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Apresentação 

O espaço chamado Aldeia Nativa, sub-intitu-
lado Escola de Desenvolvimento Humano, Espi-
ritualidade e Neo-Xamanismo foi criado pela psi-
cóloga Denise Mascarenhas. Denise é psicóloga 
e trabalha como facilitadora de biodanza, uma 
espécie de terapia que trabalha afetividade, se-
xualidade e espiritualidade através da dança, e 
de dinâmicas de grupo visando o desenvolvimen-
to pessoal.

O grupo foi criado em 2011 com o objetivo de 
estudar a “filosofia” e as visões de mundo dos 
índios lakota e de outras chamadas “culturas 
ancestrais” com o intuito de promoção de equi-
líbrio, saúde, bem-estar e desenvolvimento inte-
gral de seus participantes. Estes se reúnem em 
encontros mensais com a duração de um final 
de semana. Esses encontros são chamados jor-
nadas vivenciais. Elas acontecem em um espaço 
de propriedade de Denise. Trata-se de um sítio 
localizado em um condomínio residencial fecha-
do, afastado da cidade de Belo Horizonte. 

A proposta deste artigo é a de entender em 
que consiste o neo-xamanismo e as experiências 
dos participantes da AN1 durante as jornadas 
vivenciais. Por que eles procuram a AN? O que 
acontece nestes encontros? O que é o neo-xa-
manismo, uma religião, uma filosofia ou uma te-
rapia?  E ainda, como entender os encontros do 
grupo num contexto sócio-cultural mais amplo, 
além das histórias de vida e de busca de cada 
um dos participantes? Esses foram alguns dos 

questionamentos que nortearam a pesquisa e 
as reflexões desenvolvidas.

Chamaram a minha atenção as várias con-
cepções em jogo sobre o que seria a prática do 
xamanismo. Afinal, a AN é basicamente um espa-
ço que se dedica ao estudo e, também à vivência 
de elementos de culturas ditas ancestrais, mais 
especificamente da cultura lakota. Da mesma 
maneira, a antropologia dentro da universidade 
dedica interesse e boa parte de sua reflexão às 
sociedades tradicionais; e as práticas mágicas 
e rituais consideradas estranhas, sem sentido 
ou primitivas pelo olhar não treinado, incluindo o 
próprio xamanismo. 

Sendo assim, deparei com alguns questio-
namentos: qual a diferença entre a maneira 
de tratar essa mesma temática nesses dois 
diferentes espaços; na academia, tendo como 
referência a literatura sobre xamanismo, e na 
AN, que igualmente se dedica ao estudo desse 
tema? Quais as diferenças existentes entre o 
nativo como ilustrado pelas monografias clássi-
cas e o nativo como apresentado nas palestras 
de Denise e como percebido pelos participantes 
do grupo? Como se configura o xamanismo nes-
ses dois espaços distintos de produção de co-
nhecimento e quais práticas tais noções orien-
tam? E principalmente, como os participantes 
da AN produzem para si mesmos uma noção do 
que seria um conhecimento xamânico? 

O xamanismo, como categoria, vem sofren-
do desdobramentos e se disseminando em di-
ferentes campos do conhecimento e na cultura 
popular, sendo um termo caracterizado, antes 
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1 Por uma questão de pra-
ticidade, optei por designar o 
grupo Aldeia Nativa pela sigla 
AN. Nos casos em que o nome 
do grupo é mencionado em 
citações ou nas falas dos par-
ticipantes, optei por manter a 
forma original “Aldeia Nativa”.
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de tudo, por uma grande polissemia. Ao invés 
de partir de uma definição pronta do que se-
ria o fenômeno do (neo) xamanismo, a proposta 
desta monografia se constituiu, por um lado, 
em acompanhar de perto as práticas dos par-
ticipantes da AN, estabelecendo assim, as ma-
neiras pelas quais através de suas experiências 
eles elaboram uma noção nativa do que seria o 
xamanismo. Por outro lado, procurei também 
relativizar a minha posição de pesquisador vin-
culado a uma tradição científica e acadêmica ao 
me afastar das pesquisas tradicionais no campo 
do xamanismo, buscando dar voz às experiências 
dos participantes da AN. Como veremos, se tal 
exercício não é inédito nas discussões acadêmi-
cas da antropologia e da sociologia, tampouco é 
comum, já que estas costumam enfatizar antes 
os aspectos políticos e sociais do fenômeno em 
sociedades indígenas locais do que suas mani-
festações e re-atualizações contemporâneas 
nas sociedades ocidentais.

Eu escrevo, como pesquisador, em diálogo 
com as discussões acadêmicas sobre neo-xa-
manismo e novos movimentos religiosos, assim 
como um participante e frequentador da AN. 
Participei das jornadas vivenciais ocorridas du-
rante todo o ano de 2011, ano de criação dos 
trabalhos nos moldes em que é encontrado hoje. 
O grupo de pessoas que participou do grupo no 
referido ano (no qual eu me incluo) fez parte da 
primeira turma com a qual Denise trabalhou o 
modelo xamânico de desenvolvimento espiritu-
al na maneira como o trabalho veio a se firmar. 
Esse grupo de pessoas ajudou a configurar, 
através de feedbacks, partilha das experiências 
vivenciadas e da própria convivência, o modelo 
de trabalho atual adotado pela AN. 

Assim como cada um dos participantes, 
também me encontro num caminho de busca es-
piritual, tentando elaborar, através das práticas 
e dos conceitos do xamanismo, inquietações, 
desconfortos e dúvidas que possuo. Algumas 
vezes, deparo, durante as vivências, com esta-
dos emocionais e níveis de consciência (meus e 
de outros) que fogem aos estados de espírito 
experimentados ordinariamente. Tais “experi-
ências extraordinárias” (Blain, 2002) envolvem, 
algumas vezes, “visões” e encontros com seres 
(plantas, animais, espíritos) em outros níveis 
de realidade. Elas são frequentemente parti-
lhadas com os outros participantes, por vezes, 
vivenciadas com eles, sempre com objetivos de 
promoção de cura, de crescimento e de desen-
volvimento de nossas percepções sobre nós 
mesmos, sobre o mundo e sobre o outro (seja 
esse outro um grupo social, uma instituição, ou 
um indivíduo em específico). 

Como pesquisador, busco contribuir com as 
discussões antropológicas sobre neo-xamanis-
mo, num contexto em que a disciplina é convoca-
da a buscar o estabelecimento de diálogos mais 
amplos com as discussões não-acadêmicas so-
bre o assunto e o engajamento reflexivo nas in-
venções contemporâneas no campo do xamanis-
mo (Atkinson, 1998). De tal modo que, através 
desse exercício de reflexão, tais experiências 
possam ser lidas em sua seriedade e importân-
cia como produtoras de significado dentro de 
contextos culturais mais amplos, e não como 
simples “fantasia”, ou “imaginação”,

O fenômeno do Xamanismo         
Urbano

O termo xamã é originário da língua siberiana 
tungue e designa aquele indivíduo que atua como 
mediador entre o mundo dos vivos e o mundo dos 
espíritos. Fenômenos parecidos foram identifica-
dos em outras culturas e a palavra xamã tornou-
se universal para indicar tais pessoas e suas 
atividades, independente de sua localização ge-
ográfica (Métraux, 1967 apud. Langdon, 1996). 

Há algumas décadas, o xamanismo foi con-
siderado um assunto ultrapassado dentro da 
antropologia americana (Atkinson, 1992). As 
críticas apontaram o termo como sendo uma 
categoria “árida” (desiccated) e insípida, um 
termo ocidental inventado, uma reificação de 
práticas disparatadas, peças de folclore e re-
síduos de mitos há muito estabelecidos, mis-
turados com as políticas dos departamentos e 
currículos acadêmicos.

Herança, talvez, dos tempos em que os re-
latos sobre os xamãs siberianos começaram a 
ser conhecidos no Ocidente. Então, o campo in-
telectual era dominado pelas teorias do evolu-
cionismo, escola representada, na antropologia, 
por Frazer, Morgan e Tylor. O principal interesse 
que orientava as discussões, na época, se pau-
tava pela questão das origens da cultura huma-
na2, numa perspectiva que veio a ser, posterior-
mente, reformulada por outras escolas.

Nos últimos anos, o assunto vem experi-
mentando uma revitalização devido ao interesse 
multidisciplinar em estados alterados de cons-
ciência (EAC) e em práticas terapêuticas, além 
da emergência de formas alternativas de espi-
ritualidade.

Um dos desenvolvimentos recentes mais sig-
nificativos para esse campo de estudos seria o 
florescimento de um novo xamanismo nos Esta-
dos Unidos e na Europa, induzido pela cultura da 
droga dos anos 1960 e 1970, pelo movimento 
do potencial humano, pelo ambientalismo, pelo 
interesse em religiões não ocidentais e por uma 
antropologia popularizada, especialmente em vir-
tude dos livros de Castañeda (Atkinson, 1998).

Na medida em que é reconstituído por es-
sas releituras populares e acadêmicas, o xama-
nismo vem sendo repensado também dentro da 
própria antropologia. Pode-se dizer que ocorreu 
com o termo, um processo semelhante ao do 
totemismo: tomado de empréstimo da língua 
nativa, o termo foi incorporado à teoria passan-
do a designar um fenômeno universal, dissociado 
das especificidades dos contextos históricos e 
culturais. Contudo, ao contrário do totemismo, 
que com o tempo foi esvaziado de sua substân-
cia, o uso do termo se disseminou para além 
do campo da antropologia, passando a designar 
um conjunto de traços característicos de um 
“complexo xamanístico” reconhecido e identifi-
cado em diferentes contextos históricos, geo-
gráficos, culturais (Magnani, 1999).

Segundo Atkinson, hoje, a maior parte da li-
teratura sobre o xamanismo é produzida fora 
do campo da antropologia, especialmente nas 
áreas da psicologia, dos estudos religiosos, e 
formas alternativas de espiritualidade. Nessa 
linha, as discussões seguem um padrão uni-
versalizante e comparativo. Para a autora, as 
discussões se orientam a partir de dois temas 
centrais: o estado psicológico do xamã e o valor 
terapêutico da cura xamânica. 

2 Vale a pena ressaltar que 
no século XVIII, a fascinação 
provocada pelo xamanismo in-
fluenciou acadêmicos de uma 
variedade de disciplinas (não 
somente da antropologia) e 
constituiu objeto de reflexão 
de filósofos, arqueólogos, filó-
logos e estudiosos da estética 
e do drama (Flaherty apud. 
Atkinson, 1998)
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Influenciada pela larga experimentação com 
as drogas nos décadas de 1960 e 1970, e pelo 
interesse pelos estados alterados de consci-
ência, a perspectiva da psicologia sobre o xa-
manismo sofreu uma significativa mudança: 
diferente de uma orientação anterior que enfa-
tizava os aspectos patológicos e anormais do 
comportamento xamânico, este passou a ser 
considerado em seu aspecto positivo, como ca-
pacidade psico-biológica universal. O xamã deixa 
de ser o “esquizofrênico”, o rejeitado e passa a 
ser aquele indivíduo valente, conhecedor profun-
do do funcionamento dos processos da mente, 
de quem toda a tribo depende para sua saúde 
e bem-estar físico e espiritual.  A associação 
entre xamanismo e os EAC tem sido tão forte, 
que os termos são algumas vezes usados como 
sinônimos. O interesse pelos EAC tem chamado 
também a atenção das neurociências. 

Atkinson aponta que no campo das terapias, 
antes de os estudos em estados alterados de 
consciência fundamentarem o xamanismo em 
bases científicas, sua eficácia terapêutica já es-
tava estabelecida como justificativa racional das 
práticas rituais. Uma variedade de razões, da 
eficácia das metáforas à ação biológica de endor-
finas, foi utilizada para validar a posição do xama-
nismo frente às psicoterapias ocidentais. A cura 
simbólica e o xamanismo constituíram interesse 
profundo de Jung e o estudo de Lévi-Strauss 
(2008) sobre os Cuna continua um clássico para 
os interessados no assunto pelas questões que 
levanta a respeito da eficácia simbólica.

O xamanismo vem sendo “redescoberto” 
por releituras desses textos como método de 
cura e promoção de saúde e de bem-estar dos 
indivíduos. A sua importância é valorizada num 
contexto em que a medicina e a racionalidade 
ocidentais são questionadas como insuficientes 
na abordagem e no tratamento dos problemas 
que afligem o ser humano. Identifiquei, tanto 
em campo como na literatura neo-xamânica que 
consultei, um elogio à eficácia do xamanismo 
como método de cura. Ao contrário de técnicas 
psicoterapêuticas modernas, ele é tido como 
um método holístico (integrador de mente, cor-
po e espírito), sendo constituído por um corpus 
de conhecimento milenarmente empregado, já 
havendo sido testado por um tempo muito mais 
longo do que a psicanálise e a psicologia moder-
nas, e até mesmo do que a medicina ocidental. 

A prática do xamanismo urbano surge e se 
populariza no contexto da atual sociedade “pós-
moderna”, em que um número cada vez maior 
de pessoas está construindo suas próprias re-
lações espirituais com a terra, com outros po-
vos e culturas e com outros seres com os quais 
partilhamos a terra, como plantas, animais e 
mesmo seres espirituais (Blain, 2002). Esse 
processo acontece de mãos dadas com uma su-
posta busca por “raízes” e “autenticidade”; uma 
busca de sentido que esses errantes da Nova 
Era não encontram nas atribulações e correrias 
do dia-a-dia. 

Atkinson aponta certa resistência acadêmi-
ca a essas recentes apropriações, o que se ex-
plica pela visão romântica presente na literatura 
que influencia os movimentos neo-xamânicos. Tal 
literatura se apropria ecleticamente dos conhe-
cimentos de sociedades indígenas e os aplica 
como categorias ocidentais de desenvolvimento 
espiritual. As referências às comunidades indí-
genas reproduzem, muitas vezes, uma visão ide-
alizada, com ênfase nas ideias de uma suposta 

vida em comunidade com a natureza e um conta-
to direto com o plano sobrenatural. Além disso, 
o revestimento do xamanismo de uma espécie 
de esperança salvacionista (a “cura” do plane-
ta, dos problemas sociais e de doenças como 
câncer e até mesmo a AIDS) define um tipo de 
xamã ideal, que se afasta muito dos relatos 
etnográficos sobre as práticas indígenas tidas 
como “reais”.

No campo propriamente antropológico, con-
tra essa corrente de estudos universalizantes, 
as pesquisas que abordam o tema, enfocam as-
pectos mais próximos das práticas xamânicas 
concretas, diretamente vinculadas aos contex-
tos sociais específicos onde ocorrem. Nas etno-
grafias, o interesse psico-biologizante dá lugar 
a preocupações com as relações políticas e as 
questões como gênero, poder, linguagem e ritu-
al, com as quais os xamãs e suas práticas estão 
intimamente vinculados, no contexto localizado 
de sociedades indígenas. 

A Nova Era da religião

As atividades do grupo Aldeia Nativa aconte-
cem uma vez por mês, e duram um final de se-
mana. Esses encontros são chamados jornadas 
vivenciais. O espaço físico da Aldeia consiste de 
um sítio localizado em um condomínio residencial 
fechado, afastado da cidade de Belo Horizonte. 

Este espaço é bastante amplo, contando com 
três construções independentes. No salão prin-
cipal, onde ocorrem palestras, vivências, aulas 
de meditação, dança e outras práticas do gru-
po, vemos, ao fundo, uma mesa que faz às vezes 
de altar. Sobre a mesa, uma escultura de um 
índio norte-americano e objetos que simbolizam 
os quatro elementos da natureza, como cristais 
e plantas (terra), um copo de água (água), in-
censos (ar) e velas (fogo). Ao lado dessa mesa, 
encontram-se alguns tambores xamânicos e um 
grande cesto contendo chocalhos e outros ins-
trumentos tocados em algumas ocasiões.

A decoração da casa remete a elementos de 
uma espiritualidade multicolorida: mandalas, um 
grande Buda, que saúda a todos que adentram 
a sala de visitas, um cocar indígena que enfeita 
a uma parede, cristais, incensos, etc. 

A proposta principal das jornadas que acon-
tecem na AN é explorar elementos da cultura in-
dígena norte-americana, mais especificamente, 
a dos índios lakota, em associação com outras 
práticas e técnicas terapêuticas, como medita-
ção, técnicas de visualização, medicina ayurvédi-
ca e Biodanza. O objetivo das jornadas vivenciais 
é trabalhar alguns elementos da personalidade 
dos participantes e promover o autoconheci-
mento e desenvolvimento integral. Enfatiza-se, 
também a criação de uma consciência e um res-
peito maior em relação aos animais, aos seres 
humanos e à natureza em geral, além de propor-
cionar aos seus integrantes os instrumentos 
necessários à superação de bloqueios emocio-
nais energéticos e espirituais. 

O pesquisador que percorre esses espaços 
e depara com essa profusão tão variada de ele-
mentos que remetem a diferentes tradições 
espirituais, não tem dúvida de que está diante 
de um exemplo daquilo que Leila Amaral (2000) 
define como a religiosidade Nova Era. A Nova 
Era, segundo a autora, é um fenômeno que tem 
ganhado bastante visibilidade desde sua origem 
histórica apontada por alguns historiadores na 
década de 1970 nos Estados Unidos. Numa 
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época de grande crise de valores, de movimen-
tos políticos radicais e de crescimento da cul-
tura das drogas, ganhava corpo um movimento 
social e religioso, cujos simpatizantes demons-
travam um grande apetite espiritual, ao mesmo 
tempo em que se contrapunham aos valores da 
Igreja e denunciavam a contaminação do Cris-
tianismo pelo individualismo utilitário. Amaral 
também destaca a importância dos valores e 
ideais do Romantismo na base do movimento 
histórico que vem dando visibilidade ao fenôme-
no Nova Era. 

Mais do que um movimento circunscrito, o 
movimento parece performatizar, segundo a au-
tora, um espírito de época, ou seja, “parece cap-
tar e expressar ‘algo’ que estaria informando a 
sociedade atual, nos diversos domínios de sua 
experiência e não apenas no campo da religião 
ou da espiritualidade” (Amaral, 2000, p. 197). 
Entre tais aspectos desse espírito de época a 
autora destaca: desenraizamento, fluidez, tran-
sitividade, lógica aditiva, destradicionalização, 
ênfase nas emoções e desejo de semelhança 
(Velho, 1996 apud. Amaral). 

Com efeito, parece-me complicado enxergar 
a experiência do neo-xamanismo na AN como 
circunscrita ao campo da religião, principalmen-
te quando os participantes apresentam em seu 
discurso uma grande resistência a considera-
rem-se religiosos. O termo religião traz consigo 
instituições, ortodoxias, valores morais e ideo-
lógicos, elementos dos quais os participantes 
buscam se afastar por todos os meios. 

Leila Amaral, sensível às dificuldades de en-
quadramento da experiência Nova Era em ca-
tegorias, sugere que na falta de doutrinas ou 
sistemas de crenças fundamentais, não exista 
nada que seja em si mesmo absolutamente Nova 
Era, e fornece uma definição que se presta me-
lhor a caracterizar as experiências que desig-
na. A Nova Era seria então a possibilidade de 
transformar, estilizar, desarranjar ou rearranjar 
elementos de tradições já existentes e fazer 
desses elementos metáforas que expressam 
performaticamente uma determinada visão, em 
destaque em um determinado momento, e se-
gundo determinados objetivos (Amaral, 2008, p. 
32, itálico da autora). 

Trata-se aqui de redefinições e criações de 
formas alternativas de contato com o sagra-
do que não passam pelas religiões institucio-
nalizadas. Essas experiências se estruturam 
de formas outras que não as dessas religiões, 
apropriando-se de valores característicos da 
sociedade de consumo moderna. 

 Com efeito, um dos primeiros aspectos que 
salta aos olhos daquele que se dedica a analisar 
a maneira pelas quais as experiências Nova Era 
se articulam é a grande oferta de serviços reli-
giosos e espirituais, característica dos centros 
urbanos. Esse aspecto chama a atenção para o 
que Magnani (1999, 2000) define como circuito 
do neo-esoterismo: rede não contígua no espa-
ço urbano que, por meio da articulação de espa-
ços para os cursos, terapias, treinamentos, ri-
tuais, venda de produtos e pontos de encontro, 
permite a circulação pelos mais variados siste-
mas, conformando uma totalidade plenamente 
reconhecível na paisagem da cidade, acessível, 
aberta e infensa a mecanismos exclusivistas ou 
sectários de adesão. (p. 117-118). Parece ser 
o caso da AN, na qual os participantes já possu-
íam experiências anteriores com outros tipos de 
workshops, cursos e terapias espirituais.

A partir dessa ótica, percebemos como a 
aproximação entre religião e mercado torna-se 
incontestável no caso em estudo. As jornadas 
vivenciais, ao lado de uma série de outros “tra-
balhos” de desenvolvimento espiritual e cura 
encontrados na metrópole, constituem serviços 
pelo qual o cliente paga.  Essa aproximação pode 
parecer, à primeira vista, um tanto espúria e 
tem, justamente por isso, levantado um grande 
debate entre os estudiosos da religião. 

Procurei, por isso, problematizar a relação 
conflituosa que geralmente se enxerga entre 
religião e mercado, mostrando que o fato de se 
estruturar a partir de uma lógica de mercado 
não faz com que as experiências novaeristas 
percam seu poder simbólico. Como argumentado 
por Perez (2010), os mecanismos do consumo 
não se restringem ao simples consumo de bens 
materiais, de valores de uso. Pelo contrário, 
numa cultura em que proliferam informações e 
imagens, estas não podem ser estabilizadas em 
divisões sociais fixas. Assim, as dimensões ins-
trumentais e expressivas do consumo de ser-
viços espirituais (ou quaisquer que sejam) não 
constituem pólos excludentes. 

A Roda de Medicina

O principal elemento que norteia as jor-
nadas é a chamada Roda Medicinal (M ed ic ine 
W he e l), ou Roda de Cura, também chamada de 
“Elo Sagrado”. 

Na AN, a Roda de Medicina é apresentada 
como o símbolo mais sagrado dos povos Lako-
ta. Sua representação física é feita a partir da 
disposição de 36 pedras no chão em posições 
específicas de modo a estabelecer as sete di-
reções sagradas (norte, sul, leste, oeste, cima, 
baixo e dentro). Além disso, cada uma das pe-
dras possui por si mesma e por sua localização 
na roda, o seu próprio significado. A cada uma 
das direções correspondem diferentes elemen-
tos da natureza e animais, que por sua vez, sim-
bolizam aspectos da própria personalidade e da 
vida humana.

A Roda Medicinal é introduzida ao grupo 
como a chave para um entendimento do univer-
so, apresentando maneiras pela qual o indivíduo 
pode alcançar o sentimento de completude. Ela 
representa o ciclo da vida de um ser humano 
e estabelece os sentidos e a direção na qual o 
indivíduo deve crescer de maneira equilibrada 
e harmônica, expressando a interconexão que 
existe entre todas as coisas. 

Sua importância para as práticas da AN é 
estrutural, pois cada jornada vivencial se dedi-
ca a trabalhar uma das sete direções da Roda, 
contabilizando ao todo sete jornadas para se fe-
char o ciclo. Ao todo, um ciclo de trabalhos dura 
em média sete meses, podendo haver intervalos 
maiores entre uma jornada e outra. 

As jornadas vivenciais são sequenciais e in-
terdependentes de modo que é recomendado ao 
participante que inicie o trabalho do começo, na 
direção Leste, percorrendo a Roda até o final, 
no Portal de Dentro. A sequência é a seguinte: 
Leste, Sul, Oeste, Norte, Cima, Baixo, Dentro.

Na AN, o xamanismo, via Roda de Medicina, 
é reatualizado como uma técnica de desenvolvi-
mento e de crescimento espiritual, através da 
qual os indivíduos podem acessar outros níveis 
de consciência, aprender a viver honrando a sa-
bedoria da natureza e reconhecer a ligação en-
tre todas as coisas na chamada “Teia da vida”.
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Essa aparente romantização do que seria 
o xamanismo e a vida numa sociedade indígena 
chama a atenção por se afastar bastante dos 
relatos sobre essas sociedades apresentados 
nas monografias científicas. 

No livro, O Caminho do Xamã: um guia de po-
der e cura, um manual prático sobre o assunto, 
Michael Harner define o xamanismo como uma 
grande aventura mental e emocional. O xamã 
é aquele que é capaz de se movimentar de um 
Estado Comum de Consciência (ECC) para um 
Estado Xamânico de Consciência (EXC):

Os xa m ãs são,  frequente m ente  cha m a-
dos de  videntes (see-ers),  ou ‘aque les 
que  sabe m ’ e m sua  linguage m tr iba l,  por-
que e les estão envolvidos num s iste m a 
de  conhec im ento baseado e m exper iên-
c ias dire tas (firsthand experience). O xa-
m anismo não é  um s iste m a de  crenças.  
Ele  é  baseado e m exper im entos condu-
zidos pa ra  cura r,  obte r  inform ações,  ou 
fazer  outras coisas.  [. . .] A  prá t ica  do xa-
m anismo é  um m étodo,  não um a re ligião 
(HARNER, 1997, sítio virtual do autor)

Essa definição de xamanismo é uma das 
primeiras coisas com a qual um participante, 
desconhecedor do assunto, depara na AN. As 
jornadas vivenciais são altamente orientadas 
pela visão do xamanismo como método de cura 
empírico, universal e acessível a todos, basea-
do em experiências diretas, muito mais do que 
em crenças, em filosofias ou em dogmas. É um 
discurso revestido de um caráter científico, que 
busca se dissociar da experiência da religião, 
enxergando nesta, uma instituição, criada pelo 
homem e corrompida pelo egoísmo e pelo indivi-
dualismo do homem moderno. 

Dos participantes que entrevistei, muitos 
disseram que já se interessavam há bastan-
te tempo pelo xamanismo antes de entrar em 
contato direto com ele. Ao questioná-los sobre 
o porquê de tal interesse e o que os levou a 
buscar o xamanismo as respostas giraram em 
torno da ligação do xamã com a natureza e seus 
elementos, água, fogo, ar, terra, animais, mine-
rais, etc. Várias vezes ouvi que a motivação foi 
o fato de o xamã ser “pé no chão”, em oposição 
a outras tradições espirituais mais “mentais” 
ou “filosóficas”. Essa opinião é bastante disse-
minada no grupo e remete à definição de Har-
ner do xamanismo como método empírico, como 
firsthand exper ience. Discutiremos esse ponto 
com mais detalhes quando explorarmos algumas 
implicações do conceito de “vivência”.

A proposta da AN aponta para uma carac-
terística importante e típica dos movimentos 
da Nova Era. Ela pretende um “reencontro”, um 
“resgate” de valores tipicamente românticos, 
como a presença do divino em todas as coisas, o 
mistério do universo, o papel central da imagina-
ção e da subjetividade. Esse discurso, tal como 
pude perceber na AN, enfatiza sempre a “crise” 
da sociedade moderna de consumo e os vários 
desequilíbrios vividos nessa sociedade. Os dese-
quilíbrios enfatizados incluem várias dimensões, 
psicológica, afetiva, alimentar, ecológica, finan-
ceira, social, etc.

 O tom das falas é sempre o de um resgate de 
uma tradição e um conhecimento que teríamos 
supostamente perdido, ou melhor, esquecido. 
Existe o estabelecimento de uma relação afetiva 
com as comunidades indígenas, na medida em 

que os índios são vistos como nossos “ances-
trais”, detentores dessa sabedoria esquecida, 
cujo resgate é almejado. Através desse movi-
mento, a proposta da AN é o restabelecimento 
do equilíbrio de relações intra e interpessoais, 
que envolvem além dos seres humanos, todos 
os seres da natureza.

Parece-me importante fazer aqui uma res-
salva. As distinções entre o xamanismo da AN 
e aquele encontrado nos textos acadêmicos 
das ciências sociais não equivalem às distin-
ções entre o que seria um xamanismo “inven-
tado”, “ficcional” e um xamanismo “real”, tal 
como os adjetivos romântico e acadêmico po-
dem dar a entender. A perspectiva que adoto é 
a de encarar ambas as concepções de xama-
nismo como instâncias válidas na medida em 
que produzem significados distintos e orientam 
práticas, também distintas, em contextos es-
pecíficos. Os resultados desse processo de in-
venção do xamanismo, ou melhor, dos xamanis-
mos, não são irredutíveis entre si e coexistem 
numa mesma sociedade.

Por outro lado, é preciso também ressaltar 
que as reflexões sobre as relações entre as 
práticas xamânicas e o conhecimento científi-
co não constituem privilégio do pesquisador. Os 
próprios participantes estão constantemente 
se movimentando entre duas realidades diferen-
tes definidas como o “mundo lá fora” da racio-
nalidade, das relações de trabalho e família, e 
o “aqui na AN”, onde tal realidade é, de certo 
modo, suspensa e outros tipos de experiência 
são assim possíveis. As relações entre as prá-
ticas xamânicas e um conhecimento mais racio-
nal e científico é consciente e constitui objeto 
de reflexão para cada participante, todos eles 
profissionais da “classe média” brasileira, “bem 
informados”, incluindo, médicos, engenheiros, 
acadêmicos, dentistas, psicólogos, músicos e 
administradores.

Transformação

Encontrei, de maneira geral, uma recorrência 
dos mesmos objetivos nas falas que recolhi em 
entrevistas com os participantes. São estes: 
o auto-conhecimento, a libertação de si mesmo 
(do ego) e das próprias crenças, entender os 
próprios sentimentos, a mudança de uma situa-
ção específica vivida pelo participante (afetiva ou 
profissional). Por trás de cada um desses obje-
tivos, encontramos de maneira mais ou menos 
explícita a busca pela transformação.

Para muitos, sua participação na AN, é expli-
cada dentro de um contexto mais amplo de um 
“caminho”, uma “busca”, que pode ser mais ou 
menos recente, dependendo de cada um. Essa 
trajetória envolve uma participação e um per-
curso por outros grupos religiosos ou espiritu-
alistas. O caminho como metáfora para a vida 
aparece em vários momentos seja através das 
práticas vivenciais mesmas, ou nos discursos. 
É comum ouvir expressões como “o caminho 
vermelho do xamanismo”, “a minha caminhada”, 
“sustentar o meu cajado”, “o caminho se faz 
ao caminhar”, todas essas, metáforas para a 
existência e para expressão do ser.

A metáfora do caminho chama a atenção 
para a errância religiosa, característica dos 
movimentos novaeristas. Assim, as jornadas da 
AN não constituiriam um momento exclusivo ou 
privilegiado na busca de cada participante pelo 
sagrado, mas só mais uma possibilidade, entre 
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os vários outros serviços, cursos e curas ofe-
recidos pelo circuito neo-esotérico da cidade de 
Belo Horizonte. 

Outro aspecto interessante que surgiu a 
partir das histórias de vida dos participantes é 
a presença recorrente de uma narrativa de cri-
se espiritual ou emocional nas bases dessa er-
rância, crise que pode ser também, mais ou me-
nos intensa, dependendo de cada um. Essa crise 
pode ser uma depressão, uma doença, aconte-
cimento trágico ou extraordinário, ou simples-
mente uma situação de “marasmo emocional”. 
Em todos os casos, tais momentos parecem 
representar um ponto de virada na história de 
cada um, definindo a partir daí, outra visão de 
mundo e outra maneira de enxergar a si mesmo.

Os encontros são recheados de “coincidên-
cias” e “sincronicidades” descritas pelos que as 
vivenciam como “mágicas”. Os fins de semana 
de jornada consistem efetivamente numa sus-
pensão do tempo e das atividades ordinárias, 
a ponto de ser bastante comum o fato de as 
pessoas se referirem às suas vidas e relações 
sociais na AN como “o mundo lá fora”. Nessa 
distinção entre o “mundo lá de fora” e o “aqui da 
AN”, há outras implicações importantes.

Durante as entrevistas, perguntei aos par-
ticipantes como era a reação das pessoas de 
seu círculo social (trabalho, família e amigos) ao 
saberem de sua relação com o xamanismo, se 
eles compartilhavam suas experiências e como 
as pessoas reagiam a elas. As respostas varia-
ram: alguns disseram que as pessoas mostram 
curiosidade, outras, ignorância, desconheci-
mento e até medo. Mas todas as falas enfati-
zaram a distinção entre dois mundos o “lá fora” 
e o “aqui”.

Uma das participantes, que chamarei de Síl-
via, corretora de imóveis na casa dos cinquenta 
anos, aponta preconceito em torno do xamanis-
mo. Seu depoimento sugere uma possível rela-
ção estabelecida no imaginário ou senso comum 
do brasileiro entre xamanismo e religiões afro-
brasileiras:

Eu já  fa le i que  ia  num grupo.  Quando você  
fa la  de  xa m ã,  o povo fa la  ass im ‘você  va i 
ba te r  ta mbor?’ quer  dize r,  né ,  é  um a cer-
ta  ignorânc ia ,  no m e io que  eu convivo. . .  
Eu s into isso às vezes.

Vivências 

Sexta-feira à noite, dia 16 de março de 
2012, quando todos já haviam chegado, ocor-
reu a primeira vivência do grupo, seguida de uma 
palestra. O Portal a ser trabalhado em tal oca-
sião era o Leste. O objetivo era adquirir o olhar 
da águia, voar alto, e lançar um olhar amplo 
sobre a própria vida, um olhar que permitisse, 
através da identificação dos próprios limites, 
sua superação. Na primeira vivência, formou-
se uma fila do lado de fora do salão principal. 
À entrada todos tiravam os sapatos e eram 
recebidos por Denise que vendava os olhos de 
cada um com um pano vermelho e, em seguida, 
perguntava “Quem é... (nome da pessoa)?” To-
dos vendados, tateávamos às cegas, no salão 
parcialmente iluminado por algumas velas. Ao 
fundo, tocava uma música suave e relaxante. 
Ao final, todos se sentaram para compartilhar 
as experiências, exercício que sempre ocorre 
depois de cada atividade.

Dessa maneira, tal vivência buscou provocar 
nos participantes uma reflexão sobre quem se é 
realmente, sobre a “essência” de cada um. 

Abaixo, um trecho do depoimento de uma 
participante, que chamarei de Maria, 53 anos, 
profissional da área de comunicação, recolhido 
por mim no dia seguinte à primeira vivência:

Eu não quero se r  xa m ã.  Porque  senão 
você  acaba  se  a lienando e  se  dividindo 
da  m esm a form a que  se  você  escolhesse  
outra  [re ligião].  A  gente  tá  buscando o 
exte rno,  a  paz,  o equilíbr io.  A  Denise  te m 
a lgum as ferra m entas que  pode m propor-
c ionar  esse  equilíbr io,  m as esse  ca m inho 
é  seu.  E e le  é  muito solitá r io.  Dá  pra  fazer  
um a ana logia  com o computador.  A  gente  
já  chegou com um tanto de  dados,  que  a  
gente  já  t r az,  que  são crenças. . .  Te  dão 
um hom e m, te  inventa m e  você  passa  a  
acredita r  que  isso que  dize m que  você  é  
é  ve rdade .  Então,  quando te  ta mpa m o 
olho e  te  enfia m num espaço escuro e  te  
pe rgunta m que m é  você ,  a  pr im e ir a  coisa  
que  ve m é  um a descr ição que  o soc ia l te  
deu.  Tá  e  que m sou eu? Va i t ir ando,  va i 
t ir ando.  Será  que  a  gente  te m poss ibilida-
de de  chegar  a  a lgum eu sou,  se m ser  a  
M ar ia ,  de  um a fa m ília ,  de  um ba ir ro de  
um pa ís? Como se  a  gente  prec isasse  de  
te r  essas ident ificações pra  poder  sent ir  
segurança .  Porque  é  um a coisa  desco-
nhec ida .  Apesa r  de  t r aze r  sofr im ento e  
lim ita r,  t r az segurança .  

O depoimento de Maria sugere uma série de 
elementos que conformam as visões de mundo 
e do ser humano compartilhadas pelos novae-
ristas. Como dito anteriormente, os participan-
tes, em geral, apresentam os mesmos objetivos 
de se auto-conhecerem e se transformarem. A 
transformação buscada diz respeito à desco-
berta de sua própria “essência divina”, se lf, seu 
“verdadeiro eu”, “eu superior”. Essa concepção 
do ser humano, bastante influenciada pela psi-
cologia transpessoal e pela tradição oriental, se 
baseia na ideia de que todos os seres humanos 
partilham de uma mesma essência, cuja natu-
reza é infinita, espontânea, criativa e amorosa; 
uma essência a ser descoberta e vivida como 
presença no agora.

Os discursos que orientam e informam as 
práticas neo-xamânicas vão buscar nas ciên-
cias (física quântica, neurociências, psicologia) 
os argumentos que informam e validam suas 
experiências. Nesse sentido, trata-se de uma 
espiritualidade, imprescindivelmente dissociada 
da religião. É para essa direção que a fala de 
Maria aponta, quando esta rejeita “tornar-se 
uma xamã”, enfatizando o fato de o caminho ser 
individual e muito solitário. Há em seu discurso 
uma forte rejeição de um estado de alienação, 
associado por ela à experiência da religião.

Nas palavras de Maria:

O m eu dese jo e ra  esse :  desconstruir,  de-
saprender  tudo.  Dar  um a faxina .  É como 
se  fosse  vírus de  computador,  que  fica  
dando aque le  “loop”.  Então quando eu en-
contro um a pessoa ,  e  a  s ituação m exe  
com aque le  registro que  já  está  a li,  é  
autom át ico.  Essa  s ituação de  presença  
te m que  se r  poss íve l [. . .] Eu não quero 
te r  expecta t ivas ne m objet ivos.  Eu não se i 
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o que  va i acontecer.  Eu quero só esta r  
aqui,  esta r  aber ta .

Maria apresenta, em sua fala um desejo de 
se desconstruir, de se livrar de imagens que o 
meio social em que vive lhe atribuiu. Ela já não 
suporta sua rotina de trabalho, nem a corrup-
ção política que existe em sua empresa. Em vez 
de tais “identificações” provisórias, contextu-
ais, ela questiona a possibilidade de se chegar 
a um “limite zero”, a um “eu sou” diferente da-
quele que é vivido ordinariamente como papéis 
sociais.  Ela questiona a possibilidade mesma 
de se chegar a tal essência. Se Maria almeja 
um encontro com sua essência, esta é antes 
de tudo, vazia, um limite zero, uma essência es-
vaziada de si mesma, traduzida como simples 
“presença” e “estar aberta”. 

A vivência e seu tempo de duração me pa-
recem chaves essenciais para a compreensão 
das experiências que os indivíduos buscam na 
AN. A ênfase que Maria coloca em seu desejo 
de “presença” e “estar aberta” apontam para 
a definição que Amaral faz da vivência Nova Era. 
Para a autora, esta consiste na reafirmação do 
presente como a representação do essencial do 
tempo.

O que se almeja durante as vivências, atra-
vés do esforço de transcendência do ego, é “en-
trar em contato” com o se lf, esse excesso de 
vida, de realidade, que atravessa e vai além de 
toda e qualquer tradição; diferença identitária 
e cultural, o que restituiria o ser humano a sua 
condição verdadeira e amorosa. Enquanto o ego 
aponta para a dimensão do individuo referente 
à cultura e à identidade, o se lf aponta para o 
divino, para a esfera do sem limite e, portanto, 
da semelhança. Isso me parece ser a condição 
e a razão de ser da vivência. Parece também 
possibilitar seu próprio sincretismo, ao permi-
tir articulação elementos de variadas tradições 
espirituais, pois para os participantes, o exces-
so (leia-se sagrado) encontra-se muito além da 
mera tradição, ou diferenças substantivas. Ele 
está em todas as coisas, em qualquer lugar e 
em qualquer tempo e sendo assim, pode ser 
apreendido por diferentes métodos, técnicas, 
religiões ou filosofias. 

Segundo Amaral (2000), a porosidade do 
domínio do sagrado encontra-se em correspon-
dência com a porosidade própria do mundo e da 
existência. Essa porosidade faz com que os par-
ticipantes transitem de forma flexível em dife-
rentes níveis: do corporal para o espiritual, do 
emocional ao mental, do artístico para o cien-
tífico. A facilidade de combinação e incorpora-
ção de estilos tão heterodoxos realiza-se assim 
através da flexibilidade plástica das performan-
ces3 (itá lico da autora). A intenção Nova Era é 
a possibilidade de improvisar a partir de forças 
criadoras originais, por isso “o pleno potencial 
de vida e criação” não se encontra fechado ou 
limitado em tribos, grupos sociais, religiões ou 
estilos artísticos (aspas da autora).

Desse modo, temos a vivência como a cria-
dora de um domínio temporal à parte, ou talvez 
da suspensão mesma do tempo. O que ela colo-
ca em jogo é a possibilidade de performatizar a 
complexidade da vida. Não há aí roteiros defini-
dos. O sagrado se encontra disperso. Ele pode 
ser apreendido em todas as coisas nesse ins-
tante localizado “fora do tempo” que é a vivên-
cia. Símbolos, seres e elementos de diferentes 
tradições religiosas e espirituais podem surgir 

de forma espontânea, sendo imediatamente in-
tegrados no todo complexo da experiência. Bus-
ca-se acima de tudo abrir-se para experimentar, 
mesmo que durante um segundo, a riqueza do 
vazio, do limite zero que constitui a presença 
diante do sagrado.

Jornada do Animal de Poder

Essa vivência aconteceu no fim de semana 
entre os dias quatro e seis de maio, durante o 
Portal do Oeste. Neste portal, buscou-se tra-
balhar as questões ligadas ao “arquétipo” do 
feminino e ao sentimento de culpa. O feminino é 
representado, segundo Denise, pela capacidade 
de escuta, de interiorização. É simbolizado tam-
bém pela terra, pela prosperidade e pela abun-
dância. Neste encontro, enfatizou-se o fato de 
nossa sociedade se encontrar em desequilíbrio 
com a “energia cósmica” do feminino. Esta teria 
gerado um grande sentimento de culpa nos indi-
víduos, sendo sempre vista como fraca pela so-
ciedade que a subjuga. A culpa é vista como um 
padrão cultural, um sentimento nocivo do qual 
devemos nos livrar.

A jornada tinha como objetivo proporcionar 
ao indivíduo um encontro com seu “animal de po-
der”. Ela se iniciou com uma breve fala. Denise 
explicou que a jornada seria como uma viagem, 
na qual seriamos induzidos a um leve estado 
alterado de consciência através do toque do 
tambor. Nesta viagem entraríamos em contato 
com nosso animal de poder, que não é qualquer 
animal, nem um animal que o indivíduo escolhe. 
Ele já existe e, é ele que nos escolhe e não o 
contrário. Além disso, ele acompanha o indivíduo 
durante sua vida. O animal de poder nos prote-
ge e, por isso, quanto nos “sintonizamos” com 
ele, com sua “energia” nos sentimos acolhidos. 
Além disso, eles nos ajudariam a nos livrar de 
vícios e comportamentos nocivos associados à 
culpa de feminino, tema do referido portal. 

Os animais podem ser encontrados durante 
a jornada, contudo, algumas vezes, entra-se em 
contato “físico” com eles. Nesta ocasião, fez-
se referência a um gato, que apareceu na AN 
e “resolveu” ficar por ali. O pequeno gato cinza 
passeava e descansava na casa e ficava por per-
to em algumas das vivências. Denise cita outras 
experiências, quando, durante vivências, apa-
recem beija-flores, maritacas, ou outras aves. 
Numa vivência de caminhada nas montanhas da 
Serra do Cipó, da qual cinco pessoas participa-
ram (incluindo a mim), cinco águias sobrevoaram 
o céu durante todo o tempo. Coincidência? De-
nise questiona ao grupo. Nossa mente racional 
pode dizer que sim, porém, segundo ela, num 
trabalho xamânico, entramos em sintonia di-
ferente com o mundo animal. O aparecimento 
de animais na AN costuma ser interpretado a 
partir da noção de animais aliados que nos aju-
dariam a trabalhar determinadas questões, en-
frentar certos desafios4. 

Na viagem xamânica, é atribuída ao tambor 
a capacidade de conduzir os indivíduos ao esta-
do xamânico de consciência (EXC), no qual são 
possíveis as experiências buscadas. Na medida 
em que é narrada por Denise, é vivida por cada 
participante de forma inteiramente particular. 
Cada um retorna com experiências distintas, 
encontros inusitados, sendo impossível resumir 
a multiplicidade e riqueza de detalhes com que 
os participantes narraram suas experiências 

3 O conceito de performan-
ce é interessante para uma 
compreensão da vivência, po-
rém levanta alguns pontos de 
debate interessantes, sendo 
sua utilização disputada nas 
discussões sobre neo-xamanis-
mo. Desenvolverei tais pontos 
um pouco mais adiante.

4 Impossível não nos lem-
brarmos do célebre evento 
relatado por Evans Pritchard, 
no qual a queda de um celeiro 
acaba provocando a morte de 
um Zande. (Prtitchard, 1978)
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nas entrevistas que realizei. Águias, búfalos, 
cavalos, borboletas... Foram vários e diferentes 
os animais “encontrados” por cada um, e cada 
um desses “encontros” trouxe consigo emo-
ções particulares. Por outro lado, nem todos 
conseguem partir na viagem xamânica. 

É também interessante notar que o encon-
tro com os animais se dá na base de uma troca, 
na qual, cada animal é visto como detentor de 
um atributo e uma força distinta.

Sílvia narra sua experiência: 

M eu anim a l é  um cava lo que  é  o s ímbolo 
da  liberdade .  E a  ca r ta  que  eu t ire i que  
eu vi agora  é  B e la  Adorm ec ida ,  que  te m 
o cava lo e  que  fa la  desse  acorda r  m esmo 
do equilíbr io entre  fe m inino e  m asculino 
que  é  o que  eu vim traba lhar.  Então,  as-
s im, eu acho que  é  muito m ágico tudo,  
né .  [. . .] Ele  ve io br incando,  sabe  ass im, 
eu vi e le  aba ixando a  cabeça  m e e mpur-
r ando a té  que  eu cedi e  fui ne le .  Eu fa le i 
ass im, não é  isso eu que  to buscando,  
porque  eu adoro cava lo,  então eu não 
sabia  a té  que  ponto e ra  e le  que  tava  che-
gando,  ou eu que  tava  querendo. . .  M as 
eu não t inha  pensado e m cava lo.  A té  que  
eu fa le i não,  e le  ve io m e buscar  m esmo. 
Eu monte i ne le  e  sa í junto [. . .] N esse  mo-
m ento eu m e sent i absoluta m ente  livre .  E 
aqui,  quando e la  fa lou no voo,  eu monte i 
num unicórnio,  que  é  um cava lo.  A  sen-
sação foi de  liberdade ,  que  eu acho que  é  
o que  eu to buscando.

A participante apresenta uma dúvida que é 
recorrente nos outros relatos por mim recolhi-
dos. É muito comum que os participantes rela-
tem um questionamento inicial quanto à “vera-
cidade” ou “realidade” das experiências durante 
as jornadas (“Será que este é realmente meu 
animal, ou estou somente imaginando coisas?”)

Em algum momento, a experiência toma um 
determinado aspecto, completamente único, 
particular e inusitado que cala tais questiona-
mentos. Sílvia monta em seu cavalo e ao ca-
valgá-lo sente-se completamente livre. Quando 
deve “sobrevoar” os acontecimentos de sua 
vida, tendo uma visão ampla, monta num unicór-
nio, o que lhe proporciona sensação parecida. 
As dúvidas de Marta desaparecem quando ela 
recebe os olhos da águia e, ao sobrevoar com 
ela, adquire suas habilidades visuais. Os encon-
tros com os animais trazem esta troca, na qual 
os participantes devem dar algo de que seu ani-
mal necessita, seja água, comida, ou qualquer 
outro elemento, recebendo, por sua vez, uma 
característica atribuída ao determinado animal. 
Portanto, uma águia presenteia Marta com a 
capacidade de enxergar com mais clareza, uma 
visão ampla das coisas, enquanto Sílvia recebe 
de seu cavalo a sensação de liberdade plena. 

É possível perceber que a viagem acontece 
em níveis. Começa-se em um lugar de natureza 
virgem e neste local, através de uma passagem, 
um buraco no chão, que é secreto, atinge-se um 
local de natureza ainda mais virgem e intocada. 
É aí que se dá o encontro com o animal de poder. 
A natureza é peça fundamental desse cenário 
descrito por Denise e nos quais os participan-
tes são o tempo todo conduzidos, na medida em 
que ela narra o roteiro da viagem.

As palavras em destaque nos remetem 
imediatamente ao já mencionado conceito que 

orienta, não sem controvérsias, a análise de 
tais tipos de experiência e das vivências nova 
era em geral, a de performance religiosa (Ama-
ral, 2000, Blain, 2002). Se tal conceito já foi 
mencionado sem maiores explicações durante 
este artigo, a jornada de animal de poder co-
loca a necessidade de discuti-lo um pouco mais 
em detalhes, pois me parece aludir mais dire-
tamente ao paradigma do teatro na explicação 
dos rituais.

Em que consiste, afinal, a performance re-
ligiosa?

Turner (1974, 1987, 2005), em seu estudo 
da sociedade Ndembu, foi um dos pioneiros no 
campo do que seria uma “antropologia da per-
formance”. O autor analisa os “dramas sociais”, 
definidos como “unidades de harmonia ou desar-
monia em processos sociais que emergem em 
situações de conflito”.  O autor utiliza a termi-
nologia do teatro para descrever situações de 
crise (combates, ritos de passagem) essencial-
mente dramáticas. Para Turner, os dramas e os 
ritos de passagem na sociedade ndembu, onde 
o sagrado compreende a totalidade da vida, 
constituem momentos de efervescência e revi-
talização da ordem social e, por isso, dizem res-
peito ao funcionamento da sociedade. Nesses 
momentos as ações dos indivíduos, ou atores 
sociais, tomam forma de “ações para uma pla-
téia”, na medida em que não basta que algo seja 
realizado, sendo preciso que os outros assistam 
àquilo que é feito. Os dramas sociais tendem a 
aparecer em momentos críticos, o que evidencia 
as relações entre ritual e conflito.

Turner sugere que, na vida social, os dra-
mas emergem demarcando uma relação dialé-
tica entre estrutura (que representa a reali-
dade cotidiana, ou a ordem) e a antiestrutura 
(momentos extraordinários). Em sociedades de 
pequena escala, os dramas sociais constituem 
momentos extraordinários que definem esta-
dos de liminaridade. Esta diz respeito ao “reino 
da pura possibilidade, do qual novas configura-
ções de ideias e relações podem surgir”. (Tur-
ner, 2005, p. 142). Tais momentos são institu-
ídos pela própria sociedade, o que sugere que 
não há oposição pura e simples entre as duas 
instâncias, pois a própria estrutura institui e 
permite a antiestrutura. 

Para o autor, esses momentos de ruptura, 
inversão e distanciamento da ordem tornam 
possível aos atores sociais o lançamento de um 
olhar reflexivo e crítico à realidade social, permi-
tindo a tomada de consciência das contradições 
estruturais e conflitos não resolvidos da vida 
cotidiana. Tratam-se assim, de momentos de 
criatividade, reflexividade e ruptura temporária 
do fluxo da vida social.

A noção de performance é bastante fértil 
para análise de experiências rituais, pois per-
mite uma análise do ritual que leve a sério sua 
relevância como criador de significado dentro de 
um grupo social, mesmo - ou talvez devamos di-
zer principalmente - em sociedades complexas, 
em que a religião já não abarca a totalidade da 
vida social. 

No entanto, como destaca Blain (2002), o 
paradigma do teatro na explicação das experiên-
cias do neo-xamanismo e mais especificamente 
das viagens xamânicas, é contestado, em sua 
pesquisa, pelos próprios praticantes (muitos 
deles acadêmicos, como a própria autora), pois 
pode remeter à ideia de algo falso, fantasioso e 
inventado. 
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A exclamação “Que grande performance!” 
pode servir de elogio a um ator, que num pal-
co, faz a plateia acreditar, mesmo que durante 
um curto período de tempo, que ele é algo que 
na realidade não é. Pode-se mesmo dizer que aí 
reside a medida do verdadeiro talento do ator: 
na extensão de sua capacidade de “ludibriar” 
a plateia que o assiste. A mesma frase com 
certeza não teria a mesma aceitação para um 
participante da AN. Longe de um elogio, dizer 
a um participante que durante a vivência “sua 
performance foi fantástica!” poderia, eu acre-
dito, gerar uma ofensa, pois seu interesse é ali 
justamente o de livrar-se do que ele considera 
serem “papeis sociais”, ou seu ego, e entrar em 
contato com algo mais real, divino e verdadeiro 
em si mesmo. 

Além disso, a vivência também se afasta do 
teatro por outros meios. Tomemos o caso da via-
gem xamânica. Apesar de esta seguir um roteiro 
narrado, ela guarda um nível de notável impre-
visibilidade, pois não se sabe que animal se vai 
encontrar e que atributo se ganhará em troca. 

Para Blain, que teve alguma experiência como 
dançarina, o conceito de “performance” tem um 
significado diferente. Na medida em que se con-
trasta com o “ensaio”, a “performance” implica 
envolvimento total e a apreciação focada no que 
alguém faz. A performance como fazer (doing) e 
criação (crea t ing) engaja o performer, o absorve, 
e demanda atenção completa para que ele seja 
bem sucedido em envolver a plateia. Essa con-
cepção me parece bastante interessante, pois 
restitui à “performance” sua força e sua potên-
cia no plano da ação. 

Conclusão

Apesar das controvérsias, a aproximação en-
tre “ritual” e “teatro” coloca reflexões interes-
santes. Várias das vivências das quais participei 
tinham um aspecto marcadamente “teatral” ou 
artístico, na medida em que envolviam danças, 
gritos e movimentos corporais indígenas, além 
de pinturas, desenhos, etc.

A análise da prática do xamanismo em ter-
mos de performance religiosa juntamente com o 
conceito de vivência nos permitiu uma compre-
ensão do tipo de experiências que os participan-
tes da AN buscam durante as jornadas. Como 
argumentado, estas constituem interrupções 
no fluxo da vida social, durante as quais se po-
dem ensaiar visões de mundo alternativas. 

Os rituais analisados demonstram a deses-
sencialização e dispersão do sagrado, assim 
como um grande sincretismo, características 
típicas dos movimentos da Nova Era. Inserida 
dentro desse contexto mais amplo, a experiên-
cia da AN aponta para um “espírito de época”, 
caracterizado por valores como o desenraiza-
mento, fluidez, transitividade, lógica aditiva, 
destradicionalização, ênfase nas emoções e de-
sejo de semelhança.
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