mobiliza-se principalmente a expressão nativa ñplantas 

sagradasò, sob uma consideração ética em direção à fala dos interlocutores da 

pesquisa que, por sua vez, praticamente sustentam este estudo a partir de seus 

saberes e práticas com essas plantas. 

Mas, como o entendimento de uma nova concepção de ciência pode 

auxiliar na busca de sustentabilidade a partir de reflexões e ações que envolvem a 

temática das plantas sagradas? Di Stasi (1996) propõe o exercício da 

interdisciplinaridade. Nesta direção, Chechetto (2003) sugere que para 

compreender e interpretar as múltiplas concepções e integrar a diversidade 

existente quando se aborda a temática, exige-se, além da interdisciplinaridade, a 

prática da transdisciplinaridade2. 

De maneira secundária, aciona-se o termo ñplantas de poderò (LABATE, 

2004), como uma categoria, na qual estão incluídas as plantas do Daime que, por 

                                                             
2 De acordo com Leff (2004) é importante analisar que a natureza deve ser observada não apenas 

sob o aspecto econômico, como um bem de consumo. A relação de consumo evoluiu no decorrer 

dos tempos, e se apresenta através da busca de uma racionalidade a partir da qual se deve atingir 

a sustentabilidade. 
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sua vez, favorecem uma oportunidade pouco convencional de ñpoderò examinar, de 

ñpoderò enxergar, de ñpoderò saber, enfim, de ñpoderò conhecer e reconhecer, no 

aspecto físico da existência, uma dimensão espiritual decorrente do uso ritual 

dessas plantas3. 

Particularmente na Amazônia, essas entidades vegetais compõem um 

variado conjunto botânico e linguístico, entre as diversas modalidades de uso 

cultural da floresta. Neste estudo, considera-se que os estados expandidos de 

percepção e consciência produzidos pelo seu consumo resultam, invariavelmente, 

em realidades, embora se trate de realidades extraordinárias, não imediatamente 

perceptíveis aos sentidos humanos. 

Nesta direção, as plantas sagradas em questão se revestem de ñplantas 

professorasò, e podem ser assim denominadas, em decorrência da ampliação e 

aprofundamento da visão e percepção ordinárias, favorecendo o encadeamento de 

um processo pedagógico sui generis, mediado por professores vegetais 

(ALBUQUERQUE, 2011). 

Com a intenção de informar o leitor quanto ao uso e sacralização dessas 

plantas amazônicas, apresenta-se brevemente um sintético quadro histórico, 

cultural e ambiental da ayahuasca no contexto panamazônico e, em específico, 

brasileiro, dando ênfase à tradição cabocla do Santo Daime. Estabelecem-se as 

implicações teóricas de minha aproximação pessoal no contexto desta religiosidade 

a partir da consolidação do objeto empírico de investigação e dos procedimentos 

metodológicos mobilizados na consecução do estudo. 

Delineiam-se, assim, as motivações que me levaram a desenvolver um 

estudo dessas incompreendidas plantas, tanto na cena acadêmica, como no meio 

social mais abrangente. Essas mesmas espécies botânicas refletem, por seu turno, 

as motivações pessoais que me estimularam em direção à realização desta 

pesquisa. 

                                                             
3 A expressão ñplantas de poderò, referindo-se ao uso cultural de plantas psicoativas, emerge como 

uma noção ligada ao contexto da contracultura e à concretização desse movimento no Brasil. 

Também está associado à obra de Carlos Castañeda (1925-1998), antropólogo peruano que tornou 

famosas suas experiências místicas com algumas destas plantas, por sua vez, evidenciadas como 

veículos que possibilitam aos homens, o contato com forças ou poderes, permitindo, assim, que o 

aprendiz se torne um ñhomem de conhecimentoò (LABATE e GOULART, 2005). 
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São apresentadas as justificativas, os objetivos, a perspectiva teórica e os 

aspectos metodológicos pelos quais se manifestaram as condições concretas de 

consecução dos objetivos propostos em torno do estudo da sustentabilidade das 

plantas sagradas amazônicas do Santo Daime através de um aporte qualitativo da 

etnobotânica. 

Com a intenção de apresentar o ordenamento dos capítulos e proporcionar 

uma visão global dos tópicos apresentados ao longo do texto, e assim, possibilitar 

ao leitor uma agradável viagem pelo mundo das plantas sagradas amazônicas do 

Daime, proponho, que, antes do embarque, se possa fixar a atenção no mapa da 

rota apresentado a seguir. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



19 
 

 
 

Capítulo I 

 

1. INTRODUÇÃO 

 

 

1.1. ESTRUTURAÇÃO DOS CAPÍTULOS 

 

Esta tese, intitulada ñEu venho da Floresta: a sustentabilidade das plantas 

sagradas amaz¹nicas do Santo Daimeò, representa um esforo explorat·rio em 

torno da dimensão etnobotânica do cipó jagube4 e da folha rainha5 na tradição 

brasileira ayahuasqueira do Santo Daime. 

Os estímulos acadêmicos, afetivos e pragmáticos que me levaram a 

enveredar pelo estudo dessas plantas a partir de um ponto de vista das ciências do 

ambiente, as questões geradoras, os objetivos e os meios pelos quais pude acessar 

os dados brutos de campo, e a partir deles, gerar informação fidedigna a respeito 

de tais plantas correspondem à minha inserção em torno do tema de pesquisa. 

O trabalho está estruturado em cinco capítulos. O capítulo introdutório 

insere os primeiros feixes de luz em direção ao reconhecimento do campo de 

estudos da ayahuasca, de suas conexões linguísticas e fitogeográficas, da gênese 

das religiosidades ayahuasqueiras brasileiras, e em específico do Santo Daime, de 

sua diáspora e regulamentação no Brasil e no exterior, assim como dos aspectos 

farmacológicos, profundamente implicados na experiência espiritual nesse sistema 

religioso caboclo. 

A partir de uma perspectiva particularmente pessoal, apresenta-se a 

experiência empírica como um fundamento epistemológico, mobilizando-se as 

motivações e a justificativa para a realização do estudo, assim como suas 

fundamentais questões e objetivos. 

Aciona-se no segundo capítulo, a perspectiva teórica de análise a partir dos 

principais autores associados às classificações botânicas folk, com ênfase nas 

etnotaxonomias indígenas e caboclas das plantas da ayahuasca. Por derradeiro, 

                                                             
4 Banisteriopsis caapi (Spruce ex Griseb.) Morton; Malpighiaceae. 

5 Psychotria viridis Ruiz & Pav.; Rubiaceae. 
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acionam-se as perspectivas teóricas associadas à dimensão cognitiva em direção 

às práticas de manejo e cultivo sustentável dessas plantas. 

O terceiro capítulo se refere à construção empírica da metodologia. Por 

meio de uma narrativa em que se valoriza a experiência, apresentam-se o universo 

da pesquisa, as técnicas e os procedimentos metodológicos em torno do estudo de 

caso apresentado. 

Através de extensa pesquisa bibliográfica, apresenta-se, no quarto 

cap²tulo, intitulado ñA gênese histórica e ambiental do cipó: polifonias indígenas e 

caboclasò, uma digress«o historiogr§fica a respeito dos usos pret®ritos do cipó da 

ayahuasca e das bebidas indígenas, a partir dele elaboradas na Amazônia colonial. 

Assim, o terceiro capítulo desta tese representa a busca por uma contextualização 

histórica, cultural e ambiental daquilo que se conhece genericamente como 

ayahuasca num contexto anterior à sua ressignificação cristã na Amazônia 

brasileira6. Feita esta apreciação em conexão com a historicidade da ayahuasca, 

destaca-se o Santo Daime como a tradição ayahuasqueira brasileira em foco neste 

estudo. 

Por meio de um intenso e extenso trabalho de campo realizado na 

Amazônia brasileira entre 2016 e 2019, apresentam-se e se discutem, no quinto 

cap²tulo, intitulado ñA sustentabilidade atrav®s das plantas sagradas amaz¹nicas: 

reconhecimento de variedades etnobotânicas de jagube e rainhaò, os aspectos 

botânicos e taxonômicos das principais espécies e variedades acionadas na 

tradição daimista7. 

                                                             
6 Relatos de jesuítas na América espanhola, temporalmente situados entre os anos 1737 e 1785, a 

descrição botânica do cipó em meados do século 19, e os estudos farmacológicos realizados a partir 

do século 20, configuram um quadro diacrônico que culmina e se expande na contemporaneidade, 

expressando, por meio das religi»es brasileiras da ayahuasca, uma ñreinven«o criativaò (ou uma 

ñrecria«o inventivaò) em torno do uso cerimonial caboclo de uma bebida de uso ritual ancestral na 

Panamazônia. 

7 Neste caso, a express«o ñdaimistaò ® referente ¨ tradição do Daime. Semelhantemente, pode ser 

acionada em refer°ncia ao adepto dessa tradi«o: o ñdaimistaò. Neste meio, se reconhece que o 

daimista é ayahuasqueiro, porém, nem todo ayahuasqueiro é, necessariamente, daimista, pois 

como se poderá observar ao longo deste estudo, convivem no campo ayahuasqueiro, diversos 

sistemas simbólicos em que se apropriam culturalmente as mesmas entidades botânicas e a mesma 

bebida. Dentre os sistemas simbólicos da ayahuasca, destacam-se, fundamentalmente, o 
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A dimensão da diversidade varietal ï de tipos8 ï destas plantas no contexto 

desta tradição, aciona, por sua vez, um saber prático associado à sua classificação 

e taxonomia, e recupera uma abordagem cognitiva em direção aos saberes 

agroecológicos e agroflorestais associados ao manejo e cultivo dessas espécies de 

plantas sagradas amazônicas no Brasil9. 

Assim, ao fornecer dados recentes a respeito do universo dessas plantas 

no contexto do Daime, o quinto capítulo visa indicar a importância relativa à sua 

diversidade etnobotânica em nível de subespécie, onde a taxonomia formal tem 

dispensado pouca atenção. O reconhecimento de um sistema tradicional de 

classificação botânica no Santo Daime aponta para uma (re)consideração 

necessária das taxonomias nativas, suscitando um diálogo profícuo com o 

imperativo ideal de diversidade para a sustentabilidade. 

Apresenta-se, de maneira mais específica nesse capítulo, como se 

estrutura o dinâmico sistema botânico de classificação folk das plantas sagradas 

amazônicas no Santo Daime. Sinais ou marcadores etnobotânicos sugerem que 

esse sistema de classificação botânica está fortemente associado a um aspecto 

morfológico da taxonomia cabocla10. 

                                                             
xamanismo ameríndio, o neoxamanismo urbano e as tradições religiosas brasileiras (Daime, 

Barquinha e União do Vegetal). 

8 Expressão mobilizada nas classificações caboclas das plantas da ayahuasca para se referir às 

subespécies/etnoespécies/variedades botânicas nativas e cultivadas que compõem a bebida 

cerimonial. Os tipos de jagube e rainha representam variedades/linhagens culturalmente 

importantes, que ï em um contexto de expansão territorial das religiosidades brasileiras da 

ayahuasca ï passam a ser cultivadas em contextos ecológicos extra-amazônicos, e a circular entre 

as tradições, por meio de interações culturais conectadas a arranjos autônomos e institucionais em 

torno das dimensões do cultivo e da pesquisa. 

9 É importante registrar que a dimensão botânica das espécies da ayahuasca tem suscitado pouca 

atenção por parte de pesquisadores ligados ao campo ayahuasqueiro, por sua vez, muito mais 

concentrado nos estudos antropológicos, psicológicos e neurocientíficos, do que em abordagens 

direcionadas às dimensões botânica, ecológica e ambiental da ayahuasca. 

10 Estudos de caracterização taxonômica correspondem à identificação, descrição e diferenciação 

de variedades de uma mesma espécie biológica. Dentre as diversas modalidades de caracterização, 

a morfológica representa a mais comum. É feita a partir da observação ou mensuração de caracteres 

morfológicos facilmente diferenciáveis a olho nu, denominados ñdescritores morfol·gicosò que, por 

sua vez, correspondem aos caracteres herdáveis, geralmente controlados por poucos genes, os 
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Finalmente, são apresentadas as conclusões associadas aos resultados 

discutidos nos capítulos anteriores. Conectadas a cada um dos capítulos, as 

conclusões são consolidadas a partir de um caráter analítico e propositivo, baseado 

na empiria e nas considerações em torno de novas possiblidades de estudo no 

campo da sustentabilidade das plantas sagradas amazônicas. 

Espera-se que este estudo exploratório possa estimular e abrir portas para 

novas descobertas a respeito da historiografia da ayahuasca na Amazônia, dos 

aspectos botânicos da classificação e taxonomia das plantas sagradas nas 

tradições ayahuasqueiras, assim como dos saberes e práticas tradicionais 

associados ao manejo, cultivo, domesticação, conservação e expansão consciente 

dessas entidades botânicas consideradas sagradas em diversos contextos 

culturais. 

 

 

1.2. AYAHUASCA, AYAHUASCAS 

 

ñNo encantado mundo verde, existe o cipó jagube e as folhas da chacrona, 

um arbusto também conhecido por rainha, vegetais amazônicos que 

encerram o segredo da ayahuasca, a bebida do ritual sagrado de muitos 

povos da florestaò11. 

 

Inspirado no t²tulo ñAmaz¹nia, Amaz¹niasò (PORTO-GONÇALVES, 

2001)12, esta seção se coaduna, semelhantemente, com a expressão plural das 

                                                             
quais se expressam igualmente em todos os ambientes. A caracterização morfológica deve permitir 

a discriminação relativamente fácil entre tipos fenotípicos, assim como deve fornecer as primeiras 

estimativas de diversidade dentro da coleção de plantas disponível. 

11 Mortimer (2000, p. 196). 

12 Decorrente de mais de vinte anos de estudos desenvolvidos em direção à geopolítica na 

Amazônia, a obra do geógrafo Carlos Walter Porto-Gonçalves, ñAmaz¹nia, Amaz¹niasò, além de 

desmistificar um conjunto de visões unilateralmente erigidas sobre a região, oferece novas 

possibilidades de leitura em direção à complexidade inerente a este intrincado espaço geográfico, 

onde se encontra a maior floresta tropical úmida do planeta. Uma ideia de Amazônia, no singular e 

no plural remete ¨ ñr-existênciaò e dá voz aos povos indígenas, caboclos, seringueiros, quilombolas, 

ribeirinhos, etc. Assim, a obra corresponde a um convite ao diálogo com os velhos e novos 

protagonistas de uma Amazônia multidiversa, em termos de olhares, identidades, fluxos, 
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ñayahuascasò proposta em Goulart e Labate (2017) a respeito do caráter multiétnico 

do uso e apropriação cultural do cipó dos antepassados e das bebidas psicoativas 

a partir dele preparada. 

Embora singular, conecta-se a uma expressão plural das culturas 

amazônicas, no sentido de que os sujeitos manifestam-se na ambiência amazônica 

a partir de uma reconhecida diversidade ecológica, étnica, linguística, cosmológica, 

zoológica, botânica, etc. 

Assim, esta parte inicial do trabalho se apoia na sabedoria ancestral a 

respeito daquilo que se convencionou chamar de ayahuasca. Evoca, de fundo, num 

contexto multiétnico, uma aproximação cosmobotânica associada a uma herança 

culturalmente diversa, e atavicamente conectada a uma visão de mundo ligada ao 

uso e sacralização de plantas psicoativas amazônicas, consideradas sagradas nos 

mais remotos rincões da floresta. 

A dimensão multiétnica da herança da ayahuasca foi discutida em Assis e 

Rodrigues (2017). Conforme os autores, para as dezessete etnias indígenas, 

correspondentes a três troncos linguísticos distintos representadas na ocasião da 

segunda conferência mundial da ayahuasca13, verificou-se que ño que eles tomam 

não é ayahuascaò. 

                                                             
significados e projetos de vida. Trata-se, portanto, de uma proposta que ilustra as imagens, as 

representações, e a força da diversidade na construção da unidade regional no século 21 (GUERRA, 

2000, p. 193). 

13 Para fins de contextualização, a primeira conferência mundial da ayahuasca ou a AyaConference 

ocorreu no ano de 2014, em Ibiza, na Espanha. A segunda reunião, com sede no Campus da 

Universidade Federal do Acre, aconteceu em outubro de 2016 na cidade de Rio Branco. A terceira 

e mais recente conferência mundial da ayahuasca, ocorreu entre os dias 31 de maio e 02 de junho 

de 2019 em Girona, na Espanha. Os três eventos foram organizados pelo International Center for 

Ethnobotanical Education & Service (ICEERS), uma ONG transnacional com sede na Espanha, 

cujos principais objetivos consistem: 1) na integração da ayahuasca, da iboga e de outras plantas 

tradicionais como ferramentas terapêuticas na sociedade ocidental; e 2) na preservação das culturas 

indígenas que utilizam estas espécies botânicas desde a antiguidade, seu habitat e recursos 

botânicos. Adaptado de <www.iceers.org/>. Acesso em: set. 2019. 

https://www.iceers.org/
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Este aspecto é sintomático de como os contextos culturais condicionam 

fortemente a dimensão cosmológica associada à ayahuasca14. Assim, tanto a 

bebida quanto a cultura devem ser percebidas de maneira integrada. Isto é, não 

seria somente a partir das propriedades ativas em comum que se poderia classificar 

as plantas sagradas da ayahuasca nos diferentes contextos culturais, pois 

igualmente importantes são o ambiente e a forma pela qual essas plantas são 

apropriadas (ASSIS e RODRIGUES, 2017). 

Neste sentido, a expressão polimórfica, polifônica, polissêmica e 

policêntrica das entidades botânicas da ayahuasca, cuja historicidade remonta, 

possivelmente, há milhares de anos, é, ao mesmo tempo, megadiversa, 

multilinguística, plurinacional, panamazônica e global. 

Com origem e dispersão fitogeográfica pouco conhecidas, a ayahuasca 

inspira uma apreensão plural de sua concepção cosmológica que, por sua vez, 

incorpora as dimensões simbólicas e empíricas desta antiga tradição xamânica de 

uso de plantas de poder. 

As tradições ou culturas ayahuasqueiras (GOULART, 2004) ï indígenas ou 

caboclas ï estão associadas, por sua vez, a um costume ancestral de uso cultural 

desta bebida psicoativa, tradicionalmente produzida a partir de uma ou mais 

espécies de um cipó15 da família botânica das malpighiáceas, sendo Banisteriopsis 

caapi (Spruce ex Grisebach) Morton, a principal, e mais conhecida entre elas. 

A diversidade linguística (SCHULTES, 1957; 1967; GARCÍA-BARRIGA, 

1958; PINKLEY, 1969; PRANCE, 1970; RIVIER e LINDGREN, 1972; LANGDON, 

1986; LUZ, 1996: SPRUCE, 2006), a complexidade botânica (SCHULTES, 1971; 

1985; SCHULTES e HOFMANN, 1992) e o conjunto de práticas e saberes ligados 

                                                             
14 A propósito, o recente processo de patrimonialização da ayahuasca no Brasil tem ensejado 

intensos debates entre os diferentes grupos ayahuasqueiros. Tem favorecido, semelhantemente, 

uma ampla produção acadêmica a respeito do tema da ayahuasca e a construção histórica de seu 

processo de reconhecimento patrimonial no Brasil. A este respeito, destacam-se as contribuições 

de Santos (2010), Goulart e Labate (2016), Assis e Rodrigues (2017), Cardoso (2017) e Neves 

(2017). 

15 Termo tradicional geralmente acionado para se referir à categoria botânica de plantas trepadeiras 

lenhosas. O termo ñlianaò, tamb®m mobilizado ao longo do estudo, ® sin¹nimo de cip·, cujo h§bito 

epífita o caracteriza e lhe dá nome (ENGEL et al., 1998). 
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ao universo material e simbólico das tradições ayahuasqueiras (GROISMAN, 1991; 

ALBUQUERQUE, 2011) configuram-se como três pontos de convergência, por 

onde se estabelece uma sintonia entre as distintas culturas ligadas ao cultivo e uso 

do cipó, assim como das plantas sagradas associadas ao complexo etnobotânico 

da ayahuasca. 

Apesar de convergentes em diversos aspectos, sobretudo em relação à 

dimensão dos saberes práticos, manifestam-se nas distintas linhas ou tradições 

ayahuasqueiras, aspectos linguísticos singulares quanto à identificação e 

classificação destas plantas sagradas, um dos temas centrais em apreciação neste 

estudo. O aspecto linguístico da nomenclatura do cipó e das plantas associadas 

corresponde, neste sentido, a uma dimensão plural dentre as diferentes linhas da 

ayahuasca, incluindo as religiões brasileiras constituídas em torno dessas plantas 

e da bebida cerimonial a partir delas elaborada. 

Historicamente acionados na preparação da bebida ritual em práticas 

culturais ligadas ao conhecimento, à cura e à magia, cipós pertencentes ao gênero 

botânico Banisteriopsis se apresentam a partir de diversos nomes genéricos nos 

contextos cosmológicos dos grupos indígenas da bacia amazônica (LUNA, 1986; 

2005; 2011; LUZ, 1996)16. 

Alguns desses termos tornaram-se estáveis em localidades restritas da 

Amazônia e não se popularizaram, como é o caso dos termos Ramí e Ondí, falado 

pelos Xaranaua do lado peruano do alto Purus, na fronteira com o Acre (RIVIER e 

LINDGREN, 1972). Uní e Nixi Pã são os principais termos acionados pelos 

Caxinauá do lado brasileiro da fronteira com Peru e Bolívia para identificar o cipó 

(CAMARGO, 1999; PANTOJA FRANCO e CONCEIÇÃO, 2002). Shori, é como o 

cipó é conhecido pelos Yaminaua17; Kamarampí, entre os Ashaninka e 

                                                             
16 Conforme o botânico Richard Schultes, uma bebida fortemente alucinógena conhecida, de acordo 

com a §rea geogr§fica, como ayahuasca, caapi e yag®, ® preparada a partir de ñuma ou mais 

espécies de malpighiáceas do gênero Banisteriopsisôò (SCHULTES, 1967, p. 33). 

17 Segundo o padre Constantin Tastevin, citando informantes Caxinauá, no início do século vinte, 

os Yaminaua eram considerados o protótipo do índio selvagem, sendo por este motivo, 

considerados os melhores conhecedores da floresta, os inventores do uso do ñveneno do sapoò 

(Phyllomedusa bicolor) e da ayahuasca ï dois marcos da psicofarmacobotânica indígena (SÁEZ et 

al., 2003). 
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Matsiguenka; e Kamalampí entre os Piro e parte dos povos Arawák do sudoeste 

amazônico. Os Cubeo, do tronco linguístico Tukano chamam o cipó Mihi, o qual, 

além de extraído da floresta em ocasiões das festas e rituais, é também cultivado 

pelos pajés, em benefício do grupo (GOLDMAN, 1963). Os Makuna chamam o cipó 

de Kahi Ide; Os Barasana, Idiri Kahi (HUGH-JONES, 1979), e os Desana, todos 

estes, povos de origem Tukano, conhecem o cipó como Gahpí. Carpí, por sua vez, 

é um termo genérico falado pelos Tariana, povo Tukano do alto rio Negro. Entre os 

Jívaro ï Achuar, Aquaruna e Huambisa ï da Costa equatoriana, o cipó tem o nome 

Natema. Dapa é um termo atribuído aos mestizos da Costa colombiana ao se referir 

ao mesmo cipó e ao conjunto de práticas rituais a ele associado. Pildé e Pindé, por 

sua vez, são os nomes genéricos do cipó na Costa do Pacífico colombiano e em 

parte do Equador (PATIÑO, 1967). 

Por outro lado, outros termos usados para se referir ao cipó e à bebida a 

partir dele elaborada ganharam projeção global ao se dispersarem, a partir dos 

mais remotos igarapés amazônicos para além-mar, e alcançarem status de 

medicina espiritual por excelência nos chamados circuitos neoayahuasqueiros ao 

redor do planeta (LABATE, 2004; LABATE e JUNGARBELE, 2011; ASSIS e 

LABATE, 2014). 

É este exatamente o caso do termo yagé ou yajé, palavra tipicamente 

acionada no contexto linguístico de povos indígenas colombianos do médio e alto 

Amazonas e seus afluentes ï área geográfica que abrange um amplo território, do 

rio Caquetá (Alto Japurá) ao Marañon (PATIÑO, 1967) ï onde seu cultivo e uso 

ritual está disseminado entre os diversos grupos indígenas e populações mestizas. 

Com efeito, o yagé apresenta uma particularidade etnobotânica já 

explorada por diversos autores. Consiste na combinação do cipó tradicional da 

ayahuasca (Banisteriopsis spp.) com outra espécie da família Malpighiaceae, da 

qual são utilizadas as folhas como fornecedora das visões. 

 

Sólo son dos plantas las que hacen el efecto en lo que es el yagé. El yagé 

en sí es un vejuco, una enredadera; la otra planta se llama chagropanga 

(Diplopterys cabrerana), que son unas hojas. Las dos hacen que haya el 

efecto de purgación y de visión. Es como la luz que enciende el bombillo: 

hay dos cables que hacen una conexión y funciona el bombillo. Así 

funciona el yagé; son dos plantas, la conexión de estas dos hace el efecto. 
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Porque si cocina sólo el yagé va a tener sólo purga y si toma sólo la 

chagropanga, no va a tener nada. La conexión de las dos es el efecto 

(ANDERSON et al., 2013). 

 

A etnobotânica da segunda metade do século passado reconhecia diversas 

espécies de plantas psicoativas distribuídas em várias famílias botânicas na vasta 

região amazônica, sobretudo nas áreas de influência do Uaupés, na fronteira do 

Brasil com a Colômbia, de onde partira a primeira amostra do cipó psicoativo 

indígena para ser então herborizada e botanicamente descrita. 

O conjunto de espécies de cipó da ayahuasca pertencentes ao gênero 

botânico Banisteriopsis corresponde a um complexo linguístico, etnobotânico e 

fitogeográfico, cujos traços originais se delineiam ao longo dos afluentes do alto Rio 

Negro, nas proximidades do Uaupés e Içana, ñonde são comumente plantados nas 

roas de mandiocaò (SPRUCE, 2006, p. 354) entre os Tukano ï grandes 

cultivadores e domesticadores de plantas (GOLDMAN, 1963; RIBEIRO, 1995), e os 

ñmaiores consumidores de caapi de toda a regiãoò (SPRUCE, op. cit., p. 355). 

Nesta tese, a intenção de apreciar a diversidade intraespecífica dessas 

plantas está associada à percepção empírica de uma concreta diversidade de 

formas botânicas e de nomenclaturas associadas às principais espécies acionadas 

no contexto das tradições da ayahuasca, especialmente na tradição espiritualista e 

ecológica do Santo Daime. 

Com efeito, é enorme a diversidade etnobotânica, assim como as variadas 

formas de uso, práticas de manejo e cultivo do cipó e das plantas associadas em 

diversos contextos culturais ao longo do grande arco panamazônico de uso da 

ayahuasca18 (CHACON e CAYÓN, 2013). 

                                                             
18 O arco panamazônico de ocorrência do uso da ayahuasca começa ao sul, na Bolívia, segue a 

leste pelo Brasil, nos estados de Rondônia, Acre, Amazonas e Roraima; e a oeste, pelo Peru, 

Equador, Colômbia e Venezuela. Fecha-se, no Panamá, a extremidade norte do arco 

ayahuasqueiro. Esta é, exatamente, a região dos formadores da bacia amazônica, ponto de contato 

entre os Andes e as terras baixas do vale do Amazonas, região de ocorrência de uma floresta 

megadiversa que abriga povos originários de diferentes troncos linguísticos que estabeleceram uma 

extensa rede comercial e cultural que conectava, desde os povos do altiplano andino, até os grupos 

indígenas das florestas da Montaña e das Terras Baixas. Adaptado de: 

<colunamiolodepote.blogspot.com>. Acesso em nov. 2019. 
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1.3. CONEXÕES LINGUÍSTICAS E FITOGEOGRÁFICAS DA AYAHUASCA 

 

Uma comparação do uso ritual de espécies do cipó da ayahuasca revela o 

compartilhamento de uma ambiência florestal, assim como de traços culturais 

comuns entre os diferentes grupos ayahuasqueiros amazônicos, sugerindo a 

existência de uma grande ñ§rea culturalò, correspondente à região onde se 

manifestam práticas nativas de apropriação do cipó. Duas das principais regiões 

correspondem às porções noroeste e sudoeste amazônica (LUZ, 1996). 

No território multiétnico e multilíngue do noroeste amazônico ï um dos 

principais epicentros etnobotânicos da ayahuasca ï constam, ao todo, cerca de 

vinte e nove línguas, das quais treze pertencem à família Tukano, sete Aruák, 

quatro Nadahúp, Kákua-Nukak, Karíbe (Karihóna), Tupi-Guarani (Nheengatú), 

além da família Românica, agregando o Português e o Espanhol. Nos domínios 

desta grande região, apenas em território brasileiro, constam vinte e um povos 

indígenas, distribuídos em três das principais famílias linguísticas locais: Tukano 

Oriental, Maku e Aruák (LOLLI, 2014). 

O sudoeste da bacia amazônica ocidental, por sua vez, representa uma 

região formada pelas terras baixas do sul, sudeste e sudoeste dos estados 

brasileiros do Amazonas, Acre e Rondônia, respectivamente, e pelas terras baixas 

do norte da Bolívia. Nesta região, ao longo dos rios Guaporé/Iténez e Mamoré são 

faladas mais de cinquenta línguas indígenas pertencentes a seis famílias 

linguísticas: Aruák, Macro-Jê, Nambikwara, Pano-Tacana, Txapakúra e Tupi (VAN 

DER VOORT, 2015). Para este autor, esta é uma região extrema ï talvez a maior 

das Américas ï em termos de diversidade genético-linguística, resultado de 

milênios de migração e intenso desenvolvimento populacional. Além das seis 

famílias linguísticas tradicionais do sudoeste amazônico, constam mais onze 

línguas isoladas ï não agrupadas em famílias/troncos linguísticos conhecidos. 

Não apenas contemporaneamente, mas ao longo da História da Amazônia, 

a ayahuasca tem sido ora cultivada, ora coletada por meio de tradicionais práticas 

extrativistas locais, porém sempre consumida, prioritariamente, na porção ocidental 

do vale do Amazonas, assim como por grupos habitantes da vertente Pacífico dos 

Andes colombianos e equatorianos. 
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Mais recentemente, entretanto ï conforme se poderá apreciar ao longo do 

estudo ï novas configurações e arranjos culturais passaram a se estabelecer, no 

Brasil e no mundo, em virtude do caráter expansionista de alguns sistemas 

tradicionais da ayahuasca (LANGDON, 2012). Neste sentido, as tradições e as 

plantas que lhe fornecem o suporte material necessário para o acontecer de suas 

práticas, tem se expandido, num sentido longitudinal, em toda a bacia amazônica, 

assim como latitudinalmente, em localidades extra-amazônicas, especialmente no 

Brasil19. 

Nos altiplanos e áreas adjacentes às cordilheiras andinas, também em 

terras baixas, compostas por exuberantes formações florestais, na presença de 

fluxos hídricos naturalmente expressivos, como os grandes rios e igarapés, o cipó 

e as plantas associadas à ayahuasca brasileira verdejam por entre as paisagens 

naturais e culturais indígenas, caboclas e urbanas em uma enorme área geográfica, 

profundamente marcada por uma expressiva diversidade cultural, linguística e 

botânica. 

A propósito, serão estes serpenteantes rios, igarapés e seus afluentes, 

canais naturais de dispersão, agentes mediadores das relações comerciais e de 

trocas botânicas entre grupos autóctones ao longo da História da Amazônia 

indígena, por onde, possivelmente, terão ocorrido as fitodiásporas intertribais, em 

que plantas, saberes, costumes, taxonomias e distintas modalidades de manejo, 

cultivo e usufruto coletivo da ayahuasca tem se estabelecido, acendendo, assim, a 

chama do caldeirão cosmológico em torno destas plantas de poder e sabedoria 

ancestral. 

Embora rastreáveis, as trajetórias de dispersão das plantas da ayahuasca 

se apresentam bastante imprecisas, em virtude do escasso registro material 

disponível sobre sua biogeografia. Um vasto repertório botânico e ritualístico, 

associado às práticas indígenas de cura, terá legado, por sua vez, como expressão 

histórica, o estabelecimento de um costume geral de uso ritual do cipó entre 

diversos povos indígenas, nem sempre linguisticamente aparentados, e com 

                                                             
19 Recomendam-se os estudos de De Rose (2010), e Labate e Coutinho (2014) para uma apreciação 

em direção às redes xamânicas e processos interétnicos associados à contemporânea apropriação 

cultural da ayahuasca. 
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costumes diversos, a respeito das festas, ritos e plantas associadas a ocasiões 

rituais20. 

Zuluaga (2009), referindo-se à cultura do yagé ï a ñayahuasca colombianaò 

ï sustenta que esta tem sido cada vez mais bem conhecida entre os Siona, Kofán, 

Kamentzá, Coreguajes e Ingas nos estados colombianos do Putumayo, Caquetá e 

Cauca, estendendo-se a etnias situadas no Equador, Peru e Bolívia. Esta grande 

área geográfica, onde habitam diferentes povos indígenas yageceros21, parece 

estar associada a um dos centros de origem do cipó. 

O refúgio pleistocênico do rio Napo é reconhecido como um evento 

paleogeográfico de grande importância na investigação das origens dos processos 

de domesticação de cultivares agrícolas amazônicas. Modelos recentes, 

reportando as mudanças fitogeográficas durante o Pleistoceno tardio sugerem que 

a vegetação ao redor dos refúgios da Amazônia Ocidental não fora dramaticamente 

modificada, conforme originalmente se propõe (Charles Clement, com. pess.). 

Assim, as florestas se estruturaram, de maneira a apresentar mais áreas abertas, 

embora estas grandes áreas não se tenham constituído, necessariamente, em 

barreiras ao fluxo gênico entre as populações dentro dos refúgios. 

 

De manera sorprendente, hay una ñisla geogr§ficaò en la llanura 

amazónica, en el Vaupés, en donde los pueblos de la familia Tukano 

oriental también tienen al yagé, conocido como capi, junto con la coca y el 

tabaco, como su planta principal de conocimiento y acción médica 

(ZULUAGA, 2009, p. 14). 

  

Como o cipó teria alcançado regiões tão distantes entre si? Trata-se de 

uma, duas ou mais espécies distintas envolvidas no complexo etnobotânico da 

                                                             
20 A racionalidade de toda uma tradição de cura e pajelança indígena da ayahuasca envolve, além 

dos processos biológicos sobre o corpo, uma lógica causal que incorpora e aglutina processos 

sobrenaturais, mágicos, ecológicos, emocionais e pessoais, os quais são compreendidos, por sua 

vez, como condicionantes de estados de bem-estar local (LANGDON, 2012). 

21 Termo análogo à expressão ayahuasqueiro. A expressão se refere aos povos e culturas do yagé, 

isto é, aqueles que, em seu universo simbólico e pragmático, fazem uso ritual da bebida preparada 

a partir do mesmo cipó da ayahuasca, tendo como diferença marcante, a espécie botânica aditiva 

fornecedora das visões. 
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ayahuasca? Qual deverá ser a origem ou as origens florísticas deste cipó de uso 

cerimonial? Terá havido, em algum momento da história pré-colombiana, um 

deliberado movimento migratório que explique a presença simultânea do cipó em 

mais de uma região, sendo apropriado, independentemente, por diversos povos? 

A este respeito, são muitas as questões sem resposta definitiva (ZULUAGA, 2009). 

Entretanto, pensando-se em conjunto, estou de acordo com um grande 

estudioso dos processos de domesticação de plantas uteis na Amazônia, quanto à 

possibilidade de a origem fitogeográfica e cultural do cipó da ayahuasca, obedecer 

a um padrão policêntrico de distribuição, apresentando-se a partir de diversos 

centros menores, situados ao longo dos rios Uaupés, Içana e seus principais 

tributários (CLEMENT, 1999; 2006). 

Em estudo a respeito do cipó yoco (Paullinia yoco Schultes & Killip; 

Sapindaceae) ï uma espécie colombiana de ñguaranáò de importância na 

etnomedicina local ï Zuluaga (2004), observa que seu centro de origem e 

distribuição geográfica corresponde ao mesmo centro de origem do cipó do yagé, 

a ayahuasca colombiana, a principal planta ritual, medicinal e sagrada entre os 

habitantes dos bosques úmidos do rio Napo, precisamente os Kofán, Huitoto, e 

aqueles grupos que desenvolveram o costume do uso estimulante e medicinal do 

yoco22. 

 

ñEl yoco es hermano del yagéò, dicen los indios, y esta afirmación resulta 

exacta al contemplar su orígen y distribución geográfica (é) la ubicación 

geográfica del yoco se convierte en una clave importante para posteriores 

estudios relacionados con el orígen geográfico del yagé, planta amazónica 

que a diferencia del yoco sí se puede cultivar y, por lo tanto, se encuentra 

difundida más allá de las fronteras del refugio pleistocénico del Napo, no 

sólo en la región amazónica, sino en lugares distantes como el Chocó 

biogeográfico e incluso en jardines y colecciones privadas de Estados 

Unidos, México e Costa Rica (ZULUAGA, 2004, p. 55). 

                                                             
22 Em termos biogeográficos, entretanto, deve-se considerar a possibilidade de ocorrência e 

recorrência de diversos fluxos migratórios ao longo da História pré-colombiana que, por sua vez, 

podem estar associados à compreensão da presença simultânea de cipós do gênero Banisteriopsis 

entre distintos povos ameríndios contemporâneos, especialmente aqueles situados na porção 

ocidental da bacia amazônica. 
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Não bastasse a complexidade biogeográfica da ayahuasca, do ponto de 

vista botânico, suas plantas componentes carecem, semelhantemente, de uma 

abordagem abrangente. Diversas espécies do cipó da ayahuasca, pertencentes à 

mesma família botânica, são apropriadas à preparação da bebida cerimonial 

amazônica. De maneira geral, o cipó da ayahuasca incaica (peruana) corresponde 

botanicamente a Banisteriopsis caapi, assim como a outras malpighiáceas 

descritas como parte constituinte da bebida ancestral. 

O capí, ou em outros termos, o cipó da ayahuasca nheengatu 

protobrasileira, está, semelhantemente, descrito na botânica como B. caapi, 

embora se reconheçam outras espécies usuais no cultivo e preparação da bebida 

cerimonial no Brasil. Por sua vez, a ayahuasca colombiana, tradicionalmente 

conhecida por yagé ou yajé, corresponde a uma bebida também preparada a partir 

do cipó B. caapi. 

Do ponto de vista etnobotânico, a principal diferença entre a ayahuasca e 

o yagé corresponde à planta usada em sinergia com o cipó. No caso da ayahuasca 

peruana e brasileira, por assim dizer, Psychotria viridis Ruiz & Pav. é a principal 

espécie aditiva ao cipó. Por sua vez, o yagé corresponde à sinergia 

etnofarmacológica do cipó B. caapi com as folhas da malpighiácea Diplopterys 

cabrerana (Cuatrecasas) Gates, antiga Banisteriopsis rusbyana (Nied.) Morton. 

Com efeito, botanicamente, ayahuasca corresponde à expressão cultural 

de um complexo de espécies de cipó. Gates (1982), em uma extensa revisão 

taxonômica da Família Malpighiaceae, elenca quase uma dezena de espécies 

associadas às preparações da ayahuasca na Amazônia. Além da tradicional 

Banisteriopsis caapi (Spruce ex Griseb.) Morton, a autora, com base em estudos 

morfológicos e taxonômicos, sugere as seguintes espécies: B. muricata (Cav.) 

Cuatrecasas; B. lutea (Griseb.) Cuatrecasas; B. longialata (Ruiz ex Nied.) Gates; B. 

martiniana var. subenervia Cuatrecasas; Callaeum antifebrile (Griseb.) D. M. 

Johnson; Lophanthera lactescens Ducke; Tetrapterys mucronata Cav. e T. 

methystica Schultes (Figuras 2-5). 
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Figura 2 ï Exsicatas de Banisteriopsis caapi (Spruce ex Griseb.) Morton e Diplopterys 
cabrerana (Cuatrecasas) Gates. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
Fonte: Página do REFLORA ï Plantas do Brasil: Resgate Histórico e Herbário Virtual para o 

Conhecimento e Conservação da Flora Brasileira, 201923. 
 
 
 
 
 
 

                                                             
23 Disponível em: <http://reflora.jbrj.gov.br/reflora/>. Acesso em: ago. 2019. 

http://reflora.jbrj.gov.br/reflora/
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Figura 3 ï Exsicatas de B. inebrians Morton e B. muricata (Cav.) Cuatrecasas. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
Fonte: Página do REFLORA ï Plantas do Brasil: Resgate Histórico e Herbário Virtual para o 

Conhecimento e Conservação da Flora Brasileira, 201924. 
 
 
 
 
 
 

                                                             
24 Idem. 
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Figura 4 ï Exsicatas de B. lutea (Grisebach) Cuatrecasas e B. longialata (Ruiz ex Niedenzu) 
Gates. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Fonte: Página do REFLORA ï Plantas do Brasil: Resgate Histórico e Herbário Virtual para o 
Conhecimento e Conservação da Flora Brasileira, 201925. 

 
 
 
 

                                                             
25 Disponível em: <http://reflora.jbrj.gov.br/reflora/>. Acesso em: ago. 2019. 

http://reflora.jbrj.gov.br/reflora/
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Figura 5 ï Exsicatas de B. martiniana var. subenervia Cuatrecasas e Lophantera lactescens 
Ducke. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Fonte: Página do REFLORA ï Plantas do Brasil: Resgate Histórico e Herbário Virtual para o 
Conhecimento e Conservação da Flora Brasileira, 201926. 

 

 

 

 

 

 

                                                             
26 Idem. 
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A propósito de uma breve apreciação em torno da taxonomia folk da 

ayahuasca, destaca-se o termo caapi27, mobilizado como significante literal do 

termo cipó. Originário do tupi amazônico28 ï nheengatu, abanheeng ou língua geral 

das populações da bacia amazônica ï o termo caapi, com a letra a duplicada é 

considerado uma forma linguística meramente literal, uma vez que não encontra 

referência na linguagem popular dos povos indígenas da região onde a entidade 

botânica fora pioneiramente apreciada em termos científicos. Este foi o termo nativo 

apropriado em meados do século 19 pelo botânico Richard Spruce no ato inaugural 

de reconhecimento botânico do cipó da ayahuasca entre os Tukano do Uaupés. 

Os Hupda-Maku, viventes na região compreendida entre o igarapé Japú e 

o rio Uaupés, reconhecem o cipó e a bebida homônima como carpí. Para o grupo, 

existem sete tipos deste cipó, todos, entretanto, botanicamente identificados como 

B. caapi, sendo eles: carpí-ingá, carpí-cabeça de barrigudo, carpí-cipó-doce, carpí-

tripa de galo, carpí-hemodá, carpí-kukudá e huamp-carpí (LUZ, 1996). 

Em síntese, diversos são os termos pelos quais se conhece a ayahuasca, 

preparada, por sua vez, a partir de, pelo menos dois métodos: Sem adição de 

ingredientes ao cipó; ou, com o objetivo de aumentar a força e prolongar seus 

efeitos visionários, com a mistura de outras plantas psicoativas, dentre as quais se 

destacam a malpighiácea Diplopterys cabrerana (Cuatrecasas) Gates, no yagé 

                                                             
27 Caapi ® uma palavra tradicionalmente pronunciada sem a duplica«o do ñaò (DUCKE, 1943), 

acrescentando-se a tonifica«o na derradeira s²laba, sendo ñcap²ò (e varia»es locais), a forma usual 

para se referir ao cipó da ayahuasca nas cabeceiras dos rios Negro e Uaupés, onde fora 

originalmente descrito pela botânica. 

28 Conforme o folclorista italiano Ermano Stradelli (2014) [1929], nheengatu ou boa l²ngua ñ® o nome 

que lhe dão, tanto no Pará como no Amazonas, os que a falam tradicionalmente como língua dos 

seus maiores, aprendida dos l§bios maternosò. L²ngua geral, por sua vez, ñ® o nome que lhe ® dado 

pelos civilizados, que não a falam ou a aprenderam por necessidade, como o meio mais cômodo de 

entender os filhos do lugar e ser entendido por eles ou pelos semicivilizados, a cujo contato se veem 

obrigados na labuta di§ria da vidaò (STRADELLI, op. cit.; SÁ, 2001; FERREIRA e NOELLI, 2009). 

Em atividade de campo realizada na Reserva de Desenvolvimento Sustentável do Tupé (MARIOSA 

et al., 2017), em julho de 2017 no contexto do curso ñT·picos Especiais em Sustentabilidadeò, 

estabeleci contato informal com representantes de diversas etnias indígenas do rio Negro, dentre 

os quais, um senhor da etnia Tariana, de origem alto rio negrina que, na ocasião, me ensinou a 

pronúncia correta da palavra referente à ayahuasca entre seu povo. Para o anci«o, ño carpí é uma 

bebida muito forte que se bebe pra virar paj®, pra curarò. 
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colombiano, e a rubiácea Psychotria viridis Ruiz & Pav., nas tradições brasileiras 

da ayahuasca29. 

Do mundo do yagé, da ayahuasca e das tradições associadas, derivam ao 

longo de sua história cultural, diversas vertentes e expressões do uso e 

sacralização destas plantas. 

No Brasil, as tradições ayahuasqueiras evocam o antigo costume 

ameríndio de uso de plantas sagradas, e, se referem a movimentos religiosos 

originários no país, cujas bases doutrinárias fundamentam-se culturalmente no uso 

ritual da ayahuasca, ensejando todo um complexo simbólico, altamente sofisticado, 

constituído por uma ampla diversidade de saberes e práticas originárias a partir da 

cultura dos povos da floresta. 

A este conjunto de práticas, dominadas por regras ï tácita ou abertamente 

aceitas ï de natureza ritual e simbólica, visando estabelecer valores e normas de 

comportamento, com implicação numa continuidade em relação ao passado, está 

associada a noção de ñtradi«oò (HOBSBAWN, 1997). 

Neste contexto, uma das principais implicações práticas do confronto 

epistêmico entre as tradições mestiças e as tecnologias indígenas da ayahuasca 

na Amazônia foi o surgimento e o consequente estabelecimento das religiões 

ayahuasqueiras, uma invenção histórica e cultural brasileira, inexoravelmente 

conectada ao universo das plantas sagradas amazônicas. 

Há, entre as religiosidades brasileiras da ayahuasca, uma particularidade 

que as distingue das demais tradições de uso do cipó, qual seja, a manifestação de 

um processo histórico, em que a ayahuasca passa a ser consumida em torno de 

uma orientação cristã. Assim, o uso cultural dessa bebida ancestral, desloca-se de 

uma configuração indígena, e se estabelece em torno de culturas mestiças ï de 

caboclos e colonos migrantes ï representando, assim, um legítimo e criativo 

processo de invenção de tradições religiosas amazônicas. 

O deslocamento cultural da ayahuasca em torno da passagem de uma 

tradição indígena para uma tradição brasileira e cristã como o Daime, corresponde 

a um ponto de mutação através do qual um conjunto de referências culturais 

                                                             
29 Existem inúmeras formas análogas de ayahuasca, em cuja preparação se acrescentam outras 

plantas psicoativas. A fim de aprofundar o tema recomendam-se (OTT, 1994; 1999). 
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amalgamadas a partir de tradições indígenas, africanas e mestiças locais (e.g. 

maranhenses, acreanas e amazonenses), se difunde em todo o globo terrestre. 

Diante das dificuldades da vida, colonos migrantes procuraram e 

encontraram, junto aos povos originários da floresta, uma combinação de plantas 

mágicas, que, com a ajuda de encantados e entidades sobrenaturais lhes 

ensinaram a organizar os fundamentos de uma nova religião de cura e orientação 

espiritual (MOREIRA E MACRAE, 2011, p. 44)30. 

A combinação de conhecimentos de plantas amazônicas, preservados por 

indígenas e adaptados por estes colonos amazônicos com os ensinamentos 

acessados a partir do contato místico com os guias espirituais da bebida mágica, 

criou as condições para a organização de uma nova forma de religiosidade 

genuinamente brasileira, surgida entre seringueiros na Amazônia, e atualmente 

difundida em parte do planeta. 

 

 

1.4. ñESTA LUZ £ DA FLORESTAò31 

 

Os grupos religiosos contemporâneos da ayahuasca tendem a expressar 

em suas narrativas, fortes vinculações ancestrais a um passado mítico, remontando 

seu uso cerimonial ao Império Inca (RIBEIRO, 2005)32. 

                                                             
30 Referência ao texto do antropólogo Sérgio Ferreti (In memoriam) intitulado ñUma Vis«o 

Maranhenseò, na apresenta«o do livro ñEu venho de longe: Mestre Irineu e seus companheirosò 

(MOREIRA e MACRAE, 2011, p. 37-44). 

31 Primeira frase da segunda estrofe do hino ñEu vou cantarò, nÜ 65 do hin§rio ñO Cruzeiroò, de Mestre 

Irineu. 

32 Embora esta temporalidade possa estar associada a sentimentos genuínos de fé, convém 

observar que a ligação a uma tradição, e a um passado remoto, cumpre uma importante função 

como ferramenta de legitimação da bebida, assim como de quem a ritualiza, já que o suposto uso 

tradicional vinculado a tempos imemoriais exibe a potencialidade de gerar um ambiente de 

credibilidade perante a sociedade, observação que também pode ser estendida ao universo 

indígena da ayahuasca. A despeito dos discursos nativos, a origem desta tradição ancestral 

continua incerta, o que favorece a construção de narrativas míticas e contribui para o favorecimento 

de uma aura de mistério para a bebida, assim como para aqueles povos que dela fazem uso (ASSIS, 

2017). 
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Todas as grandes civilizações pré-colombianas fizeram uso de plantas 

sagradas. Consta nos relatos de alguns missionários espanhóis a 

existência de uma escola de iniciação e mistérios na cidade perdida de 

Vilacamba-La-Vieja, descrita como uma ñabominável universidade de 

idolatriasò. Certamente, ayahuasca era ali usada em certos trabalhos33, 

rituais e iniciações. Fala-se inclusive de uma tradição profética propagada 

entre os sacerdotes do Sol, que através da vidência com o vinho da 

Banisteriopsis já anteviam o fim da civilização inca. Daí em diante, a 

história se torna nebulosa. Teriam os incas descido da cordilheira para a 

floresta, difundindo esse segredo? Nas lendas e mitos de uma boa parte 

dos povos indígenas da Amazônia Ocidental, podemos obter algumas 

pistas sobre o culto da ñliana dos sonhosò. Antigos mitos da Criação, em 

várias tribos culturalmente mais atrasadas que os incas, colocam o cipó e 

a folha no centro de sua cosmogênese. Isso indica que eles foram também 

conhecedores do segredo dessa bebida mágica, que nos tem dado, tanto 

a chave para elucidação de sua própria origem, como as pistas para obter 

uma resposta interior de grande importância para os dias de hoje 

(ALVERGA, 1992, p. 9). 

 

Na Amazônia brasileira dos anos 1930, o maranhense Raimundo Irineu 

Serra (1892-1971) germina em solo acreano, a primeira semente cultural-religiosa 

da ayahuasca no Brasil: o ñDaimeò (Centro de Iluminação Cristã Luz Universal ï 

CICLU)34. Em 1945, seu conterrâneo e seguidor Daniel Pereira de Matos (1900-

1965), estabelece, na mesma localidade, um sistema religioso local, com base no 

uso ritual do Daime e nas ñObras de Caridadeò, conhecido como ñBarquinhaò 

(Centro Esp²rita e Culto de Ora«o ñCasa de Jesus ï Fonte de Luzò)35. Em 1961, o 

baiano José Gabriel da Costa (1922-1971), cria o Centro Espírita Beneficente União 

do Vegetal (CEBUDV) em um seringal situado nos arredores de Porto Velho36. 

Sebastião Mota de Melo (1920-1990), inaugura, por sua vez, em meados dos anos 

                                                             
33 Esta expressão é correntemente acionada para se referir às cerimônias ou sessões espirituais 

realizadas no contexto do Daime. O termo evoca uma noção de espiritualidade ativa, decorrente da 

mobilização de forças materiais e espirituais do trabalho humano, em busca de autoconhecimento 

e evolução espiritual. 

34 (MOREIRA e MACRAE, 2011). 

35 (SENA ARAÚJO, 1999). 

36 (BRISSAC, 1999). 
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1970 em Rio Branco, o Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu 

Serra (CEFLURIS, atual ICEFLU, Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal), 

uma das principais ramificações ou linhas doutrinárias (MONTEIRO, 1983) no 

interior do sistema religioso do Daime37 (Figura 6). 

Apesar de uma origem comum, assim como das relações de proximidade 

que estabelecem, as linhas do Daime correspondem a grupos internamente 

diferenciados entre si. 

 

Figura 6 ï Mestres brasileiros da ayahuasca38. 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 

 
 

Fonte: Compilação do autor39. 
 

A primeira linha é conhecida como Alto Santo. Constitui-se na tradição 

originária, posto que fundada por Mestre Irineu40. Além de preservar uma 

                                                             
37 (MORTIMER, 2000). 

38 Legenda: À esquerda, Mestre Gabriel (UDV), ao centro, Mestre Irineu (Daime); à direita, Frei 

Daniel (Barquinha). 

39 Montagem a partir de imagens coletadas em sites das três religiões brasileiras da ayahuasca via 

ñudv.org.brò, ñafamiliajuramidam.orgò; ñabarquinharj.wordpress.comò. Acesso em: jun. 2019. 

40 Conforme Oliveira (2011, p. 157), ñOriginalmente, o Alto Santo era um antigo seringal que o Mestre 

Irineu recebeu, na década de 1940, como doação pessoal feita pelo então governador do Acre, o 
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característica discreta e pouco expansionista, as igrejas do Alto Santo conformam 

expressões menos numerosas em termos de quantitativo de adeptos quando 

comparadas às demais linhagens daimistas. 

Estão situadas majoritariamente no estado do Acre, seu local de origem, e 

se apresentam menos permeáveis a mudanças e novidades (ASSIS e LABATE, 

2014) no sistema doutrinário da religiosidade daimista, sendo, portanto, 

considerados grupos mais conservadores quanto a um ecletismo evolutivo, 

característico da linhagem doutrinária expansionista de Sebastião Mota (Figura 7), 

por sua vez, o segmento espiritual de maior importância empírica no contexto deste 

estudo. 

Figura 7 ï Sebastião Mota de Melo. 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fonte: Site oficial do Santo Daime, 201941. 

                                                             
Sr. José Guiomard dos Santos. Lá o fundador assentou várias famílias de adeptos e outras pessoas 

que, mesmo não participando da religião, buscaram seu apoio. Desde setembro de 2006, o Alto 

Santo se tornou área de preservação ambiental e patrimônio histórico e cultural do estado do Acre. 

No local, habita até hoje a maioria dos seguidores que acompanharam o Mestre Irineu em vida, e 

existem quatro centros daimistas, entre os quais a própria Sede, erguida pelo fundador na década 

de 1940ò. 

41 Disponível em: <santodaime.org>. Acesso em: out. 2019. 
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A tradição associada a Sebastião Mota realiza uma interpretação particular 

dos trabalhos espirituais herdados a partir da linhagem originária de Raimundo 

Irineu Serra, agregando novidades a seu cabedal ritualístico no sentido de uma 

aproximação com o espiritismo kardecista e com as religiosidades afro-brasileiras, 

acrescentando-se ao seu repertório simbólico, rituais de incorporação de espíritos, 

além da inserção da canábis42, rebatizada, nesta linha, como Santa Maria (ASSIS 

e LABATE, 2014). 

A linhagem espiritual de Padrinho Sebastião abriga em seu interior, uma 

diversidade de grupos daimistas, cuja principal característica consiste na expressão 

de um ecletismo associado à manifestação ecumênica de uma convivência com 

diferentes cosmologias espiritualistas ï de um cristianismo tradicional a tradições 

esotéricas, espíritas e orientais ï em contato com elementos da umbanda e de 

outras tradições ancestrais (ALBUQUERQUE, 2011), isto é, um tipo de 

ñcristianismo vision§rioò43. 

A tradição associada a Padrinho Sebastião se diferencia da linha originária 

do Alto Santo principalmente no que diz respeito à sua expansão nacional e 

internacional. Um crescimento exponencial se acentua a partir da segunda metade 

dos anos 1980, quando se torna cada vez mais presente no seio da instituição 

religiosa, a inspiração de uma ideologia explicitamente expansionista (ASSIS, 

2017). 

                                                             
42 ñÀ semelhança do que aconteceu em relação à ayahuasca no Santo Daime, passou a acontecer 

então uma ressignificação do uso da cannabis na religião, a partir do universo simbólico e da cultura 

das pessoas do local e das práticas e preceitos já instituídos em relação ao Daime. Tal se 

manifestou, por exemplo, por meio de um novo nome para a cannabis que enfatizava a sua natureza 

sagrada e cristã, assim como o surgimento de novas designações para palavras tradicionalmente 

associadas às práticas com a planta e seus insumos (...) Em decorrência da transumância do povo 

do Padrinho Sebastião a partir de uma Colônia no Acre para o interior da floresta amazônica, no 

Estado do Amazonas, o consumo da cannabis entre os seguidores passou a ser paulatinamente 

restringido, em conformidade com a legislação nacional e no intuito de se preservar e priorizar o 

processo de legalização do Santo Daime no país. Atualmente, o uso da planta na religião é vetado 

dentro dos rituaisò (OLIVEIRA, 2011, p. 165; 167). 

43 Definição de Alex Polari de Alverga, em entrevista à Revista Trip, n. 208, sobre o tema ñDrogas e 

Ativismoò, publicada em 16 de março de 2012. Disponível em: <revistatrip.uol.com.br>. Acesso em 

nov. 2019. 
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Com as sementes plantadas em terra fértil, a doutrina44 do Santo Daime 

segue em franco processo de expansão territorial, a partir de um pequeno 

agrupamento emergente sob a liderança carismática de Mestre Irineu, estabelecida 

ainda na primeira metade do século 20. Atualmente experimenta um movimento 

global de circulação de pessoas, plantas e saberes, possibilitado pelo empenho dos 

pioneiros, cujo trabalho de ñcultivar a doutrinaò, manifesta, quase noventa anos 

depois de seu surgimento, um crescimento exponencial em todo o globo. 

 

 

1.5. ñO CIPč FLORESCEU, A SEMENTE SE ESPALHOUò45 

 

A doutrina do Daime, enquanto um sistema cultural-religioso da ayahuasca, 

surge durante o final do primeiro ciclo da borracha na Amazônia brasileira do início 

do século vinte, contexto em que milhares de nordestinos, deslocados e 

diasporizados, passam a trabalhar na extração da borracha, notadamente nos 

seringais situados nas áreas de abrangência das bacias dos rios Madeira, Purus e 

Juruá (GOULART, 2004). 

Atualmente, o Daime46 tem se configurado, não apenas como a pioneira, 

mas como uma das maiores religiões brasileiras da ayahuasca em termos de 

quantidade de adeptos, e, talvez, como aquela que, ultimamente, mais tem se 

expandido, nacional e internacionalmente. 

Labate e Goulart (2005) analisando os dados do Censo de 2000 sobre as 

chamadas ñtradi»es ind²genas aut·ctonesò ï Santo Daime, União do Vegetal e 

Barquinha ï consideram subestimado o quantitativo censitário em torno de 10.700 

seguidores autodeclarados destas tradições, e indicam o engendramento de uma 

dinâmica de expansão dos segmentos da ayahuasca no campo religioso brasileiro. 

 

                                                             
44 Termo acionado pelos adeptos do Daime para se referir ao sistema religioso fundado por Mestre 

Irineu. 

45 Frase do hino ñPorque Deus quisò, nÜ 121 do hin§rio ñGuia Mestreò, de Arlete P. Coutinho, a 

Baixinha (In memoriam), dirigente da igreja Flor da Montanha, localizada em Lumiar, município de 

Nova Friburgo (RJ). 

46 Incluindo os grupos associados ao Alto Santo e à linha do Padrinho Sebastião. 
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Este crescimento deve ser entendido, em primeiro lugar, no interior desse 

campo religioso. Nesse âmbito, de fato a partir das últimas duas décadas 

o processo de expansão dessas religiões para fora da região amazônica 

ao trazer uma diversificação do perfil sociocultural dos seus fiéis (do 

adepto amazônico ao fiel das grandes metrópoles) ampliou, também, as 

possibilidades de demanda ou, digamos, de ñclientelaò e de ñmercadosò 

para esses cultos religiosos. Esse crescimento e expansão significaram 

uma transformação profunda em relação ao contexto original das religiões 

ayahuasqueiras brasileiras, que se constituíam, até o final da década de 

setenta, em acontecimentos amazônicos de caráter puramente regional, 

sendo seus grupos compostos de um número pequeno de fiéis. 

Simultaneamente, o surgimento de novos tipos de fiéis destas religiões ou 

de uma nova clientela para elas conduz, sim, a um crescimento destas 

tradições no campo religioso brasileiro. Mais do que um simples 

crescimento, a disseminação desses cultos para várias partes do Brasil e 

para o exterior intensifica sua visibilidade no cenário nacional e 

internacional, relacionando-os cada vez mais a temas como a 

globalização e as culturas locais, questões ambientais, de direitos de 

populações tradicionais e, ainda, ao tema das drogas (lícitas e ilícitas). A 

ampliação do leque de aspectos culturais, econômicos ou sociais que 

passou a compor o perfil do fiel destas religiões implicou numa adoção, 

em seus mitos e rituais, de novos elementos. Por exemplo, o universo new 

age, a cultura esotérica dos anos noventa, religiões orientais, ou ainda 

uma aproximação mais contundente com práticas de cultos afro-

brasileiros ï este foi o caso do Santo Daime, que a partir de sua expansão 

passa a se aproximar de cultos como a Umbanda ï cada vez mais fazem 

parte do contexto das diferentes religiões ayahuasqueiras. Nesse sentido, 

também, podemos dizer que sua relação com o restante da cultura 

religiosa brasileira atual se torna cada vez mais estreita. Devemos, 

contudo, atentar para as dificuldades de contabilização do número de fiéis 

destas religiões, lembrando que, em alguns casos ï como o da vertente 

do CEFLURIS ï há uma enorme circulação de pessoas, mas uma taxa de 

adesão fixa bem inferior. Vale lembrar, ainda, que o crescimento efetivo 

de adeptos em termos numéricos nestes grupos é bem inferior à 

visibilidade que estas religiões alcançam na mídia devido às polêmicas 

que suscitam (LABATE e GOULART, 2005, p. 90-94). 

 

O Censo de 2010, por sua vez, registrou como afiliação religiosa as três 

tradições brasileiras da ayahuasca: Santo Daime, Barquinha e UDV. Contendo 
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todas as faixas etárias, incluindo crianças, atribuídas às religiões de seus parentes, 

os resultados foram os seguintes: 7.875 membros do Santo Daime, 9.380 afiliados 

da UDV47 e nenhum membro da Barquinha. As religiões neoxamânicas (nem todas 

bebem ayahuasca) tinham 874 membros. Isso significaria, de acordo com o Censo 

brasileiro de 2010, que 17.255 indivíduos eram membros do Santo Daime ou da 

UDV (TÓFOLI, 2019)48. 

No âmbito da 3ª Pesquisa Nacional sobre Uso de Drogas na População 

Brasileira (2015), foram entrevistados 16.273 participantes com uma representação 

nacional da população entre 12 e 65 anos. 

Os participantes foram questionados, dentre outras plantas e substâncias, 

sobre o uso da ayahuasca, no ano e mês anteriores à pesquisa, favorecendo, 

assim, a consolidação inédita de uma estimativa de uso da bebida cerimonial 

indígena na população brasileira. Segundo este estudo, aproximadamente 567.000 

indivíduos ingeriram ayahuasca pelo menos uma vez na vida. Aqueles que 

confirmaram a ingestão no ano anterior à pesquisa ocorrida em 2015, foram cerca 

de 181.000 pessoas. No mês anterior à pesquisa, cerca de 118.000 indivíduos 

afirmaram ter ingerido ayahuasca. 

 

Até o momento, os dados disponíveis permitem afirmar que 

aproximadamente 600 mil pessoas ingeriram ayahuasca no Brasil, e cerca 

de 120 mil a consumiram no mês anterior à pesquisa de 2015. Os números 

são expressivos, e é muito pouco provável que qualquer outra nação do 

mundo apresente um quantitativo tão grande de usuários da ayahuasca 

(TÓFOLI, op. cit.). 

 

 

1.5.1. A dispersão do Santo Daime 

 

A palavra ñDaimeò deriva do rogativo ñdai-meò, por meio do qual se busca 

conectar-se à divindade, pedindo e rogando, íntima e contritamente, ao espírito que 

                                                             
47 Dados atuais atestam que a UDV possui cerca de 27 mil seguidores em todos estados brasileiros 

e mais 10 países. Disponível em: <https://udv.org.br/a-uniao-do-vegetal/>. Acesso em: fev. 2020. 

48 Artigo publicado pelo psiquiatra ayahuasqueiro da UNICAMP, Prof. Dr. Luís Fernando Tófoli. 

Disponível em: <chacruna.net>. Acesso em: nov. 2019. 

https://udv.org.br/a-uniao-do-vegetal/
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habita a bebida sagrada49. Dai-me força, dai-me amor, dai-me luz são as principais 

invocações à força espiritual do Daime, feitas no momento de sua ingestão ritual. 

Por sua vez, ñSanto Daimeò, representa uma variação linguística surgida no interior 

da tradição, semelhantemente acionada para se referir, tanto à bebida, quanto ao 

próprio sistema religioso do Daime. 

Conforme explicita o presidente da ICEFLU, Alfredo Gregório de Melo (70), 

 

ñSanto Daimeò já é uma coisa da nossa expansão. Nós expandimos nosso 

Daime com esse título de Santo Daime, e essa diferença, ela é simples, 

mas é uma afirmação da expansão do Padrinho Sebastião, baseado nas 

curas que a gente teve, né... Na confiança que a gente tem no Poder da 

bebida, no Poder do Ser Divino; ñEu n«o me chamo Daime, eu sou é um 

Ser Divinoò50, da² vem essa considera«o de ñSanto Daimeò51. 

 

A comunidade do Daime após o falecimento de Mestre Irineu, em julho de 

1971, se resumia a um número de aproximadamente quinhentas pessoas, 

distribuídas em diversas extensões filiadas à Sede ï os chamados ñPronto-Socorroò 

ï localizados no entorno de Rio Branco (MORTIMER, 2000)52. 

                                                             
49 (...) é um pedido, uma prece que a gente faz a Deus... Dai-me saúde, dai-me amor. A gente pode 

pedir tudo porque essa bebida é divina mesmo, ela tem tudo que a gente precisa (...). Trecho de 

entrevista de Percília Ribeiro (In memoriam) ï contemporânea e secretária pessoal de Mestre Irineu 

ï na qual explica o significado do nome ñdaimeò que Mestre Irineu criou e incorporou ¨ sua doutrina 

religiosa para se referir ao chá da ayahuasca (GOULART, 2004, p. 34-35). 

50 Refer°ncia ao hino ñEu vivo na Florestaò, nÜ 6 do hin§rio ñO Justiceiroò, de Padrinho Sebasti«o. 

51 Relato de Alfredo Greg·rio de Melo produzido no ©mbito do ñCanal Jagubeò, ve²culo de 

comunicação institucional da Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal (ICEFLU). Disponível 

em: <https://www.youtube.com/watch?v=9VJGUsMYFfk>. Acesso em: out. 2019. 

52 Sebastião Mota, responsável, desde 1968, pela condução da Colônia Cinco Mil, uma das 

principais extensões locais filiadas a Mestre Irineu ï levanta sua bandeira, e junto a seu povo, que 

à época, somava mais de uma centena de adeptos, entre familiares e dissidentes da Sede oficial, 

passa a realizar os trabalhos espirituais da liturgia daimista em sua própria comunidade, nos 

arredores de Rio Branco, numa localidade conhecida por Colônia Cinco Mil. A respeito da 

dissidência de Sebastião Mota em relação à Sede de Mestre Irineu, Mortimer (2000) relata que, 

¨quele momento, emergia ñuma oportunidade especial, compar§vel a uma colmeia, quando nasce 

uma nova rainha e fica pronta para a vidaò. Ela se despede, levando parte do enxame para formar 

https://www.youtube.com/watch?v=9VJGUsMYFfk
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É seminal no movimento expansionista da religiosidade do Santo Daime, a 

pessoa de Sebastião Mota de Melo (1920-1990). Caboclo nascido em um seringal 

acreano, situado no Riozinho da Liberdade ï Alto Tarauacá, extremo oeste do 

Brasil53 ï grande conhecedor da floresta e de seus mistérios, Padrinho Sebastião, 

como é conhecido no meio ayahuasqueiro, foi seringueiro, agricultor, extrativista, 

construtor de canoas, rezador, curandeiro e, é, sobretudo, um reconhecido líder 

espiritual. 

Nos anos 1970, a Colônia vicejava com centenas de membros e uma igreja 

construída, de modo que foi com grande surpresa que os seguidores de Padrinho 

Sebastião receberam a notícia de que dali se mudariam brevemente. A cidade 

chegava mais perto, então Padrinho Sebastião revela que 

 

Mestre Irineu, certa vez, disse que a doutrina só iria ganhar o mundo 

quando fosse irradiada do Amazonas. Não é do Acre. Estou com vontade 

de levar o povo para um lugar de fartura. De muito peixe, de muita água e 

muita mata. Isto é lá no estado do Amazonas (MORTIMER, op. cit., p. 

173). 

 

Assim seguiu longa trajetória em busca da terra prometida. Padrinho 

Sebastião peregrina por três anos entre localidades remotas e de acesso 

naturalmente difícil no miolo da mata, no coração da floresta. A partir da Colônia 

Cinco Mil, situada à zona rural de Rio Branco, em torno de 260 pessoas seguem o 

líder espiritual rumo a um novo assentamento ï o Rio do Ouro ï no estado do 

Amazonas. 

 

Chegar ao seringal Rio do Ouro significava vencer muitas provas. Primeiro 

era alcançar as margens do Intimari com o veículo em boas condições, 

tantos eram os buracos, ladeiras e pinguelas para atravessar. Depois, 

transpor o rio e andar mais cinco horas a pé, por uma estreita trilha na 

floresta, até alcançar o local em que vinha surgindo a nova vila (...) era 

possível navegar descendo o rio durante mais ou menos uma hora, e 

                                                             
uma nova sociedade. Cerca de cento e trinta membros oficiais da religião fizeram a revoada e foram 

começar um novo tempo na Colônia Cinco Mil. 

53 V. Antonelli, com. pess. (out. 2019). 
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subindo o Igarapé Trena, até a boca do Rio do Ouro. Dez ou mais horas 

de um percurso estreito e sinuoso, com muitos obstáculos representados 

pelos troncos das árvores que acidentalmente iam caindo no leito do 

igarapé (MORTIMER, op. cit., p. 201). 

 

Transpostas as dificuldades de chegada ao Rio do Ouro, o ñPovo do 

Padrinhoò constrói uma nova vila e estabelece vinte e cinco colocações, com 

roçados e toda uma infraestrutura de sobrevivência. A despeito de todo o trabalho 

empreendido, não podem passar mais de um ano na localidade, uma vez que ficara 

constatado pelo órgão nacional de colonização (INCRA) que o grupo estava 

assentado na gleba Santa Filomena, uma propriedade privada, de um latifundiário 

paranaense que, em mediação com o INCRA tratou rapidamente de reivindicar 

suas terras. 

O povo então deixa a vila recém erguida no Rio do Ouro, contexto em que 

o INCRA disponibilizara uma nova área de assentamento a ser escolhida pelo líder 

religioso, entre os igarapés Mapiá ou Teuinim, ambos afluentes do Rio Purus, 

situados abaixo da Boca do Acre (MORTIMER, 2000). 

O estabelecimento do ñPovo do Padrinho Sebastiãoò nesta nova área é 

marcado por distintas passagens na história do líder espiritual que, por uma 

questão de circunscrição de objetivos, não cabem, aqui, serem reproduzidas54. 

Para o momento, o destrinchar da estória se situa em torno do ponto em que o 

grupo liderado por Sebastião Mota passa a se firmar nesta nova localidade, situada 

entre os igarapés Mapiá e Repartição, estabelecendo o que se conhece atualmente 

como o epicentro da linha doutrinária inaugurada por Sebastião Mota, o Céu do 

Mapiá. 

A respeito da construção e consolidação da Vila Céu do Mapiá (VCM), 

Lucio Mortimer relata que, no desenvolvimento da doutrina do Santo Daime, 

                                                             
54 Entretanto, caso se intencione enveredar pela história e filosofia do Padrinho Sebastião, 

recomendo a apreciação das seguintes obras: ñSanto Daime, cultura amaz¹nica: Hist·ria do povo 

de Juramidamò (Ed. Yag®, 2019 [1986]), de Vera Fr·es; ñBena, Padrinho!ò (Ed. Yag®, 2019 [2000]), 

de L¼cio Mortimer, ñO Evangelho segundo Sebasti«o Motaò (CEFLURIS Editorial, 1998) e ñO guia 

da florestaò (Ed. Nova Era, 1992), os dois últimos, de autoria de Alex Polari de Alverga. 
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cantada em hinos, ñj§ est§vamos vivendo em um novo tempo na missão do 

Padrinho Sebasti«oò. 

 

O hinário, denominado O Justiceiro, no qual registrava os louvores a Deus 

e sua luta para receber o Poder ou o bastão do Mestre Irineu, estava 

completo por cento e cinquenta e seis hinos. Ele havia fechado este 

período representado pelo justiceiro. Agora, era o tempo da Nova 

Jerusalém (MORTIMER, op. cit., p. 174). 

 

O ñC®u do Mapi§ò (Figura 8) é referido pelos adeptos do sistema religioso 

de Padrinho Sebastião como ño central da doutrinaò, uma esp®cie de ñmecaò 

daimista que reúne periodicamente, milhares de seguidores ï brasileiros e 

estrangeiros ï em torno da espiritualidade cabocla do Santo Daime55. 

Partindo do centro da floresta, a trajetória de Padrinho Sebastião no Brasil 

está associada à inauguração de um tempo marcado pela configuração de um 

ecletismo religioso, assim como pela expansão do raio de atuação do Santo Daime, 

enquanto religiosidade, e em consequência, das plantas sagradas amazônicas que 

lhe são fundamentais. 

Aproximadamente cinquenta anos após a origem da vertente expansionista 

da doutrina do Daime liderada por Padrinho Sebastião, este sistema religioso 

experimenta um amplo processo de territorialização em escala global. Relatos e 

observa»es autorizam qualquer autor a sustentar que a ñnacionalizaçãoò do Santo 

Daime está para Sebastião Mota de Melo, assim como sua ñinternacionalizaçãoò 

está para seu filho, Alfredo Gregório de Melo (Figura 9). 

 

 

 

                                                             
55 Para uma ligeira apreciação a respeito do Santo Daime , que envolve a formação comunitária da 

vila Céu do Mapiá ï a Nova Jerusalém de Padrinho Sebastião ï recomenda-se a matéria jornalística, 

publicada em 28 de fevereiro de 2007, na se«o cient²fica da revista ñSuperinteressanteò, sob o t²tulo 

ñJerusal®m ® na Amaz¹niaò. Na chamada do artigo, consta a seguinte sentena: ñPara os seguidores 

do Santo Daime, não há lugar mais sagrado no planeta que o Céu do Mapiá, pequena comunidade 

isolada na mata da Amazônia. Uma vez por ano, o lugar lota de peregrinos espirituais vindos de 

todas as partes do mundoò. Dispon²vel em: <super.abril.com.br>. Acesso em: set. 2019. 
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Figura 8 ï Vila Céu do Mapiá. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
 
 
 
 
 
 

 
Fonte: Compilação do Autor, 201956. 

 

 

Padrinho Alfredo, como é conhecido no meio daimista, é o segundo dos 

oito herdeiros biológicos vivos de Sebastião Mota e Rita Gregório de Melo. Desde 

1990, Alfredo Gregório lidera a sucessão da linha doutrinária inaugurada por seu 

pai, momento histórico associado à emergência de um intenso e complexo 

processo de expansão do Santo Daime ao redor do planeta. 

 

 

 

                                                             
56 IRMANDADE MAPIÁ. Foto aérea da Vila Céu do Mapiá. WhatsApp: [Grupo Irmandade Mapiá]. 

set. 2019. 09:38. 1 Mensagem WhatsApp. 
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Figura 9 ï Alfredo Gregório de Melo. 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fonte: Blog I love Santo Daime, 201957. 
 

 

Da ñNova Jerusal®mò de Padrinho Sebastião ï a terra prometida ï adveio 

a semente da boa nova que se espalhou no jardim sagrado da natureza e ganhou 

o mundo nas asas de um beija flor. A partir deste momento da história do Santo 

                                                             
57 Disponível em: <ilovesantodaime.net>. Acesso em: dez. 2019. 
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Daime, está aberta, portanto, a ñNova Eraò. Segundo os daimistas, um tempo de 

expansão e da consequente consolidação de um programa comunitário, isto é, de 

um modo de vida baseado num ideal coletivista, centrado numa espiritualidade 

cabocla emanada da floresta que, sob o comando atual de Padrinho Alfredo se 

afirma em direção à máxima legada por Mestre Irineu: ñDoutrinar o mundo inteiroò. 

 

Eu convido os meus irmãos 
Se alegrar na nossa festa 

Esquecer a ilusão 
E se firmar bem na Floresta58 

 

Assim, a partir de remotos rinc»es amaz¹nicos, a ñdoutrina do cip·ò59 ï num 

movimento dialético de dentro para fora e de fora, novamente, para dentro ï 

diasporizou-se em solo de grandes centros urbanos no país e no exterior, 

encontrando-se, atualmente, presente em todos os estados brasileiros, bem como 

em, aproximadamente, cinquenta países ao redor do globo, contexto de inserção 

definitiva do Santo Daime e da religiosidade cabocla amazônica na cena global das 

religiões, configurando-a internacionalmente como objeto de análise e revisões 

periódicas quanto à regulamentação do uso de substâncias psicoativas derivadas 

de plantas usadas em contexto religioso (ASSIS e LABATE, 2014). 

Diáspora como um processo histórico-cultural, tem origem etimológica no 

grego diasporein, cujo significado literal está ligado originalmente ao ato de 

                                                             
58 Trecho do hino de abertura do hin§rio ñNova Eraò, de Alfredo Greg·rio de Melo. 

59 Refer°ncia ao hino 68 do hin§rio ñNova Anuncia«oò, de Alex Polari. O termo caboclo ñdoutrina 

do cip·ò retoma o ide§rio cr²stico de limpeza e purifica«o, e se conecta ao atual momento pelo qual 

passam algumas tradições da ayahuasca, sobretudo quanto à transformação do sagrado em 

mercadoria, a propósito, em evidência nos contextos ayahuasqueiros contemporâneos, tal como o 

advento das modalidades de ñturismo xam©nicoò e ñturismo psicod®licoò da ayahuasca (DOBKIN De 

RIOS, 1994; HERBERT, 2010; ARCILA, 2018; DEL CAMPO TEJEDOR, 2019). No Brasil, o 

movimento de mercadologização das plantas e da bebida sagrada da ayahuasca é notável, 

indicando, assim, uma tendência do mercado global da ayahuasca. Países como Peru ï o lugar 

ancestral do Império Inca, ao qual está, costumeiramente, associada a originalidade da ayahuasca; 

e Brasil ï berço das tradições religiosas do chá ï representam atualmente, o epicentro da 

ayahuasca, assim como de suas modalidades de uso. À guisa de uma compreensão complementar 

deste processo, recomenda-se acesso ao livro multim²dia intitulado ñUn cultivo rentableò, de autoria 

de Carlos Suárez Álvarez. Disponível em: <ayahuascaiquitos.com>. Acesso em ago. 2019. 
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ñsemearò, ou melhor, de ñespalhar sementesò, guardando, assim, certa 

correspondência com um movimento centrífugo, em que pessoas e plantas 

constituem-se como fluxos a partir de um ou mais pontos localizados, em direção 

a uma diversidade de pontos, geográfica e culturalmente distantes entre si. 

 

 

1.5.2. A regulamentação do uso religioso da ayahuasca no Brasil 

 

Os fluxos diaspóricos das plantas e tradições da ayahuasca tem se 

estabelecido à base de conflitos nos diversos países em que tem sido introduzidos, 

em direção à regulamentação do uso religioso da ayahuasca. 

O deslocamento do consumo da ayahuasca, a partir de um eixo de 

pequenos grupos e comunidades locais amazônicas, em direção a uma integração 

definitiva à sociedade geral em nível global, tem suscitado a emergência de 

complexas questões jurídicas, políticas, éticas, sociais e ambientais, incluindo aqui 

também, o aspecto associado à materialidade do uso das plantas sagradas 

amazônicas apropriadas à preparação ritual da bebida entre as tradições brasileiras 

da ayahuasca. 

A respeito da regulamentação do uso religioso da ayahuasca ï questão 

central em tempos de cerceamento das liberdades individuais e coletivas no país ï 

a frágil liberdade religiosa dos grupos ayahuasqueiros brasileiros encontra-se 

condicionada às decisões do Conselho Nacional de Políticas sobre Drogas 

(CONAD), consubstanciadas na Resolução nº 01 de 25 de janeiro de 201060, que 

versa sobre as ñnormas e procedimentos compat²veisò com o uso religioso das 

plantas e da bebida sagrada amazônica. 

Sem discussão prévia com representantes dos diversos grupos de 

interesse quanto à regulamentação de substâncias psicoativas no Brasil, sobretudo 

aquelas de uso religioso, como a ayahuasca, passam a estar excluídas, por força 

dos decretos presidenciais nº 9.759, de 11 de abril de 201961 e 9.926, de 19 de 

                                                             
60 Disponível em: <https://www.normasbrasil.com.br/norma/resolucao-1-2010_113527.html>. 

Acesso em: out.2019. 

61 Disponível em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2019-2022/2019/decreto/D9759.htm>. 

Acesso em: out.2019. 

https://www.normasbrasil.com.br/norma/resolucao-1-2010_113527.html
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2019-2022/2019/decreto/D9759.htm
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julho de 201962, os assentos do CONAD destinados a especialistas e a membros 

da sociedade civil. 

Os referidos decretos presidenciais também excluem a possibilidade de 

que as discussões do CONAD se tornem públicas sem autorização prévia. Como 

consequência deste ditame, dos catorze integrantes do Conselho, doze deverão 

ser compostos por membros com cargo de ministro ou indicados por ministério ou 

órgão federal, e as duas vagas restantes deverão ser ocupadas, uma, por um 

representante de órgão estadual responsável pela política sobre drogas, e a outra, 

por um representante de conselho estadual sobre drogas. 

Embora o direito ao uso religioso da ayahuasca no Brasil esteja 

expressamente reconhecido e assegurado por meio da Resolução nº 01/2010 do 

CONAD, a recente publicação dos referidos decretos gerou certa tensão no seio da 

comunidade ayahuasqueira brasileira, em torno da arbitrária reestruturação política 

do órgão de regulamentação e, sobretudo, da validade jurídica das Resoluções 

previamente sancionadas, isto é, aquelas que normatizam o uso religioso da 

ayahuasca no país. 

O CONAD, sendo órgão central do Sistema Nacional de Políticas Públicas 

sobre Drogas, tem suas orientações e normas como princípios de observância 

obrigatória, a Lei de Drogas (Lei nº 11.343/2006), o que segundo representantes 

das religiões ayahuasqueiras, ainda que houvesse a extinção do CONAD, suas 

normas e orientações não poderiam ser automaticamente revogadas, 

permanecendo, portanto, plenamente vigentes e produzindo seus regulares efeitos 

no campo da regulamentação do uso religioso da ayahuasca no Brasil63. 

A despeito do otimismo legalista expresso por alguns segmentos da 

ayahuasca brasileira, a comunidade ayahuasqueira como um todo permanece 

vigilante, em defesa do uso religioso da ayahuasca, sobretudo em um contexto 

político de intolerâncias as mais diversas. 

Representantes das entidades ayahuasqueiras brasileiras por meio de sua 

atuação política tem motivado um amplo debate em torno destes atos 

                                                             
62 Disponível em: <http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2019-2022/2019/decreto/D9926.htm>. 

Acesso em: out.2019. 

63 Disponível em: <udv.org.br>. Acesso em: out. 2019. 

http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2019-2022/2019/decreto/D9926.htm
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regulamentares, e assim, estas entidades tem buscado preservar, tanto a garantia 

da liberdade de culto, quanto o direito à obtenção, coleta, manejo, cultivo e 

distribuição da bebida e das plantas sagradas que a compõe. 

Tem sido estabelecidos critérios técnicos e jurídicos para assegurar a 

liberdade das religiões de obtenção do cipó mariri e do arbusto chacrona64 em seus 

ambientes naturais, de modo a garantir a conservação destas plantas, buscando 

inibir, desta maneira, sua exploração econômica para finalidades não religiosas 

(THEVENIN, 2017). 

Em virtude da expansão territorial das religiões ayahuasqueiras brasileiras, 

a extração, coleta e transporte das plantas da ayahuasca passaram a ser regulados 

em um contexto regional, a princípio, no Estado do Acre, por meio da Portaria nº 

04 do Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renováveis 

(IBAMA), de 16 de outubro de 200165, e da Resolução Conjunta do Conselho 

Estadual de Meio Ambiente, Ciência e Tecnologia/Conselho Florestal Estadual 

(CEMACT/CFE) nº 04, de 20 de dezembro de 201066. 

Em 09 de novembro de 2015, o Estado de Rondônia, ao instituir a liberdade 

religiosa da Hoasca67 em seu território, reconhece como sacramento religioso 

inerente ao ritual da bebida sagrada: 

 

As atividades de extração, coleta e transporte do cipó Banisteriopsis caapi 

e da folha Psychotria viridis, necessárias à realização da liturgia das 

entidades usuárias, e patrimônio cultural o uso litúrgico respectivo (...) 

reconhecendo-se como ancestral a sustentabilidade do uso religioso da 

Hoasca (ayahuasca) e prática que se dedica à preservação das espécies 

florestais Banisteriopsis caapi e Psychotria viridis, presentes nos seus 

registros histórico, antropológico e social, merecedor de defesa e proteção 

                                                             
64 Mariri e Chacrona correspondem aos termos acionados pelos adeptos da UDV para se referir às 

plantas usadas no preparo ritual do Vegetal. São sinônimos de Jagube e Rainha, conforme se 

conhecem ï via de regra ï as mesmas plantas, no contexto do Daime. 

65 Disponível em: <https://www.mma.gov.br/estruturas/pnf/_arquivos/portaria_ibama_04_01.pdf>. 

Acesso em: out. 2019. 

66 Disponível em: <https://www.legisweb.com.br/legislacao/?id=116492>. Acesso em: out. 2019. 

67 Termo acionado pelos seguidores da União do Vegetal para se referir ao chá da ayahuasca. 

https://www.mma.gov.br/estruturas/pnf/_arquivos/portaria_ibama_04_01.pdf
https://www.legisweb.com.br/legislacao/?id=116492
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pelo Estado, nos termos do artigo 215, § 1º da Constituição Federal 

(RONDÔNIA, 2015. Lei da Liberdade Religiosa da Hoasca, art. 2º § 1º)68. 

 

Na arena política, a instituição desse conjunto normativo representa um 

avanço importante para as entidades Ayahuasqueiras brasileiras, a princípio 

quanto ao direito de extração e transporte das espécies amazônicas de plantas 

constituintes da bebida sagrada; e muito além, quanto ao reconhecimento, pelo 

Estado brasileiro, do imperativo categórico que aponta para a garantia do direito de 

estes grupos manifestarem sua crença com segurança, sem impedimentos 

jurídicos ou de natureza semelhante. 

 

 

1.5.3. Uma breve nota sobre a regulamentação do uso religioso da ayahuasca 

no exterior 

 

Apesar das pontuais decisões judiciais favoráveis ao uso religioso da 

ayahuasca ï como o emblemático caso de Santa Fé, no Novo México, Estados 

Unidos (BRONFMAN, 2007) ï em países europeus como Holanda e França, a 

regulamentação do uso da ayahuasca tem sido fortemente tensionada pelos 

organismos nacionais de justiça e segurança pública. 

Para se ter um ligeiro panorama a respeito do tema, o Estado francês 

incluiu, em 2005, não apenas o alcaloide presente nas folhas da rainha da floresta 

ï Psychotria viridis ï mas das duas plantas que entram na composição do chá do 

Santo Daime em sua lista de substâncias proscritas. Somente a França se 

posicionou desta maneira. 

A Holanda, por sua vez, foi o primeiro país europeu a dar início a um 

processo jurídico de regulamentação do uso religioso da ayahuasca, ainda em 

1999. Em 2001, a Corte de Justiça de Amsterdam regulamentou o funcionamento 

das igrejas do Santo Daime e o uso do sacramento amazônico brasileiro. 

 

                                                             
68 Disponível em: <http://ditel.casacivil.ro.gov.br/COTEL/Livros/Files/L3653-PL.pdf>. Acesso em: 

out. 2019. 

http://ditel.casacivil.ro.gov.br/COTEL/Livros/Files/L3653-PL.pdf
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Em 2000, depois da prisão de duas pessoas no aeroporto de Madri, foi a 

vez da irmandade da Espanha iniciar seu processo jurídico que também 

terminou com sucesso. O CEFLURISE [CEFLURIS Espanha], associação 

das igrejas daimistas da Espanha foi constituído nesta época. O caso da 

Itália também seguiu o mesmo encadeamento. Um início de muita 

arbitrariedade por parte das autoridades, com muitas prisões e 

apreensões do sacramento. Depois de algum tempo, a Corte de Perugia 

firmou uma jurisprudência favorável que prevalece até agora. Com base 

nisto, foi fundado em 2008, o CEFLURIS Itália. Ainda persistem problemas 

em alguns países como Alemanha e França. Em 2012, encaminhamos um 

relatório para a Comissão de Direitos Humanos da ONU, pedindo uma 

mediação daquele órgão nestes casos. Nos Estados Unidos, o processo 

de legalização também começou no ano de 1999 com apreensões e 

prisões. Nosso pedido para o Departamento de Estado foi negado em 

dezembro de 2000. Em 2003, a UDV conseguiu uma sentença favorável 

no Novo México, que foi confirmada por unanimidade pela Suprema Corte 

dos Estados Unidos. Em 2006 iniciamos uma nova fase, que culminou, em 

janeiro de 2009, com uma decisão do Tribunal Federal do Estado do 

Oregon, estabelecendo o direito legal de professar nossa fé religiosa. 

Também ficou assegurado o funcionamento das filiais da ICEFLU naquele 

Estado, assim como também a importação do sacramento e sua utilização 

dentro do contexto religioso. No Canadá, o processo de legalização 

evoluiu com características próprias. Foi o único país onde as igrejas 

locais não tiveram a necessidade de entrar na justiça em busca de seus 

direitos. Depois de seis anos de contatos e negociações, o Departamento 

de Substâncias Controladas do Ministério da Saúde concedeu o direito de 

isenção para a entrada do sacramento no país. No entanto, o governo 

canadense condicionou a autorização de importação da bebida 

sacramental a uma autorização do governo brasileiro para a exportação 

oficial da bebida. Mas, recentemente porém, o governo conservador que 

assumiu, congelou as negociações e tem preterido as tentativas de envio 

oficial do sacramento69. 

 

Funcionando legal ou clandestinamente, há hoje na Europa, cerca de 40 

agrupamentos daimistas, dentre igrejas e pontos, isto é, núcleos pequenos em que 

                                                             
69 Texto institucional da ICEFLU. Disponível em: <santodaime.org>. Acesso em: set. 2019. 
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não se realizam todos os trabalhos oficiais, compreendendo mais de 600 

Fardados70 europeus (BLAINEY, 2013). 

No velho continente, destacam-se especialmente a Espanha, onde o Santo 

Daime soma aproximadamente 250 fardados (LÓPEZ-PAVILLARD e De LAS 

                                                             
70 Membros oficiais do sistema religioso do Santo Daime. O termo remete ao uso tradicional de 

vestimenta uniforme nas cerimônias. Existem duas modalidades de farda no contexto do Daime: a 

azul e a branca. A farda azul corresponde à vestimenta escolástica. Para os homens, é composta 

por calça social azul marinho, camisa social branca usada por dentro da calça, cinto preto, gravata 

azul marinho, sapatos da cor preta ou azul marinho, e meias brancas. Para as mulheres, a farda 

azul é composta por saia plissada (pregueada) azul marinho com comprimento abaixo dos joelhos, 

blusa social branca de mangas curtas com bolso localizado no lado esquerdo do busto, onde estão 

escritas as iniciais CRF que, segundo Percília Ribeiro, secretaria de Mestre Irineu, corresponde à 

forma abreviada de ñCentro da Rainha da Florestaò (MOREIRA e MACRAE, 2011, p. 184 e 325). A 

blusa é abotoada na frente e usada por dentro, a gravata borboleta é azul marinho, da cor da saia, 

os sapatos são preto ou azul marinho e as meias, brancas. A farda azul é utilizada nos trabalhos de 

concentração, realizados nos dias 15 e 30 de cada mês, e demais trabalhos espirituais que não 

correspondam às datas festivas do calendário litúrgico do Daime, momentos solenes em que o(a) 

fardado(a) da doutrina veste a farda branca. Esta modalidade de farda tem suas particularidades. 

Para os homens, a farda branca é composta por terno branco, camisa social branca, gravata azul 

marinho, sapatos e meias brancas. A calça possui divisas compostas de duas listras verdes de 

fitilho, colocadas a pouco menos de um centímetro da costura lateral da calça, uma para cada lado, 

em ambas as pernas, acompanhando esta costura até a parte inferior da calça. A farda branca 

feminina é composta por uma saia branca plissada com comprimento abaixo dos joelhos, blusa 

branca social, abotoada na frente, um saiote verde plissado e transpassado na frente, fechando-se 

lateralmente, com comprimento de pouco mais de um palmo da dona da farda. A farda branca 

feminina se complementa com: 1) as faixas verdes, de três a quatro dedos de largura, montada por 

cima da blusa, com posição variável. Para mulheres, a metade da faixa inteira é colocada sobre o 

ombro esquerdo. Para meninas e moças, a metade da faixa inteira é colocada sobre o ombro direito; 

2) as divisas, que correspondem às faixas laterais sobre a saia branca; 3) as alegrias ï faixas de 

diversas cores, exceto preto e vermelho ï de um dedo de largura que, presas ao ombro esquerdo, 

possuem o comprimento da saia branca; 4) a rosa (palma), fixa no lado esquerdo da faixa, no caso 

das mulheres e no lado direito da faixa, no caso das meninas e moças; e 5) a coroa brilhante de 

pontas agudas, usada na cabeça. Os sapatos e meias são brancos. Em ambas as fardas ï azul e 

branca ï se usa uma estrela de seis pontas, no lado esquerdo do peito, no caso de meninos, 

meninas, moças, rapazes, homens e mulheres solteiras, e do lado direito do peito, em caso de 

pessoas casadas. Disponível em: <https://www.santodaime.org/site/ritual/a-farda>. Acesso em: jan. 

2020. 

https://www.santodaime.org/site/ritual/a-farda
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CASAS, 2011), e a Holanda, que possui grupos bastante estruturados em pouco 

mais de duas décadas de existência (GROISMAN, 2000; REHEN, 2011; ASSIS e 

LABATE, 2014; ASSIS e LABATE, 2016). Na maioria dos países europeus e 

asiáticos, incluindo os países do Oriente Médio, tais como Irã e Israel, o uso 

religioso da ayahuasca segue clandestino. 

Conforme se percebe, há nas religiosidades brasileiras da ayahuasca uma 

conexão decisiva com a dimensão botânica e farmacológica do êxtase sagrado, 

manifestas em seu universo simbólico e pragmático, e que dialogam 

contemporaneamente, por um lado, com um ideal de vida sustentável em 

comunidade, por outro, com uma política de fundamento persecutório, baseada na 

velha guerra às drogas. 

Embora não se trate de drogas num sentido estrito (CARNEIRO, 2008), as espécies 

vegetais da ayahuasca estabelecem uma sinergia química e geram um expressivo 

conjunto de efeitos psicoativos de alta complexidade orgânica e metafísica, de 

imbricada apreensão no âmbito da ciência formal. 

 

 

1.6. A FORÇA E A LUZ DA FLORESTA 

 

ñO Santo Daime é o espírito da verdade, que é 

encantado num cipó 71. 

 

Ora um general, um marechal, um ser de alta posição hierárquica nas 

esferas transcendentes de uma modalidade cabocla de espiritualidade, ora um rei, 

um pai amoroso de fora e firmeza espiritual, ñjagubeò ® tamb®m o nome do cipó 

da família botânica das malpighiáceas, conhecido por indígenas e caboclos 

amazônicos para propósitos divinatórios, de cura, transcendência e despoluição 

(MONTEIRO, 1983). 

O cipó jagube juntamente ao arbusto ou arvoreta genericamente conhecida 

por rainha da floresta ou apenas rainha fornecem o substrato material fundamental 

às práticas rituais do Santo Daime, de modo que não seria possível pensar a 

                                                             
71 Declaração de Padrinho Sebastião. Disponível em: <youtube.com/watch?v=kJcaQxDPL_E>. 

Acesso em: out. 2019. 

http://www.youtube.com/watch?v=kJcaQxDPL_E
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respeito deste sistema religioso, sem que seus contornos botânicos estejam 

plenamente evidenciados. 

Esta combinação vegetal sui generis representa um ancestral princípio 

alquímico, em que são mobilizadas as energias seminais da criação da vida, isto é, 

a ñforaò masculina, representada no cip· B. caapi, e a ñluzò ï princípio essencial 

da energia feminina ï representada nas folhas de P. viridis. 

Uma planta depende da outra para que a força e a luz espiritual da bebida 

sagrada se apresentem, isto é, para que o Ser Divino que nela habita, se manifeste 

no plano espiritual. 

 

(...) falou do cipó jagube, um dos componentes do preparo da bebida. De 

como encontrá-lo na floresta, do seu formato, dos plantios nativos 

chamados de reinados. Também fez uma boa explanação sobre a folha 

do arbusto da chacrona, o segundo vegetal do preparo do Daime. Disse 

ele que esta folha especial, chamada de Rainha, era quem trazia a 

miração72, a presença feminina. O cipó jagube era a representação 

masculina e trazia a força. Do cozimento destas duas plantas surgia o 

milagroso chá. Por fim explicou que esta bebida era do ritual de muitas 

                                                             
72 A miração (Figura 10) corresponde ao estado visionário produzido pela ayahuasca. Labate e 

Goulart (2005), a conceituam da seguinte maneira: ñA palavra miração, do verbo mirar, ou ver, do 

latim mirare (óadmirarô), talvez tenha sido derivada do uso espanhol na fronteira amazônica. Em todo 

caso, miração é um idiomatismo daimista [referente ao Daime] e udevista [referente à União do 

Vegetal], que contrasta com a forma miragem (...) a miração não é enganosa, como o é a miragem, 

e sim verdadeira ï embora também possa haver as falsas mirações, que enganam ou iludem. Num 

sentido mais amplo, ómirarô significa todo o efeito obtido a partir do consumo da ayahuasca; equivale 

mais ou menos a trabalhar espiritualmente. Por exemplo, uma pessoa pode dizer que ainda está 

mirando após o término do trabalho ï isto significa que ela está ainda sob o efeito da bebida. Num 

sentido mais estrito, mirar contempla as visões experimentadas devido ao consumo da beberagem. 

Através da ingestão do daime e dos ensinamentos doutrinários, pode-se realizar um mergulho ou 

ascensão ao plano espiritual, onde é possível entrar em contato com os seres divinos, obter 

revelações e receber mensagens que orientam a vida. As mirações são veículos de transmissão 

dos conhecimentos grupais ï as visões obtidas são filtradas, reinterpretadas e moldadas de acordo 

com o conjunto simbólico movimentado pelo ritual. É importante frisar que as visões propriamente 

ditas são apenas uma dimensão da experiência, e não são absolutamente essenciais, embora sejam 

valorizadas. Há pessoas que não tem mirações durante anos; há um certo tabu com relação à 

privacidade das mirações (GOULART e LABATE, 2005, p. 93). 
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tribos indígenas da Amazônia, tradicionalmente conhecida como 

ayahuasca (MORTIMER, op. cit., p. 63)73. 

 
 

Figura 10 ï O fenômeno da miração na arte vegetalista/visionária. 

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
Fonte: Site oficial de Pablo Amaringo, 201974. 

                                                             
73 Lucio Mortimer narra, nesta passagem de seu livro ñBena, Padrinho!ò, o momento em que 

Sebastião Mota, entre os anos 1964 e 1965, passa a conhecer e se interessar diretamente nas 

plantas sagradas do Daime. Nesta ocasião, um antigo fardado da Sede de Mestre Irineu caminhava 

com o neófito Sebastião, com aproximadamente 45 anos, e lhe apresentava pela primeira vez, o 

cipó jagube e a folha rainha. 

74 Disponível em: <https://pablo-amaringo.pixels.com/>. Acesso em: abr. 2019. 

https://pablo-amaringo.pixels.com/
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(...) O Jagube é o elemento para dar a força do corpo balançar o que for 

necessário para acordar dentro do organismo, ele é quem traz a missão 

de ir lá através do sangue de qualquer coisa e balançar os sistemas 

adormecidos e a folha é quem aproveita a oportunidade da vibração do 

sistema adormecido e faz dar a visão (MONTEIRO, op. cit., p. 128)75. 

 

O jagube, sendo filho da terra, acompanha o ritmo da vida, regido pela 

força lunar. Outros signos relacionam o jagube ao jardim e às flores, que 

por extensão também se aplica aos outros seres divinos. Tudo isto faz 

descortinar o conjunto lua-água-vegeta«o (...) No Jagube ños poderes de 

cimaò e os ñpoderes de baixoò se interpenetram e vislumbram o arquétipo 

da terra-mãe; lembra-nos, a propósito, Mircea Eliade que a lua é um astro 

que cresce, decresce e desaparece, astro cuja vida está submetida à lei 

universal do devir, do nascimento e da morte. Como o homem, a lua tem 

uma ñhist·riaò pat®tica, porque a sua decrepitude, como a daquele, 

termina na morte. Durante três noites o céu estrelado fica sem lua. Mas 

esta ñmorteò ® seguida de um renascimento: a lua nova. Por ser um astro 

ligado aos ritmos da vida, a lua está associada às águas e aos vegetais. 

A identificação da lua com Nossa Senhora da Conceição, mais que 

simples empréstimo ou reinterpretação, revela a permanente ligação da 

vida com suas fontes naturais e espirituais (MONTEIRO, op. cit., p. 60). 

 

Para os daimistas, o feitio, isto é, o processo ritual de preparação do Daime, 

corresponde ao ponto máximo da experiência espiritual nesta tradição. Os feitores 

de Daime, por sua vez, correspondem aos mestres na ciência da preparação da 

bebida sagrada. 

Neste contexto religioso, a figura do feitor de Daime está representada no 

homem ï embora possa haver mulheres atuando nesta atividade ï conhecedor das 

plantas sagradas, de suas formas, tipos, nomenclatura e procedência, assim como 

da empiria de uni-las, e levá-las ao fogo e água, e num sistema ritual, apreendido 

no decorrer de muitas ñhoras de vooò, ser capaz de preparar o Santo Daime. Não 

se trata de tarefa fácil. É uma performance que exige atenção, dedicação, esforço 

físico, mental e reconhecimento social em torno da produção do sacramento 

religioso. 

                                                             
75 Relato de um daimista de Rio Branco (AC) coletado em Monteiro (1983, p. 128). 
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A mistura ou, a união das plantas sagradas da ayahuasca que, 

naturalmente se potenciam, enseja uma ação sinérgica fundamental, de modo que 

uma planta age apenas na presença da outra. Este mecanismo farmacodinâmico 

tornou-se conhecido da ciência formal à medida que os compostos ativos destas 

plantas passaram a ser isolados e descritos no contexto da farmacologia 

(CALLAWAY, 2002; McKENNA, 2002). 

Partindo em direção aos aspectos farmacobotânicos do Daime, reconhece-

se que P. viridis e, potencialmente, outras espécies congêneres, possuem folhas, 

cujo conteúdo bioquímico encerra um poderoso alcaloide, quimicamente 

denominado ñN-N-Dimetiltriptaminaò, ou apenas ñDMTò, presente, por sua vez, nos 

tecidos de todos os seres vivos (METZNER, 2002). 

Por propiciar experiências místicas e acesso à dimensão espiritual, a DMT, 

produzida endogenamente no metabolismo humano (FONTANILLA et al., 2009), é 

considerada a molécula do espírito, tanto nas tradições e religiosidades 

ayahuasqueiras, como no contexto da pesquisa científica (STRASSMAN, 2001; 

METZNER, 2002)76. 

Esta substância, embora não seja oralmente ativa, quando ingerida é 

metabolizada por meio de uma enzima estomacal conhecida por monoaminoxidase 

(MAO). Alguns agentes químicos do cipó ï principalmente as ɓ-carbolinas 

ñharminaò, e em menor concentra«o, ñharmalinaò e ñtetrahidroharminaò ï inibem a 

ação da MAO, sendo referidos, portanto, como inibidores-MAO. A presença destes 

inibidores químicos no cipó jagube torna disponível a DMT da folha rainha que, ao 

ser ingerida, passa a circular através da corrente sanguínea, até que atinja o 

                                                             
76 A fim de consolidar uma visão expandida a respeito da farmacologia da ayahuasca, recomenda-

se acesso ao document§rio ñDMT ï The Spirit Moleculeò. Lanado nos EUA em 2010 sob a dire«o 

de Mitch Schultz, o filme é composto por relatos de experiências realizadas pelo psiquiatra e 

psicofarmacologista Rick Strassman a respeito de suas pioneiras pesquisas sobre os efeitos da 

DMT em humanos. O livro que fundamentou sua produ«o apresenta como t²tulo ñDMT: The Spirit 

Molecule. A Doctorôs Revolutionary Research into the Biology of Near-Death and Mystical 

Experiencesò, e se encontra dispon²vel em formato digital através do link 

<http://organiclab.narod.ru/books/DMT-The-spirit-molecule.pdf>. Em julho de 2019, foi lançada pela 

editora Pedra Nova, uma vers«o em portugu°s, intitulada ñDMT, a mol®cula do esp²ritoò. 

http://organiclab.narod.ru/books/DMT-The-spirit-molecule.pdf
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cérebro, onde por fim, desencadeia o acesso visionário à dimensão transcendente 

(METZNER, 2002). 

Farmacologicamente, é necessária uma chave química, capaz de 

neutralizar uma enzima do estômago, para que a DMT presente nas folhas da 

rainha possa agir quimicamente. No Santo Daime, a chave é o cipó jagube77. 

Após breve contextualização de parte do movimento da ayahuasca no 

Brasil, das plantas sagradas amazônicas do Santo Daime, de sua diáspora e dos 

aspectos farmacológicos basais que informam a experiência transcendente da 

ayahuasca, transporto a narrativa ao horizonte temporal do ano de 2005, em busca 

de uma breve reconstrução de minha inserção no universo religioso do Santo 

Daime, e a consequente germinação e maturação do objeto de estudo em torno do 

cipó jagube e da folha rainha nesta tradição amazônica. Voou a semente do cipó, 

da floresta até o mar. 

 

 

1.7. A EXPERIÊNCIA EMPÍRICA COMO FUNDAMENTO EPISTEMOLÓGICO 

 

1.7.1. Motivação e justificativa do estudo 

 

Com o brotar dos buquês rosados de flores, ocorre a formação de 

pequenas sâmaras, providas de grande asa terminal (DUCKE, 1943). Estas, 

correspondem aos frutos da malpighiácea Banisteriopsis caapi que, uma vez 

maduros, despendem-se e voam, girando ligeiramente como a hélice de um 

helicóptero, até que caiam em solo, à distância da planta mãe, para que, a partir 

dali, germinem e tenham oportunidade de se projetar em direção ao brilho do sol. 

A asa dorsal (GATES, 1982) dos frutos samarídeos se decompõe, e a semente, 

posicionada na extremidade inferior enterra-se com a potencialidade de brotar uma 

nova plântula, um novo pé de jagube. 

                                                             
77 Convém destacar, dentre as diversas espécies de plantas que contem DMT em seus tecidos, 

além da rainha ou chacrona, a jurema (Mimosa spp.), o angico (Anadenanthera spp.), o paricá 

(Schyzolobium spp.) e a yekuana (Virola spp.), todas, utilizadas em ritos e festas indígenas 

americanas. 
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No ano de 2005, aproximadamente trinta anos após o início da expansão 

territorial do Santo Daime no país, tive oportunidade de estabelecer um contato 

inicial com ñesta bebida que tem poder inacredit§velò78. Eu era um jovem de vinte e 

poucos anos, recém egresso do curso de Biologia79. 

Havia vivenciado recentemente uma breve experiência extracurricular de 

monitoria em um curso regular de botânica econômica na minha universidade de 

origem. Em decorrência das longas conversas informais com o professor ï hoje, 

colega de instituição ï responsável à época pelo curso, passei a saber da existência 

de cultos brasileiros em torno de plantas psicoativas amazônicas, ingeridas pelas 

pessoas, a fim de atingirem estados elevados de concentração mental e expansão 

da consciência, além de obterem diversos benefícios físicos e espirituais, 

decorrentes de sua ingestão ritual. 

Até então, jamais a dimensão do sagrado havia me despertado algum 

interesse como aquele que passava a se manifestar, à medida que me apropriava 

do universo das plantas psicoativas amazônicas da ayahuasca. 

É neste movimento também que passo a estabelecer contato com as 

etnografias em torno do uso de plantas psicoativas em contextos cerimoniais. Por 

meio da literatura, me mantive em constante conexão com a história cultural de uso 

da canábis, dos cogumelos mágicos siberianos e mexicanos, da arruda síria, da 

iboga africana, do ololiuqui asteca, dos cactos wachuma e peiote, do tabaco, da 

coca, do yopo, da jurema, do paricá, da yekuana, do yagé e da ayahuasca. 

A ciência das plantas sagradas é decorrente da experiência psicoativa em 

contexto cultural de sacralização. Assim, embora conhecesse, por meio da 

literatura, algumas particularidades do uso histórico e cultural da ayahuasca, 

compreendi que nada poderia substituir a vivência, em mim mesmo, dos impactos 

mentais e físicos provocados pela experimentação da sua força e poder espiritual. 

A inefabilidade da experiência mística provocada pela ingestão da bebida 

sagrada se apresentou de maneira radical nas primeiras ocasiões em que tomei o 

Daime. 

                                                             
78 Frase de ñEu tomo esta bebidaò, hino 124 do hin§rio ñO Cruzeiroò, de Mestre Irineu. 

79 Licenciatura e Bacharelado em Ciências Biológicas (Departamento de Biologia da Universidade 

Federal do Maranhão ï UFMA). 
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Por meio de uma pedagogia da experiência, fui sutilmente informado pelo 

Daime que ali se tratava de uma escola espiritual, em que o fazer se sobrepõe ao 

falar, assim como o sentir, ao racionalizar, o que pude confirmar, ao longo do tempo, 

por meio da escuta sensível dos hinos cantados durante os trabalhos espirituais, 

dentre os quais destaco um, entre os diversos que, pedagogicamente, me 

instruíram, ao pé do ouvido. 

 

Para se estudar 
Nesta escola do Senhor 

É preciso ter amor 
E prestar bem atenção 

 
No que ensina 

O Professor quando dá aula 
No que Ele passa na lousa 

E o dever que se faz em casa 
 

Todo aluno 
Sabe que a obrigação 

De ir para a escola 
É para aprender as lições 

 
Que o seu Mestre 

Passa em cada matéria 
Meus irmãos, a coisa é séria 
Vamos estudar com atenção 

 
Que nesta escola 

O estudo é espiritual 
Vamos prestar atenção 

Para poder ter nosso grau 
 

Desenvolvendo 
Todas suas faculdades 
Nesta escola espiritual 

 
Não adianta 

Querer chegar aqui formado 
Pode as lições deste livro 

Você não ter estudado 
 

Por isto eu digo 
Vamos estudar com atenção 

Para poder se formar 
 

Estou nesta escola 
Vou estudar meu livrinho 
Escutar meu Professor 

Para aprender bem as lições 
 

Que Ele passa 
Em cada aula que nos dá 

Aqui dentro da sessão 
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Que o Professor 
Desta escola é meu Jesus 

Que foi quem morreu na cruz 
Para vir nos ensinar 

 
E todo aquele 

Que deseja aprender 
É começar do ABC 

Para poder se diplomar80 

 

Ao longo das aulas nesta escola espiritual, a experiência pedagógica 

mediada pelo contato com a bebida e com as plantas sagradas do Santo Daime me 

oportunizou uma intensa imersão no contexto simbólico desta religiosidade, 

estabelecendo, gradativamente, uma estreita aproximação com o universo cultural 

e espiritual de suas práticas que, a partir daquele momento, passavam a 

redirecionar meu olhar em torno de velhas convicções, e a abrir caminho para 

novas perspectivas de atuação no mundo. 

Paralelamente, no campo acadêmico, tornara-me, por afinidade à 

antropologia e áreas correlatas das ciências humanas, um biólogo de formação 

híbrida, interessado, não apenas no estudo da biologia e dos processos básicos da 

vida de entes biológicos, mas, sobretudo, numa compreensão pragmática que 

incluísse a espécie humana e suas relações orgânicas, históricas, políticas, 

culturais e espirituais com o mundo da vida, notadamente das plantas sagradas, à 

época, meu mais novo interesse acadêmico81. 

                                                             
80 Hino ñMeu livrinhoò, nÜ 16 do hin§rio ñO livrinho do Apocalipseò, de Valdete Greg·rio de Melo (73). 

81 Neste contexto, apresentara um trabalho de conclusão de curso sobre o uso de plantas medicinais 

e místicas em uma comunidade tradicional no Maranhão (MONTELES e PINHEIRO, 2007), 

marcando assim o início de uma trajetória acadêmica em torno da dimensão dos saberes e práticas 

culturais tradicionais associadas ao uso de plantas por grupos humanos. ñUso, manejo e 

conservação de recursos vegetais em uma comunidade quilombola no estado do Maranhão: uma 

perspectiva etnobiol·gicaò corresponde a um ensaio inédito submetido em 2006 à segunda edição 

do Prêmio Territórios Quilombolas, promovido pelo Núcleo de Estudos e Desenvolvimento Rural do 

Ministério do Desenvolvimento Agrário (NEAD/MDA), tendo sido contemplado com a segunda 

colocação na categoria graduação. Este ensaio representa uma versão resumida do meu trabalho 

de conclusão no curso de Ciências Biológicas da Universidade Federal do Maranhão. Na ocasião 

da premiação, o Programa de Promoção da Igualdade de Gênero, Raça e Etnia (Ppigre), vinculado 

ao Ministério do Desenvolvimento Agrário (MDA), possibilitou minha ida a Brasília (DF), juntamente 

ao ñseuò Concei«o, amigo e l²der comunit§rio do quilombo Sangrador, em Presidente Juscelino ï 


