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Cipo e Imaginéario entre Seringueiros do Alto Jurua

Maria Gabriela Jahnel de Araujo’ [gabi@ivanvilela.com.br]

Resumo

Baseado em pesquisas feitas entre 1994 e 1995 na Reserva Extrativista do Alto Jurud, Acre,
Brasil, o artigo trata do uso do cipé (ayahuasca) entre 0s seringueiros locais. A partir de
relatos da memoria oral, a narrativa reconstruiu 0s usos que os habitantes néo indigenas
fazem do cha, dos anos 60 a fase das pesquisas de campo, quando presenciamos 0 uso
ritual e acompanhamos momentos das trajetérias de seringueiros junto a bebida. Como
background, retratamos a historia local, da abertura dos seringais a instituicdo da Reserva
Extrativista. Tal reconstituicdo € fundamental para a compreensdo de mudancas do uso
ritual do cipé. Também apoiada em relatos, pesquisa participante e literatura, aproveitamos
para pincelar um quadro com nuang¢as do imaginario local — e suas semelhangas com outras
regides amazonicas - buscando contextualizar o cipd. Percebemos que a historia recente e
as mudancas socio-politicas se fizeram acompanhar por transformac¢des no universo
religioso, que, por sua vez, mostra-se carregado de diversidades das linhas religiosas ali
presentes. Observamos ainda que tal dimensdo se faz acompanhar por uma visao do
universo ao redor: a floresta e seus habitantes, entre eles plantas, bichos, homens, encantes

e 0 proprio cipo.

Abstract

The article deals with the use of cip6 (ayahuasca) among local seringuieros in the reservation
of Extrativista do Alto Jurua, in the Brazilian State of Acre. The material was ascertained
between 1994 and 1995 and consists in reported memories which go back to the 1960s, that
is the time when non-indigenous started to participate in the tea-ritual. It is showed how the
natural surroundings shaped their religious imaginary and how the practice has changed over

the years in reaction to overall conditions of local history including socio-political changes.

* Mestra em Ciéncias Socias pela Unicamp.
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Apresentacao

Estas notas pretendem fazer uma reflexdo preliminar sobre os usos do cip6 (ayahuasca)
entre os seringueiros do Alto Jurua, Acrel. Baseados em pesquisas de campo? e apoiados
em uma bibliografia, descreveremos, do ponto de vista socio-cultural, os usos da bebida
entre seringueiros da Reserva Extrativista do Alto Jurua, noroeste amazoénico, local
atualmente habitado por seringueiros e agricultores ribeirinhos, vizinho de diferentes povos
indigenas de origem Pano e Aruak.

Para isso, vamos expor a historia recente e o imaginario dos habitantes néo indigenas desta
regido dividindo este trabalho em trés partes: a primeira, trata brevemente da ocupacéo do
Alto Jurua e de alguns aspectos sociais e politicos de sua histéria recente. A segunda,
refere-se as paisagens do imaginario local e suas relacbes com a cultura amazodnica.

Finalmente, a terceira, introduz o cip6 dentro deste contexto imaginario e sécio-histérico.

O Alto Jurué: dos Seringais a Reserva Extrativista

A Reserva Extrativista do Alto Jurud, outrora dividida em propriedades de seringalistas, é
uma érea de conservagdo ambiental fronteirica ao Peru, com mais de 500 mil hectares, e de
usufruto de seus moradores tradicionais - seringueiros e agricultores ribeirinhos
descendentes de nordestinos e indios da regido.

As histérias sobre a regido poderiam comecar em estudos arqueoldgicos, no Nordeste
brasileiro ou nas florestas rios e indios do Alto Jurud, que até 1850, tinha sido visitados por
alguns exploradores e comerciantes brancos em busca das “drogas do sertdo®. Estes
atingiram o médio Jurud em busca de borracha® e, com o0 aumento da demanda
internacional pela borracha, em cem anos, a area que vai de Cruzeiro do Sul até o rio Breu
foi ocupada.

1 Até entdo este tema foi tratado apenas em artigo de Pantoja Franco & Conceigdo, 2002a, e 2002b e em
dissertacdo de mestrado de Araujo, 1998.

2 Pesquisas de campo realizadas em convénio com a Associacao de Seringueiros e Agricultores da Reserva
Extrativista do Alto Jurud (ASAREAJ) ao longo de seis meses, em 1994, quando moramos com familias
seringueiras como parte do Projeto de Pesquisa e Monitoramento da Reserva Extrativista do Alto Jurug e quatro
meses, em 1995, em trabalho realizado junto a curadores tradicionais e agentes de salde para o Projeto de
Saulde da ASAREAJ.

3 Craveiro Costa, 1940, Wolff, 1999.

4 Lustosa Cabral (1984) [1949] e Almeida (1992).
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A migracao para o Acre foi estimulada especialmente no Nordeste®, cuja populacao trouxe
na bagagem sua tradicdo regional: os falares, as celebracfes, a devocao, os cordéis e as
cantorias®.

A presenca das diferentes nacdes indigenas foi encarada como obstaculo a expansao dos
seringais, 0 que marcou a historia da regido e de suas populacdes originais. Foi uma época
de corrida pelas terras e de correrias’ contra os indios: confrontos que marcaram 0s
primeiros encontros entre migrantes e indios, nos quais malocas foram destruidas, indios
dizimados e indias capturadas para esposas dos seringueiros. Em meio a conflitos e
embates, aconteceram trocas de conhecimento e casamentos’. Monopolizando a
propriedade da terra estavam os patrfes??, cujos territorios - 0s seringais - eram divididos em
colocagfes't. Essas abrigavam os trabalhadores e as familias que, apds a primeira crise do
mercado da borracha (1910-1920), desempenhavam varias atividades além da extracao do
latex*?.

O patrdo dominava o abastecimento do seringal através do barracdo, onde estocava
mercadorias (bens de consumo) como Oleo, sal, querosene, tecido, muni¢cdo, remédios e
outros. Os seringueiros tinham o prazo de uma safra de producdo de borracha para o
pagamento das mercadorias adquiridas e obrigavam-se a comprar apenas do patrdo que as
vendera, efetuando o pagamento em quilos de borracha. Essa relagéo ficou conhecida como
sistema de aviamento.

5 Segundo Almeida (1992), em 1878 morreram em torno de cinquienta mil pessoas dos males da seca, e outras
cinquenta mil foram para a Amazénia.

6 Cristina S. Wolff (1999) mostra que o Nordeste fez-se e faz-se presente na cultura seringueira amazonica.
7 Correrias sé@o expedic6es armadas para enfrentar, expulsar e/ou capturar grupos indigenas na floresta.
8 Ver Cabral (1984), Wolff (1999) e Pantoja Franco (2001).

9 Wolff (1999) e Pantoja Franco 2002 falam desse encontro violento e também com uma reinvencédo da vida
pelas mulheres indias.

10 Suposto “proprietario” a quem se paga uma renda ou a quem adianta mercadorias para pagamento posterior
com a producéo de borracha.

11 Local onde o seringueiro é “colocado”, a unidade minima de exploracdo da floresta. Territério que contém a
casa, o terreiro e a zona de floresta - onde estdo a area de rocado, a zona de caca e asestradas de seringa
(conjuntos de seringueiras silvestres interligadas por trilhas) de uma familia.

12 Ver Almeida 1992 e Wolff, 1999.
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As décadas de 1970-1980 implicaram em mudancas em toda Amazénia, inclusive no Alto
Jurua. Conjunturas nacionais e internacionais redirecionaram o0s interesses dos donos de
seringais e tiveram inicio diversos movimentos entre 0s seringueirost®. Entre eles é
importante ressaltar a chegada, ao Alto Jurua, em 1988, do Conselho Nacional dos
Seringueiros (CNS)¥, representado pelo sertanista da FUNAI e ex-seringueiro Antonio
Macedo. Seu objetivo era difundir entre os seringueiros a proposta, jA elaborada e
desenvolvida pelo CNS, de criacdo da Reserva Extrativistal®>. Macedo tinha um modo
singular — admirado e criticado - de trabalhar: subia os rios com seu violdo, organizando
reunides, unificando o movimento e, na palavra de alguns seringueiros, “dando coragem™s.
Conforme veremos adiante, Antonio Macedo foi precursor de algumas das transformacdes
gue o uso do cip6 sofreu a partir desse periodo.

O desfecho do processo politico descrito acima — e inicio de um novo periodo — foi a
instituicdo, em 1990, da Reserva Extrativista do Alto Jurua, alternativa com fins sociais,
politicos, econdmicos e ambientais. De moradores, 0s seringueiros passaram a guardides e

conservadores responsaveis pela floresta.

O Alto Jurué e a Cultura Cabocla da Amazonia
Vamos agora descrever aspectos da cosmologia dos seringueiros e sua relacdo com a
natureza para compreender a ayahuasca neste imaginario. A cultura do Alto Jurua guarda

semelhangas com a cultura caboclal” de outras regides da Amazbnia, onde, além de

13 Lozano Costa (1998, pp. 44 — 60).

14 Fundado em 1985, o CNS teve atua¢do mais marcante no Vale do Acre. Ver Almeida (1992) e Lozano Costa
(1998).

15 Projeto que propbs a desapropriacdo dos seringais, permitindo o uso costumeiro dos recursos da floresta,
sem divisdo da terra em lotes. Tal proposta unia idéias de conservacdo ambiental e desenvolvimento
sustentavel com a permanéncia humana em area de preservacao e com uma dimensao forte de justica social.
Ver Almeida (1992), Lozano Costa (1998).

16 Eliza Lozano Costa fala que “para pensar a politica local é fundamental compreender a acédo de trés agentes”
(1998, p. 64): do sindicalista Chico Ginu, do antropdlogo Mauro Almeida e a de Antonio Macedo.

17 Na literatura e em outras regibes, “caboclo” é termo utilizado para designar o habitante mestico
compreendido culturalmente. Localmente, o termo caboclo refere-se aos indios.
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humanos e animais, fazem-se presentes os santos, as almas e os encantados's- localmente
conhecidos por encantes.

Segundo relatos, 0os encantes seriam seres deixados por Deus como responsaveis pela
floresta, pelas aguas, pelas cacas etc. Trata-se de entidades com poderes de encantamento,
metamorfose e hipnose, que podem ser generosos ou vingativos. Encontramos entre eles o
pai ou caboclo da mata, protetor da floresta; a mae da seringueira, entidade que cuida das
seringueiras; a caipora, responsavel pelas cacgas, ou os caboclos d’agua, habitantes dos rios
e igarapés que podem levar humanos para o fundo das aguas. Além dos encantes, ha,
também, animais que podem proteger, devorar, enganar, hipnotizar ou realizar pactos. Entre
eles estéo a jiboia, o sapo campu, o veado e o jabuti. Esses sdo alguns seres com 0s quais
os moradores do Alto Jurua se deparam e se relacionam cotidianamente. Eles habitam ou se
originam na natureza, e guardam algumas caracteristicas humanas e outras proprias de sua
qualidade de encante ou ser supra-natural.

No Peru, Luis Eduardo Luna também se deparou com tal universo multiplo e povoado por
uma gama de seres inteligentes e espiritos, figuras “percebidas ndo como algo totalmente
outro, mas como de alguma maneira fluidamente ligadas ao mundo natural” (2002, p. 183).
Ali, esses também seriam “donos” de seres ou objetos do mundo natural, com quem seria
possivel estabelecer contato, entre outras formas, através de plantas de poder.

A presenca de tais entidades na natureza torna notavel a relacao ritualizada com a floresta,
as aguas e a caca. Atividades cotidianas, como entrar na mata, cacar, cortar seringa, pescar
ou relacionar-se com rios sdo permeadas por atitudes rituais (uma prece, um pedido de
licenca, um procedimento). O sagrado, neste sentido, se faz perceber em rituais cotidianos
gue marcam as relagbes entre seringueiros e 0 mundo imediato ao seu redor. Por exemplo,
0 cacador deve seguir alguns procedimentos ao cacar e ter um cuidado especial com o
animal jA cacado para continuar a ser um cacador produtivo; caso contrario, podera ficar

enrascado®. Enrascado € o mesmo que panema, definido por Galvdo como uma forca

18 Para situacao similar em outros contextos amazénicos, ver Galvao (1976), Wagley (1977), Luna (2002) e
MacRae (1992).

19 As causas do enrasco podem ser conhecidas. Segundo Almeida, “o cacador pode ficar enrascado porque
levou os cachorros para cagar na quinta-feira, dia que pertence ao caipora. Ou entdo o cacador fica enrascado
quando os 0ssos ou 0 sangue do animal que ele trouxe da mata entram em contato com substancias como
fezes, urina, ou sangue humano, e, particularmente, se o animal for consumido por mulheres gravidas ou
menstruadas” (2002, p. 323).
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magica capaz de infectar homens, animais ou objetos, incapacitando-os para a acao (1976,
p. 81). Ha procedimentos, remeédios, banhos, defumacbes para curar uma pessoa
enrascada.

Existem, também, artificios para dotar o cacador de maior poder de caca. Esses sdo 0s

caborjes, cabojas, pautos (pactos). Feitos com plantas ou animais, alguns caborjes podem

também se prestar para atracdo e sucesso no amor. Sao realizados secretamente e ha
quem os condene como porqueira ou porcaria (feitico, bruxaria)®®. Ha caborjes feitos com
partes de animais (Almeida 2002, p. 325). Outros com os préprios animais, ou plantas que,

em troca do sangue da caca, tornam o cacador mais produtivo (Araujo 1998, p. 67).

Vale lembrar que estamos falando de uma populacdo que depende da floresta para

sobreviver, seja pelo extrativismo, seja por ter nela as fontes primeiras de alimentacdo. Para

essas pessoas, cortar seringa, penetrar a floresta, cacar, pescar ou limpar um animal morto
sdo atividades diarias. Ou seja, as recomendac¢des e cuidados para com 0s encantes e para
nao ficar enrascado ou enrascar alguém devem ser observados e seguidos quotidianamente.

A partir destas observacoes, podemos perceber que:

1) Aspectos do campo religioso permeiam o mundo real e s&o vivenciados e/ou acionados
em acoes cotidianas.

2) H& uma humanizac¢do da natureza. Isso € percebido quando alguns seres da natureza
sao dotados de personalidade e preferéncias. Eles s&o capazes de se relacionar, realizar
trocas e pactos e de realizarem atividades humanas, sejam elas afetivas, ativas ou
passivas?..

3) Os seres supra-naturais, bem como os encantes, sdo, ao mesmo tempo, fonte de poder
e de perigo?.

A floresta € local respeitado e temido. Ha com ela uma relacdo de dependéncia que se

mantém equilibrada respeitando-se normas de relagcdo com seus habitantes e de exploracéo

20 Ver Carneiro da Cunha e Almeida, 2002, Araujo 1998.

21 O tema comum a muitos povos americanos do “pensamento perspectivo” - que permite observar sob todos
0s angulos um mundo habitado por diferentes sujeitos, humanos ou ndo humanos, com “atributos humanos e
animais, em um contexto comum de intercomunicabilidade” e onde a humanidade, e nao a animalidade, “é a
condigdo original comum aos humanos e animais” - é tratado magistralmente em artigos de Eduardo Viveirosde
Castro (1996).

22 “Muitos desses poderes estao diretamente ligados a caca e a pesca — a exploragdo do ambiente natural”
(Wagley 1977, p. 229).
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de seus recursos. Seguir tais regras € tentar garantir uma relacdo pacifica com alguns
encantes. Perceberemos adiante que a ayahuasca faz parte desse universo de seres que
mediam a relagdo entre homem e natureza no Alto Jurua.

Ha, ao mesmo tempo, um esforco em se distinguir da natureza que se revela em diferencas
apontadas por seringueiros entre si e o0s caboclos. Algumas atitudes desses ultimos
sinalizariam uma maior proximidade do campo da natureza, como supostos “habitos”
indigenas de comer sem sal, parir no mato e viver por demais proximo da floresta. Ainda no
que se refere aos indios, eles sao distinguidos em brabos, que vivem plenamente sua
propria cultura sem se relacionar com os brancos, e mansos, que de alguma maneira foram
integrados a sociedade de seringal. Os brabos, temidos por seus feiticos e pela possibilidade
de que fagcam correrias contra os brancos, estariam mais proximos da natureza, enquanto 0s
mansos mais proximos da cultura®. Percebemos, aqui, uma relacdo homem/natureza
mediada por caboclos de um lado, e encantes e seres supra-naturais de outro.

Outra peca do mosaico que constitui o0 campo religioso do alto Jurua é o catolicismo, cujas
crencas e instituicbes atuam junto aos encantes e seres supranaturais - 0S quais Sao
provavelmente de origem amerindia. Galvdo os vé como “partes integrantes de um mesmo
sistema religioso” (1976, p. 5), como entidades de um sO universo, ndo percebidas como
forcas opostas. Aparentemente, santos sdo mais acionados para lidar com assuntos ligados
as pessoas, enquanto encantes e caborjes seriam acionados para relagcdes com animais. No
entanto, ndo esquecamos que ha caborjes feitos para o amor (que poderia ser visto,
também, como uma cacada) e h4, ainda, feiticarias e técnicas de cura (que poderiam ser
vistos como embates) que fazem uso de plantas pertencentes ao ambito dos “seres supra-
naturais”®. Ainda que com certo temor, o poder de tais seres é acionado quando se faz

necessario®.

23 Analisando identidade e diferenga, Branddo comenta que o indio, sem um rosto cultural, completa o reino da
natureza selvagem (a floresta), sendo associado ao oposto da vida e do modo de ser civilizado (1994, p. 168).

24 As técnicas de cura (pajelanca, rezas, uso de ervas, auxilio de espiritos), a reima (fator que torna um
alimento passivel de causar doenga) e tabus alimentares sdo alguns outros elementos que comp8em essa
aquarela cosmoldgica. Porém ndo pretendemos, aqui, esgotar essa paisagem. Ver mais em Araujo (1988) e
Carneiro da Cunha e Almeida (2002).

25 Em situacdo semelhante no baixo Amazonas, Galvao (1976, p. 4) comenta que, ao contrario dos santos, 0s
“bichos visagentos” [seres supra-naturais] ndo recebem culto ou devocdo. Eles sdo evitados tanto quanto
possivel e recorre-se a técnicas de neutraliza¢éo de seus poderes.
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A forma local de vivenciar o catolicismo guarda semelhancas com o catolicismo popular
comum a outras regides brasileiras. No Alto Jurua ha atividades e festas nas quais pessoas
reunem-se para rezas de terco; comemora¢des juninas com fogueiras, pratos tipicos,
festejos; e novenas ou novenarios destinados a santos padroeiros. A presenca da Igreja
Catodlica no Alto Jurua se resume a algumas viagens anuais feitas pelo padre, ocasiées em
gue ele navega os rios promovendo sacramentos diversos (confissdes, missas, casamentos
e batismos) pelos quais cobra, além de vender remédios e mercadorias.

Tradicbes como a fé no Cristo, sacramentos e oracfes, foram fortalecidas no Alto Jurua por
Irméo José?. Em viagem pela regido, na década de 70 do séc. XX, o beato milenarista
pregou a proximidade do fim do mundo e ainda hoje esse peregrino - cujo retrato segurando
um cajado € presenga comum nas casas dos moradores da regido — é considerado homem
santo que realizou milagres e que, por conta disso, recebe devocédo. Ele proscreveu a
ayahuasca classificando-a como uma bebida da parte “do outro” e por isso, conforme
veremos, interferiu em seus usos (e desusos). Durante a pesquisa de campo, percebemos
gue o pertencimento a alguma das tradicOes religiosas institucionalizadas néo interferia na
vivéncia de outros aspectos da religiosidade dos seringueiros. Ser catélico ou evangélico é,

ali, uma experiéncia acrescida da relacdo com encantados e seres supra-naturais”’.

A Ayahuasca

E na paisagem esbocada até aqui que nos deparamos com a ayahuasca. Durante a
pesquisa de campo, tivemos oportunidade de conhecer diferentes curadores tradicionais e
usuarios da bebida e, através deles, perceber como a meméria oral recorda o encontro entre
0 cipé e os seringueiros da bacia do Tejo. Pude ouvir sobre algumas iniciacées pessoais,
caminhos e relagcbes com o cha. E a partir dessas trajetérias, historias e estérias, e de seus
encontro com uma bibliografia adequada que as notas que seguem serdo construidas. As
histérias dos usos da bebida na regido remontam a quatro fases aqui descritas: a primeira,
narra a chegada da bebida até os seringueiros através de reconhecidos xamas de origem

26 Irméo José, ou Padre José, é figura controversa. Em suas peregrinagdes catequizou muitos indios e fundou
a Irmandade da Santa Cruz, no Alto Solimdes, conforme pode ser conferido em: Guareschi, (1985), Oro (1989)
e Aguero (1992). Além do Alto Jurua, visitou outros locais da Amazdnia, da Colémbia e do Peru.

27 MacRae (1992, p. 37 - 39) comenta que o caboclo da Amazdnia peruana, assim como o da brasileira, se

considera catélico [se bem que, recentemente, as religibes evangélicas venham crescendo na regido], religidao
composta de um universo proprio povoado de santos e seres como encantes ou “bichos visagentos”.
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indigena; a segunda, contempla um momento em que Seu uso por seringueiros era feito
secretamente; a terceira, em situacdo de fortes experiéncias socio-politicas, aborda a
chegada de elementos exdgenos e a transicdo da tradicional forma de uso entre os
seringueiros; finalmente, a quarta fase, que descreve algumas sinteses locais e seus usos
mais recentes.

A ayahuasca € usada imemorialmente pelos indios da regido e foi a partir dessas
populagdes que os seringueiros tomaram contato com a bebida. Ainda hoje, povos indigenas
vizinhos a Reserva Extrativista do Alto Jurua, entre eles Kaxinawas e Ashaninkas’®, utilizam
ritualmente a bebida. Alguns personagens foram marcantes e ainda hoje s&o localmente
lembrados como os responsaveis pela difusdo da ayahuasca entre os seringueiros do Alto
Jurud. Um deles é Crispim?°, renomado xama tanto entre os indios como entre 0s
seringueiros da regido. Jaminawa do alto Bagé, Crispim foi adotado por brancos, e viveu
também no Ceara e em Belém. Depois, voltou a viver entre os indios, quando foi iniciado no
uso da ayahuasca, aprendendo a utiliza-la para a cura.

Crispim passou seus ultimos anos no igarapé Dourado, afluente do Tejo, longamente
habitado por povos Arara e Jaminawa. Chegou por volta de 1950 e permaneceu até sua
morte, no inicio da década de 80. Ali construiu sua fama de curador utilizando ayahuasca e
plantas medicinais. Joaquim Cunha, seringueiro aposentado e curador afamado amigo dos
“caboclos do Bagé”, com quem convivi intensamente em 1994, contou-me que Crispim o
convidara para aprender seus conhecimentos de cura. O aprendiz recebeu inimeros
ensinamentos sobre plantas da floresta utilizadas para cura, até que chegou o0 momento de
aprender sobre a ayahuasca. Nessa ocasido, Joaquim Cunha viajou ao rio Amonia para
conhecer Irméo José*. Consultou-se com o pregador a respeito das artes da cura quando foi
por ele desaconselhado a trabalhar com a ayahuasca, pois esta seria uma “bebida do
diabo”. Temeroso, Joaquim retornou ao Dourado e recusou 0s ensinamentos do amigo

Crispim, que logo veio a falecer. Ainda segundo Joaquim Cunha e depoimentos coletados

28 Ver Aquino 1977, Lagrou 1991 e Mendes 1991.

29 Manuela Carneiro da Cunha faz uso inspirado da trajetoria de Crispim para refletir sobre xamanismo,
traducdo e estrutura fractal (1998). Sobre Crispim ver, também, Araujo (1998) e Pantoja Franco e Conceicao
(2002).

30 Algumas das histdrias que narramos anteriormente aqui se encontram: nesta ocasido Irméo José visitou e
pregou no rio Aménia e Joaquim Cunha foi para la ver de perto o afamado beato.
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por Pantoja Franco e Conceigdo, Crispim preparava a ayahuasca, realizava rituais e, através
dela, chegava a diagndésticos, receitas e curas (2002, p. 2067:. O depoimento de Joaquim
Cunha é importante, pois, como em seu caso, outros moradores do Alto Jurua citam Irméo
José para mostrar suas duvidas de que a bebida possa ndo ser “de Deus”, e, com essa
justificativa, evitam utiliza-la, sem, no entanto, condenar aqueles que dela fazem uso.

Para tratar da “segunda fase do cipé” me basearei principalmente em depoimentos de Jodo
Cunha, irméo de Joaquim Cunha. Jodo Cunha, hoje com quase 90 anos, € um dos mais
respeitados curadores do Alto Jurud. E rezador, benzedor?, cura com plantas e remédios de
farmécia, com a saliva cura picada de cobra e através da ajuda de um espirito cura feiticos,
encosto e atuacdo de encantes®. E também um diplomata, negociador de conflitos e
lideranca respeitada. Conheceu a ayahuasca com Sebastido Pereira, o Sebastido do Cipo.
Sebastido Pereira foi um seringueiro que chegou ao rio Tejo na década de 60. Aprendeu a
utilizar ayahuasca com Crispim e tornou-se um importante home na expansdo do uso da
bebida entre os seringueiros. Sebastido curava com plantas e com a ayahuasca, bebida
conhecida na regido pelo nome de cipd, dai a alcunha que o acompanhou desde entéo,
Sebastido do Cip6. Em suas viagens, promovia beberagens de cipé na casa de algumas
pessoas. Eram sessdes noturnas, das quais apenas homens participavam. Segundo relatos
de Jodo Cunha, no inicio do ritual ele dava voltas em torno da casa tocando seu maracéa
feito de cabaca e, ao parar, todos percebiam a chegada dos efeitos da bebida. A finalizacéo
do ritual era feita da mesma forma: ele saia ao terreiro com o maraca cantando, assobiando
e rodeando a casa®*. Contam que Sebastido do Cip6 tinha poderes extraordinarios e que,

durante as sessoOes, curava com a imposi¢cdo das méaos (Pantoja Franco 2002, p. 207). Ele

31 “Eu ouvi ele dizer para o meu av0 que ele tomando Ayahuasca, tinha capacidade de operar pessoas. Ele
fazia trabalho de operacéo dentro da ayahuasca” (Pantoja Franco e Concei¢éo, 2002, p.206).

32 Sao técnicas de cura. Rezando, invoca-se ajuda de um santo para a cura. Benzendo, profere-se certas
palavras que levam a cura. Tais técnicas podem ser auxiliadas pelo chacoalhar de certas plantas. Curam males
de origem fisica ou oriundos de invejas e feitigos.

33 Eventualmente um encante faz com que alguém se perca, fique hipnotizado ou seja levado a para o fundo do
rio. Jodo Cunha consegue trazer estas pessoas de volta.

34 Luna (1986)e MacRae (1992) falam dos icaros, cantos magicos utilizados pelos xamas que podem produzir
transe. Também descrevem o vegetalista que acompanha os icaros com um maraca chacoalhado sobre a
cabeca e o corpo para provocar visbes ou curar doencas. Em 2003, o professor e antrop6logo Robin Wright,

durante aula na Unicamp, afirmou que a mdsica € o principal meio dos amerindios expressarem sua
religiosidade.
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parece ter sido introdutor de um dos elementos mais comuns nas sessdes de cip6 do Alto
Jurud: o uso da musica popular.

A cura ndo era unico mote para as beberagens de Cip6. A possibilidade de desvelar
segredos, como a fidelidade da esposa ou a honestidade do patrdo; de prever o futuro e
saber o resultado da lavoura; de realizar “viagens” para outros lugares, conhecer cidades,
eram também impulsos para a realizacdo de sessdes. Na década de 70, dizem os
seringueiros que, temerosos diante dos possiveis poderes da bebida, os patrbes proibiram
seu uso, alegando que ela trazia preguica®. As beberagens continuaram, discretas e
secretas. Ha testemunhos da existéncia de sessdes dessa natureza nos anos 80 e 90. Eram
rituais onde os participantes, todos homens, ficavam no escuro deitados em suas redes.
Havia siléncio ou a musica de um compositor popular. Também a folha de determinada
palmeira (jarina) era opcionalmente colocada sob a rede, com o intuito de dar bom rumo a
sessdao®. Esse uso provavelmente continua, porém, dado seu secretismo, tivemos poucas
informacdes a seu respeito e 0 grupo que realizava este tipo de sessdo por ocasido da
pesquisa se mostrou fechado e pouco dado a conversas sobre o0 assunto.

Atualmente, com a idade avancada, Jodo Cunha ndo bebe mais Cip4; no entanto, seus
filhos mantém a tradicdo das sessdes masculinas noturnas®’. Conversando sobre essa fase,
Jodo Cunha disse que “o cip6 é a bebida de todos os encantes’®. Animais, vegetais, indios
(brabos e mansos), brancos, almas, encantes, o cipdé a tudo engloba, tudo tem, e tudo
contém. O ch&a permite curar, revelar, produzir visdes, receber instrucdes e adquirir
aprendizados. Ele é tratado como um ser, uma entidade poderosa e perigosa.

Essa era a situacdo do consumo da ayahuasca na regido até 1988, quando se iniciaram as
lutas do processo que teve como desfecho a criagdo da Reserva Extrativista do Alto Jurua.
Naqguela ocasido, Antonio Macedo, forte lideranca politica entre os seringueiros, promoveu

35 Ha depoimentos de que os patrées chegaram a recorrer a policia para coibir os usos da bebida.

36 Mauro Almeida, comunicacdo pessoal (novembro 2003).

37 Ver mais sobre Jodo Cunha em Araujo, 1998.

38 Luis Cunha, filho de Jodo que mantém a tradicdo das sessbes masculinas secretas, afirma que o cipo é
intimamente relacionado a jiboia, e que matas onde muitas jibdias se fazem presentes sao matas de muito cip6
(banisteriopis caapi), e ainda que essas podem se transformar em cip6, razdo pela qual aparecem cobras nas

mira¢des. Lembremo-nos que no Alto Jurud a jibdia é um animal de poder com o qual se fazem caborjes. Elsje
Lagrou (1991) fala das relacdes entre a ayahuasca e a sucuri junto aos Kaxinawa.
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beberagens de cipd. Elas ocorreram entre participantes das reuniées de mobilizacdo para o

rompimento do monopolio dos patrdes. Tais sessbes traziam novas caracteristicas:

1. Eram publicas, e ndo secretas;

2. Eram abertas a participacéo feminina (inicialmente pequena);

3. A musica era um componente forte do encontro. Interpretava-se canc¢ées inspiradas pela
bebida que remetiam a floresta, a natureza, a propria bebida, ou falavam da vida dos
seringueiros e de amor.

Nesse periodo, em viagens que buscavam a unido dos Povos da Floresta®, também
ocorreram sessdes de ayahuasca com a participacdo de indios e pajés Kaxinawas e
Ashaninkas. Reinava um clima de transformacéo, novidade, luta e unido. Neste momento, as
sessOes nao eram fortemente movidas pela cura fisica - contudo, elas contribuiram para a
unido do grupo, fortalecendo amizades e demarcando fidelidades. Portanto, junto com as
transformacdes sécio-politicas surgia um novo uso da bebida, que chamo, aqui, de “terceira
fase do cip0”. Tive oportunidade de presenciar sessdes orientadas por Macedo - nelas, os
participantes podiam se deitar, sentar e, desde que o comunicassem, se afastar do grupo ou
fumar um cigarro. Eram cantadas canc¢des populares ou inspiradas pela bebida da floresta.

O inicio da quarta fase € marcado pela chegada de pessoas de fora, visitantes,

simpatizantes do movimento e pesquisadores que vieram para o Alto Jurud nesse periodo.

Alguns faziam parte ou eram simpaticos ao Santo Daime® - religido ayahuasqueira sediada

em Rio Branco, capital do Acre - e dali trouxeram elementos para as sessdes de cip0, entre

eles oracoes, hinos e a presenca de um ponto de luz, fosse uma vela ou lamparina a

guerosene. Constituiu-se um novo ritual e, a0 mesmo tempo, uma nova geragdo de

preparadores e bebedores de cip6. Cipo, daime, ayahuasca ou vegetal, eram nomes
utilizados para se referir a bebida na floresta, as diferentes denominag¢des, contudo, ndo
apontavam necessariamente diversidade em sua forma de uso.

Em 1994 e 1995 presenciamos alguns rituais dessa fase. Eles comegavam com oragdes

catolicas (Pai Nosso, Ave Maria). Em seguida, a bebida, comumente servida por quem a

tinha preparado, era oferecida com o desejo de que o usuério fosse guiado pela “santa luz”.

Ao pegar o copo cada um se levantava, fazia o “sinal da cruz” e depois acomodava-se numa

39 No Alto Juruad a expressdo “Povos da Floresta” se referia a uma alianga ente indios, seringueiros e
castanheiros. Ver Carneiro da Cunha e Almeida (2002).

40 Ver Couto 1989 e MacRae 1992.
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cadeira, banco ou rede. Alguns fumavam um cigarro para ajudar a “forca” a chegar, até o
ambiente se aquietar. Quando os efeitos da bebida comecavam a se fazer sentir, ouvia-se
comentarios como “ele esta chegando”, como se alguém estivesse se aproximando. No que
se refere a musica, cada sessdo seguia um padrao: algumas eram mais silenciosas, outras,
tdo logo a “for¢ca” chegava, iniciava uma cantoria de hinos do Daime*. Havia um intervalo
onde era permitida a conversa ou musica popular; seguido de nova dose da bebida para
guem assim o desejasse e, depois, momentos de introspec¢do ou, novamente, canto de
hinos. O encerramento ocorria com uma oracao seguida de impressdes pessoais, abracos,
conversas e o compartilhar de alimentos.

As motivacdes de seus bebedores incluiam cura, busca de conhecimentos misticos, de auto-
transformacédo e autorizacdo da bebida para vir a prepara-la. Alguns testemunham seu
aprendizado no preparo do cipé onde tiveram como professor a propria bebida, que |hes
ensinou a reconhecer as plantas que a compdem e os modos de preparo. Gostariamos de
chamar atencdo para trés elementos importantes para a compreensdao desse periodo:
primeiro temos a formacdo de um novo grupo bebedor de cipé que se utiliza de um novo
ritual; segundo, a ligacdo desse grupo ao processo anterior de criagdo da Reserva
Extrativista; terceiro, a insercdo de elementos e valores exdgenos, alguns pertencentes a
outro referencial religioso que utiliza a bebida, o Santo Daime.

Nesse contexto de uso, a bebida torna-se associada ao Bem. Curiosamente, 0s encantes e
caborjes, originarios da floresta, assim como o cip6 (“a bebida de todos os encantes”), tém a
propriedade da ambiguidade, podem servir ao bem ou ao mal. Tanto pode-se fazer uma
defumacédo para desenrascar, quanto para feiticaria. Um mesmo animal, como a jibdia, por
exemplo, pode se prestar a um caborje que torne um cacgador feliz, ou hipnotizar um homem
na floresta e devora-lo. Um veado pode salvar uma crianca ou fazer alguém se perder. Sao
seres ambiguos, fonte de poder e perigo. Ndo ha exclusividade dessas propriedades
(bem/mal) nos encantes e seres especiais. Alguns podem ser mais perigosos (caboclos
d’agua), outros mais generosos (made da seringueira), porém todos Sao imprevisiveis e

potencialmente vingativos*?. A dicotomia bem/mal presente no catolicismo, no Alto Jurua, se

41 Hinos séo canticos de estrofes simples recebidos espiritualmente (“do Astral”) gracas ao uso do Daime. Sua
entoacdo conduz as sessoes.

42 Entre os vegetalistas peruanos essa ambigiidade se faz presente. A bebida pode ser utilizada para curar ou
enfeiticar, e ha vegetalistas “benignos” e “malignos”. Ver Luna (1986) e MacRae (1992).
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encontrava com essa realidade ambigua e com ela se amalgamava. Talvez pela total
dependéncia do homem da floresta, essa era ambigua de per se: fonte de sustento e
riquezas, e de perigos e mistérios.

E importante ressaltar que tudo isso faz parte da experiéncia religiosa do seringueiro. O
campo religioso perpassava, como vimos, toda a vida cotidiana. Ao serem inquiridos, a
maioria afirmava ser catolica, um catolicismo que incluia a possibilidade de ficar enrascado,
de realizar um caborje, de ser pego por um caboclo d’agua, de se relacionar com a caipora,
de ir ao novenario, de curar uma doenca com uma benzedura e de beber cipd. Beber cipo
era uma experiéncia que fazia parte deste modo de vivenciar o universo religiosa®.
Gradualmente, beber cip6 passa a ser percebido como um dos mais importantes momentos
da experiéncia religiosa. Alguns que antes diziam “sou catélico”, passam a afirmar “sou
daimista”. Porém ndo diziam “sou cipozeiro” ou “sou vegetalista”. Este daimismo, assim
como o catolicismo acima escrito, foi constituido localmente de modo singular. Elementos
novos foram trazidos de fora e incorporados ao uso do cipd através do acesso a hinérios,
fitas-cassete gravadas, descrigOes de rituais de igrejas do Santo Daime etc. A partir de 1995
alguns seringueiros comecgaram a participar dos trabalhos daimistas em localidades
proximas a Reserva, como Cruzeiro do Sul, ali criando fortes lagos com a igreja do Santo
Daime dessa cidade. Seres dessa religido foram incorporados ao pantedo local, entre eles a
Rainha da Floresta, entidade protetora da bebida. Veio também o respeito ao Mestre Irineu*
e a personagens centrais do universo do Santo Daime.

N&o se excluiram, no entanto, antigas devocgdes, como ao Irmao José e as Almas Milagrosas
de Nova Olinda*®, e continuaram vivéncias do catolicismo popular, assim como as iniciacdes
pessoais com a bebida.

O percurso do cipé no Alto Jurua foi construido por trajetérias pessoais e caminhos de
iniciacdo individual. Isso se faz perceber, também, em algumas histérias que narraremos

agora.

43 E possivel estabelecer paralelos com o que fala Galvdo sobre a pajelanca (xamanismo), no baixo Amazonas.
Ali, o autor afirma ndo haver antagonismo entre catolicismo e pajelanca. Esta, assim como as festas de santo,
novenas, promessas, € “parte integral da religido do caboclo. S&o aspectos ou maneiras de encarar e explicar o
seu universo” (Galvéo, 1976, p. 107).

44 Fundador da religido do Santo Daime. Conferir Labate e Araudjo (2002).

45 As Almas Milagrosas de Nova Olinda séo dois irméos nordestinos mortos por indios nos tempos pioneiros de
abertura dos seringais. Sao considerados milagrosos e dignos de devocao e promessas.
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O processo de surgimento de novos preparadores e bebedores de cipd - que contavam com
a propria bebida como professora - para alguns foi frutifero e, para outros, uma insercdo em
terreno perigoso entre a loucura e o terror.

Nessa Ultima situacdo encontramos, na ocasido da pesquisa, um grupo de seringueiros
ligado por lagos de parentesco, compadrio e vizinhanca. Tratava-se de um grupo de sete
homens liderados por Miario, temido por suas relacdbes com caboclos d'agua. Ele
comandava sessd0es nas quais exercia uma lideranca violenta, agredindo verbal e
fisicamente os membros do grupo. Dois desses membros quase enlouqueceram, acessaram
imagens de terror e tomaram atitudes violentas. Durante o surto psiquico, procuraram e/ou

2N

foram levados a Jodo Cunha, que, com a ajuda de seu espirito auxiliar, “tirou o cipd” de seus
corpos e aconselhou Miario a ndo mais preparar a bebida, ao que esse fez ouvidos moucos.
Outros dois membros converteram-se temporariamente a uma religido evangélica. O quinto
nao mais quis beber, de modo que o antigo grupo tornou-se uma dupla formada por dois
cunhados: Miario e o irmao de sua esposa, Jorge. Este sentia grande aflicdo pois ndo
conseguia “ver nada”, de modo que Miario “via” por ele e lhe determinava atitudes que teriam
sido transmitidas pela Rainha da Floresta*. Essas diziam respeito principalmente a esposa
de Jorge, a qual, segundo Miario, lhe era infiel e fazia feiticos que impediam as miracdes do
esposo. A partir de entdo, o casal passou a viver em crescente desarmonia.

A situacéo entre a dupla de bebedores era tensa, e pessoas ligadas a um aos dois estavam
aflitas por um desfecho da situagéo. Foi quando Antonio Macedo subiu o rio e realizou uma
sessdo de cip6 com a presenca de Miario, que lhe trouxe sua propria bebida. Macedo disse
ter os labios queimados ao provar o cip6 de Miério, constatando que este nédo sabia prepara-
lo. Nessa sessdo, catartica para Miario, ele recebeu uma reprimenda de Macedo e outro
companheiro, e viveu uma longa noite de miragdes (visdes proporcionadas pela bebida). No
dia seguinte veio ter conosco e contou que seu sonho era ser “um pajé do Daime™ e que,
agora, estava pacificado pois “abriu o coracdo” para os companheiros sem esconder nada.

Descobriu que o 6dio que sentia e também uma “vontade de matar” eram pela esposa de

46 A ayahuasca produz visdes, também chamadas miracdes (entre seringueiros do Alto Jurua e daimistas) ou
mareacdes (entre vegetalistas peruanos).

47 MacRae fala da existéncia de “vegetalistas benignos e malignos”. Diz que, segundo os vegetalistas, seria

“mais facil tornar-se um feiticeiro maléfico (...) pois os espiritos primeiro oferecem grandes poderes e presentes
que podem causar o mal”, cabendo a cada iniciado escolher o que vai aceitar (1992, p. 44).
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Jorge, por quem, supomos, ele nutria um amor reprimido. Aceitou a recomendacao, agora
proferida por Macedo, de ndo mais preparar a bebida ou liderar sessdées com ela.

Em outra ponta dos novos usos do cip0, destaca-se a participacdo da familia do patriarca
Milton Gomes da Conceicdo e seus filhos, conhecida como os Miltorfé. De reconhecida
ascendéncia indigena, membros dessa familia foram se iniciando nos mistérios da bebida,
de seu preparo e de seus rituais ao longo do processo de instauracdo da Reserva
Extrativista. Em suas iniciagbes, a presenca indigena foi marcante, seja em encontros
pessoais ou em miracfes*. Entre os Milton as orientacbes para o preparo da bebida
aconteceram sob seus efeitos (Franco e Conceicdo 2002). O patriarca desenvolveu um
modo particular de beber e trabalhar com a bebida e, atualmente, os Milton constituem um
respeitado grupo de bebedores do cipd, que realizou suas sinteses a partir das mudancas
iniciadas com Macedo, posteriormente influenciadas pelo Daime e absolutamente diferentes
da linha de Miéario. Temperados pelo Daime, os usos do cip6 trazem um olhar transformador
para a vida, buscando o bem. A bebida é a professora de conhecimentos espirituais e 0s
usuarios buscam uma limpeza fisica, moral e espiritual que pode ser propiciada por ela. As
possibilidades de previsées e as visfes sao utilizadas agora, também, como orientacdes de
vida. No caso dos Milton, ainda, o cip6 veio a reforcar o valor da heranca indigena dessa
familia, a qual é hoje entre eles um fator constitutivo da identidade do grupo.

Refletindo Sobre as Fases do Cipo

Buscamos descrever a ayahuasca dentro de uma cosmologia local que inclui profetismo,
encantes, seres supra-naturais e catolicismo popular®. Isso foi descrito e interrelacionado a
um processo socio-histérico de transformacao, no qual a cultura local soube incluir eventos e

personagens e também manter tradicoes.

48 Mariana Pantoja Franco (2001) realizou tese de doutorado sobre a trajetéria e meméria deste grupo familiar.

49 O xama e seu publico parecem buscar aval e suporte para seu poder em técnicas ditas tradicionais. Nos
casos descritos, vimos isso ocorrer com Crispim, que apos viver na cidade foi viver com indios de outra etnia,
para ali se tornar xama; com Sebastido do Cipd, que teve em Crispim os fundamentos da “tradicdo”; com
Macedo, que alude aos indios para mostrar seu pé nesta mesma tradicao; e com os Milton, que se remetem aos
indios em encontros, miragfes e na prépria ascendéncia. Estes Ultimos somam aos ensinamentos indigenas a
“tradicdo” do Daime.

50 Certamente ndo pretendemos esgotar esta cosmologia. Ha toda uma série de elementos que aqui nao
tiveram espac¢o (como uma nogéo particular de tempo, a escatologia, as almas etc.)
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Em sua fase inicial, o cipd pertencia a mesma categoria ambigua dos encantes e seres
supra-naturais. Atualmente ele coexiste com o cip6-daime, forma de uso da bebida da qual
os Milton sdo um bom exemplo, que pertence a uma O6tica onde ha a nitida oposicdo
bem/mal®. No Alto Jurud houve um crescente uso do cipd junto as transformacgdes sécio-
econdmicas. Manuela Carneiro da Cunha percebe que “em todo ocidente amazobnico (...) 0
crescimento do xamanismo parece ter coincidido com o enfraguecimento ou o
desmoronamento das instituicbes politicas e econémicas de tipo dito tradicional” (1998, p.
223). No caso especifico dos Milton, € importante ressaltar que sua atuacdo politica foi
fortissima no processo que culminou com a instituicdo da Reserva Extrativista.

Gostariamos de refletir sobre isso junto a observacdo de Fernando La Rocque Couto (1989)
gue percebe as sessdes de Daime como exercicio de um “xamanismo coletivo”. Apesar das
iniciacdes e trajetdrias pessoais, 0os Milton, usados aqui como um modelo do cipo-daime,
parecem vivenciar em suas experiéncias ayahuasqueiras esse “xamanismo coletivo”. Um
olhar ampliado percebe que, nas sessdes de ayahuasca, os membros desse grupo de
bebedores de cip6 (e possivelmente também os membros dos grupos secretistas) atuam
coletivamente como xamas. Tomando a concepc¢ao do xama como tradutor, caberia a todos
esses seringueiros serem tradutores, decifradores e interlocutores do global e do locaf.
Neste sentido, € como se esses seringueiros, além de seus proprios patrdes, fossem seus
préprios xamas.

Com as mudangas, encontros e desencontros que continuam a ocorrer no Alto Jurua, ao
universo, construido em conjunto por pessoas de origens diversas - cearenses, indios,
seringueiros, patrdes, homens, mulheres, criangas, e outros - s&o acrescidos novos
elementos e significacdes. Os rituais, campo explicito de mudanca - aqui, falamos
especificamente do cip6 - se transformaram. Eles, agora, podem também contar com vela,
oracdes, cantoria de hinos e ainda com redes, can¢des populares, onde Irmédo José e as
Almas Milagrosas da Nova Olinda sao fontes de inspiragao e devogao tanto quanto a Rainha

da Floresta. Um rearranjo integrou o antigo conhecimento a mudangas da estrutura social e

51 MacRae (1992) e Goulart (1998), chamam aten¢do para o afastamento da ambigiidade moral da cultura
cabocla e incorporagéo radical da ética crista pelo Santo Daime, onde a retiddo moral, o amor e a luz. tornam-se
valores de forga e poder na “luta pelo Bem” exercida por seus seguidores.

52 O xama como tradutor € tema desenvolvido em artigos por Carneiro da Cunha: “cabe-lhes, sem duvida,
interpretar o inusitado, conferir ao inédito um lugar inteligivel, uma insercao na ordem das coisas” (1998, p. 232).
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a novidades do imaginario de outra “tradicdo” que faz uso da mesma bebida. Como se, ao
adquirir um movel novo, fosse preciso rever toda a organizacdo dos moveis da casa, criando

um novo espaco e modificando os antigos.
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