Universidade Estadual de Campinas
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas

Sandra Lucia Goulart

CONTRASTES E CONTINUIDADES EM UMA TRADICAO
AMAZONICA: AS RELIGIOES DA AYAHUASCA

Tese de Doutorado em Ciéncias Sociais
apresentada ao Departamento de Antropologia
do Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da
Universidade Estadual de Campinas, sob
orienta¢dao do Prof. Dr. Mauro William Barbosa
de Almeida.

Este exemplar corresponde a versao final
da dissertacao defendida e aprovada pela Comissao
Julgadora em 31/03/2004

Banca Examinadora:

Prof. Dr. Mauro William Barbosa de Almeida
Prof. Dr. Robin M.. Wright

Prof. Dra. Heloisa Pontes

Profa. Dr. Alberto Groisman

Prof. Dr. Edward John Baptista Neves MacRae



FICHA CATALOGRAFICA ELABORADA PELA
BIBLIOTECA DO IFCH - UNICAMP

G729 ¢

Goulart, Sandra Lucia
Contrastes e continuidades em uma tradicio Amazoénica: as

religioes da Ayahuasca / Sandra Lucia Goulart. - - Campinas,
SP : [s. n.], 2004.

Orientador: Mauro William Barbosa de Almeida.
Tese (doutorado ) - Universidade Estadual de Campinas,
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas.

1. Religides. 2. Cultura. 3. Seringueiros — Amazonia.
4. Religiosidade. S. Santo Daime. 6. Ayahuasca — Amazoénia.
7. Xamanismo — Amazonia. 8. Psicotropicos. 1. Almeida, Mauro
William Barbosa de. II. Universidade Estadual de Campinas.
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas. II1.Titulo.




I

Resumo da Tese

A presente tese enfoca a comparacdo entre religides distintas de uma mesma tradicao,
identificadas aqui como cultos ayahuasqueiros, por se caracterizarem pela utilizagdo ritual da
bebida psicoativa ayahuasca, denominada de Daime ou Vegetal nos casos pesquisados. Esta
tradicdo ¢ dividida em linhas, segmentos, centros, nicleos e igrejas. Trata-se de trés grandes
linhas (Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal), com suas varias fragmentagdes internas. A
perspectiva comparativa tem como objetivo captar os contrastes e as semelhangas entre os
diferentes grupos da mencionada tradicdo, procurando esclarecer, simultaneamente, como ela se
constroi e se transforma através de um constante jogo de oposicdes, acusacdes e aliangas entre
esses grupos. Por isso, privilegiamos, na tese, a analise de eventos de crise e conflitos que

envolvem os adeptos das trés linhas religiosas enfocadas.



v

Abstract
This dissertation focuses on a comparative study among distinct Brazilian religions from the
same tradition, identified here as ayahuasqueiros cults, being characterized by the ritualistic use
of a psychoactive substance ayahuasca, called Daime or Vegetal in the cases researched. This
tradition has its unique and shared components in which there are divisions, centers, nucleos and
churches. There are three main divisions (Santo Daime, Barquinha and Unido do Vegetal), with
their several internal fragments. The comparative perspective has the objective of capturing the
contrasts and similarities among the different groups from the mentioned tradition, aiming to
clarify , simultaneously, how this tradition is built and transformed through a constant play of
oppositions, accusations and alliances among these groups. For that reason, we have elected in
this dissertation, the analysis of internal conflicts and crisis which have involved the practitioners

of these three religions divisions focused.
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Introducao

Dimensdes conflitantes de uma tradigdo religiosa

O presente trabalho tem como objetivo principal realizar uma comparag@o entre os grupos religiosos do
Santo Daime, da Barquinha e da Unido do Vegetal (UDV), os quais sdo tratados aqui como diferentes linhas de
uma mesma tradi¢do religiosa, que agrupamos sob o nome geral de tradi¢do religiosa ayahuasqueira ou ainda
religies da ayahuasca.' Estes grupos tém em comum a utilizagdo ritual da ayahuasca, a qual é uma bebida
psicoativa.> A expressio religides da ayahuasca ou ayahuasqueiras foi inspirada em definigdes e categorias dos
proprios adeptos dos grupos pesquisados. Afinal, independentemente da /inha ou da divisdo a qual pertencem,
todas estas religioes se definem a partir do uso da ayahuasca, ou seja, ¢ assim que elas se auto-identificam, como
também identificam umas as outras. Simultaneamente, ¢ como religides da ayahuasca que elas sdo
imediatamente conhecidas por demais grupos religiosos ¢ na sociedade mais ampla. Trata-se, portanto, de um
termo que expressa 0 modo como estes cultos religiosos sdo reconhecidos, seja por eles mesmos ou por outros. A
nogdo aparece ainda nos primeiros trabalhos sobre estas religides, mesmo que definida ou utilizada de forma
ténue ¢ indiretamente, para depois se consolidar como uma referéncia conceitual neste campo de estudos
(Labate, Sena Araujo e Goulart 2002, pp. 19-31).
Clodomir Monteiro da Silva (1983) foi quem utilizou pela primeira vez o termo /inha para designar os
grupos do Santo Daime, da Unido do Vegetal e da Barquinha enquanto variantes doutrinarias no interior de uma
mesma tradi¢do religiosa ayahuasqueira. Ele foi seguido por outros estudiosos nesta via de interpretacdo, como

por exemplo Fernando de La Rocque Couto (1989, pp. 42-67 e 244). Tanto Monteiro como La Rocque Couto

: Ayahuasca ¢ um termo quichua, cuja etimologia ¢ dada por Luis Eduardo Luna como: Aya — persona, alma,
espiritu muerto; Wasca — cuerda, enradadera, parra, liana. A denominacao, segundo este antropdlogo, é uma
das mais usadas para designar tanto a bebida quanto uma das plantas que a compdem: o cipd Banisteriopsis
caapi. (Luna 1986, pp. 73-4). Pode-se traduzir literalmente ayahuasca para o portugués, portanto, como “corda
dos espiritos” ou “corda dos mortos” e ainda como “cip6 (liana) dos espiritos ou dos mortos”. Alguns dicionarios
on-line colocam, também, que ayahuasca ¢ um neologismo quichua, surgido na segunda metade do século XIX.
Em todos os grupos religiosos aqui discutidos, combina-se o cip6é B. caapi com as folhas de outra espécie
vegetal, a Psychotria viridis, a qual contém o principio ativo DMT (N-dimetiltriptamina). O cip6 e as folhas,
juntos, sdo cozidos e fervidos, seguindo-se um processo ritual complexo. O resultado final ¢ um cha considerado
sagrado, o qual sera consumido nas cerimonias das linhas religiosas do Santo Daime, da Barquinha ¢ da UDV,
constituindo-se no seu principal elemento ritual e simbolico. Na presente tese utilizarei o termo ayahuasca
sobretudo quando o objetivo for enfatizar o meu proprio ponto de vista, bem como um contexto mais geral, que
se sobreponha aos contextos particulares dos diferentes grupos das trés linhas, nas quais a bebida recebe, alias,
denominag¢des diversas. Embora ayahuasca ndo seja um vocabulo da lingua portuguesa, optei por ndo utilizar o
modo italico, dada a quantidade de vezes que o termo aparece no texto.

2 A nogdo de psicoativo se refere a um conjunto de plantas e também de substancias quimicas que agem sobre a
mente e a psique do sujeito, provocando neles uma alterac@o (Seibel e Toscano 2001). As substancias psicoativas
estdo sujeitas a diversos tipos de classificacdes, as quais tem, alids, mudado significativamente ao longo da
histéria e do desenvolvimento da ciéncia ocidental. No comego do século XX, por exemplo, o farmacologo
Ludwig Lewin as dividiu em cinco categorias diferentes: excitantia, hypnotica, phantastica, euphorica e
inebriantia. Ja nos anos cinqiienta, J. Delay e outros cientistas propuseram uma outra classificagdo para esse tipo
de substancia, agora baseada numa divisdo em trés grupos: psicoanalépticos, que sdo os excitantes; 0s
psicolépticos, que s@o os sedativos; e os psicodislépticos, que se referem aos alucindgenos (Carneiro 2002;
Goulart e Labate No Prelo).



entendem que a distin¢do entre as linhas ¢ feita através de diferenciagdes no tocante ao conteudo das narrativas
miticas, as formas rituais e ao conjunto de entidades que integram cada pantedo.

Nesta tese linha é um conceito elaborado para fins analiticos, embora seja também uma nogdo utilizada
por alguns dos grupos aqui analisados. Assim, o termo ¢ corrente nos cultos do Santo Daime e da Barquinha. Em
ambos ele pode implicar em varios significados. Inicialmente, nos dois cultos, ele é utilizado como na Umbanda,
ou seja, indicando uma “linha” de trabalhos espirituais, que compreende determinadas “classes” de seres
sobrenaturais. Por exemplo, na Barquinha, hd a “linha” dos “pretos-velhos” ou dos “caboclos” que atuam e se
manifestam (“incorporam” nos fi¢is) de formas e em momentos diferentes. No Santo Daime, que como veremos,
possui menos proximidade com o universo religioso afro-brasileiro, recorre-se também a expressdo para
categorizar tipos de entidades, mas mais particularmente espécies de rituais, marcando-se as diferengas entre eles
— como entre os de “concentracdo” e os de “mesa branca” ou de “cruzes” e ainda o de “cura”. Ja na Unido do
Vegetal, o termo linha s6 € utilizado ocasionalmente, de uma forma mais vaga, e ndo tem relagdo direta, como no
Santo Daime e na Barquinha, com a sua ordem cosmologica.

Porém “linha” pode ser utilizado, igualmente, pelos fiéis da Barquinha, Santo Daime e¢ Unido do
Vegetal, para se referirem, de uma forma genérica, a sua distingdo mutua. Nesse sentido, Barquinha, Santo
Daime e UDV sdo vistos, por seus proprios adeptos, como “cultos” ou “religides” ou “doutrinas” diferentes.
Mas, simultaneamente, eles admitem que estdo todos relacionados pelo uso da ayahuasca, entendendo-se,
implicitamente, como “linhas” distintas em torno do consumo desta bebida. Por outro lado, em primeiro lugar,
isto ndo conduz necessariamente a uma visdo, de si mesmos, como totalidades homogeneizadas. Ao contrario,
pois existem, conforme veremos ao longo da presente tese, uma infinidade de rupturas internas aos cultos do
Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal, expressas, na maior parte das vezes, por oposi¢cdes bastante
definidas e conflitos de extrema tensdo. Em segundo lugar, o fato dos membros, de cada um desses cultos, se
conceberem, reciproca e igualmente, como “linhas” da ayahuasca ndo impede que ocorram disputas entre o Sato
Daime, a Barquinha e Unido do Vegetal para definir qual deles representa o uso mais legitimo do cha, ou seja,
ndo anula as rivalidades e hostilidades entre eles. O mesmo pode ser dito com relagdo aos segmentos internos ao
Santo Daime, Barquinha ¢ Unido do Vegetal. Dito de outro modo, todos esses grupos podem aceitar que ha
varias “linhas da ayahuasca”, embora muitos deles reservem-se o privilégio de serem a linha “auténtica” em
detrimento das demais, consideradas menos legitimas ou “verdadeiras”.

Nesse sentido, nossa defini¢do de /inha distingue-se, de fato, da nog@o que recebe o mesmo nome nos
grupos pesquisados. O conceito analitico, privilegiado aqui, destaca a unidade de cada uma destas religides,
enquanto a perspectiva émica ressalta a fragmentagdo e as diferengas. A unidade s6 ¢, ai, admitida de forma
genérica. Inversamente, procuraremos mostrar que os contrastes ocorridos entre as religides ayahuasqueiras
enfocadas dissimulam uma continuidade, que as insere numa mesma tradigdo. Explicaremos melhor no que
consiste tal tradicdo mais adiante. No momento, € importante frisar que a nossa perspectiva nao coincide
exatamente com a visdo nativa. Nao ¢ comum, na verdade, que os adeptos do Santo Daime, Barquinha e Unido
do Vegetal se visualizem como pertencentes a uma unica tradigao.

Portanto, sintetizando nossa argumentagdo, na pratica, um grupo, por exemplo, do que estamos
chamando de linha do Santo Daime pode ndo considerar um outro grupo, que na minha classificagéo também faz
parte desta /inha, como pertencente a sua propria “linha”. Isto ocorre porque, Santo Daime, Barquinha e UDV

abarcam unidades que se distinguem e que funcionam autonomamente. Mas, simultaneamente, os grupos que se



10

auto-definem como “linhas” (no sentido émico) podem ser reunidos (analiticamente) em uma sé linha, na
medida em que reivindicam uma origem comum e um mesmo conjunto de mitos e ritos. Por outro lado, embora
realmente a extensdo das diferencas e fissdes no interior de uma linha principal (como emprego aqui,
designando uma das trés grandes religides da ayahuasca) seja grande, com grupos determinados podendo
distinguir-se uns aos outros como “linhas” diferentes no interior da linha principal, eles nunca se afirmardo como
membros de uma outra linha principal, nem de uma linha menor contida em outra linha principal.

Historicamente, a primeira religido ayahuasqueira ¢ aquela que ficou conhecida como Santo Daime. Ela
foi criada pelo ex-seringueiro Raimundo Irineu Serra — o Mestre Irineu — no inicio de 1930, na periferia da
cidade de Rio Branco, no entao territorio federal do Acre. Uma das explicagdes mais comuns para a designagao
“Daime”, entre os adeptos desta religido, ¢ que ela refere-se as invocacdes que sdo dirigidas a propria bebida —
ou melhor, ao ser espiritual presente na beberagem. Assim, por exemplo, ao se ingerir o cha sagrado, seriam
feitos pedidos intimos, como: “dai-me satde, dai-me amor ou dai-me luz”. Afirma-se também que o nome
Daime foi revelado ao Mestre Irineu por uma divindade feminina — a qual sera posteriormente identificada a
Virgem cristd —, ainda durante suas primeiras experiéncias com esta bebida. Contudo, existem outras
explicagdes para a denominagdo Daime.?

Em 1945, surge outra religido da ayahuasca, e que consideramos como sendo historicamente a segunda
linha dessa tradi¢@o religiosa, a Barquinha4, também em Rio Branco, criada por Daniel Pereira de Mattos, o
Mestre Daniel, que freqiientou o culto fundado pelo Mestre Irineu por cerca de dez anos. Daniel optou por deixar
o culto do Mestre Irineu porque passou a crer que era portador de uma outra “missdo” religiosa (Sena Araujo
1999, pp. 44-47). Os depoimentos que discorrem a respeito desse periodo sdo praticamente unanimes em afirmar
que a saida de Daniel do Santo Daime ocorreu pacificamente, com a orientagdo ¢ o consentimento do proprio
Mestre Irineu. Como nos grupos da linha do Santo Daime, em todos os centros da linha da Barquinha também se
utilizara a designagfo “Daime” para se referir ao cha consumido nos rituais desta religido.

Finalmente, em 1961, aparece a terceira religido da ayahuasca, ou seja, aquela que é cronologicamente a
terceira linha da tradi¢do religiosa ayahuasqueira, a Unido do Vegetal ou UDV, como ¢é conhecida. Ela foi
fundada por José Gabriel da Costa, natural do estado da Bahia, que chegou a regido amazoénica no inicio de
1940, trabalhando ai como seringueiro, tal como os fundadores das demais linhas. Inicialmente o nome do centro

fundado pelo Mestre Gabriel era Associagdo Beneficente Unido do Vegetal. Um pouco antes de seu falecimento

3 Em seu primeiro trabalho sobre o Santo Daime, uma dissertagio de antropologia, Monteiro da Silva sustenta
que o rogativo “dai-me” teria sua origem no espanhol, idioma no qual é comum a formagdo verbal “da-me”, e
que ¢ utilizado na regido de fronteira entre o Brasil e paises como o Peru e a Bolivia, onde o Mestre Irineu teve
suas primeiras experiéncias com o cha. O autor lembra, igualmente, que outros termos de origem espanhol sido
utilizados no contexto daimista, como por exemplo “mira¢do”, que remete a “mirar”, olhar, ver, e que no Santo
Daime passa a significar as visdes produzidas pelo proprio efeito do cha, entendidas como “revelagdes” divinas
ou espirituais (Monteiro da Silva 1983). Entretanto, em outro trabalho mais recente, Monteiro da Silva defende
uma nova hipotese sobre a origem da designacdo Daime (Monteiro da Silva 2002). Voltaremos a este ponto no
capitulo O1.

* Uma das explicagdes para o nome Barquinha ¢ dada por Wladimyr Sena Aratjo, o qual ¢ autor do primeiro
estudo académico sobre este grupo religioso. Segundo Sena Aratjo, Barquinha vém de “barca”, e associa-se a
missdo dos seguidores de Mestre Daniel que, além de seringueiro, foi também piloto fluvial. Assim, os fiéis dos
centros desta linha dizem: “navegar nas ondas do mar sagrado”; sendo que o mar ¢ aqui associado ao proprio cha
da ayahuasca. (Sena Aratjo 1999, pp. 75-84). Contudo, durante trabalho de campo que realizei na cidade de Rio
Branco para este estudo, me foram fornecidas outras explicagdes para a origem da designagdo Barquinha, as
quais serdo comentadas posteriormente.
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(que se deu em 1971), no ano de 1970, o nome foi mudado para Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal
(CEBUDV), sendo oficialmente registrado com essa designacdo. Até o falecimento do Mestre Gabriel, as duas
denominagdes, UDV e CEBUDYV, se reportavam a um Unico grupo. Porém, conforme veremos, apos a sua
morte, surgem uma série de cisdes que dardo origem a outros grupos que reivindicam, também, o nome UDV.
Verificaremos, inclusive, que a disputa pelas designagdes que nomeiam, genericamente, estas religides ¢ uma
constante entre os seus respectivos grupos, embora possa se manifestar de modos diversos em cada uma delas.
Na Unido do Vegetal, este tipo de conflito parece assumir um carater mais enfaticamente legalista, embora
também, ocasionalmente, grupos das outras linhas possam se envolver em disputas judiciais em torno do direito
de usar determinadas designagdes que os identifiquem.

Assim, no nosso trabalho, quando estivermos nos referindo ao periodo de formacao da religido da Unido
do Vegetal, e a época em que o Mestre Gabriel era vivo, utilizaremos os termos UDV(ou Unido do Vegetal) e
CEBUDYV como equivalentes. Porém quando o alvo da nossa analise for o processo de fragmentacdo dessa
religido, a denominacdo CEBUDYV passara a se referir apenas a um de seus grupos (o qual ¢ o primeiro deles),
que se contrapde aos demais. Por fim, utilizaremos a designagdo UDV para enfatizar a linha no seu conjunto,
seguindo nossa argumentagao analitica anteriormente explicada.

Enquanto as duas outras linhas demonstram ter relagdes bastante estreitas entre si, a Unido do Vegetal
teve um desenvolvimento mais autébnomo. Ela surge num seringal denominado Sunta, localizado nas
proximidades da fronteira entre o Brasil ¢ a Bolivia, criada’ por José Gabriel da Costa (Brissac 1999, pp. 60-63),
o qual, como os fundadores das duas outras linhas, também sera chamado “Mestre”. Em 1965, Mestre Gabriel
muda-se para a cidade de Porto Velho, e ai comega a organizar mais sistematicamente o novo culto em torno do
uso da ayahuasca. Na linha religiosa da UDV, diferentemente das duas outras linhas, o cha recebe o nome de
Vegetal.

Apesar das diferengas entre essas religioes, ha elementos comuns a sua historia que justificam trata-las
como linhas de uma mesma tradigdo religiosa, como fazemos aqui. Em primeiro lugar, os fundadores de
todas elas eram nordestinos que migraram para a regido amazonica. Irineu Serra e Daniel Pereira de Mattos
(fundadores do Santo Daime e da Barquinha, respectivamente) eram conterraneos, oriundos do estado do
Maranhdo, ¢ chegaram no Acre no comego do século XX, para trabalhar na exploracdo da borracha. Mestre

Gabriel (o fundador da UDV) era baiano, ¢ se alistou no chamado “Exército da Borracha™®

em 1943, vindo para
Porto Velho neste ano, ja no segundo ciclo da extragdo gumifera. Todos os trés exerceram a atividade de
seringueiro em certos periodos de suas vidas. Mas o elo entre a origem desses cultos e uma realidade seringueira
ndo se da apenas em fung¢@o de seus fundadores terem trabalhado na extragdo da borracha. Muitos dos primeiros

adeptos das religides ayahuasqueiras exerciam ou haviam exercido a atividade seringueira. Em alguns casos,

* Segundo os adeptos da UDV, este fato ocorreu exatamente no dia 22 de julho de 1961. Contudo, conforme
esclareceremos, para os seus fi€is ela ndo foi criada nessa data, e sim “recriada” pelo Mestre Gabriel”, pois este
ja teria criado a UDV anteriormente, quando vivia, no passado, uma outra “encarnacdo”. A cronologia da
fundag@o da UDV envolve, portanto, complexas interpretacdes cosmoldgicas. Ainda no que alude ao surgimento
deste grupo religioso, uma outra data importante ¢ a que se refere a “confirmagdo” no plano espiritual —
denominado “astral” — da Uni@o do Vegetal. Conta-se que isso teria sido feito pelo Mestre Gabriel em 1o de
novembro de 1964, durante uma sessdo com o cha, ainda no seringal Sunta. Estes fatos, bem como outros, serdo
comentados mais profundamente ao longo da presente tese.

® As expressdes “Exército” e “soldado” da Borracha se referem aos trabalhadores nordestinos que foram
recrutados e levados para trabalhar nos seringais amazonicos do Brasil na época da Segunda Guerra Mundial,
conforme esclareceremos mais detalhadamente a seguir.
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como no Santo Daime do Mestre Irineu, o novo grupo religioso aparece, num primeiro momento, como uma
clara reorganizagdo, material e simbdlica, de ex-seringueiros que, no periodo de refluxo do ciclo da borracha,
haviam deixado as antigas colocagdes rurais para viver na periferia da capital acreana (Goulart 1996). Embora a
situagdo seja diferente nos casos da Barquinha e Unido do Vegetal, podemos também perceber a presenca de
elementos de uma cultura seringueira no processo de constituigao dessas religides.

A relacdo entre as religides ayahuasqueiras ¢ a cultura seringueira cabocla da Amazonia se da num nivel
profundo, expressa na sua mitologia, nos seus rituais e no seu conjunto moral. Alguns autores ja argumentaram
que o surgimento de um conjunto de praticas e crengas caboclas ou mesti¢as em torno do uso da ayahuasca, na
Amazoénia, se deu justamente através do contato entre os “caucheiros” e grupos indigenas e populagdes
ribeirinhas diversas ja bastante influenciadas por uma evangelizagdo crista. Tal ¢ a perspectiva de Luis Eduardo
Luna, que estudou curadores xamanicos da selva peruana, denominados de “vegetalistas”, da regido de Iquitos e
Pucallpa (1986-a). Os vegetalistas sdo assim designados, na regido, porque sustenta-se que todo o seu
conhecimento provém das plantas, isto ¢, dos espiritos que se vinculam a elas. A ayahuasca ¢ uma das plantas
mais usadas por esses agentes curadores. Segundo o autor, sobretudo os periodos de exploragdo da borracha
impulsionaram um intenso intercambio cultural entre diferentes grupos e etnias que ocupavam a selva peruana,
bem como toda a extensdo da bacia do Alto Amazonas. O consumo da ayahuasca voltado para a finalidade
terapéutica seria um dos pontos mais importantes deste intercimbio. Luna cita, inclusive, os comentarios de
alguns de seu proprios informantes, os vegetalistas, os quais afirmam que foram os “caucheiros” que
descobriram a ayahuasca (1986-a, p. 35), passando a utilizd-la com um meio de solucionar problemas e
enfermidades as mais variadas. O autor conclui que a bebida aparecia, assim, para essa populagdo seringueira,
como um remédio para todos os males, do corpo e do espirito, uma panacéia. Outros estudiosos fazem
comentarios similares, como Nunes Pereira, que chama a ayahuasca de “Yerba del Cauchero” (1979).

Luna diz, ainda, que esta tradigdo vegetalista ayahuasqueira teria surgido ha cerca de duzentos anos,’
havendo varios tipos de vegetalismos, procedentes de diferentes sentidos migratérios e envolvendo populagdes
distintas (Luna 1986-a e 2002). Assim, por exemplo, as migragdes vindas de Cuzco, passando pelo Vale de
Urubamba ou do oriente equatoriano, seriam igualmente importantes na formagao do complexo vegetalista, que
se caracterizaria, portanto, por componentes do universo da selva amazonica, do andino e de aspectos advindos
das missdes cristds. Luna sugere, num pequeno comentario, que talvez tenha ocorrido um processo similar na
Amazonia brasileira, justamente envolvendo a organizagdo das religides do Santo Daime, UDV e Barquinha, que
teriam sofrido a influéncia de tipos diferentes de vegetalismo, combinando as crencas deste Gltimo com
elementos de outras tradigdes, como o catolicismo popular, o espiritismo kardecista, os cultos afro-brasileiros e
correntes esotéricas como o Circulo Esotérico da Comunhao do Pensamento (Luna 2002). Esta configuragao de
vegetalismos mesticos ou caboclos, para o autor, seguiria, também, um movimento mais geral, que ja se verifica,
de forma clara, em toda a regido Amazonica desde o principio do século XX, quando surgem varios cultos
messidnicos-milenaristas que mesclam componentes indigenas, catolicos populares ou ainda protestantes e
espiritas (Luna 1986-a). Outros estudos apontam na mesma direcao (Castres 1978, Oro 1989, Wright 1999 ¢ No
Prelo).

Veremos, na nossa analise, que algumas das suposi¢des de Luna de fato se confirmam no caso das

religides do Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal. Em todas elas o complexo cultural-seringueiro,

7 Outro estudioso, Peter Gow, fala em trezentos anos de uma cultura vegetalista ayahuasqueira (1996).
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estreitamente vinculado ao uso da ayahuasca, possibilita o aparecimento do novo “culto”, “doutrina” ou
“missdo”, fornecendo elementos essenciais para a constitui¢do de suas cosmologias e, por outro lado, sendo uma
das principais referéncias para a sua legitimagdo. Simultaneamente, os componentes da cultura cabocla
seringueira do cha se combinam, nestas novas religides, a aspectos do catolicismo popular, afro-religiosos,
kardecistas, entre outros, implicando, também, em alguns “messianismos”. Sua formagdo envolve, embora em
menor ou maior grau, lideres e adeptos que vieram do meio rural apds uma série de migragdes, parecendo
implicar num processo de media¢do entre o mundo da floresta e 0 mundo da cidade. Conforme veremos, alids, as
trés linhas aqui analisadas s@o, em certo sentido, fundadas por lideres carismaticos, expressando a estruturagdo
de doutrinas proféticas.

Contudo, vale registrar que, embora a utilizagdo da ayahuasca conte com uma longa tradigao indigena e
mesti¢a (ou cabocla) no Brasil e em outros paises da América do Sul, ¢ somente na regido brasileira (que
abrange as bacias dos rios Madeira, Purus e Jurud) que o uso do chéd tomara a forma de religides urbanas
organizadas e ndo indigenas — fendmeno Unico no cendrio sul-americano e representado pelo Santo Daime, a
Barquinha e a Unido do Vegetal. Talvez exatamente porque surgem num momento de mudangas do mundo rural,
todas esses cultos sdo organizados ja num contexto urbano, embora seja na periferia de capitais de estados
amazonicos — Rio Branco, no caso do Santo Daime e Barquinha, e Porto Velho, no caso da UDV — (Goulart
1996).% As trés linhas sdo, a meu ver, diferentes reelaboracdes de um mesmo complexo de crengas, o do
vegetalismo amazOnico peruano ¢ da pajelanga cabocla — esta tltima estudada por autores como Eduardo
Galvdo (1955) e Heraldo Maués (1990) — , os quais sdo resignificados como um forma de adaptagdo as
transformagdes que ocorriam no meio rural, através da recorréncia a outras tradi¢des culturais e universos
religiosos, como apontamos anteriormente.

E nesse sentido, tendo em mente este panorama mais geral, que poderiamos considerar que as linhas do
Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal fazem parte de uma mesma tradigao religiosa: a tradigdo religiosa
ayahuasqueira urbana amazonica que, por comodidade, é chamada aqui de « tradi¢do ayahuasqueira ». Pode-
se dizer também que estas linhas se inserem num campo religioso, o campo das religides ayahuasqueiras.’
Beatriz Caiuby Labate emprega a no¢do de campo ayahuasqueiro num sentido similar, embora de modo mais
abrangente, ao inserir o que ela denomina de usos ndo-convencionais da ayahuasca, praticados por “neo-
ayahuasqueiros”, no contexto mais amplo do “campo ayahuasqueiro brasileiro” (Labate 2000, cap. 03 ¢ 04).
Entre outras coisas, Labate afirma que os diferentes grupos religiosos que utilizam a ayahuasca participariam de
uma tradi¢do comum na medida em que compartilham de uma série de categorias, como miragdo, forga, luz, peia

etc. '?

¥ Em minha dissertagio de mestrado tratei detalhadamente das relagdes entre as origens do Santo Daime e as
transformagdes de uma cultura rustica brasileira, trabalhando com autores como Antonio Candido (1964),
Maria Isaura Pereira de Queiroz (1973) e Eduardo Galvao (1955).

® Aqui creio que é extremamente adequado o conceito de campo de Bourdieu. Para este autor, o campo (seja ele
médico, estético, religioso etc) ¢ um espago onde ocorre uma espécie de jogo, no qual ha uma constante disputa
no que se refere ao poder de definir as regras desse jogo. Assim, de acordo com esta perspectiva, Santo Daime,
Barquinha e UDV sdo diferentes partes de um mesmo campo religioso, que lutam para definir quais sdo as
praticas, ou seja, as formas legitimamente religiosas deste campo (Bourdieu 1990, pp. 119-120).

10 Estes termos se referem aos efeitos diretamente provocados pelo cha da ayahuasca. Mirago e Luz aludem
mais aos efeitos visuais; forca a intensidade com que a ayahuasca esta atuando; enquanto peia remete, em geral,
a efeitos negativos suscitados pela bebida. Todas estas nogdes sdo encontradas nas trés linhas.
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Porém ndo se trata apenas do fato de que algumas categorias, termos ou nogdes dispersas sejam
compartilhadas pelos diversos grupos religiosos ayahuasqueiros. No caso das linhas do Santo Daime, da
Barquinha e da UDV, mais que isso, eu diria que ocorre uma verdadeira e intensa circulagdo de simbolos,
elementos rituais, principios doutrinarios e at¢ mesmo de seres espirituais cultuados. Tal é o caso, para citarmos
apenas um exemplo, de Juramida'', que ¢ considerada como a principal entidade em todos os grupos da linha do
Santo Daime e que, no entanto, vai aparecer no pantedo da Barquinha, s6 que representada de uma outra forma e
tendo um destaque menor do que na linha do Santo Daime.

Contudo, apesar de identificarmos uma tradigdo comum as trés linhas, os seus fiéis, num processo de
auto-afirmagdo de seus proprios cultos, ritos, mitos e universos mitologicos destacam, constante e
insistentemente, sua separagdo e distingdo. Isso € claro nos depoimentos que cito a seguir, que sdo retirados de
meus dados de pesquisa. No primeiro deles, um membro de um dos grupos da linha do Santo Daime fala a
respeito da Barquinha e de seu fundador.

“E verdade que o Daniel Pereira de Mattos foi primeiro dessa
linha do Mestre Irineu (...) mas, depois, ele saiu e fundou a
linha dele, que ¢ bem diferente (...) Ele disse para o Mestre
que tinha outra missdo” [AS: C-1; if 1-a].

O proximo relato, por sua vez, ¢ um trecho de uma entrevista que fiz ainda na ocasido do trabalho de
campo realizado para meu mestrado, em 1994, na cidade de Rio Branco. Trata-se de um relato do lider de uma
das igrejas da Barquinha, o sr. Antonio Geraldo (falecido no final do ano de 2000), que explica algumas das
diferengas entre “a sua linha” e “a linha do Santo Daime”.

“A Barquinha ¢ a linha de Daniel.... da missdo do Mestre Daniel
(...) No6s temos uma ligagdo forte com os seres do mar (...) Além
desses seres do mar, tem também os seres da floresta e do astral.
Sdo trés planos: astral, que € o plano superior, o mais elevado;
terra e mar, que sdo planos subordinados ao astral (...) Esses trés
planos estdio presentes em todos os trabalhos'? da Barquinha (..)
Ja na linha do Mestre Irineu ¢ diferente, porque esses trés
planos ndo sdo assim tdo destacados. Mas 14 ¢ mais destacado
esse plano da terra, das matas (...) La ja € outra linha” [B: AG].

Na fala seguinte, extraida de uma conversa informal com um antigo adepto de um nticleo paulista do
CEBUDV (Unido do Vegetal), fundado em 1973, evidenciamos esta mesma tentativa de diferenciagdo com

relagdo a outros grupos religiosos ayahuasqueiros.

" Em linhas gerais, podemos dizer que Juramidi ¢ a entidade que representa o fundador desta linha, o Mestre
Irineu, no plano espiritual. Mas explicaremos melhor este ponto posteriormente. Verificamos a ocorréncia de
duas grafias, Juramidam e Juramida. Oficialmente, o CEFLURIS, por exemplo, utiliza o vocabulo Juramidam,
embora haja vérios estudos sobre este segmento da linha do Santo Daime nos quais encontramos a palavra
grafada como Juramida. Aqui, optamos por esta ultima, por acreditarmos que ela ¢ de uso mais generalizado que
a primeira.

'2 A expressdo “trabalho” aparece na linha da Barquinha e na linha do Santo Daime, para se referir as atividades
espirituais desenvolvidas nestas duas religides. Mas ¢ na linha do Santo Daime que ela vai ser utilizada com mais
énfase, para se referir especificamente aos seus rituais. Como sabemos, a expressdo ¢ usada em cultos afro-
brasileiros como a Umbanda, significando ai as oferendas cerimoniais feitas as divindades desta religido. Um
outro termo aplicado a esse tipo de atividade da Umbanda é “despacho”, que também faz parte das nogdes
daimistas. Assim, “despacho” se refere ao proprio ato de servir o Daime.



15

“A bebida que usamos aqui pode ser a mesma que se usa em
outros lugares (...) ¢ a ayahuasca. Mas, no fundo, ndo ¢ a mesma
bebida, porque aqui fazemos um uso diferente, dentro de um
contexto diferente (...) As sessdes da UDV, os nossos rituais
(...) e principalmente o0s nossos objetivos s3o totalmente
diferentes dos de outros grupos (...) Existem grupos, por
exemplo, como o Santo Daime, do qual discordamos muito”
[CEBUDV, if. 1, SP].

E importante esclarecer que conforme estas trés linhas vio crescendo, crescem também as rupturas no
interior delas. Um fato que se destaca ¢ que em todas elas o processo de segmentagdo torna-se mais acirrado
apos a morte de seus fundadores. O Mestre Daniel, fundador da Barquinha, falece em 1958 e tanto o Mestre
Irineu, da linha do Santo Daime, quanto o Mestre Gabriel, da UDV, coincidentemente falecem no mesmo ano,
em 1971. A partir dai, cada uma destas trés linhas passou se reorganizar, fragmentando-se de diferentes
maneiras. Por exemplo, veremos que, no interior da linha do Santo Daime, a fissdo ¢ bastante complexa, com
uma divisdo inicial em dois grupos principais que se distinguem por uma série de aspectos, € se organizam de
maneira autbnoma, embora ambos reivindiquem o pertencimento a uma mesma “linha”. Estes dois grupos
constituem, a meu ver, diferentes segmentos da linha do Santo Daime: o ALTO SANTO 3 ¢ o CEFLURIS
(Centro Eclético de Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra). Tais segmentos, por sua vez, dividem-se em
diferentes e menores agrupamentos, que denomino de centros ou igrejas, os quais possuem um carater local, no
sentido de que se referem a um espago fisico especifico, a determinadas liderangas, a um templo onde se reunem
um grupo de fiéis que compartilham um mesmo conjunto de praticas rituais.

A linha da Barquinha que, em niimero de adeptos, ¢ menor do que a linha do Santo Daime, ¢ dividida
diretamente em varios pequenos centros diferentes, os quais surgiram a partir de um processo de cisdes, cada
qual tendo, atualmente, uma organizagdo independente, apesar de também se colocarem, todos, como grupos que
se originaram da “linha” religiosa fundada pelo Mestre Daniel. Ja a linha da UDV, que ¢ a maior de todas as trés
em termos de nimero de membros, possui uma estrutura organizacional bastante rigida, de carater
marcadamente centralista. Contudo, também nela observamos a presenca do fenomeno da fragmentagdo, com o
aparecimento de grupos, apds o falecimento do Mestre Gabriel, que romperam com a instituigdo criada por ele,
isto €, 0 CEBUDYV (Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal), apesar de igualmente se visualizarem como
seus seguidores, bem como de sua “doutrina”. Tanto o CEBUDYV, quanto os grupos mais recentes desta linha,
estdo organizados em pequenas unidades que se distribuem por varias regides do Brasil, e se subordinam a uma
unica administragdo e diregdo. Tais unidades sdo denominadas, pelos adeptos desta linha, de “nuicleos”. Assim,
de um modo geral, teriamos uma mesma tradigdo religiosa que se divide em trés grandes /inhas e, depois, linhas
que se fragmentam em diferentes grupos, maiores ou menores, que sdo aqui classificados como segmentos ou/e
centros e igrejas locais de uma determinada linha. Estes ultimos conceitos sao utilizados para nos referirmos as
diferencas internas as linhas. As nogdes de segmento, igrejas, centros locais e nicleos também sao utilizadas
pelos grupos pesquisados, embora ndo tenham necessariamente, como no caso de “linha”, o mesmo sentido que

os conceitos analiticos empregados na presente tese.

3 Em 1945, 0 Mestre Irineu recebeu a doac¢io de um terreno, a colonia Custédio Freire, situada na periferia rural
de Rio Branco. Ele repartiu a terra entre os seus seguidores e construiu neste local a sua igreja. O local, o templo
e, em algumas situagdes, o proprio culto, passaram a ser conhecidos como Alto Santo.
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E importante registrar aqui, igualmente, que eventualmente utilizamos o termo dissidéncias para tratar
das cisdes surgidas em todas essas religioes. Contudo, ele € utilizado como um recurso analitico para referir-se a
grupos surgidos por segmentagao no interior da tradigdo religiosa ayahuasqueira. No sentido aqui usado, uma
dissidéncia ¢ simplesmente sindbnimo para um grupo surgido a partir de algum conflito com um grupo anterior,
do qual continua a utilizar nomes e simbolos, tendo sido fundado em parte por membros do grupo anterior. O

termo, portanto, ndo implica um juizo de valor sobre qual é o grupo mais auténtico ou legitimo.

Objetivos ¢ contribuigdes gerais do estudo

O presente estudo tem como um objetivo geral relacionar o fendmeno das religides ayahuasqueiras a
debates mais amplos. Assim, tendo em vista que o periodo de surgimento das religides ayahuasqueiras coincide
com a ocorréncia de profundas mudancas na sociedade rural brasileira, procurou-se, através desta pesquisa
particular, enfatizar, no interior daquelas mudangas, os processos que ocorriam na Amazonia, relativizando a
idéia de isolamento desta regido. Afinal, como coloca o estudioso portugués Carlos Alberto Afonso, ao contrario

do que se imagina, a primeira religido ayahuasqueira, que é o Santo Daime, surgiu numa regido de

“(...) fronteira internacionalizada pela economia da borracha e urbanizada
pela cultura comercial e por varias hierarquias de deslocagdes internas
(seringueiros, militares, comerciantes, burocratas, politicos) (....) O Acre era,
em particular, o espago de fronteira e de trafegos inter-culturais entre a
sociedade diaspérica que se formava, no lado brasileiro, e o

multiculturalismo tradicional da Amazonia, nomeadamente o xXamanismo
9 14

dos ayahuasqueiros (Afonso s.d.)”.

A partir dos anos setenta, estas religides da ayahuasca comegam a se expandir em ritmo acelerado para

outras partes do Brasil. Hoje em dia, existem extensdes desses grupos em quase todas as principais metropoles
do pais. Sérgio Brissac, por exemplo, constata que oitenta por cento dos adeptos da Unido do Vegetal residem
em cidades de mais de 100 mil habitantes (Brissac 1999, p. 21). A expansdo destas religides também ocorre —
embora em menor escala — no exterior.”’ Esta disseminagdo das religides da ayahuasca para outras regides,
além da Amazdnica, coloca com mais agudez a questdo dos relacionamentos dessas religides com a sociedade
mais ampla — um relacionamento ja presente em suas origens, € que ¢ parte integrante de sua dindmica
contemporanea. Desta forma, de um modo geral, um estudo sobre as religides ayahuasqueiras remete e contribui
para a reflexdo de discussdes sobre processos bastante atuais, como a globalizagdo cultural e o papel das

tradi¢des no seu interior.

'* Afonso sd., pp. 10-11. CE. O Preficio de Mauro Almeida a um volume dedicado aos usos rituais da
ayahuasca: “Os seringueiros s3o os extratores do latex da Hevea; sdo por definicdo seres deslocados que
viajaram do extremo arido do Brasil as mais remotas cabeceiras da Amazonia e ficaram no meio de uma viagem
de volta. Durante esse périplo ¢ que fundaram religides consagradas ao uso de seivas extraidas de vegetais da
selva, com as quais continuam e estendem sua viagem, nas “ondas do mar sagrado”, ou talvez mesmo
prosaicamente em um avido espiritual. Esses seringueiros deram assim uma ligdo importante de criatividade
cultural e percepg¢do ambiental, em anos de crise global ¢ em um ambiente de diaspora, em religiGes que
reencenam as viagens forcadas pelo sistema econdmico, e transmutando-as em viagens do espirito” (Almeida
2002).

5o CEFLURIS, da linha do Santo Daime, tem grupos afiliados na Argentina, Espanha, Italia, Franga, Suigca, Alemanha,
Holanda, EUA, Japao, entre outros. A UDV também conta com niicleos no exterior; ja a linha da Barquinha nio possui
extensoes fora do pais.
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Igualmente, seguindo essa via de argumentagdo, vale lembrar que, ndo so as religides da ayahuasca
comecam a se organizar num periodo no qual as transformagdes do mundo rural brasileiro estdo se iniciando —

0 que na Amazonia significa a crise da economia assentada no extrativismo dos anos trinta, ¢ a urbanizag@o

acelerada dos anos setenta—, como o processo atual de expansao dessas religides relaciona-se a configuracdo de
uma nova sociedade na qual o dominio rural e o espaco urbano se interpenetram, interligados por novos
personagens e atores. Tornam-se freqiientes, por exemplo, ecologistas que se “transformam” em caboclos, ou
intelectuais e ex-guerrilheiros politicos que se convertem em profetas de religides da floresta.'® Com efeito, o
surgimento de nucleos e igrejas dos grupos da UDV e do Santo Daime em grandes metropoles da regido sudeste
do Brasil, a partir dos anos setenta e oitenta, parece estar ligado a um processo de desencanto da vida urbana e,
por outro lado, de reencantamento do universo da floresta; processo este no qual a conversao religiosa muitas
vezes alia-se a anseios ecologicos, levando a um deslocamento definitivo para a selva amazonica (Goulart 1996).

Um outro elemento importante a destacar ¢ que, a partir do momento em que a ayahuasca deixa de ser
uma bebida exotica consumida apenas na “distante” e também “exética” Amazonia, sua utilizagdo se insere, cada
vez mais, numa discussao sobre o tema das “drogas” em nossa sociedade. Um primeiro aspecto a evidenciar, é
que o aparecimento de religides que fazem do uso de uma substincia psicoativa o ponto central de seus
conjuntos rituais traz a tona novos modos de pensar e de tratar a questdo do consumo de substancias alteradoras
da percepg¢ao no mundo moderno, e sobretudo daquelas classificadas como drogas ilicitas. Afinal, guardadas as
devidas diferengas, a ayahuasca se equipara, em termos de estrutura quimica, a psicoativos como o proprio acido
lisérgico (LSD), o qual ¢ considerado uma das substincias semi-sintéticas mais potentes no que se refere a
capacidade de alterar o sistema nervoso (Stafford 1992).

Contudo, para os seguidores dos cultos religiosos aqui considerados a ayahuasca ¢ uma bebida sagrada,
cujos significados, como veremos ao longo deste trabalho, se relacionam a constitui¢do de todo um conjunto
simbolico, ritual e cosmologico, associando-se, de uma certa forma, a nog¢éo de sacramento. Ao mesmo tempo, a
constitui¢do e a permanéncia dessas religides na sociedade brasileira representa, se ndo exatamente uma excegao
no tratamento convencionalmente dado a uma determinada classe de substincias psicoativas, a0 menos uma
brecha na legislag@o relativa ao seu uso.

O vinculo entre o caso das religides ayahuasqueiras brasileiras ¢ o debate sobre a atual politica
proibicionista de algumas drogas psicoativas foi colocado ja em um dos primeiros estudos sobre estas religides.
Assim, Edward MacRae, em seu Guiado pela Lua: xamanismo e uso ritual da ayahuasca no culto do Santo
Daime, sustenta que no caso deste fendmeno religioso ocorre um “uso controlado” de uma substéncia psicoativa.
Ele contrapde este “uso controlado”, bem como seus efeitos, a visdo corriqueira, apresentada em nossa
sociedade, acerca do consumo de tais substincias, marcada por tragos que estariam associados a usos nao-
controlados socialmente. De acordo com MacRae, o caso do culto do Santo Daime (bem como de outras
religides ayahuasqueiras) fornece um exemplo de uso de um psicoativo “contrario aquele geralmente enfatizado
pelos propagandistas da guerra as drogas” (MacRae 1992, p. 16). O autor argumenta que o consumo da
ayahuasca, no contexto destes cultos religiosos, produz resultados “estruturantes” para seus usuarios, tanto

psiquica como socialmente.

'8 Este ¢ o caso de Alex Polari, ex-guerrilheiro politico, preso nos anos 70, e atualmente importante lideranca de
uma das igrejas da linha do Santo Daime.
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Serad interessante observar, no decorrer deste trabalho, que argumentagdes similares, longe de se
restringir a um debate de especialistas ou académicos, serdo acionadas, resignificadas, ou ainda contrapostas a
outras argumenta¢des no interior do proprio campo religioso aqui estudado, vinculando-se ao processo de
legitimag@o dos diversos grupos deste campo, tanto uns em relagdo aos outros, como de todos eles na sociedade

mais ampla.

Questdes de método, hipoteses e objetivos particulares

A analise comparativa entre Santo Daime, Barquinha e UDV visou, sobretudo, captar a continuidade
que ocorre entre tais linhas e, a0 mesmo tempo, apreender o processo de fragmentagao institucional e simbolica
entre elas. Até agora, toda a argumentacdo destacou a unidade entre as linhas como parte de um todo. Essa
unidade foi apresentada como hipdtese, justificada pela origem historica comum e pela afinidade dos conjuntos
rituais e cosmologicos. Porém, por outro lado, a idéia de uma mesma tradi¢do, que tem sido defendida aqui,
parece ser refutada pela presenga de afirmagdes em contrario dos fiéis, na forma de conflitos, acusagdes, cismas
e rupturas, e parece ser colocada em questdo também pelo fato de que alguns grupos negam as afinidades que
mencionamos. Contudo, em vez de tomar os conflitos e divergéncias como evidéncia de uma separagio essencial
entre as religides da ayahuasca, adotamos a perspectiva segundo a qual precisamente o jogo de conflitos que
caracteriza as relagdes entre as linhas do Santo Daime, UDV e Barquinha, e seus grupos internos, permite-nos
enxergar melhor a continuidade e diferenciacdo subjacente enquanto um processo. Em suma, o movimento de
simultanea distingdo e relagdes de afinidades entre as trés linhas foi observado através do enfoque de um jogo de
acusagdes, afastamentos e intermediagdes existente entre os membros dos seus respectivos grupos.

Na verdade, uma das principais hipdteses que guiaram o presente trabalho € a idéia de que uma pesquisa
comparativa poderia ser mais elucidativa do que estudos que focalizassem estes grupos religiosos isoladamente.
Assim, o ja mencionado processo de transformagdes e reelaboragdes de antigas crengas amazonicas e rurais em
geral, poderia ser melhor compreendido se tratdssemos em conjunto as diversas e complexas relagdes entre as
varias religides da ayahuasca. Por exemplo, enquanto a linha do Santo Daime destaca, em seu pantedo principal,
“seres da floresta” — associando-se a indios, caboclos e seringueiros —, a linha da Barquinha reconhece a si
mesma como mais ligada a “entidades das dguas” — podendo ser identificada a ribeirinhos e pescadores. Dessa
forma, ha oposi¢des ¢ complementaridades que se tornam evidentes apenas quando consideramos as crengas ¢
préaticas das linhas em seu conjunto, € ndo cada uma delas separadamente.

Uma outra idéia que norteou esta pesquisa, subjacente a hipdtese anterior, ¢ que o estudo de conflitos
pode esclarecer pontos importantes seja de uma estrutura social, de um sistema cultural ou de uma tradi¢ao
religiosa. Deste modo, ao privilegiar-se a analise das oposigdes e dos conflitos entre os grupos do Santo Daime,
Barquinha e UDV, objetivou-se compreender o que estes eventos conflitantes evidenciavam a respeito desses
sistemas religiosos. Simultaneamente, acreditamos que o jogo de contrastes entre as trés linhas aqui consideradas
¢é parte fundamental do proprio processo de construc@o e reconstrugdo do conjunto de crencgas e praticas de cada
um destes grupos, ¢ da tradigdo mais ampla da qual eles participam; permitindo, em ultima instancia, a
configurag¢do do campo religioso enfocado, posicionando os seus atores, estruturando as relagdes entre eles, e
possibilitando modificagdes nessas relagdes. Nesse sentido, ao estudarmos os conflitos entre as linhas do Santo
Daime, Barquinha e Unido do Vegetal visamos observar como os seus adeptos, a partir de posi¢des sociais

diferenciadas e de trajetorias pessoais especificas, elaboram este universo religioso.
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Os conflitos entre os diferentes grupos da tradi¢do religiosa ayahuasqueira remetem também, como
ficara claro ao longo deste trabalho, a um processo de defini¢do de fronteiras internas e externas, processo no
qual a identidade de cada um dos grupos é construida a partir do contraste com os demais. O entendimento deste
processo de construg@o de fronteiras contou ndo s6 com uma perspectiva sincronica, mas também diacronica.
Desta forma, identificamos dois momentos cruciais na historia da tradi¢@o religiosa analisada. Uma fase inicial
se refere a época em que surge o Santo Daime. Uma segunda fase, refere-se ao periodo em que ocorre a
fragmentacdo do grupo original e o aparecimento de dissidéncias e disputas no interior deste campo religioso.
Procuraremos mostrar que existem logicas acusatorias que se repetem nestas duas fases da tradigdo religiosa
ayahuasqueira, mas formuladas de pontos de vistas diferentes. Assim, muitas das acusagdes que na primeira fase
eram dirigidas contra a primeira religido ayahuasqueira (o Santo Daime do Mestre Irineu) pela sociedade mais
ampla, se reproduzem mais tarde, agora como acusagdes feitas por uma religido ayahuasqueira em relagdo a uma
outra. Ao mesmo tempo, a observacdo de diferentes periodos da historia desses cultos, vai revelar, como
poderemos verificar, transformagdes na 16gica acusatoria mencionada. Pois, enquanto algumas acusagdes foram

perdendo importancia ao longo do tempo, outras foram gradualmente ganhando forga.

O enfoque tedrico

A abordagem metodologica adotada no nosso estudo privilegiou a perspectiva do estudo empirico e da
analise de processos, sucessoes de eventos no tempo, e de conflitos entre agentes sociais, como um meio (um
método) para entender a continuidade com segmentagdo que caracteriza o campo das religioes ayahuasqueiras.
Na pratica, porém, esse tipo de andlise nem sempre ganhou o primeiro plano. Assim, boa parte dos capitulos
iniciais da tese constituiram-se em descri¢des e interpretagdes que visam reconstruir a historia e o movimento de
constitui¢do de cada uma das trés “linhas”, sobretudo a partir do material proporcionado pela pesquisa de campo
em Rio Branco (Acre), contendo ainda descri¢des dos conjuntos rituais caracteristicos de cada uma delas; e
apenas posteriormente nos concentramos nas acusagdes e conflitos entre os grupos — pondo em jogo tanto
versdes conflitantes sobre a origem de cada linha e acerca das relagdes entre elas, como acusagdes sobre a
legitimidade e mesmo legalidade dos rituais e praticas religiosas respectivas. Pode-se dizer que foi necessério
seguir tal trajetoria para delinear primeiro, através de narrativas por assim dizer paralelas, as “linhas” tais como
elas se véem em separado, para depois evidenciar o fato de que ao longo das historias narradas tais linhas de fato
estdo sempre interagindo entre si, em um processo de auto-constitui¢do que, por tras da referéncia a um passado
proprio, contém uma constante referéncia a outros grupos ayahuasqueiros, seja como fonte de praticas e
simbolos, seja como referéncia contrastiva.

Um estudo que particularmente inspirou o enfoque da presente pesquisa foi Guerra de Orixd, de
Yvonne Maggie (1977). A autora se debruca sobre os conflitos ocorridos entre os membros de um terreiro,
analisando-os por meio da nocdo de drama social de Victor Turner (1968). Ela constata que os conflitos sempre
se iniciavam com uma acusagdo. Por meio deste jogo acusatorio, tornavam-se visiveis a existéncia de posi¢des
diferentes, a possibilidade de mudangas na disposi¢ao hierarquica, e a existéncia de regras ambiguas, valores,

codigos e modelos opostos. O enfoque de Turner, por sua vez, inscreve-se entre as abordagens teoricas que
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tratam da a¢do social, as quais procuram enfatizar as a¢des concretas dos atores sociais, ao invés de privilegiar a
idéia de “modelos em equilibrio” (Feldman-Bianco1987)."

Algumas das questdes e dos temas enfatizados em estudos influenciados pela teoria da a¢do foram
cruciais para o desenvolvimento da analise que empreendi nesta pesquisa. Este ¢ o caso, por exemplo, da
concepcao de uma estrutura que abrange ndo so equilibrio, mas também irregularidades e contradicdes,
concepcao que coaduna-se com a idéia de um ator social manipulador de normas ou crengas conflitantes. A
analise situacional, proposta por Max Gluckman, baseada em tal perspectiva, de certa forma contribuiu para
iluminar a compreensao sobre as relagdes entre os adeptos dos grupos religiosos aqui considerados. Inspirada por
essas idéias, procurei resgatar, através da investigacdo dos contrastes ¢ media¢des entre os fiéis dos diversos
grupos do Santo Daime, da Barquinha e da UDV, quais principios, representagdes, crengas e praticas — por
exemplo, acerca do relacionamento com entidades sobrenaturais, sobre transe, doenga, cura ou salvagdo — sao
privilegiados e quais se colocam de um modo periférico, tendo menor énfase nesses grupos. Como mencionamos
anteriormente, a andlise de eventos conflitantes entre os centros, nucleos e igrejas das trés linhas contribui
também para a compreensdo do processo de construcdo das fronteiras e limites entre eles, vinculando-se a
definig¢@o da sua identidade. Nesse sentido, adotamos aqui uma perspectiva que privilegia a nogdo de identidade
contrastiva, e nos apoiamos em enfoques como o de Manuela Carneiro da Cunha, a qual defende que a
identidade ¢ construida situacionalmente, sempre num jogo de contrastes, constituindo-se numa “estratégia de
diferengas” (Carneiro da Cunha 1985, p. 206).

Ao mesmo tempo, procuramos refletir, neste estudo, sobre os relacionamentos que os diferentes grupos
da tradigdo religiosa ayahuasqueira mantém com a sociedade mais inclusiva, conforme sustentamos que o
processo de definicdo das fronteiras internas desta tradigdo liga-se, também, a definicdo daqueles
relacionamentos. Para esse tipo de reflexdo nos foram muito tteis idéias e nogdes desenvolvidas por Pierre
Bourdieu. Este autor analisa minuciosamente as diversas relagdes existentes entre sistemas religiosos e estrutura
social. Bourdieu visualiza a religido, e as produgdes simbolicas em geral, como contetidos que se definem a
partir de relagdes objetivas, previamente estruturadas. Ele concebe esses diversos sistemas simbdlicos como
campos, entendendo estes como espagos onde ocorre uma espécie de jogo, no qual ha uma constante disputa no
que se refere ao poder de definir as regras desse jogo (Bourdieu 1990, p. 119). Contudo, a analise desse jogo
envolve a demarcagdo de causas externas ao campo, as quais remetem a estrutura social mais ampla. A
perspectiva de Bourdieu contribuiu para esclarecer pontos importantes de nossa pesquisa. Dessa maneira, a
analise dos diversos tipos de relagdes entre os grupos religiosos enfocados levou em consideragdo os
relacionamentos que eles possuem com a sociedade na qual se inserem, bem como com instincias
representativas da mesma, como a midia ou o poder judiciario. O enfoque de Bourdieu nas interagdes individuais
como relagdes de forca bem como nas causas externas de um campo especifico, auxiliou na compreensdo dos
posicionamentos dos adeptos dos grupos do Santo Daime, da Barquinha e da UDV, sobretudo daqueles
assumidos por suas liderangas em situagdes publicas. A nog¢do de campo religioso de Bourdieu foi fundamental

para a analise aqui empreendida. Procurou-se situar as linhas religiosas do Santo Daime, Barquinha e Unido do

70 método e a teoria da agdo social sdo ilustrados em uma analise de Max Gluckman, fundador da chamada
Escola de Manchester, na forma de um estudo sobre um episddio: a inaugurag@o de uma ponte (Gluckman 1987,
pp- 227-344).
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Vegetal, e seus respectivos grupos e sub-grupos, num mesmo campo, identificando e descrevendo neste seus
principais atores, as relagdes entre eles e suas posi¢cdes. Porém, a configuragdo do campo das religides
ayahuasqueiras foi alcangada através do enfoque dos conflitos, das acusacdes e das aliangas ocorridas entre os

grupos desta tradigdo religiosa.

Pesquisa de campo: esclarecimentos

O trabalho de campo para este estudo teve inicio no ano de 2001, quando foram feitos os primeiros
contatos com varios dos grupos aqui pesquisados. Durante o més de janeiro de 2001 foi realizado um primeiro
levantamento de dados junto aos centros, igrejas e niicleos das linhas do Santo Daime, da Barquinha e da Unido
do Vegetal da cidade de Rio Branco, Acre. Em janeiro de 2002, contudo, iniciou-se o trabalho de campo mais
propriamente sistematico, quando entdo passei a contar com uma bolsa-auxilio da FAPESP. Neste ano, foram
realizadas duas viagens a Rio Branco, para aprofundamento da pesquisa de campo. No primeiro semestre,
permaneci nesta cidade de janeiro a margo e, no segundo semestre, de outubro a dezembro.

A cidade de Rio Branco foi um local privilegiado para o trabalho de campo do presente estudo pois ai
localizam-se centros, igrejas e nucleos ligados as trés linhas religiosas enfocadas, sendo possivel observar com
mais clareza os diversos tipos de relacionamentos entre os diferentes grupos do Santo Daime, Unido do Vegetal
¢ Barquinha, bem como ampliar a compreensao do funcionamento deste campo religioso.

Contudo, dados adicionais foram coletados em outras localidades, junto a grupos situados na regido
sudeste, em cidades como Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Embora a pesquisa de campo na regido sudeste tenha tido
um carater complementar, menos intensa do que a pesquisa com os grupos localizados no Acre, ela tratou de
questdes importantes para o nosso estudo. O didlogo entre os dados da regido sudeste e amazonica permitiu a
inser¢do de fendmenos amazonicos em um contexto ¢ em um debate mais geral. Nesse sentido, o trabalho de
campo com grupos do sudeste contribuiu para uma das nossas principais preocupagdes, que € a de recolocar a
relevancia das pesquisas de fendmenos amazdnicos para a compreensdo de processos culturais mais amplos e,
reciprocamente, enfatiza a importancia de situar em um quadro nacional processos regionais e locais.

A pesquisa de campo com grupos da regido sudeste foi importante na medida em que nos possibilitou
compreender melhor a extensdo do campo religioso ayahuasqueiro, bem como algumas diferengas cruciais entre
as trés linhas no que diz respeito ao seu processo de expansdo. Por exemplo, ha um contraste visivel ao
considerarmos o processo de crescimento e disseminagdo de alguns grupos, como o CEFLURIS ou a UDV, em
comparagdo com grupos como o Alto Santo e a Barquinha. Enquanto os dois primeiros contam com centros,
igrejas e nucleos em grandes metropoles da regido sudeste, e até mesmo no exterior, o Alto Santo e a Barquinha
caracterizam-se por um relativo isolamento, apresentando uma orientagdo mais localista ¢ menos proselitista e
expansionista. Por outro lado, embora CEFLURIS e UDV tenham um processo de expansdo intenso, este

processo apresenta, nos dois grupos, aspectos bem diferentes.

Pesquisa de campo: métodos empregados e algumas consideragoes sobre a relagdo sujeito-
objeto

O trabalho de campo combinou os métodos da observagdo participante de rituais ¢ a realizagdo de
entrevistas, sobretudo com as liderangas dos grupos pesquisados. A combinagdo destas duas técnicas de pesquisa

se revelou bastante frutifera na medida em que foi possivel visualizar uma relagdo estreita entre as acgdes
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enfatizadas nos rituais e as falas contidas nas entrevistas, e conforme possibilitou, a0 mesmo tempo, apontar para
a importancia dessa relagdo no que alude ao processo de afirmacédo da legitimidade dos grupos.

Em geral, as entrevistas feitas com os lideres dos grupos apresentaram um cunho doutrindrio,
colocando-se muitas vezes como documentos orais de pontos-de-vistas oficiais sobre aspectos publicos destas
linhas religiosas, bem como sobre os aspectos relacionados aos seus dogmas, simbolos e elementos rituais. De
certo modo, pode-se dizer também que as entrevistas feitas com os fiéis desses cultos, e que ndo sdo lideres,
também possuem um carater doutrinario, embora talvez devam ser entendidas como pontos-de-vistas nao-
oficiais, ou semi-oficiais. Quanto aos rituais observados, foi possivel perceber que eles pdem em acdo aqueles
dogmas, signos e gestos que formam o conjunto de crengas das respectivas religides, confirmando, através da
experiéncia vivida, a “fala”, isto é, o texto das entrevistas. Pois, nos rituais se afirmam publicamente tanto o
conteudo doutrinal de cada linha — nas versdes apresentadas pelos diferentes grupos — como os simbolos que
representam, nelas, a continuidade da tradigdo sagrada.

Nesse sentido, as entrevistas e a observacdo dos rituais se constituiriam em dois caminhos de acesso a
ortodoxia que cada grupo procura estabelecer ¢ afirmar. Alids, mais do que isso, pois a combinacdo das duas
técnicas: entrevistas (“falas”) e observacdo de rituais (vivéncia), nos permitiu chegar a versdes legitimizantes da
historia e da teologia dos respectivos grupos. Por outro lado, as entrevistas contém uma versao sobre as historias
e as doutrinas dos demais grupos, enquanto os rituais efetivamente realizados ilustram, implicitamente, as
diferencas entre um grupo e os outros. Assim, ao ouvir as entrevistas como narrativas sobre os outros, pudemos
também visualizar os conflitos, as acusa¢des e oposi¢des existentes entre estas religides ou no seu interior.
Analogamente, os rituais, particularmente quando comentados e justificados pelas entrevistas, puderam ser vistos
como afirmagdes sobre os rituais dos outros, afirmando o modo certo de fazer, e assim, indiretamente,
delimitando modos nao-corretos. Esse uso dialdgico da narrativa e do ritual, como fonte de afirmagdes sobre o
grupo e sobre os seus “outros”, converteu-se de fato em nossa metodologia.

No que se refere ao processo de cisdes e formagao de novos grupos no interior de uma linha — um

processo que poderiamos chamar de segmentagdo, incluindo tanto a criagdo de sub-linhas como o surgimento de

novos igrejas ou centros locais autonomos —, essa metodologia utilizada permitiu apreender simultaneamente o
movimento de afirmacdo da autoridade das liderangas e as situagdes nas quais tal autoridade ¢ contestada,
justamente nos momentos em que ocorrem as crises e, em determinados casos, os rompimentos propriamente
ditos. Para compreender os significados das fissdes, enfatizamos, nas entrevistas e na observacao de campo,
certos eventos de conflito ou de crise, previamente identificados, e que envolveram fi¢is de todos os grupos
religiosos pesquisados. Um dos meios utilizados para a visualizagdo dos eventos conflitantes foi a realizagao de
entrevistas com o formato de historias de vida ou narrativas biograficas, as quais permitiram reconstruir as redes
sociais, de parentesco, afinidades, cooperacao e aliangas entre os integrantes do campo enfocado.

Além do método das narrativas e da observagdo participante, junto aos grupos das trés linhas
pesquisadas, levantamos dados, em menor escala, através de fontes documentais, tanto internas quanto externas,
e que nos auxiliaram no esclarecimento dos processos de conflito e de cisdo. As fontes internas referem-se a
estatutos, regulamentos, ou ainda materiais como salmos e hinos dos diferentes grupos religiosos considerados;
as fontes externas sdo documentos tais como noticias de imprensa, leis, portarias de 6rgaos publicos relativas ao
uso da ayahuasca e semelhantes. A analise de fontes documentais, apoiando as narrativas biograficas que

destacam as diversas redes sociais a que pertencem esses fiéis, permitiu a reconstru¢do de alguns eventos
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publicos que os envolvem direta ou indiretamente, possibilitando a identificacdo de personagens, de suas
posigdes e motivagdes, das principais tensdes das crises e conflitos, bem como de momentos cruciais destes
ultimos.

Ainda no que se refere as questdes metodologicas da pesquisa, ¢ importante enfatizar, mais uma vez,
que a observagdo de aspectos particulares das linhas do Santo Daime, da Barquinha e Unido do Vegetal visou a
comparagdo entre elas, no que se refere a presenga ou auséncia de determinados elementos doutrinarios,
simbolicos e rituais nas mesmas. Tal preocupagdo guiou as entrevistas e a observagao participante nos rituais. As
entrevistas feitas com integrantes dos grupos das linhas, embora tivessem, € claro, suas particularidades,
seguiram um mesmo roteiro de questdes, para que pudessem, posteriormente, ser comparadas em relagdo a
alguns aspectos. Assim, havia sempre blocos de questdes sobre: a) os motivos da conversdo e primeiras
experiéncias com o chd; b) o conjunto ritual e simbolico; c) as concepgdes sobre doenga e cura espiritual; d) as
concepgdes sobre a cosmologia ¢ o pantedo de entidades; e) as crengas e praticas relativas a tipos de transe
extatico; f) as diferengas entre o grupo abordado e outros grupos, sejam grupos da mesma linha ou de outra
linha; g) o processo de crescimento e expansdo destas religides. Nas entrevistas realizadas com os dirigentes dos
grupos enfatizou-se também questdes sobre a criagdo do centro, nicleo ou igreja, a historia de sua fundagao, as
razdes da criagdo do novo grupo e do seu rompimento com um grupo anterior.

Cabe esclarecer ainda que a pesquisa de campo foi facilitada porque contou com conhecimento prévio
da pesquisadora a respeito do tema enfocado, ja que um dos grupos pesquisados no presente estudo — o Santo
Daime, e mais particularmente o segmento CEFLURIS — foi também objeto do meu trabalho de mestrado. O
meu contato com as religides ayahuasqueiras iniciou-se ha quase vinte anos atras, quando comecei um projeto de
pesquisa em antropologia sobre o tema. O envolvimento intelectual e do trabalho de campo com esses grupos
religiosos, acabou conduzindo a uma curiosidade pessoal cada vez mais marcada acerca de cada um deles. A
intensa fragmentagdo deste conjunto de religides saltava aos meus olhos, ao mesmo tempo em que todas elas
pareciam, também, desenvolver suas oposigdes e expressar suas cisdes por meio de uma mesma linguagem, isto
¢, acionando um conjunto de simbolos, imagens, metaforas, objetos rituais muito semelhantes, em alguns casos,
idénticos. Esta visdo particular, que apresento sobre as religides ayahuasqueiras, conduziu a realizagdo do
presente estudo.

A questao da minha posi¢@o nesta pesquisa ¢ bastante complexa, visto que o estudo trata da observacao
e analise de conflitos e acusagdes de um campo religioso, implicando na visualizagdo das diferentes versoes
apresentadas pelos respectivos grupos deste campo. A relevancia vem do fato de que, tratando de tais versoes e
tais conflitos por assim dizer “de fora”, mas apoiando-me em versdes “de dentro”, a apresentagdo dos dados
passa a defrontar-se com questdes de ética de pesquisa que cabe mencionar. Por exemplo, as acusagdes
estudadas envolvem a existéncia ou ndo de transgressdo a lei. Mas a pertinéncia das acusa¢des € uma assunto
controvertido; e mais ainda, o modo de aplicar a lei, ¢ mesmo a legitimidade das leis envolvidas, também ¢, no
caso, assunto controverso. Outro ponto, relacionado com esse, ¢ que a apresentagdo dos dados poderia, por si
mesmo, constituir-se em uma arma de legitimag@o de um grupo contra os argumentos dos demais.

A minha posig¢do foi, entdo, de procurar manter ndo uma “neutralidade”, mas um respeito a cada um dos
grupos pesquisados, procurando tratar os seus respectivos materiais (rituais, miticos, discursivos etc) da mesma
maneira, através de uma s6 metodologia. Nesse sentido, também, ressalto que de acordo com a oOtica

desenvolvida nesta tese, todos os grupos religiosos enfocados sdo igualmente legitimos, independentemente das
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suas dimensoes, do seu tempo de existéncia, da sua anterioridade ou ulterioridade no que se refere aos demais ou
dos vinculos e tipos de relagdes que possam existir entre eles. Trata-se de um esclarecimento importante, ja que
justamente analisamos, aqui, o0 movimento de afirmagao e legitimacdo de cada um desses grupos, uns frente aos
outros, destacando suas respectivas disputas em tal processo. Observaremos, ao longo da nossa tese, que
freqiientemente muitos dos grupos pesquisados negam ou questionam a legitimidade de outros deste campo
religioso, classificando-se, mutuamente, como “clandestinos”, “menos auténticos” ou “verdadeiros”, “originais”
etc. Porém o presente estudo ndo pretende entrar no mérito de tais acusagdes para avaliar sua veracidade e sim
analisar, socio-antropologicamente, as implicagdes deste jogo acusatorio.

Da mesma forma, no decorrer da pesquisa de campo, ocorreram situa¢des onde integrantes de um
determinado grupo questionavam, criticavam ou desconfiavam das informagdes fornecidas por integrantes de
outros grupos, seus rivais. Assim, por exemplo, era comum que membros de um grupo matriz de uma das trés
linhas procurassem desacreditar os discursos, relatos miticos, as explicagdes e exegeses acerca de elementos
rituais ou cosmologicos realizadas pelos fiéis de uma de suas dissidéncias, e vice-versa. Evidentemente, isto ndo
nos impediu de considerar esses diferentes grupos (matrizes e suas dissidéncias) como pertencentes a uma
mesma linha religiosa, segundo a perspectiva analitica aqui seguida e anteriormente explicada. Ao contrario,
trabalhamos com a concepgdo de que os varios grupos de uma linha ayahuasqueira possuem versdes diferentes
sobre o seu contetido doutrinal, mitico e das suas praticas rituais. Podemos dizer que todos eles participam de
uma so religido, embora apresentem pontos-de-vistas distintos e particulares sobre ela. O confronto constante de
tais versdes foi um procedimento importante na nossa metodologia para o entendimento do conjunto de cada um
das linhas consideradas.

E bom lembrar, contudo, que ao expormos os pontos-de-vistas particulares dos membros de diferentes
grupos destas religides ndo estamos, necessariamente, corroborando com eles. Estamos, acima de tudo,
enfatizando a legitimidade de cada um desses posicionamentos e visdes no que concerne a uma tradi¢@o
religiosa. Em segundo lugar, o objetivo foi justap6-los como num tipo de debate, buscando assim alcangar uma
composi¢ao mais completa dos cultos do Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal, bem como da tradigdo a
qual eles pertencem e, por fim, elaborar a nossa propria interpretagdo sobre o nosso objeto, a qual pode ser
entendida também como uma versao exegética sobre estes grupos religiosos, fundada justamente na analise das
diferentes versdes (miticas, rituais, doutrinais etc) que eles apresentam.

Ao mesmo tempo, 0 meu posicionamento particular se evidencia e se colocou, creio eu, de forma clara
ao longo do trabalho de campo, como diferente da perspectiva nativa, na medida em que procurei destacar a
unidade, a semelhanga e as continuidades que as fragmentagdes constantes parecem esconder. Dito de outro
modo, conforme defendi a tese de que todos os grupos aqui estudados participam de uma unica tradi¢@o
religiosa. Trata-se, na verdade de um argumento e um posicionamento com um carater, por assim dizer, politico.
Isto no sentido de que ele tem um proposito especifico, que ¢ o de salientar e promover posturas entre essas
religides que, por um lado, destaquem a tolerdncia e o respeito mutuo apesar das distingdes e, por outro,
permitam a visualizagdo das semelhangas e pontos em comum por de tras das diferengas e oposi¢des. Pois penso
que esse tipo de atitude ¢ particularmente importante quando estamos falando de religides que possuem praticas
e caracteristicas (no caso, o uso de uma substancia psicoativa) que podem trazer, em nossa sociedade, o perigo
do estigma e, em ultima instancia, inclusive, a ameaca da punigao legal. Nesse sentido, as idéias que desenvolvo

nessa tese tém também a intencdo de contribuir para a criagdo de condigdes que possibilitem a construgdo de
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estratégias e posturas unificadas por esses grupos religiosos, as quais possam aumentar a sua aceitacdo e
legitimidade social.

Por ultimo, gostaria de salientar, ainda, que como trata-se de um estudo sobre os conflitos e contrastes
entre grupos religiosos, que envolve as acusagdes que os seus membros fazem uns contra os outros, foi
especialmente importante um cuidado com a forma de apresentacdo dos dados. Alids, muitas das polémicas e
disputas observadas envolviam inclusive delicadas questdes pessoais destes fiéis. Por isso, a exposi¢do de
determinadas informagdes foi feita muitas vezes com reserva e, em alguns casos, alias, optamos por omitir certos
comentarios e eventos. Porém, acreditamos que essa atitude ndo prejudica nosso estudo, mas ao contrario o
enriquece, pois expressa um respeito ao objeto pesquisado, valorizando uma perspectiva que visualiza a
pesquisa, de fato, como uma interagdo entre o pesquisador e os sujeitos pesquisados. Trata-se, na verdade, de
uma atitude ética, fundada sobretudo na certeza de que as nossas produgdes académicas produzem efeitos ndo
apenas no meio cientifico, mas geram conseqiiéncias as mais variadas na realidade dos “objetos” analisados. E
importante, portanto, que o estudioso, ao redigir seu texto, tenha consciéncia das influéncias que ele vai produzir
no grupo pesquisado. Foi exatamente esse tipo de procedimento que procuramos seguir aqui.

Nesse sentido, ¢ importante dizer, igualmente, que tivemos um cuidado e uma reserva especial com a
exposi¢do de um determinado material mitico e ritual de alguns dos grupos aqui considerados. Isso se deu,
principalmente, nos casos que envolviam “mistérios”, “revelagdes” secretas e espécies de dogmas destas
religides. A questdo se colocou sobretudo com a Unido do Vegetal, onde, mais do que nas duas outras linhas, o
processo de iniciagdo na doutrina se da através da revelacao gradual de “mistérios”. Consideramos, na presente
tese, esta logica iniciatica da Unido do Vegetal, procurando respeita-la. Assim, em alguns casos, evitamos
descrever certos aspectos rituais ou relatar passagens e trechos de algumas historias e mitos desta religido.
Adotamos esta postura sobretudo quando tratava-se de um material realmente bastante reservado no ambito da
UDV, e inclusive em algumas situagdes em que aqueles que nos cederam dados, relatos, historias etc nos
solicitaram uma certa descrigdo com relagdo alguns pontos e elementos das informagdes fornecidas. Quando
concluimos que citar determinados contetidos miticos, doutrinarios, rituais etc era realmente imprescindivel para
nossa argumentagao, optamos por recorrer a alguns recursos, como a parafrase, substituindo termos e expressoes
originais por similares. Esta nos pareceu uma boa solucdo ja que na Unido do Vegetal muitos dos “mistérios” se
exprimem através do uso de vocabulos especificos. Em outros casos, que envolviam por exemplo aspectos
mitoloégicos ou narrativas cujo acesso ¢ mais aberto, fizemos descrigdes e exposigdes mais detalhadas.
Buscamos, assim, um ajuste entre o ponto de vista émico e a perspectiva do conhecimento cientifico,
simultaneamente procurando respeitar a logica dos grupos pesquisados e produzindo um texto final que seja
relevante para a sua compreensdo socio-antropologica. Pois ¢ importante ressaltar, aqui, que se ¢ bastante
evidente que os conteudos e significados miticos, rituais ou doutrinarios destas religides os pertencem, por outro
lado, eles podem se relacionar também a demais cultos religiosos e tradigdes. E para esse tipo de relagio que
desejamos apontar nesse estudo, objetivando inserir as praticas e crengas dos grupos do Santo Daime, Barquinha

¢ Unido do Vegetal numa cultura mais ampla, e esperando contribuir para o seu registro.

Sinopse dos capitulos

Os primeiros trés capitulos se detém, respectivamente, nos casos particulares de cada uma das linhas.
Assim, o capitulo 01 aborda o culto do Santo Daime, quando descrevemos o processo de formagdo histdrica

desta linha, com a constituigdo de seu conjunto ritual, mitologico e doutrinario, bem como nos detemos nas suas
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descri¢des e analises. Numa segfo posterior do capitulo, passamos a analisar o processo de segmentacdes desta
linha, surgido apds a morte de seu fundador, visando identificar os elementos e mecanismos mais relevantes
desse processo. Aplicamos a mesma estrutura de exposicdo dos dados e de sua analise para os capitulos 02, da
Barquinha e 03, da Unido do Vegetal. Assim, inicialmente, apresentamos os componentes que definem a unidade
das linhas, para depois mostrar como eles sdo acionados pelos fiéis na construgdo de suas oposi¢des e na
demarcagio das fronteiras dos diferentes grupos que compdem, internamente, estas linhas.

Finalmente, no capitulo 04 desenvolvemos uma analogia entre todos os grupos antes descritos e
comentados. Por um lado, procuramos apontar quais sdo os principais elementos rituais, miticos, doutrinarios,
bem como os mecanismos organizacionais que definem cada uma dessas linhas e as distingue entre si. Por outro,
o objetivo €, novamente, indicar que os contrastes entre as linhas e seus grupos sdo feitos por meio de
componentes simbolicos, crengas e praticas que sdo comuns a todas elas, ou melhor, que pertencem a uma
mesma tradi¢do. A conclusdo retoma esta argumentag@o de forma sintética, destacando a relagdo dialética entre
continuidade e descontinuidade que, a meu ver, marca o movimento e as relacdes entre as religides

ayahuasqueiras.
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Cap. I - A Linha do Santo Daime

O Mestre Irineu e a revelacdo da doutrina do Santo Daime

De Sdo Vicente Férrer aos seringais da Amazonia

Raimundo Irineu Serra nasceu em quinze de dezembro de 1890, em Sdo
Vicente Férrer, no estado do Maranhdo, onde passou sua infancia. Negro,
filho de escravos, tinha mais sete irmdos. Conta-se que, devido as
dificuldades enfrentadas por seus pais, foi na pratica criado por um tio
materno, chamado Paulo. Ao que parece, contudo, todos os familiares
viviam bastante proximos e os relatos sobre esta época indicam que
Raimundo Irineu Serra deve ter sido bem ligado a sua mae. Muitos dos
seguidores mais antigos do culto religioso criado por ele dizem que
Raimundo Irineu Serra se lembrava, com freqiiéncia, da mae. A senhora
Percilia, umas das primeiras adeptas do culto daimista'®, conta:

“ele dizia que a dona Joana era muita religiosa...
(...) Ela era catolica, devota de varios santos, e
: orava muito. Tinha aquela obrigacdo de rezar
Fato do Mestre Finey disposta e sempre o tergo. E ela passou essa devogao para os
varias igrajas do Sate Dhine filhos... para o Mestre, que aprendeu desde menino
(...) Ela era muito severa também (...) O Mestre contava historias
de quando ela repreendia ele... quando era necessario... sempre

naquela linha de devogéo, dentro das leis cristas (...)” [PR].

Existem poucos dados sobre as origens religiosas familiares de Raimundo Irineu Serra, bem como a
respeito de suas inclinagdes pessoais misticas ou espirituais durante este periodo. O ja falecido Francisco
Granjeiro", que tornou-se um membro do culto do Santo Daime na década de 1950, num depoimento exposto
numa publicagdo produzida por ocasido do Centendrio de nascimento do Mestre Irineu, relatou alguns
acontecimentos onde este ultimo, ainda crianga, em Sao Vicente de Férrer, teria contato com “espiritos”, os quais
se comunicavam com o Mestre varias vezes, com o objetivo de doutrina-lo (Revista do Centenario 1992, p. 18).
E comum, também, ouvir de daimistas afirmagdes que procuram relacionar o Mestre Irineu com as tradigdes
afro-brasileiras tipicas do Maranhdo, como o Tambor de Mina. Contudo, no decorrer das minhas pesquisas,
jamais consegui informagdes precisas acerca do envolvimento ou do Mestre Irineu ou de seus familiares com
esse tipo de culto. Voltarei a tocar neste ponto num outro momento.

Igualmente, ¢ dificil estabelecer com seguranca a data, ou mesmo o ano exato em que Raimundo Irineu

Serra deixou o Maranh@o. Em muitos relatos, afirma-se que isto se deu quando ele tinha quinze anos, portanto,

18 Hoje em dia Percilia esta afastada do Santo Daime. Ela ndo reside mais no Alto Santo, mas no centro de Rio
Branco. Ela foi, ja na ocasido da realizacdo do meu mestrado (1996), uma das minhas principais informantes
sobre o periodo de formagao da religido do Santo Daime e do processo de organizag@o de seu conjunto ritual.

' Eu conheci o senhor Francisco Granjeiro Filho em 1994, em Rio Branco, Acre, quando realizava parte da
minha pesquisa de campo para o meu mestrado. Na ocasido, colhi, também, seu depoimento.
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em 1905. Mas ha outros no quais conta-se que este fato ocorreu mais cedo, quando o Mestre tinha a idade de
onze anos (Jaccoud 1992, p. 38), ou ainda bem mais tarde (Fernandes 1986 e outros). Da mesma forma, os
motivos alegados para explicar sua partida e sua viagem para a Amazonia variam bastante. Na maior parte das
entrevistas que realizei ao longo da presente pesquisa, destaca-se que o Mestre Irineu decidiu deixar sua terra
natal por influéncia de um tio, que o aconselhou a viajar. Esta ¢ a explicagdo fornecida, abaixo, por Luis Mendes
(GP:53)®, um dos antigos adeptos do culto religioso fundado pelo Mestre Irineu e atual lider de uma de suas
dissidéncias.

“Ele veio para ca seguindo o conselho de seu tio, Paulo, que foi
quem criou o Mestre. Esse tio disse que, para ele se tornar um
homem de verdade, ele tinha que correr o mundo inteiro, viajar,
conhecer as coisas do mundo (...) E foi o que ele fez (...) Mas ja
era a mdo do destino, do caminho dele mesmo... de Deus... Por
isso ele fez essa viagem até a Amazonia... porque aqui é que ele ia
receber o tesouro dele... que ¢ essa doutrina (...)” [AS: LM-a].

Esta mencdo a viagens, bem como a idéia do “tesouro” que ira ser encontrado na Amazonia, vao ser
retomadas em outros momentos e relatos, passando a consistir em importantes elementos da doutrina organizada
pelo Mestre Irineu.”’ No depoimento mencionado anteriormente, de Francisco Granjeiro Filho, a histéria da
partida do Mestre Irineu ¢ contada com mais detalhes. Transcrevo a seguir alguns de seus trechos, contendo

dialogos entre Raimundo Irineu Serra, sua mae e seu tio Paulo.

“Aos quinze anos, o Mestre pensava em se casar. Ele tinha uma
pretendente. Era sua prima (...) Ai, a mie dele (...) chamou a
atengdo dele: — ‘Olha, vocé esta querendo casar, namorando a
sua prima. Mas deixa isso de méo, porque vocé é novo e ela nem
moga ¢ mais. O povo ja fala dela’. — ‘Mamae, se ela for moga, eu
caso com ela. Se ndo for, eu ndo caso.’ (...) E contou a histdria
para o tio, a quem ele tinha muita obediéncia (...) Eles estavam no
rogado trabalhando, quando seu tio perguntou: — ‘Raimundo,
vocé estd com vontade de casar?’ (...) — T8, meu tio (...)’ — ‘E
bom. Porque vocé se casa cedo, tem logo familia (..). Sabe,
Raimundo, o0 homem para se casar deve primeiro dar uma volta no
mundo. Quando volta, ja sabe quanto custa 1 kg de sal, quanto
custa lkg de agucar (...) Ai, ja da para o homem casar” (Revista
do Centenario 1992, p. 18).

Existem alguns relatos nos quais se conta que o Mestre Irineu se desentendeu com seu tio € ndo com sua
mae. Por exemplo, num artigo recente de Labate e Pacheco (2004), faz—se referéncia a uma histéria na qual
Irineu Serra foi repreendido por seu tio porque ndo queria fazer um trabalho. O tio teria lhe dado um puxdo de
orelha e Irineu, desgostoso, decidiu ir embora. No mesmo artigo, os autores citam uma outra historia, que diz que
ele partiu de Sao Vicente Férrer porque apanhou de seu tio depois de ter bebido e se envolvido numa briga
durante uma festa. As duas historias foram narradas por parentes do Mestre Irineu, por ocasido da visita dos
autores a cidade natal deste ultimo. A segunda delas ¢ destacada no artigo para valorizar o argumento de que

Irineu Serra, antes de se estabelecer na Amazonia, teve um contato constante e profundo com as tradigdes

2 Ver o Grifico de Parentesco do Alto Santo, com as respectivas numeragdes e legendas dos seus integrantes.
Usamos aqui a sigla GP como referéncia a Grafico de Parentesco.

21 ~ ~ . . .
As duas nogdes estdo presentes em hinos tanto do Mestre Irineu, como de seus seguidores, sendo, de fato,
bastante recorrentes nas exegeses daimistas.
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culturais maranhenses, tanto religiosas como profanas, pois a festa mencionada no relato era um folguedo de
bambag, tipico daquela regido (Labate e Pacheco 2004, pp. 309).

Um ponto comum em todos esses relatos € que, alguns dias apds tais conflitos, Irineu Serra se alistou
num navio que embarcaria em pouco tempo para a Amazonia, levando varias pessoas para trabalhar nos
seringais daquela regido. Também em quase todas as narrativas coloca-se que ele passou um periodo em Sao
Luis do Maranhao, embora ndo se saiba precisar quanto tempo exatamente. De todo jeito, percebemos, pelas
informagdes contidas nos depoimentos, que o Mestre Irineu demorou alguns anos para chegar ao Acre, desde sua
partida de Sdo Vicente Férrer. Conta-se que ele parou em Belém, e s6 depois foi para Manaus. Muitos dos
entrevistados (CG-a;b, WG, PR,) dizem que ele ficou um periodo mais longo em Manaus, antes de se dirigir para
o Acre. O ponto ¢ importante, pois nos permite especular se no decorrer deste periodo, que antecede a chegada
de Irineu Serra ao Acre, ele ndo teria tido oportunidade de se envolver com cultos de origem afro-brasileira que
comegavam a se desenvolver em cidades amazdnicas desde o comeco do século XX (Pereira 1979, Monteiro da
Silva 2002, Furuya 1993 e 1994, Gabriel 1985). Aliés, no artigo citado de Labate e Pacheco, os autores, embora
tendam a descartar a possibilidade de envolvimento do Mestre Irineu com o Tambor de Mina em Sao Vicente
Férrer, consideram que ele poderia ter freqiientado terreiros desse tipo enquanto permaneceu em Sdo Luis, ja que
apesar deles ndo existirem no interior do Maranhdo até a década de 1930, ja eram comuns, por outro lado, na

capital do estado desde meados do século XIX (Labate e Pacheco 2004).

Os irmaos Costa e a “missdo” do Mestre Irineu. do cipo ao Santo Daime

Na maior parte dos relatos colhidos durante minha pesquisa de campo, sustenta-se que Irineu Serra
finalmente chegou ao Acre em 1912.Varios autores corroboram com essa informacgdo, como por exemplo
Fernandes (1986). Conta-se também que ele chegou casado com uma senhora chamada Francisca.”? Chegando
ao Acre, teria se dirigido a Xapuri, onde passou cerca de dois anos, e depois para Brasiléia, na fronteira com a
Bolivia e o Peru, sempre trabalhando como seringueiro. A extensdo de sua permanéncia em Brasiléia também é
motivo de controvérsia. Fala-se em dois ou trés, e quatro anos. Porém, um fato importante deste periodo, que ird
marcar definitivamente o futuro do Mestre Irineu como fundador de um culto religioso, ¢ o seu encontro com os
irmdos Antonio e André Costa. O fato ¢ afirmado em todas as narrativas existentes sobre esta época, € vai ser
incluido no conjunto de relatos que, miticamente, fundamentam a criagdo do culto do Santo Daime e a
legitimagdo do Mestre Irineu como seu lider maximo. Em alguns depoimentos, diz-se que Irineu Serra encontrou
com Antdnio e André Costa em Brasiléia, em outros em Xapuri, ou ainda nas florestas peruanas. Eles eram
conterraneos, mas nio ¢ totalmente claro se ja se conheciam desde o Maranhdo, ou se vieram a estabelecer
contato s6 na Amazdnia. Muitas vezes, afirma-se que os irmaos Costa eram parentes de Irineu Serra. Walcirio

Genésio da Silva, filho do Mestre Irineu, do seu segundo casamento, me disse, numa entrevista, que Antonio

22 Segundo o que apurei, esta foi sua primeira esposa. Apds ela, Mestre Irineu teve mais trés esposas, embora
ndo tenha se casado oficialmente com todas. A maior parte das informagdes sobre esse periodo da vida do
Mestre Irineu foram obtidas com Walcirio Genésio da Silva (filho legitimo do Mestre Irineu), Cecilia Gomes,
Percilia Ribeiro e Peregrina Gomes Serra, tltima esposa do Mestre Irineu e atual dirigente do centro fundado por
ele. Com os trés primeiros, além da realizagdo de varias conversas, pude empreender entrevistas. Com a senhora
Peregrina, no entanto, as informagdes foram obtidas através de uma consulta mais informal, sem a ocorréncia de
uma entrevista. Consultar Fontes Orais, ao final desta tese.
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Costa era seu padrinho (WG).2 Sebastidio Jaccoud, um adepto do culto criado pelo Mestre Irineu, no relato
publicado a respeito de sua propria conversao, diz que Antdnio e André Costa eram primos do Mestre Irineu, e
que este, sabendo que os dois se encontravam na selva peruana, foi ao encontro deles (1992, pp-38-9). De
qualquer forma, invariavelmente afirma-se que foi Antonio Costa quem falou da ayahuasca pela primeira vez
para Irineu Serra.

Ha varios relatos que versam sobre este periodo, cada um deles contendo elementos diferentes, por
vezes opostos, a respeito desta historia. Na minha dissertacdo de mestrado analisei, minuciosamente, um
conjunto dessas narrativas, mostrando como elas funcionavam como versdes de um mesmo mito sobre a cria¢ao
de uma doutrina religiosa por um lider escolhido (Goulart 1996). Alids, a propria nog¢do de “doutrina” ¢ bastante
destacada em tais narra¢des, passando, posteriormente, a se constituir numa importante categoria daimista,
fundamental para se referir ao conjunto de crengas e preceitos desta religido. Passarei a expor, aqui, alguns
relatos, baseando-me tanto em dados colhidos durante a minha pesquisa de mestrado quanto em informagdes
mais recentes, obtidas no decorrer do presente estudo. Num depoimento fornecido para a Revista do Centendrio
do Mestre Irineu, Luis Mendes diz que Antonio Costa e Irineu Serra moravam no mesmo lugar (Revista do
Centendrio 1992, p. 14). Segundo ele, o Mestre Irineu era seringueiro, enquanto o primeiro era comerciante,
vendendo e comprando a borracha. Numa ocasido, Anténio Costa contou a Irineu que havia uns “caboclos” no
Peru que bebiam um chd, cujo nome era ayahuasca. Neste ponto, Luis Mendes esclarece que naquele lugar “o
pessoal que tomava essa bebida tinha um pacto satanico, para trazer fortuna e facilitar a vida de cada um”
(Revista do Centendrio 1992, p. 14). Mas, mesmo com este esclarecimento, o Mestre Irineu decidiu
experimentar o cha. Pois, como explica Luis Mendes, o Mestre “tinha procurado sempre por Deus, mas Deus
tinha dado tdo pouco a ele, naquela luta danada para sobreviver” que ele “resolveu experimentar a bebida”
(Revista do Centendrio 1992, p. 14). Passa-se, entdo, a descrever o que, de acordo com a narrativa, teria sido a

primeira experiéncia de Irineu Serra com a ayahuasca. Vejamos o relato.

“Tomou a bebida e quando os outros comegaram a trabalhar, botaram
a boca no mundo, chamando o demoénio. Ele também comegou a
chamar. S6 que na propor¢do que ele chamava o demonio, eram
cruzes que iam aparecendo. Ele se sentiu sufocado de tanta cruz que
apareceu. O Mestre comegou a analisar: ‘O diabo tem medo da cruz e
na medida que eu chamo por ele, aparecem as cruzes. Tem coisa ai’....
Ele pediu para ver uma série de coisas. Tudo que ele queria, ele pode
ver (...) E assim foi a primeira vez (...)” (Revista do Centendrio 1992,

p. 14).
Neste depoimento ndo fica claro se os irmdos Costa teriam participado, junto com Irineu Serra, da
sessdo de ayahuasca descrita. Em muitos relatos, sustenta-se que Antonio e André Costa estavam presentes ou,

as vezes, que sO o primeiro estaria. Como podemos notar, os depoimentos sobre tais acontecimentos apresentam

uma série de variagdes. Contudo, por outro lado, ha um conjunto de imagens, idéias e associagdes que se

2 O senhor Walcirio (GP: 21) nasceu em Brasiléia, em 1918, de uma unifio informal do Mestre Irineu com
Emilia Rosa Amorim. O Mestre Irineu deixou Brasiléia e a mide de Walcirio logo apds o nascimento deste
ultimo. Pai e filho s6 vieram a se reencontrar muito tempo depois, em Rio Branco, em 1970, um ano antes da
morte do Mestre Irineu. Walcirio Genésio decidiu, entdo, ingressar na doutrina religiosa criada por seu pai.
Passando a residir no Alto Santo, casou-se com Cecilia Gomes (GP: 20), uma das adeptas mais antigas do Santo
Daime. O senhor Walcirio faleceu ha alguns anos.
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repetem nas diferentes narrativas sobre as primeiras experiéncias do Mestre Irineu com o cha. Este ¢ o caso da
imagem da cruz que aparece sempre em oposi¢do ao demonio e que, posteriormente, vai se tornar um elemento
simbolico bastante importante no culto do Santo Daime, sendo relacionada ao proprio hinario®* do Mestre Irineu.
Em outras narragdes a cruz, ou as cruzes, levam Irineu Serra para lugares distantes e, em alguns casos, o
conduzem de volta para sua terra natal, o Maranhao, ou entdo para uma viagem em torno do mundo.” Uma idéia
que se evidencia no relato anterior e que também surgird, insistentemente, em outras versdes desta historia, é a
de que os primeiros contatos de Irineu Serra com a ayahuasca se deram num contexto de praticas demoniacas,
ocasionalmente denominadas de magicas ou de feiticaria e magia negra. Cecilia Gomes (GP:20), filha de um dos
primeiros membros do culto organizado pelo Mestre Irineu em Rio Branco, o senhor Anténio Gomes que,
juntamente com sua familia, tem um papel fundamental na formagdo da comunidade daimista, me disse numa

entrevista:

“(...) Essa primeira vez, o Antonio Costa levou o Mestre para
participar de uma sessdo com um pessoal... (...) na selva peruana.
Era uns caboclos que bebiam a uasca, o cip6, tinha varios nomes
(...), os nomes que os indios davam (...) Mas 14 o pessoal fazia um
trabalho de magia negra. Bebiam a uasca para chamar o demonio
(...) O Mestre ndo quis saber dessa historia, porque ele tinha uma
missdo maior, que era fazer o bem, curando com o Daime(...)”
[CG-b].

Deste modo percebemos que o contexto no qual o Mestre Irineu conheceu a ayahusaca, associado aos
“caboclos”, aos “indios”, a “selva”, ¢ classificado pelos integrantes do culto religioso que ele comegou a
organizar a partir dos nos anos trinta, em Rio Branco, como o /ocus do “demdnio”, da “magia negra”, do oposto
ao “bem”. A questdo do nome da bebida, que aparece aqui, nos remete a um outro grupo de narrativas a respeito
das primeiras experiéncias do Mestre Irineu com a ayahuasca. Trata-se de relatos nos quais hd uma personagem
feminina, identificada como entidade, ser espiritual ou divindade, e que é responsavel por todo o processo de
iniciagdo de Irineu Serra. Um dos ensinamentos transmitidos pela entidade ao Mestre Irineu, no decorrer de sua
iniciacdo, refere-se ao nome da bebida. As denominagdes antigas, usadas pelos indios e caboclos deveriam ser
abandonadas. Antes de chegarmos a esse ponto, vejamos, no entanto, alguns trechos iniciais deste tipo de relato.
O proximo € a continuacdo do depoimento de Luis Mendes, na Revista do Centenario.

Os dois tomaram e Antonio Costa ficou na sala e o Mestre 1a
dentro, no quarto. Quando comegaram a mirar Anténio Costa lhe
disse:

— “Tem uma senhora conversando comigo e ela me falou que foi
sua companheira desde que vocé saiu do Maranhdo. Ela te
acompanhou até aqui’.

O Mestre ndo entendeu, porque ele tinha viajado sozinho.

— ‘Perguntou como ¢é o nome dela?’

 Hinario é, como aponta o nome, um conjunto de hinos. Como explicaremos no decorrer deste capitulo, a
religido do Santo Daime é, em grande medida, organizada através dos hinos de seus principais lideres. O hinario
mais importante € o do proprio Mestre Irineu.

O hinario do Mestre Irineu possui 132 hinos e recebe o0 nome de “Cruzeiro”. Esta passagem em que Raimundo
Irineu Serra ¢ levado para viajar pelo mundo na sua primeira experiéncia com a ayahuasca sera relacionada, mais
tarde, a alguns hinos que ele “recebera”, nos quais se afirma que o Mestre ou sua doutrina vdo “doutrinar o
mundo inteiro”. Mais adiante, analisaremos outros significados da cruz e do cruzeiro nesta linha religiosa.
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— ‘Ela estd dizendo que se chama Clara. Tu te prepare, pois ela
mesma vem conversar contigo.

(...) Na proxima vez, depois de tomar o Daime, ele armou a rede de
modo que a vista dava acesso para a lua. Parece que estava cheia
ou quase cheia. Era uma noite clara (...) E quando ele comegou a
mirar muito deu vontade de olhar para a lua. Quando olhou, ela
veio se aproximando, até ficar bem perto dele, na altura do teto da
casa. E ficou parada. Dentro da lua, uma Senhora sentada numa
poltrona, muito formosa e bela (...) Ela falou para ele:

— ‘Tu tem coragem de me chamar de Satanas?’

— ‘Ave Maria, minha Senhora, de jeito nenhum!’

— “Vocé acha que alguém ja viu o que voceé esta vendo agora?”’ (...)
‘Vocé esta enganado. O que vocé estd vendo nunca ninguém viu.
S6 tu. Agora, me diz: quem vocé acha que eu sou?’

Diante daquela luz, ele disse:

—Vos sois a Deusa Universal!’

— ‘Muito bem. Agora, vocé vai se submeter a uma dieta. Para tu
poder receber o que eu tenho para te dar’ (...)” (1992, p. 14).

De forma diversa do que sucede no relato de Luis Mendes, algumas vezes a entidade espiritual que se
revela ao Mestre Irineu é mencionada nas narragcdes que se referem a primeira ocasido em que ele bebeu a
ayahuasca e, em certos casos, a mencdo a ela é feita ao se descrever a sess@o com os “caboclos do Peru”. Em
ambas espécies de narrativas, contudo, a entidade se revela primeiro a Antonio Costa e, depois, a Irineu Serra.
Os nomes atribuidos a ela também sdo variados: Clara, a Senhora, a Rainha, Deusa Universal, sdo algumas das
suas denominagdes.”® Em geral, quando se conta sobre sua primeira mengio ou aparicio, ela é chamada apenas
de “mulher” ou “senhora”. Nas suas apari¢des posteriores, ela passa a ser identificada com outros nomes, que a
particularizam com mais nitidez. Sustenta-se que a “Senhora” apareceu para o Mestre Irineu em diversas
ocasides, sobretudo enquanto ele se submeteu a um periodo de iniciagdo com a ayahuasca. Esta marcou-se,
principalmente, pelo cumprimento de uma dieta, mencionada no relato acima. Em varios depoimentos colhidos
por mim (WG, CG-a;b) afirma-se que a dieta durou oito dias, mas ha relatos diferentes, nos quais fala-se, por
exemplo, em seis ou onze dias (Revista do Centenario 1992; Jaccoud 1992, p. 40). Por outro lado, garante-se,
sempre, que o Mestre Irineu teve que se isolar na mata. Atentemos para a fala de Percilia Ribeiro,
contemporanea do Mestre Irineu e antiga daimista, ja citada aqui. Nesta fala, explica-se a origem do nome

Daime para se referir ao ché.

“(...)Ela disse que ele ia precisar ficar varios dias na mata (....) oito
dias, sozinho, sem ver ninguém, afastado de tudo. Ele ndo podia
nem ver saia de mulher... ndo podia chegar perto de mulher... Era
para ficar na dieta, s6 podia comer macaxeira, sem sal nem nada,
tomando Daime (...) Quando foi um dia, o Anténio Costa, que
estava por perto, cuidando dele, foi 14 e, escondido, botou sal na
macaxeira dele (...) Mas o Mestre, quando viu aquela macaxeira,

% As apari¢oes da entidade, segundo varios relatos, ocorrem também numa noite de lua cheia, e é feita toda uma
relagdo entre a lua e esta divindade feminina. Algumas vezes a “Senhora Clara” esta dentro da lua. Em minha
tese de mestrado apontei para o destaque que a imagem da lua adquire em varios contextos culturais como
metafora ou simbolo da mulher e da fertilidade (1996, cap. 04). Também a aguia esta relacionada as aparigdes
desta “mulher” misteriosa ao Mestre Irineu. Assim, em algumas narragdes, este passaro, associado em muitas
populagdes indigenas e tradicionais, a0 xamanismo, estd sob a cabeca da “Senhora”, em ponto de véo (Revista
do Centendario, pp. 19). Também analisei alguns do significados desta imagem em minha dissertag@o (1996).
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foi logo dizendo para o Antdnio Costa: ‘entdo, quer dizer que vocé
quer me enganar, botando sal na macaxeira?’ O Antonio Costa se
assombrou com aquilo, ¢ pensou: ‘como ele podia saber?’ Ai, ele
viu que o Mestre ja estava entendendo das coisas (...) O Mestre
passou muita provagdo na mata, viu muita coisa (...) Quando
terminou a dieta, a Rainha apareceu para ele (...) Ai, ela disse que
ele ja estava pronto para receber o que ela tinha para lhe entregar
(...) Ela disse para o Mestre que ele poderia pedir o que ele quisesse
(.. ) O Mestre pediu para ser o maior curador do mundo, e para ela
colocar tudo que pudesse curar naquela bebida (...) Foi, ai, também
que ela disse que a bebida se chamava Daime. E um pedido, uma
prece que a gente faz a Deus... dai-me satde, dai-me amor (...) A
gente pode pedir tudo porque essa bebida ¢ divina mesmo, ela tem
tudo que a gente precisa (...)” (PR).

Em outros depoimentos, afirma-se, freqiientemente, que Daime ¢ o nome “verdadeiro” da bebida. Numa

13

entrevista que realizei com Luis Mendes, ele apresenta a idéia de que, além de “verdadeiro”, este nome é
“doutrinado”, remetendo a propria doutrina criada pelo Mestre Irineu. Assim, ele diz que “antes era ayahuasca.
Mas esse era 0 nome primitivo, ainda sem a doutrina. O nome doutrinado ¢ Daime” (LM-a). Percebemos que, na
otica do adepto, a mudan¢a de nome do cha e, em ultima instancia, a criagdo do culto do Santo Daime, apontam
para uma evolug¢ao, sendo, portanto, os antigos usos da bebida entendidos como de um grau ou estagio inferior.
A nogdo de “doutrina”, presente nestas narrativas, sera bastante aprofundada posteriormente, com o
desenvolvimento do culto daimista. Foi justamente uma “doutrina” que a “senhora” ou “deusa universal”
entregou ao Mestre Irineu. Como enfatiza Luis Mendes, num outro momento da mesma entrevista, “o Mestre
recebeu essa doutrina das maos da Virgem, diretamente dela. Foi ela, Nossa Senhora, quem deu esse tesouro a
ele”. Aqui, a entidade responsavel pela iniciagdo de Irineu Serra no uso da ayahuasca ¢ identificada a Virgem
crista. Tal associagdo ¢ uma das bases da religido do Santo Daime, a qual ¢, normalmente, vista por seus adeptos
como “a doutrina da Virgem” ou de “Nossa Senhora”. Ainda nos detendo neste conjunto de narrativas, ¢é
importante registrar que a idéia de doutrina liga-se, também, a algumas imagens e simbolos. Por exemplo, ela é
associada, algumas vezes, a um “tesouro”, ¢ em determinados relatos, parece haver um paralelo entre a doutrina
entregue ao Mestre e uma “laranja”, pois narra-se que uma senhora, mulher ou entidade feminina tem uma
“laranja na cabeca”, a qual ela deseja entregar a Irineu Serra (Revista do Centendrio 1992, p. 18 ¢ p. 21). O
episodio se repete em diferentes narrativas, sendo a laranja, na exegese destes religiosos, entendida como uma
metafora do mundo, do globo terrestre (Revista do Centendrio 1992).

A idéia de doutrina remete, muitas vezes, a de missdo. Afirma-se, freqiientemente, que a “Senhora” ou
a “Virgem” que se revelou ao Mestre Irineu lhe entregou uma “missao”. Tal é, por exemplo, a visdo de Sebastido
Jaccoud, cujo trabalho citamos anteriormente. Jaccoud, um carioca de Friburgo, ex-marinheiro, conheceu o culto
do Santo Daime em 1964, ingressando na comunidade organizada pelo Mestre Irineu, em Rio Branco, em
1967.7 Por ocasifio das comemoracdes do centenario de nascimento de Irineu Serra, em 1992, ele publicou um
livro que relatava seu processo de conversdo ao Santo Daime e, a0 mesmo tempo, expressava suas idéias acerca
do conteudo dos hinarios e da simbologia desta religido. Um dos argumentos apresentados por Jaccoud € que a

“missdo” recebida pelo Mestre Irineu € a de cultivar a doutrina de Jesus Cristo (Jaccoud 1992).

27 o
Sebastido Jaccoud faleceu recentemente.
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Um outro tipo de relato, sobre as primeiras experiéncias de Irineu Serra com a ayahuasca, versa acerca

de um personagem chamado Pizango ou Pizzon. Este, muitas vezes, recebe o titulo de “Dom” ou de “Mestre”,

I3

embora haja, também, relatos nos quais ele aparece apenas como “um caboclo”. Pizango ¢ entendido,
simultaneamente, como um homem e uma entidade, um ser espiritual, ¢ nos dois casos vincula-se aos segredos e
conhecimentos relacionados a ayahuasca, bem como a iniciagdo do Mestre Irineu. Na maior parte das vezes, ele
¢ mencionado num conjunto de relatos distintos daqueles que tratam das situagdes nas quais o Mestre Irineu
bebeu o cha com os irmdos Costa, ou mesmo das narrativas que versam sobre a apari¢do da “Senhora Clara” ou
“Deusa Universal” . Porém todos esses relatos podem se confundir, seus episodios se entrecruzando. E o que
ocorre com a narragdo feita por Jaccoud, na qual Dom Pizzon, como ¢ ai chamado, aparece a Irineu Serra
quando ele bebe o cha pela primeira vez, acompanhado de Antonio Costa, na mesma sessdo na qual a “Senhora”
avisa que em breve ira se revelar ao Mestre. Transcrevo, abaixo, a seqiiéncia que menciona Don Pizzon.

“Mestre Irineu tomou com eles pela primeira vez (...) Naquela
noite mestre Irineu tomou a bebida varias vezes. A bebida estava
acondicionada numa lata de 18 litros na qual vinha o querosene
utilizado nos seringais.

— ‘A gente tomava na cuia grande’ — costumava lembrar sobre
aquelas sessoes.

Numa das vezes que repetiu a dose, mestre Irineu viu um ser
banhando-se dentro da lata (...) O proprio ser tratou de se
apresentar falando em espanhol.

— ‘Eu sou o D. Pizzon, o guia desta bebida. Somente vocé
aprendera tanto quanto eu. Ou mais.” E sumiu” (Jaccoud 1992, p.
39).

Em outras historias o personagem surge ndo s6 como ser espiritual ligado a ayahuasca mas como um
curandeiro, um sabio, mestre, enfim, alguém que sabia trabalhar com esta bebida e estava em condicdes de
ensinar Irineu Serra. No depoimento de Jodo Rodrigues Nica®® da Revista do Centendrio, Pizango é apresentado
como um caboclo peruano que descendia dos Incas.?® Tal ascendéncia parece ser colocada como uma garantia da
sua sabedoria. Segundo Jodo Rodrigues Nica, Antonio Costa levou Irineu Serra para conhecer o caboclo Pizango
e sua bebida. Assim como no relato anterior, sustenta-se que esta foi a primeira experiéncia do Mestre Irineu
com a ayahuasca. Exponho, aqui, alguns trechos desta narrativa.

“(...) Eles tomaram o Daime — eram aproximadamente doze pessoas
(...) O caboclo aproximou-se. S6 quem viu foi Raimundo Irineu
Serra (...) Na altura do trabalho, Pisango veio e entrou dentro da
cuia que estava servindo o Daime (...) O caboclo Pisango vira-se
para Irineu e diz para ele convidar os companheiros a olhar dentro
da cuia e perguntar se estavam vendo alguma coisa. (...) Eles
olhavam e diziam que s6 viam o Daime. A7 Pisango falou:

—'S6 usted tem condigées de trabalhar com o Daime. Ninguém
mais estd vendo o que tu esta vendo’ “(Revista do Centenario 1992,

p-21).

*¥ Atual dirigente de um dos centros dissidentes do Alto Santo.

¥ Sera possivel observar como existe todo um imaginario relacionado aos Incas em vérios dos grupos da
tradicdo religiosa enfocada. Isto ¢ verdade principalmente para a linha da UDV e, embora com menos destaque,
para linha do Santo Daime, como ja podemos notar aqui.
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A narragdo ¢ concluida com a afirmacdo de que, apos este episddio, Irineu Serra se separou dos demais
participantes da sessdo, retirando-se para outro compartimento, onde consumiu uma quantidade muito grande de
Daime. Na minha tese de mestrado realizei uma analise aprofundada dos relatos sobre as primeiras experiéncias
do Mestre Irineu com a ayahuasca (Goulart 1996), distinguindo modalidades deles. Como vimos, um conjunto
destas narrativas refere-se a aparigdo de uma “Senhora”, que recebe varios nomes, como Clara, e ¢ associada a
seres espirituais como a “Virgem Maria” ou a “Rainha da Floresta”. Um outro grupo de relatos discorre sobre
um contexto de uso da bebida no qual ocorre um “pacto satinico”; e ha, por fim, as historias sobre “Dom
Pizango”. Os eventos dos relatos podem se misturar mas, por outro lado, eles destacam mensagens diferentes,
por vezes opostas. Nas historias que falam da “Senhora”, bem como naquelas em que se descreve a sessdao onde
acontecia um “pacto satanico”, enfatiza-se a idéia de que o contexto no qual Irineu Serra conheceu a ayahuasca
era negativo ou tinha aspectos que deviam ser rechacados. Aqueles inseridos em tal contexto, os caboclos, os
indios, faziam um uso “demoniaco”, “primitivo” da bebida, para a “magia negra” etc. Por isso, a entidade
feminina que se revela a Irineu Serra explica a ele que o nome da bebida precisava mudar. O antigo contexto de
consumo da ayahuasca tinha que ser abandonado e novas formas de seu uso deveriam ser adotadas. Esta ¢ a
“missdo” que o Mestre Irineu recebeu: organizar uma “doutrina” para aquela bebida.

Nos relatos sobre Don Pizango ocorre o inverso, isto €, as antigas formas de utilizagdo da ayahuasca, ¢
seus representantes, servem de modelo positivo para o Mestre Irineu e o culto religioso criado por ele. Pizango
ou Pizzon é um “mestre” no uso e na preparacdo desta bebida. Ele esta intimamente ligado a ela, sendo
considerado o “seu guardifio”, o “ser” responsavel pela ayahuasca, que a habita. E o Mestre Pizango, “um
caboclo peruano”, quem ira iniciar Irineu Serra nos mistérios do cha; ele esta na condi¢@o de reconhecé-lo como
um novo Mestre. Nesse sentido, Pizango assume papel similar ao da “Senhora Clara”. Ambos sdo responsaveis
pela iniciagdo de Irineu Serra, os dois lhe revelam segredos sobre a beberagem. Alias, observamos que a Senhora
e Pizango fazem idéntica afirmacao a Irineu Serra quando aparecem a ele, dizendo que ninguém, além dele, tinha
presenciado tal aparigao.

Mostrei, também, em meu trabalho de mestrado, que as diferengas entre estes conjuntos de narrativas
remetiam ao proprio processo de constituicdo do culto Santo do Daime, no qual alguns aspectos das antigas
tradigdes do contexto cultural onde ele surgiu eram abandonados e negados, enquanto outros eram resgatados e
reinterpretados. Um argumento central da minha dissertagdo era que muitas das praticas e crengas do
vegetalismo ayahuasqueiro peruano, comentado na introducdo do presente estudo, foram elementos
fundamentais para a organizagdo da linha religiosa do Santo Daime. Assim, o tema destacado nas historias sobre
Pizango, parece relacionar-se com uma das concepg¢des mais importantes do universo vegetalista, ou seja, a idéia
de que a iniciagdo com a ayahuasca e outras plantas similares — as “plantas-maestras” — implica num
estreitamento das relacdes entre o nedfito e a natureza. Nos relatos sobre Pizango, percebemos que o momento
crucial ¢ justamente aquele no qual Irineu Serra visualiza a transformacdo do primeiro no Daime. Ele descobre
que Pizango ndo era apenas um caboclo e sim um ser, uma entidade responsavel pela utilizacdo daquela bebida,
que se confundia com ela. E esta a grande revelagio da historia, e que s6 é alcangada por Irineu Serra. Por isso,
Don Pizango afirma que sé este ultimo tem condi¢des de trabalhar com a bebida e se tornar um Mestre do seu
uso. O mistério revelado é o da transformagdo de um homem num vegetal (Goulart 1996). Da mesma forma,
Luna explica que, durante o periodo de iniciagdo de um vegetalista, diferentes plantas se comunicam com ele, e

lhe transmitem muitas das suas qualidades. Segundo o autor, os atributos destas plantas sdo transmitidos
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simbolicamente para o nedfito, e um vegetalista tera mais poder e sabedoria conforme adquirir uma quantidade
maior das caracteristicas destas plantas (Luna 1986-a, p. 52).

Na verdade, este tipo de 16gica orienta ndo sé a pratica dos curandeiros mesti¢os estudados por Luna,
mas estd presente também em muitos grupos indigenas da Amazoénia que utilizam a ayahuasca. Por exemplo,
Barbara Keifenheim a constatou entre os Kaxinawa, povo de lingua Pano, que habita a regido de fronteira entre o
Brasil e o Peru. Os Kaxinawa denominam a bebida de nixi pae, que significa, segundo a autora, “sob o efeito do
cipd” (Keifenheim 2002, p. 98). Keifenheim descreve e analisa as sessdes que os Kaxinawa realizam com o nixe
pae, procurando compreender como os efeitos da bebida s@o interpretados e sentidos pelos participantes, ao
mesmo tempo em que conduzem a organizagao de um sistema cosmoldgico. Ela distingue fases diferentes nessas
sessOes, as quais expressariam, também, efeitos diversos do nixi pae. Para a autora, as sessdes com o psicoativo
conduziriam a uma experiéncia que ela denomina de sinestésica, onde os diferentes sentidos se fundem. Assim,
estimulos auditivos sdo transformados em percepgdes visuais ou olfativas e vice-versa. A autora sustenta que o
tema principal das experiéncias dos Kaxinawa com o nixi pae ¢ a transformacdo de seres humanos em seres da
natureza, como os animais ¢ as plantas. Contudo, ndo se trata de uma transformagio sutil, puramente simbolica
ou cognitiva. Através do nixi pae, os Kaxinawa vivenciam sensorialmente o principio da transformacao,
passando a experimentar a propria cognigio de animais e plantas (Keifenheim 2002, p. 122).*° Outros pontos
permitem relacionar a religido do Santo Daime mais diretamente a tradi¢do do vegetalismo peruano, bem como a
demais crengas amazdnicas vinculadas ao uso da ayahuasca, como procurarei esclarecer ao longo do presente
capitulo. Os relatos que versam sobre as primeiras experiéncias do Mestre Irineu com a ayahuasca possibilitam,
ainda, uma analogia entre a dieta a qual ele se submeteu e as prescrigdes alimentares (e de outros tipos) mantidas
pelos vegetalistas — ou dos aspirantes a esta condi¢do — (Couto 1989, Dias 1992, MacRae 1992) . Os detalhes
de ambas dietas se distinguem, ¢ claro. Assim, normalmente, os nedfitos do vegetalismo peruano se submetem a
restrigdes alimentares durante um periodo mais prolongado do que aquele ao qual se submeteu o Mestre Irineu, e
tais prescri¢oes divergem. Porém nos dois casos ha a necessidade de um isolamento social na floresta € uma
penetragdo no seu universo ¢ nos seus mistérios. Constatei, deste modo, que em varios relatos de daimistas,
afirma-se que no periodo da dieta na mata, o Mestre Irineu se comunicou com os animais, viu as arvores
ganharem vida, rosto, aparéncia humanas etc. S6 apds esta imersao na “linguagem” dos animais, das plantas, da

floresta, ¢ que ele se torna apto para receber a sua missio e a sua doutrina das maos da Virgem Maria.

O “Centro de Regeneragio e Fé”

As informagdes sobre a extensdo do periodo em que o Mestre Irineu permaneceu em Brasiléia, vivendo
com os irmdos Costa, variam bastante. Em alguns depoimentos coloca-se que, logo ap6s concluir a dieta na
mata, ele teria deixado Brasiléia (Revista do Centendrio 1992, Fernandes 1986). Porém a maior parte dos meus
dados de campo contraria este tipo de afirmagdo. Creio que ¢ bem mais provavel que ele tenha permanecido

alguns anos em Brasilé¢ia, dando continuidade, inclusive, as suas experiéncias com a ayahuasca ao lado de

3% Diversos autores afirmam que o tema da transformagdo em animais, plantas, pedras e outros elementos
naturais se relaciona, de um modo geral, ao proprio xamanismo. O xama ou pajé ¢, muitas vezes, o mediador
entre 0 mundo da natureza e o mundo dos homens, aquele que domina as técnicas que permitem a passagem
entre os dois mundos (Gallois 1996).
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Antonio e André Costa. Isto me foi confirmado em varias entrevistas, como por exemplo na que realizei com
Walcirio Genésio da Silva, filho do Mestre Irineu, nascido em Brasiléia (WG). Luis Mendes, na Revista do
Centendrio, chega a falar que Irineu Serra permaneceu cinco anos em Brasiléia, depois de ter bebido pela
primeira vez a ayahuasca. Segundo ele, o Mestre, no transcorrer deste periodo, se comunicou varias vezes com a
“Senhora”, denominada por Mendes de “Rainha” ou “Rainha da Floresta”, a qual continuava a lhe transmitir
ensinamentos e instrugdes (Revista do Centendrio 1992, pp. 14-5). De qualquer modo, sabe-se que Antdnio e
André Costa organizaram um centro em Brasiléia cujos rituais se baseavam na utilizacdo da ayahuasca
(Monteiro da Silva 1983 e 2002). E certo, também, que Irineu Serra participou deste centro ao menos por um
determinado tempo. O centro se chamava CRF- Centro de Regeneragao e Fé. Conta-se que, um pouco antes de
deixar Brasiléia, Irineu teria se desentendido com Antdnio Costa e se desligado do CRF (Monteiro da Silva 1983
e 2002, MacRae 1992). Os motivos apresentados para esse desentendimento divergem. Em muitos depoimentos
colhidos por mim afirma-se que Antdnio, o qual deveria ser o lider do grupo, estabeleceu alguns graus
hierarquicos e “graduacdes”, determinando categorias de comando, mas excluiu Irineu das mesmas (CG-a).
Sabemos pouco a respeito deste centro. Porém, ¢ possivel perceber que ele ja apresentava, naquela época, uma
certa estrutura, como demonstram os relatos acerca da criagdo de “graduagdes”. Outros dados indicam,
igualmente, a existéncia de uma organizacgao preliminar no CRF. Assim, afirma-se, as vezes, que as experiéncias
realizadas pelo Mestre Irineu com a ayahuasca, em companhia dos irmaos Costa, eram feitas sempre nas quartas-
feiras (Revista do Centenario 1992, pp. 18-9), sugerindo que havia uma espécie de calendario ritual no CRF.
Monteiro da Silva, mais recentemente, realizou uma pesquisa em Brasiléia, junto a alguns parentes de
Antonio e André Costa, obtendo novos dados a respeito do CRF (2002, pp. 367-398). Segundo o autor, este
centro funcionou de 1913 a 1929. A partir destes dados, Monteiro da Silva levanta algumas hipoteses. Uma
delas diz respeito a origem da designagdo Daime. Opondo-se & explicagdo mais corriqueira, — que alids ¢é
admitida por ele mesmo em trabalho anterior ( Monteiro da Silva 1983) — segundo a qual Daime seria uma
derivagdo de uma prece feita a Deus, como dai-me saude, a cura, a luz etc, o autor sugere que a designagao viria
do termo africano “Da”. Tal termo se aplica a uma serpente mitica de cultos de origem daomeana (Pereira 1979).
O autor desenvolve esta hipdtese tendo em mente o argumento de que o culto do Santo Daime tem na sua origem
ligagoes estreitas com as tradigdes afro-brasileiras. A hipdtese de Monteiro da Silva permite que especulemos
sobre o encontro e uma interpenetragao das culturas amerindias e africanas na religido do Santo Daime, ja que,
conforme sabemos, os mitos sobre uma serpente ligada a ayahuasca sdo bastante freqiientes entre as populagdes
indigenas que fazem uso desta bebida (Reichel-Dolmatoff 1968, Harner 1973, Hugh-Jones 1979, Lagrou 1991,
entre outros). Contudo, mesmo sem aprofundarmos a pesquisa sobre o centro de Brasiléia, tal como faz Monteiro
da Silva, podemos notar semelhangas entre ele e o culto posteriormente organizado pelo Mestre Irineu em Rio
Branco. Por exemplo, durante varios anos, conta-se que os rituais daimistas eram feitos nas quartas-feiras,
quando também, ao que parece, eram realizadas as sessoes no CRF. Ao mesmo tempo, relata-se que, no
principio, o Mestre Irineu organizou o culto do Santo Daime distribuindo entre os seus membros diferentes
graduagdes — similares aquelas que existiam no centro dos irmaos Costa —, como as que encontramos no
Exército. Com o tempo, diz-se, ele decidiu elimina-las, pois concluiu que levavam a muitos desentendimentos e
competi¢des. Mas, até hoje, considera-se que toda a irmandade daimista, ou o conjunto de discipulos do Mestre
Irineu, deve ser entendido como um “batalhdo”, que compde o “exército de Juaramidam”. Estes termos so

usados, sobretudo, durante a realizagdo dos rituais, sendo os seus dirigentes, assim como os lideres das igrejas
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daimistas chamados de “comandantes”. O proprio nome do centro de Brasiléia esta na origem da organizagdo do

l]

culto daimista. As iniciais “CRF” fazem parte da roupa — chamada de “farda’

utilizada pelas mulheres nos
rituais do Santo Daime, embora passem a significar “Centro da Rainha da Floresta” ao invés de “Centro de
Regeneracdao e Fé”. Numa entrevista que realizei, Percilia Ribeiro, responsavel durante varias décadas pela
organizagdo pratica dos rituais do Santo Daime, contou que o Mestre Irineu chegou a cogitar o nome “Centro da
Rainha da Floresta” para designar o novo centro religioso que ele estava criando em Rio Branco, mas acabou

descartando a possibilidade por influéncia de alguns de seus discipulos. *'

O culto do Santo Daime

Os primeiros tempos em Rio Branco: perseguicoes e estigmas do culto do Mestre Irineu

Segundo os dados colhidos durante as pesquisas de campo que empreendi tanto para o presente estudo,
quanto para a minha dissertagdo de mestrado, o Mestre Irineu deixou Brasiléia em torno de 1918 ou 1919,
dirigindo-se para o municipio de Sena Madureira (WG, CG-a;b, PR). Neste periodo, também, ele teria
ingressado na Comissdo de Limites, conhecida como Guarda Territorial, 6rgdo federal que trabalhava na
delimitag@o das fronteiras entre o Brasil, a Bolivia e o Peru. Irineu Serra permaneceu nesta corporacdo até 1932,
saindo dela com a graduagdo de cabo. Segundo muitos dos seus discipulos (LM-a,b FG), em fun¢do do seu
trabalho na Comissao de Limites, o Mestre Irineu viajou muito, percorrendo varias regides da Amazonia. As
informagdes sobre este periodo da vida de Irineu Serra sdo parcas, mas podemos supor que foi quando ele mais
teve oportunidade de entrar em contato com diferentes praticas e crengas relacionadas ao uso da ayahuasca.

Sustenta-se que por volta de 1920 ele se estabeleceu em Rio Branco. Os dados sdo mais precisos a partir
da década de 1930, quando Irineu Serra, com certeza, ja residia no bairro de Vila Ivonete, em Rio Branco,
naquela época zona rural da capital acreana.*” Ele possuia, ai, uma col6nia, que foi conseguida, segundo se
conta, a partir de seus contatos com politicos e pessoas de prestigio local. Notaremos, mais adiante, que esse tipo
de relagdes marcou a atuagdo religiosa do Mestre Irineu em Rio Branco, ocorrendo ao mesmo tempo em que ele
e seu culto eram alvo de estigmas na regido. Na ocasido, a Vila Ivonete abrigava seringais e pequenas colonias
agricolas, as quais em geral eram arrendadas pelo governo estadual. Os locatarios ou proprietarios destas
colonias eram, em boa parte dos casos, ex-seringueiros que se voltaram para a atividade agricola no momento de
declinio do extrativismo da borracha.*® Esta era a situagio do proprio Mestre Irineu e, de acordo com o que

mostrei na minha dissertagcdo de mestrado, de varios dos primeiros membros do culto do Santo Daime.

3! Veremos que a designagio CRF (Centro da Rainha da Floresta) vai ser retomada por um grupo dissidente
desta linha, pertencente ao segmento Alto Santo.

32 Conforme veremos, atualmente neste bairro, que passou de zona rural a urbana, situam-se trés diferentes
centros da linha da Barquinha.

3 Lembramos que de 1920 a 1940 a exploragio gumifera na Amazonia brasileira decaiu consideravelmente,
principalmente devido a concorréncia da borracha produzida na Malésia e Ceildo, onde se desenvolveram
plantacdes e um tratamento muito mais racional do produto. Na década de quarenta, em fun¢do da Segunda
Guerra, a produgio da borracha brasileira ¢ recuperada. E o periodo em que os migrantes nordestinos trazidos
para trabalhar nos seringais da Amazonia sdo chamados de “soldados da borracha.” Contudo, esta recuperagdo
foi circunstancial, s6 durando durante a guerra. Nos periodos em que a producdo da borracha brasileira
incrementou-se, a atividade agricola era desencorajada ou mesmo proibida nos seringais. Ao contrario, nos
momentos de seu refluxo, incentiva-se o trabalho com a agricultura (Almeida 1992) .
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Entre os adeptos desta religido, entende-se que, oficialmente, o primeiro ritual do Santo Daime, ou
melhor, “trabalho”, para utilizarmos a terminologia daimista, ocorreu na Vila Ivonete, na casa do Mestre Irineu,
em vinte e seis de maio de 1930. Estavam presentes, na ocasido, além do proprio Mestre Irineu, mais duas
pessoas. Uma destas era Jos¢ das Neves, ja falecido, considerado o primeiro discipulo do Mestre Irineu. O
“trabalho”, como relatou Neves no livro de Vera Froes Fernandes, era de “concentragdo” com Daime, sem o uso
de “farda”, a qual ainda ndo existia (Fernandes 1986, p. 27). Explicaremos, em outro momento, no que
exatamente consiste o “trabalho de concentragdo”. Nos deteremos, agora, no perfil dos primeiros membros do
Santo Daime e no seu processo de organizagdo e reunido em torno da figura do Mestre Irineu. Com esse
objetivo, vou expor aqui trechos de entrevistas realizadas com alguns dos adeptos mais antigos desta linha

religiosa, como ¢ o caso do depoimento abaixo, de Percilia Ribeiro.

“(...) Meu pai ficou sabendo do Mestre e do Daime através de um
amigo, que morava perto da gente ¢ do Mestre também (...) A gente
tinha a nossa colonia naquela época (...) Meu pai ja tinha largado a
seringa (...) Mas durante muito tempo ele foi seringueiro. Quando ele
chegou aqui, vindo do Cear4, ja foi direto trabalhar no seringal (...)
Isso foi em 1912. Foi aqui que ele conheceu minha mie, que era
acreana (...) Pois bem, papai estava muito doente ... Era a malaria. Nao
tinha remédio (...) S6 ia de casa para o hospital, s6 tomando isso e
aquilo... ¢ com nada disso ele curou (...) Entdo, ele foi conhecer o
Mestre (...) Foi quando ele tomou o Daime. Logo ele se curou (...) A
primeira vez que ele tomou o Daime, ele disse: ‘Essa é a casa da
verdade, e daqui eu ndo saio mais” (...) [PR}.

Segundo Percilia, o seu pai, Antdnio Ribeiro, conheceu o Mestre Irineu em 1934. Varios dos outros
primeiros membros do culto do Santo Daime tem uma histdria similar. Muitos deles eram, como o Mestre Irineu,
migrantes nordestinos que vieram trabalhar nos seringais amazdnicos, alguns ainda no comego do século XX.
Percebemos também que as questdes relacionadas com a saide e a busca da cura sdo recorrentes, sendo
apresentadas, muitas vezes, como um dos principais motivos do ingresso no culto daimista. O proximo
depoimento, de Cecilia Gomes da Silva (GP:20), descreve situagdes semelhantes. Cecilia ¢ filha de Antonio
Gomes da Silva (GP:03), que faleceu em 1946. A familia Gomes da Silva foi uma peca crucial na formacao da
comunidade religiosa organizada pelo Mestre Irineu. Como veremos, os lagos de parentesco sdo elementos
importantes na constitui¢do da comunidade daimista.

“Meu pai era do Ceara (...) Ele veio para c4 trabalhar com a seringa...
esperando melhorar de vida (...) Ele deu muito duro nessa vida, por
essas matas (...) foi no seringal que conheceu minha mae, casou-se (...)
Depois de um tempo, o trabalho com a seringa nio estava dando
mais... Ai, ele resolveu vir para a cidade... para Rio Branco, que foi
onde eu nasci (...) Quando ele conheceu o Mestre, ele ja ndo era mais
seringueiro(...) Nos viemos parar nas maos do Mestre por intermédio
de uma doenga de meu pai (...) Dai, ele se encontrou com um amigo
dele, que disse que conhecia alguém que era capaz de por meu pai
bom, sem gastar nada. Ai, meu pai foi (...) Isso eu acho que foi 14 pelo
ano de 1938 (...)” [CG-a].

Tal tipo de relato se repete com freqiiéncia ao se falar acerca da vida dos primeiros daimistas que, ao
que parece, formavam um grupo pequeno. Percilia Ribeiro, por exemplo, fala que no final dos anos trinta havia

cerca de vinte pessoas que tomavam o Daime com o Mestre Irineu regularmente. De acordo com ela, a maior
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parte dessas pessoas morava na Vila Ivonete, perto do Mestre. No seu depoimento, ela conta que muitos
procuravam o Daime para se curar de uma doenga, mas acabavam permanecendo no culto do Mestre Irineu
porque se sentiam “amparados” e “protegidos” por ele. Nas suas palavras,

“(...) Naquela época era bem pouca gente. Ndo era como agora (...)
Tinha a dona Raimunda, que era a esposa do Mestre... quer dizer o
Mestre vivia com ela naquela época... viveu muitos anos! S6 depois é
que se casou com ela. Tinha a mée dela, a Maria Franco, que depois se
casou com Jodo Pereira, que também foi um dos primeiros discipulos
do Mestre, junto com o Z¢ das Neves e o Germano Guilherme™ (...)
Depois veio o Antonio Gomes com seus filhos... muitos destes foram
se casando com outros que ja vinham acompanhando o Mestre (...) E
assim foi crescendo. Muitos chegavam aqui desenganados pelos
médicos, sem esperanga, € encontravam a cura (...) E o povo ficava, ia
se estabelecendo perto do Mestre, porque ele era como um pai, que
acolhe seus filhos, que orienta... protege (...) O povo chegava até ele
pedindo ajuda, conselho para um filho que ndo tomava jeito, um
marido que vivia na bebida., e ele tinha aquela sabedoria, aquele poder
de orientar a todos nos (...)” [PR].

Conforme argumentei em minha dissertagdo de mestrado, os primeiros membros do grupo religioso
criado pelo Mestre Irineu se tronaram seus discipulos na medida em que o reconheciam como uma lideranga
capaz de dirigi-los em questdes ndo apenas de ordem moral e espiritual, mas também materiais, praticas. Nesse
sentido, a organizacgdo da religido do Santo Daime expressava, inclusive, um aprofundamento das relagdes de
trabalho entre o Mestre Irineu e seus vizinhos (Goulart 1996, pp. 130-33 e Goulart 2002, p. 319). Conta-se que,
ainda na Vila Ivonete, o Mestre orientava seus discipulos, amigos e vizinhos a trabalharem a terra
comunitariamente, na forma de mutirdes. Como comenta um antigo adepto, hoje membro de um dos centros do
Alto Santo, “o Mestre ensinou a cada um de nés a ajudar o outro, nos ensinou a sermos unidos”(JC). A pratica
do mutirdo que, como mostraram diferentes estudiosos, funcionava como um mecanismo de coesdo dos bairros
do mundo rustico brasileiro (Candido1964, Galvao 1955), era, assim, retomada pelos daimistas no momento da
organizagdo de seu culto religioso.

Outros mecanismos fundamentais daquela antiga realidade, que a estruturavam, também eram
resgatados no processo de formagao da religido do Santo Daime, como por exemplo o compadrio e as festas aos
santos cristdos. Estas praticas permitiam que muitos dos daimistas se adaptassem ao contexto das periferias
rurais e urbanas de Rio Branco, enfrentando as dificuldades vividas na entdo deficitaria capital acreana. Sabemos
que, nos anos trinta e quarenta, esta tltima apresentava uma infra-estrutura bastante precaria, estando longe de
dar conta das necessidades do contigente populacional que para ali migrava. Os servigos basicos de habitacao,
saneamento, satide etc eram incipientes. Alias, o fato de muitos dos primeiros adeptos do culto do Santo Daime
terem se convertido conforme almejavam a cura para uma doenga, ja indica a caréncia do sistema de satide da
regido. Além disso, a partir de meados da década de trinta, a situagdo dos pequenos colonos agricolas que
circundavam a cidade de Rio Branco agravou-se em fungdo da competi¢do com os investidores agropecuarios,
que comecavam a atuar na regido (Monteiro da Silva 1983). Era diante deste contexto que a lideranga do Mestre
Irineu despontava. Como foi colocado, a maior parte de seus discipulos o viam como um “pai”, um “protetor”,

um “padrinho”. Como diz Cecilia Gomes,

34 1. 4 , , . . ,
José da Neves € o numero 19 no Grafico de Parentesco, € Germano Guilherme o nimero 18. Ambos foram
casados com Cecilia Gomes (20).
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“(..) Ele sempre foi 0 nosso Mestre (...) Ele dizia que remédio era bom
para gente. As vezes mesmo sem consultar o Daime, ele ja sabia (...)
Ele era o nosso médico (...) Ele decidia tudo, resolvia os conflitos, as
brigas... Todo mundo respeitava ele (...) Assim era o padrinho Irineu.
Para mim, ele era tudo, meu pai, meu Mestre, meu padrinho. Ele me
criou, morei muitos anos na casa dele (..) Depois, me casei com o
Germano, com a orientagdo dele. Eu tinha dezesseis anos ¢ o0 Germano
quarenta e dois. Mas o padrinho Irineu viu que aquele casamento ia
ser bom para nds. Entdo, nds casamos (..), sempre seguindo a
orientacdo dele (...)” [CG-a].

A designacdo “padrinho” ¢ atribuida a personagens do universo rural brasileiro, como os “milagreiros”,
os “santos”, os “beatos”, entre outros, os quais, segundo alguns autores, eram vistos como protetores de uma
populacdo desamparada (Pereira de Queiroz 1978). O Mestre Irineu parecia se adequar a esta categoria de
agente, sendo considerado por seus discipulos como um misto de santo, provedor, padrinho. Ao mesmo tempo,
redes mais amplas de compadresco eram freqiientemente acionadas pelos primeiros integrantes do culto
daimista, tanto nos seus processos de conversio quanto como um meio de intensificar as relagdoes de
proximidade e cooperagdo na nova comunidade religiosa na qual se ingressava. Como disse anteriormente, alias,
as relagdes de parentesco e afinidade sdo elementos importantes na constituicdo da comunidade daimista ao
longo de sua historia. Num primeiro momento, ¢ basicamente uma familia — os Gomes — que ird cumprir este
papel. Posteriormente, outros grupos familiares vdo se juntar ao primeiro no movimento de formagdo da
comunidade do Santo Daime.>> Em 1956, o Mestre Irineu se casa com uma neta de Antonio Gomes, Peregrina
(49), filha de Zulmira (17). E com ela que, atualmente, se encontra a diregio do centro fundado pelo Mestre
Irineu. O casamento com Peregrina durou até a morte de Irineu Serra, e foi uma unido casta.’® Ele mostrava um
evidente esfor¢o de intensificar os vinculos de parentesco que fundamentavam a comunidade religiosa
organizada pelo Mestre Irineu.

Os lagos de parentesco e afinidade também receberdo destaque em alguns dos grupos dissidentes da
linha do Santo Daime. E o caso do CEFLURIS, onde eles sdo ndo apenas importantes na formagdo e
consolidag@o do sentimento e da pratica comunitaria, como também dao origem a diferentes posigdes e papéis
religiosos no interior deste grupo, legitimando, entre seus integrantes, condi¢cdes especiais. Assim, as
designagdes de “padrinho” e “madrinha” sdo, no CEFLURIS, concedidas aos adeptos que possuem um status
mistico destacado, ou seja, aqueles que sdo considerados os principais mediadores da comunicagdo com os entes
sobrenaturais.”” E importante dizer, contudo, que se estas antigas praticas de coesio, como o mutirio e o
compadrio, eram resgatadas pelos daimistas, isto se dava numa realidade bastante diversa do contexto original

em que elas haviam se desenvolvido. As condi¢des dos bairros periféricos da Rio Branco dos anos trinta eram

3 Ver grafico de parentesco do Alto Santo.

% Este foi o quarto casamento do Mestre Irineu (50). O casamento anterior, com a senhora Raimunda, segundo
conta-se, também foi casto. Depois de vinte anos de casamento, Raimunda decidiu ir embora de Rio Branco,
deixando o Mestre Irineu e o culto do Santo Daime. O unico filho natural do Mestre Irineu foi Walcirio Genésio
da Silva, do seu segundo casamento. O Mestre Irineu teve, contudo, alguns filhos de criagdo, como Paulo Serra
(52). Nos anos cinqiienta, o casal Mestre Irineu e Peregrina adotam legalmente uma menina, Marta Serra (76).

7 Lembramos, nesse sentido, que vérios dos padrinhos e madrinhas adquirem prestigio e asseguram suas
liderangas na medida em que possuem hinos ou um hinario de grande legitimidade no interior do seu grupo. Os
hinos, como esclareceremos melhor num outro momento, sdo considerados “revela¢bes”, “ensinamentos”,
“mensagens divinas”.
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bem diferentes daquelas dos antigos bairros seringueiros amazonicos. Portanto, praticas como o mutirdo € o
compadrio eram resgatadas mas, também, transformadas, num movimento de adaptacdo ao novo contexto social.

A posicao assumida pelo Mestre Irineu de benfeitor ou organizador de uma populagdo carente nem
sempre era bem vista pelas autoridades ou pelos representantes de camadas sociais mais altas. O fato,
imediatamente aliado ao uso do Daime, uma bebida ligada aos “indios” e a todo imaginario que estes
despertavam na regido, gerava uma desconfianca e, muitas vezes, uma verdadeira perseguigdo ao culto daimista.
Nos deteremos em alguns depoimentos que tocam em tais questdes, procurando observar quais eram, naquele
momento, as principais acusagdes acionadas contra a religido do Santo Daime, bem como os estigmas mais
sofridos pelos seus adeptos. O trecho de uma conversa informal com uma senhora que freqiientou o culto do
Mestre Irineu dos anos trinta até a década de quarenta, e que atualmente esta afastada dele, aborda alguns destes
aspectos. Assim, ela comenta:

“(...) ah, naquela época era dificil!(...)Tinha muita persegui¢do! Nos
éramos incompreendidos. O povo falava muita coisa do Mestre, do
Daime. Eu mesma, antes de conhecer o Mestre... antes de conhecer o
Daime, tinha muito medo (...) A gente tinha medo porque falavam
que deixava a gente doido, enfeitigado(...) Diziam que era s6 tomar o
Daime para a gente ficar que nem doido, que a gente perdia o
controle... e que ficava nas maos dele, do Mestre (...) Diziam que ele
fazia todo tipo de trabalho (...)” [if.ad].

Embora aparecam, nos relatos sobre esse periodo, alusdes ao medo do Daime, isto ¢, da bebida em si,
notamos, também, que tais alusdes estdo sempre associadas ao tipo de uso que o Mestre Irineu fazia do cha. Na
verdade, parece que a desconfianca maior dizia respeito aos poderes do Mestre Irineu, a sua imagem, mais do
que propriamente em relagio ao Daime. E isso o que indica a fala acima, quando menciona-se a existéncia de
rumores segundo os quais o Mestre “fazia todo tipo de trabalho” ou que ele poderia levar as pessoas a ficarem
“nas mdos dele”. Outros relatos ddo impressdao similar. Vejamos alguns deles, nos quais se tornam mais
evidentes os motivos pelos quais o Mestre Irineu era temido. A seguir, uma integrante do centro atualmente
dirigido por Peregrina Gomes, a viiva de Irineu Serra, fornece algumas informagdes sobre o momento de

surgimento e formacdo do culto daimista.

“Havia os que falavam mal, muito mal do Mestre. Por ignorancia, ou
por maldade. Mas falavam sem saber, porque o Mestre era a bondade
em pessoa, um homem que nunca fez mal a ninguém, sé fazia ajudar
0s que precisavam, os que batiam na casa dele (...) Mas, até por isso
mesmo, tinham os que falavam mal, que chamavam ele de agitador
(...) Falavam que ele usava o Daime para fazer trabalho contra as
pessoas, para mandar e desmandar nelas (..) Porque muitos ndo
entendiam como aquele homem... tdo simples que ele era... tinha
aquele poder, que ia juntando as pessoas em volta dele (...) Porque,
quando ele falava, todo mundo parava para escutar. E o que ele dizia
a gente seguia mesmo, porque sabia que era uma orientagao certa (...)
E ai falavam mal dele, as vezes até por inveja, tinha gente que ndo
gostava dele (...) Como foi o caso daquele tenente Costa que quis
botar o Mestre na cadeia (...)” [LC].

Percebemos que a posi¢do do Mestre Irineu de lider de uma determinada camada da populacdo local
causava um certo embarago ¢ incomodo, culminando, em muitas circunstancias, em boatos e comentarios

depreciativos sobre ele e seu grupo de seguidores. Ao mesmo tempo, esta situagdo levava a um receio geral em
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relagdo as praticas realizadas pelos daimistas, muitas vezes classificadas, pejorativamente, de “trabalhos”.
Analisaremos, mais adiante, os significados implicados nesse tipo de nog¢do. Entre outras coisas, este depoimento
nos interessa por mencionar um episddio — bastante citado entre os adeptos do Santo Daime — de conflito entre
0 Mestre Irineu e a policia da cidade de Rio Branco. Nao conseguimos apurar a data exata do evento, mas
provavelmente ele deve ter ocorrido ainda na primeira década de organizag¢do do culto do Santo Daime, pois
conta-se que o conflito se deu quando o Mestre Irineu residia na Vila Ivonete. Ao que parece, o tenente Costa,
citado acima, foi um opositor contundente de Irineu Serra e do grupo religioso recém criado por ele. O fato
envolveu, além do proprio Mestre Irineu, o senhor José das Neves. Em alguns relatos sustenta-se que o Mestre
Irineu foi preso, em outros diz-se que ele apenas foi detido. Transcrevo, a seguir, o que me contou Percilia

Ribeiro a respeito do evento.

“(...) Eu sei que meteram na cabeca do policial que o Mestre estava
14... fazendo e desfazendo... casando e descasando (...) Era um tal de
tenente Costa, que ndo gostava mesmo do Mestre, € que vivia
inventando coisa para perseguir o Mestre (...) Ai, mandaram um
contigente, mais de trinta homens, para prender o Mestre! Imagine so!
(...) Um pessoal indisciplinado, iam entrando, derrubando as coisas
(...) Dai, o Mestre estava até descansando nessa hora, sem saber de
nada (...) Eles chegaram invadindo, e era o tal de tenente de Costa que
ia na frente (...) lam invadindo... sem consideragdo... entraram no
quarto dele, mexeram na gaveta da mulher dele... Uma falta de
respeito! (..) Quando o Mestre acordou, eles estavam com o revolver
na cabeca dele ja. E o tenente disse assim para o Mestre: ‘Nao
estremega.’ (...) Ai, eles desceram ... Ai, foi que foram dizer que eles
tinham uma queixa 14 contra o Mestre, e que queriam prender ele (..)
Estavam dizendo que o Mestre estava acobertando o Z¢é das Neves (...)
Porque o Z¢ das Neves estava sempre envolvido com as mulheres (...)
E estavam dizendo que ele tinha roubado uma dona, era uma mulher
da vida, e que ele tinha escondido a mulher na casa do Mestre, ¢ que o
Mestre ia casar os dois e tudo mais (..) O Mestre ndo sabia dessa
historia ndo, nem sabia aonde estava o Z¢ das Neves (...) Eles ja iam
prender o Mestre, mas ai chegou uma ordem do coronel Fontenele —

que ja sabia o que estava acontecendo —, mandando dizer que se
tocassem num fio de cabelo do Mestre iam ter que ser ver com ele
(...)” [PR].

Percilia Ribeiro diz que, no dia seguinte, o Mestre Irineu se apresentou na delegacia de policia para
prestar esclarecimentos. Mas, segundo ela, ele o fez “de livre e espontinea vontade”. A entrevistada enfatiza,
ainda, que na ocasido esteve presente o proprio coronel Fontenele, o qual teria repreendido o tenente Costa na
frente de varias pessoas e inclusive demitido alguns funcionarios em fung@o do episddio. Conta-se que o coronel
Fontenele era um homem de muito prestigio no Acre e que ele estreitou lagos de amizade com o Mestre Irineu
durante os anos em que este trabalhou na Comissdo de Limites. O proprio terreno em que Irineu Serra vivia na
Vila Ivonete teria sido conseguido com a ajuda do coronel. Isto mostra que se, por um lado, o Mestre Irineu
enfrentava oposi¢des e perseguigdes, por outro, ele usufruia também de relagdes solidas com representantes das
camadas dominantes, que garantiam maior prestigio e legitimidade a ele e a suas atividades religiosas. Esse tipo
de relagdo foi, alias, freqliente no decorrer da vida do Mestre Irineu, a ligagdo com o coronel Fontenele nao
consistindo em fato isolado. Por exemplo, o local no qual, mais tarde, o Mestre Irineu ira erguer a sua igreja,
onde até hoje situa-se o centro fundado por ele, foi obtido por meio de uma doagdo feita, em 1945, pelo ex-

governador do Acre, Guiomard Santos. Tratava-se da Colonia Custoédio Freire, zona rural de Rio Branco. As
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terras foram doadas ao Mestre Irineu e ele, aos poucos, as distribuiu entre os seus discipulos. Legalmente,
entretanto, as terras continuavam sendo do Mestre Irineu. Ele apenas as havia cedido para alguns de seus
discipulos, em mais um esfor¢o para organizar a comunidade daimista. A posse das terras era garantida pela
autorizacdo do Mestre Irineu, por seu aval e sua palavra. Posteriormente, o Mestre Irineu denominara o local de
Alto Santo, em fungdo da sua topografia, que apresentava-se como uma colina.*®

Apesar dos contatos com pessoas que ocupavam posi¢des privilegiadas na sociedade de entdo, o
combate e as censuras ao Mestre Irineu e a seu culto ndo deixaram de ocorrer. Tanto no depoimento de Percilia
Ribeiro como no anterior percebemos, mais uma vez, a extensdo da lideranca do Mestre Irineu, o qual, de acordo
com varias informagdes, orientava seus discipulos em diversos assuntos, decidindo sobre unides amorosas,
destinos profissionais, além de questdes puramente relacionadas com a esfera religiosa. Como disse a propria
Percilia Ribeiro, na Revista do Centenario, ele “foi o primeiro lider que existiu em Rio Branco (...) Ele era juiz,
advogado, conselheiro, tudo” (1992, p. 8). Simultaneamente, seu poder era temido, o seu culto sendo visto ¢
estigmatizado como “perigoso”. Observamos que em varios relatos aparece o conceito de “trabalho”, como
referéncia as praticas religiosas desenvolvidas pelo Mestre Irineu e seu grupo. Esta nogdo parece estar associada
as atividades classificadas como “macumba”, ambas sendo utilizadas, muitas vezes, como sinénimos. No
episodio relatado por Percilia Ribeiro, num determinado momento a idéia de “macumba” ¢ mencionada.

Vejamos como isso ocorre.

“(...) Pois &, esse tenente Costa desrespeitou o Mestre mesmo(...) Dai,
dizem que, passado muitos anos, quando ele ja estava 14 pelas bandas
do Rio de Janeiro, deu um negdcio 14 na mao dele... diz que secou a
mao dele! A mesma mao que apontou uma arma para o Mestre. A mao
secou! Uma coisa impressionante! Dizem que ele dizia que era
macumba, que era trabalho feito contra ele, pelo Mestre... ele ainda
continuava falando mal do Mestre! Olha so6! (...) Mas a macumba
quem fez foi ele mesmo. Porque o Mestre ndo era homem dessas
coisas, nao (..) Aquilo la era a propria justi¢a divina ensinando ele,
mostrando que ndo se deve mexer com quem ndo merece (...)” [PR].

A fala é curiosa porque mostra que a nog¢do de “macumba” era, naquele contexto, uma categoria de
acusacdo dirigida aos “outros” e da qual se almejava sempre um afastamento. Assim, o Mestre Irineu e seus
discipulos, que eram acusados de “macumbeiros”, contra argumentavam que eram os seus acusadores os
verdadeiros responsaveis por atos de “macumba”. Tratava-se de uma batalha entre a “justiga divina” e o “mal”,
na qual a “macumba” era colocada ao lado deste ultimo. Evidentemente, na 6tica dos daimistas, eles eram os
representantes da “justica divina”. Observemos mais alguns relatos, procurando compreender melhor a que
conjunto de imagens estava associado a idéia de macumba. No proximo, Mariza, acreana, que ingressou na
religido do Santo Daime apenas na década de 1960, discorre sobre um periodo anterior, quando ainda na sua

infancia em Rio Branco, por volta dos anos quarenta, ouvia falar do Mestre Irineu e do Daime.

¥ Depois da morte do Mestre Irineu, a sua viuva decidiu lotear as terras e vendé-las para daimistas que ja
residiam no local, regularizando legalmente a situa¢do de muitos deles. Porém isto acabou por diversificar o
perfil da populag@o que ai reside. Atualmente, ja ¢ grande o niimero de habitantes que ndo sdo ligados ao Santo
Daime, existindo inclusive uma igreja evangélica no local. Constatei que esta Gltima realiza algumas campanhas
contra a comunidade daimista e o cha propriamente dito.
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“(...) Eu era bem pequena, mas ja se falava do Mestre Irineu. Ele ja era
conhecido (...) A gente ouvia muita coisa que dava medo. As pessoas
falavam que tinha aquele trabalho 14, com uma bebida que fazia mal
para a gente. E contavam que o Mestre fazia muitas coisas, que era um
preto macumbeiro, que separava os casais, que ele roubava as
mulheres para ele... Eu ficava assim amedrontada. Outros falavam que
ele tinha uma histéria com um ser inferior (...) Falavam muita coisa
naquele tempo” (...) [M: CCM].

Aqui notamos a referéncia de que o Mestre Irineu era negro. A imagem de um “preto macumbeiro”,
associada ao fundador do Santo Daime, parece ter sido bastante recorrente, principalmente nas primeiras décadas
de organizacdo do culto. Em boa parte dos relatos sobre esse periodo enfatiza-se o fato, ao lado de outras
caracteristicas fisicas do Mestre Irineu, como seu “tamanho descomunal”, isto €, sua altura, que segundo conta-
se atingia quase dois metros (FG; CG-a/b; If.ad;). O seu perfil fisico, por si so, parecia constituir uma espécie de
“ameaga”, um “perigo”, causando medo em muitos. As praticas entendidas como de “macumba” estavam
imediatamente vinculadas a cor do Mestre Irineu. Ele era alvo de desconfianga exatamente na medida em que se
destacava como um lider religioso negro de uma populacgdo carente. Alias, vale observar que havia muito mais
acusagdes contra o Mestre Irineu do que em relag@o ao seu culto ou, mesmo, contra o Daime, isto €, o psicoativo
ai utilizado (PR; CG-a,b).

Francisco Cal Overejo, um integrante do Céu do Mapia, do CEFLURIS (criado pelo padrinho
Sebastido), escreveu um pequeno relato onde ele se refere a esta imagem de lider negro do Mestre Irineu.
Overejo conta que era muito comum ver o Mestre no mercado de Rio Branco, naquele dias dos anos cingiienta,
sendo seguido por criangas que, gritando, o chamavam de “macumbeiro”. Ele diz que havia, entgo, todo tipo de
boatos sobre aquele “negro corpulento”. Dizia-se, segundo o autor, que ele era “o rei da macumba” e que tinha
“poderes sobrenaturais” (Overejo 1996, pp. 49-51). MacRae coloca que o Mestre Irineu, no principio,
comandava uma pequena comunidade de negros, os quais formavam, na década de trinta, seus principais
seguidores (1992, pp. 64-5 e Dias 1992). Embora ndo tenhamos dados suficientes para corroborar a afirmagao do
autor, ¢ verdade que muitos dos primeiros adeptos da religido do Santo Daime eram negros. Isto também pode
ser confirmado pelas fotos da época, nas quais vemos o Mestre Irineu ao lado de seus discipulos, muitos dentre
os quais negros. De qualquer forma, percebemos que, neste periodo, o estigma da raca ¢ bastante importante e
freqiiente na classificag@o tanto do Mestre Irineu quanto do culto religioso criado por ele e de seus adeptos. A
defini¢do da nocdo de “macumba” liga-se estreitamente a este estigma. Veremos, mais tarde, que conforme o
culto daimista se desenvolve, a categoria de macumba se torna mais complexa, passando a referir-se a novas
praticas e esteredtipos.

Podemos notar que a condi¢do de negro do Mestre Irineu, bem como os sinais negativos que se
associavam a ela, estavam presentes mesmo entre muitos daqueles que viriam a ingressar nesta religido. Assim,
por exemplo, Jaccoud, ao relatar sua primeira experiéncia com o Daime, conta que, no decorrer de uma
“mira¢@0” intensa, lhe veio a mente a seguinte idéia: “me meti na pior macumba do mundo e o chefe ¢ aquele
preto” (1992, p. 29). Jaccoud diz que, depois, se arrependeu do pensamento. Da mesma forma, em varias outras
narrativas sobre processos de conversdo, deixa-se transparecer idéias similares. Luis Mendes, que entrou para a
religido do Santo Daime ja no principio dos anos sessenta, disse, nesse sentido, que uma das primeiras

impressdes despertadas nele, ao entrar na igreja do Mestre Irineu, foi ver aquele homem, negro, todo vestido de
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branco, imponente, dirigindo com tanta ordem todas aquelas pessoas. “Ele era um negro de alma branca”,

concluiu Mendes (LM-a).

Organizagdo do ritual e da doutrina do Santo Daime

O conjunto ritual da religido do Santo Daime, como alids das demais aqui analisadas, foi organizado
num processo gradual, que levou algumas décadas. Até o final dos anos trinta, os hinos, que sdo talvez os
principais elementos de estruturagdo dos rituais daimistas, além da propria bebida que da nome a esta religido,
eram em numero reduzido. Cecilia Gomes da Silva, por exemplo, diz que, em 1938, quando sua familia
ingressou no culto do Mestre Irineu, ele possuia apenas dez hinos (CG-b). Para os daimistas, tais musicas sao
produto da comunicagdo com os seres espirituais, que assim enviam suas mensagens aos homens. Os hinos,
dizem estes fiéis, sdo “recebidos do astral”, que é concebido como um lugar no qual se situam os entes
sobrenaturais, dentre os quais destacam-se aqueles que formam uma “corte celestial”, constituida pelo Pai
criador, Jesus, a Virgem Maria e o proprio Mestre Irineu, que tem ai sua representacdo espiritual particular:
Juramidd — da qual falaremos mais depois. Nao ¢ muito claro se ha outros seres espirituais que pertencem a
corte celestial, ou se existe algum tipo de hierarquia entre as diferentes entidades do astral. Tais questdes nao se
encontram explicitadas na doutrina do Santo Daime, a qual caracteriza-se por ser transmitida através do conjunto
de hinarios de seus adeptos, sendo o principal destes justamente o do fundador do culto.

Atualmente, o calendario ritual do Santo Daime ¢ marcado pela realizagdo de hinarios dos principais
representantes desta religido, denominados muitas vezes de “padrinhos” e “madrinhas”. Os hindrios sdo cantados
¢ bailados por todos os fi¢is — chamados de “fardados” exatamente porque usam uma roupa especial nesta
ocasido — , em datas que, em geral, seguem o calendario cristdo. O bailado daimista possui um padrdo no qual
os participantes sdo dispostos segundo uma divisdo principal entre homens e mulheres, que devem ficar
separados em dois blocos. Formam-se, no saldo ou igreja onde se realizam os rituais, fileiras de homens e
mulheres que se posicionam umas diante das outras. Todo o conjunto de participantes constitui uma espécie de
quadrilatero ou retangulo, no qual os lados maiores sdo ocupados por fileiras de homens e mulheres casados,
enquanto os menores por rapazes e mogas.”’ As fileiras sio organizadas segundo um critério que estabelece uma
hierarquia entre os presentes. Assim, normalmente, os membros considerados mais importantes, que ocupam
posigdes expressivas no grupo, como os seus dirigentes, sdo colocados nas primeiras filas. Ao mesmo tempo, ha
um outro critério que dispde os participantes segundo sua altura.

No centro do bailado fica uma mesa, na qual se encontram simbolos importantes da religido, como o
cruzeiro, que ¢ uma cruz de dois bragos horizontais. Em torno dessa mesa, sentam-se, normalmente, os musicos.
O bailado consiste na movimentagdo sincronica de todos os participantes ao som dos hinos cantados, através de
pequenos passos que homens e mulheres ddo, movendo-se apenas alguns centimetros. Ha trés tipos de ritmos: a
marcha, a valsa e a mazurca. Durante todo o bailado ¢ imprescindivel o uso do maracd, um instrumento de

percussdo, feito em geral com uma lata que possui pedras ou substincias metalicas no seu interior. Os hinos sdo

*¥ Nas igrejas do CEFLURIS a forma do bailado é de uma estrela hexagonal. Nos seis lados desta, dispdem-se
fileiras de homens casados, solteiros e rapazes (estes ultimos sdo considerados os jovens, isto ¢, que ainda néo
sdo adultos); e mulheres casadas, solteiras e mogas (neste caso, além de jovens, esta categoria implica, também,
na idéia da virgindade). Como podemos notar, a divisdo de géneros ¢ fundamental na demarcag@o dos espagos e
momentos rituais.
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marcados pelo som cadente do maraca. No bailado criado pelo Mestre Irineu todo o participante deve porta-lo.
Ele ¢ entendido como uma espécie de “arma” para se ingressar numa “batalha” espiritual. Conforme veremos ao
longo do presente capitulo, varias outras metaforas relacionadas ao universo militar sdo utilizadas no contexto
daimista. Por exemplo, durante o bailado, homens e mulheres constituem, respectivamente, o “batalhdo”
masculino e feminino. O hinario do Mestre Irineu tem 132 hinos, mas ha outros bem maiores. Portanto, a
execugdo dos mesmos costuma ser bastante longa, podendo durar entre dez a quinze horas. Nestas ocasides, 0s
participantes tomam o Daime varias vezes. Em geral, realiza-se um intervalo no meio dos hinarios, que dura
cerca de uma hora. Via de regra, ¢ na segunda parte do “trabalho” que os outros instrumentos musicais passam a
ser tocados.

E importante ter em mente que, como lembra Alberto Groisman, o hindrio se refere tanto ao conjunto de
hinos recebidos por um sujeito quanto ao evento ritual que implica na sua execugao, isto ¢, a0 momento em que
eles sdo cantados e bailados (Groisman 1991). Nesse ultimo caso, o hinario ganha um carater mais concreto,
permitindo a “visibilidade” da “irmandade” ou “comunidade” daimista diante de si propria. O cotidiano, a
harmonia, os conflitos, os problemas do grupo sdo percebidos e “trabalhados” durante o hinério.** O “trabalho” ¢
justamente conduzido pelos hinos entoados, que concentram os principios, crengas e ensinamentos desta religido.
O hinario, assim, enquanto “evento ritual”, confirma a veracidade da “doutrina” daimista. Por outro lado, ele
expressa a vida diaria daquela comunidade e a explica, fundamentando os papéis e posi¢des de cada um nela.
Ocorre, nesse sentido, uma relagdo estreita entre rito, cotidiano e mundo espiritual, promovida pela realizagao do
hinario (Groisman 1991, pp. 139 157). Mas, antes de nos determos numa analise mais profunda sobre a
relevancia dos hinos e hindrios na religido do Santo Daime, ¢ importante compreender o processo que levou a
formag@o dos seus rituais. Toda esta estrutura ritual demorou para ser estabelecida e, no inicio, os participantes

das cerimdnias daimistas ficavam sentados e cantavam poucos hinos. Como conta Cecilia Gomes,

“(...) Eram poucos hinos naquela época (..) o Mestre tinha um tanto, a
Maria Damifo tinha uns pouquinhos, depois o0 Germano foi recebendo
os hinos dele também... e assim foi indo (..) Como eram poucos hinos,
ndo dava para fazer baile. A gente tomava Daime e se concentrava,
sentado... na casa dele mesmo. No final, ele fazia aquelas palestras
dele (..) Depois, com o tempo, fomos cantando os hinos. Mas, como
ainda era pouquinho, a gente cantava varias vezes um mesmo hino.
Cantava trés vezes um mesmo hino. Ia revezando, primeiro os do
Mestre, depois os da Maria Damido, da dona Maria Franco, que era a
sogra do Mestre naquele tempo (...), € assim ia passando a noite toda
(...)” [CG-b]

O primeiro hino do Mestre Irineu ¢ “Lua Branca” e conta-se que ele o “recebeu’ ainda quando estava no
Peru ou na fronteira entre este pais e o Brasil (Monteiro da Silva 1983, Fernandes 1986, Revista do Centenario
1992). Alguns afirmam que “Lua Branca” lhe foi “entregue” durante a dieta a qual ele se submeteu na floresta
(Revista do Centenario). Em outros depoimentos, sustenta-se que isto ocorreu apos a realizagdo da dieta, e ha

ainda relatos nos quais “Lua Branca” foi recebido pelo Mestre Irineu na primeira vez em que ele bebeu o Daime

“ Disputas entre diferentes liderangas de um grupo daimista ou entre seus demais membros, ¢ ainda o
descumprimento de regras morais e preceitos doutrinarios pelos adeptos sdo, normalmente, visualizados no
momento do hinario. Esta visualizagdo pode ocorrer tanto no nivel pessoal quanto no coletivo. Assim, as vezes, a
dificuldade enfrentada por um sujeito durante um hinario, através de um mal estar fisico e psiquico — que, no
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(If.ad; CG-a). De qualquer modo, coloca-se, sempre, que este hino lhe foi transmitido pela “Senhora Clara” ou
pela Virgem Maria, no decorrer das suas primeiras experiéncias com o Daime. O hino louva a “Mae Divina” e a
« » . - A . .

Lua Branca”, realizando uma associagdo entre ambas, numa referéncia evidente aos primeiros contatos do
Mestre Irineu com a entidade feminina que teria lhe transmitido a doutrina do Santo Daime, também identificada
a Virgem da Conceicﬁo.“ Segundo Percilia Ribeiro, em 1935, o Mestre Irineu tinha, além de “Lua Branca”, mas
dois hinos, “Tuperci” e “Ripi”, que atualmente sdo o segundo e o terceiro de seu hinario. Abaixo, Percilia
Ribeiro narra como surgiu o bailado do Santo Daime.

“Bem, o Mestre achou que ficava melhor, mais bonito, € também mais
animado. Era até mais divertido com o baile, cansava menos do que a
gente ficar a noite inteira sentado (...) Eu ndo me lembro quando foi o
primeiro bailado, mas foi quando j4 tinha um bom nimero de hinos
(...) O baile ¢ assim uma comemoragdo, uma festa mesmo... s6 que
uma festa que a gente faz para Deus, para os Santos... em louvor aos
seres divinos (...) Muitos de nds ja tinhamos aquela devogao... aos trés
Reis Magos, no dia de Sdo Jodo... O Mestre sempre teve a devogdo
dele, sempre muito cristdo (...) SO que antes, como a gente nio
conhecia o Daime, comemorava os Santos sem o Daime, s rezando,
fazendo romaria, com aquela festa tradicional do Santo (...) Dai, aos
poucos, foi entrando o Daime. O Mestre foi organizando aos
pouquinhos os festivais... Nossa Senhora da Conceigdo, que ¢ dia 08
de dezembro... mas se comemora na véspera, Sao Jodo, dia 24 de
junho. Dia 15 de dezembro, que ¢ aniversario do Mestre; 25, que é
aniversario de Jesus Cristo Redentor e 06 de janeiro, que ¢ dia dos
Reis Magos, quando nos todos fazemos a entrega de todos os nossos
trabalhos espirituais daquele ano que passou. NoOs entregamos para o
comandante daqui da Terra e para o comando 14 de cima (...)” [PR].

As datas mencionadas pela entrevistada constituem até hoje os principais rituais do calendario daimista,
nos quais sdo executados hinarios dos seus representantes mais importantes, como o do proprio Mestre Irineu.
Além destas, foram incluidas algumas outras, que também passaram a ser comemoradas com a realiza¢do de um
hinario. Atualmente, os centros do segmento Alto Santo possuem pequenas variagdes com relagdo a tal
calendario. Em todos, mantém-se as cerimonias citadas, podendo-se, contudo, introduzir novos hinarios, criando-
se assim uma nova data ritual. As diferencas de calendario sdo mais significativas entre os centros do Alto Santo
e as igrejas do CEFLURIS. O depoimento de Percilia Ribeiro traz a tona uma série de elementos que nos
permitem visualizar uma relag@o entre a linha religiosa fundada pelo Mestre Irineu e as tradicionais festas aos
santos catolicos realizadas no antigo meio rural brasileiro. Na minha dissertagdo de mestrado me debrucei sobre
a questdo, analisando-a demoradamente. Partindo da analise feita por diferentes autores, sobretudo Eduardo
Galvido (1955) e Alba Zaluar (1983), pude identificar na organizacao, tanto da forma quanto do calendario ritual
daimista, muitos elementos da tradi¢do das festas de santos do catolicismo. O foco da minha analise foi a
constitui¢do dos “trabalhos de hinario” (Goulart 1996, cap. 06).

Galvdo, num estudo da década de 1940, descreve a realidade de bairros amazonicos, os quais eram
denominados de “freguesias”, se detendo na observacdo e analise de praticas como o mutirdo e as festas aos

santos. Ele mostrou que estas praticas integravam os moradores das freguesias, inserindo a todos num mesmo

meio daimista, ¢ denominado de “peia” — , pode ser entendida como resultado do seu proprio comportamento
na vida diaria.

! Ver lista de hinos e partituras anexado a este capitulo.
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sistema de reciprocidade e cddigo de valores, inclusive patrdes e empregados (Galvao 1955). Zaluar utiliza o
estudo de Galvao e similares, feitos em diferentes regides do Brasil, para analisar as mudancas dos tradicionais
padrdes de comportamento da sociedade rural (Harris 1956, Aratijo 1961, Willems 1961 entre outros). A autora
conclui que, a partir dos anos trinta, ja ¢ possivel detectar tais mudangas, argumentando que as alteragdes nas
relagdes entre patrdes e empregados eram antecipadas pelas modificagdes nas praticas de devog@o aos santos.
Procurei mostrar que a organizacdo do culto daimista, na Rio Branco da década de trinta, envolvia um
movimento duplo, no qual varios elementos daquelas antigas festas eram retomados mas, simultaneamente,
transformados para se adaptarem ao novo contexto vivido por muitos daqueles ex-seringueiros e ex-moradores
dos velhos bairros amazonicos, os quais constituiam os primeiros discipulos do Mestre Irineu (Goulart 1966).
Assim, no depoimento citado anteriormente, notamos que os principais rituais daimistas, comemorados com a
realizagdo de um hindario, sdo chamados de “festivais”, da mesma forma que o eram as antigas festas dos santos.
Esta denominacao ¢ utilizada, até hoje, nos diferentes centros e segmentos da linha do Santo Daime, para um
conjunto de trabalhos oficias realizados em determinadas épocas do ano. Muitas das datas do calendario daimista
coincidem, também, com aquelas que homenageavam os santos ou outros personagens cristaos, como Sao Jodo e
os Reis Magos. Notamos, alids, pela propria narrativa que explica a formagao deste calendario, que ele foi se
construindo a partir da devog@o catolica do Mestre Irineu e de alguns de seus discipulos, que ja possuiam o
habito de comemorar o dia de um santo.

Evidentemente, havia, por outro lado, muitas diferengas entre as antigas praticas festivas dos santos e o
novo culto do Mestre Irineu. Os festivais aos santos do passado, por exemplo, duravam varios dias, as vezes
meses, com grupos de folides percorrendo grandes extensdes dos bairros. Ao contrario, os festivais do Santo
Daime tem uma duracdo bem menor, e no lugar de folia e folides circulando no interior de um bairro,
encontramos uma “irmandade”, isto é, uma comunidade de fiéis, que pratica seu culto especifico. As festas e
praticas devocionais mudaram, porque o contexto no qual elas se realizam também se alterou. Uma das
transformagdes mais marcantes no culto daimista, em comparagdo as antigas tradigdes religiosas, € o uso da
ayahuasca, o “Daime”, ao lado da devogado aos santos. Voltaremos ao ponto posteriormente. Vale destacar, aqui,
a pratica conhecida como “forr6 com Daime”, muito comum nos primeiros tempos deste culto. O forrd com
Daime consistia em festas organizadas pelo Mestre Irineu, com musica e baile, realizadas, na maioria das
ocasides, no dia de um santo. Nessas datas, o Mestre Irineu costumava servir o Daime para quem assim quisesse.
Num outro trecho da mesma entrevista com Percilia Ribeiro, exposto a seguir, fornece-se alguns elementos sobre

tais eventos.

“Era assim, a gente tomava o Daime para dangar(..) O Mestre
chamava os musicos, a orquestra, e se organizava a festa (..) Dancava
com um, com outro... O marido de uma dan¢a com a outra, o marido
dessa com aquela (...) Todo mundo mirando e dangando, porque a
dancga ndo ¢ pecado. O pecado ¢ a maldade dos pensamentos. Entéo, o
Mestre fazia essas festas com Daime. Mas, ai, ndo tinha bebida, ndo
entrava cachaca. Porque com o Daime sempre tem que ter uma dieta
maior (...) J& quando era trabalho de hinario era outra coisa. Tinha que
fazer a abstinéncia, ndo podia ter tido relagdo... tinha que separar
homem e mulher” (...) [PR].

A légica que orienta a constitui¢do das formas rituais daimistas implica numa associagdo entre a festa e

o sagrado. Assim, nos relatos anteriores valoriza-se a “diversdo”, a qual, de certo modo, explica a propria origem
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do bailado do culto organizado pelo Mestre Irineu. Este tipo de mentalidade estd presente nas tradicionais
praticas do catolicismo popular brasileiro, como a festa de Reis, do Divino, o baile de Sdo Gongalo, a Congada
etc, nas quais a danga e a festa sdo meios privilegiados para a comunicagdo com os seres divinos e o mundo
sobrenatural (Branddo 1981). Mas ¢ possivel notar também semelhangas mais especificas entre a religido do
Santo Daime e tais tradicdes populares. Labate e Pacheco, no artigo que ja citamos aqui, fazem algumas
consideragdes a este respeito, procurando estabelecer relagdes entre as letras e a melodia dos hinos, a forma do
bailado, as fardas daimistas e aspectos do baile de Sdo Gongalo ou da festa do Divino Espirito Santo (Labate e
Pacheco 2004).

Em alguns casos, as semelhangas apontadas pelos autores sdo bastante pronunciadas, como por exemplo
aquelas entre as vestimentas utilizadas pelos participantes do baile de Sdo Gongalo e pelos daimistas em seus
rituais considerados oficiais (Labate e Pacheco 2004, pp. 331-34). Como estes, os primeiros usam roupas
brancas, os homens, terno, gravata e um chapéu, conhecido como capacete, semelhante a uma boina de
marinheiro; ja as mulheres, usam saia e blusa brancas, e uma coroa na cabega. Todos os participantes utilizam
também varias fitas coloridas. Estas roupas sdo chamadas de “fardas”, a mesma denominagdo que se aplica as
vestes dos daimistas. Atualmente, ha duas fardas usadas em diferentes tipos de rituais do Santo Daime. Uma, ¢ a
branca, dos trabalhos de hindrio oficiais, a qual consiste, para os homens, em: cal¢a, blusa de manga comprida e
paletd brancos, gravata preta, ¢ uma estrela de seis pontas, conhecida como estrela de Salomao, colocada no
peito direito. A farda branca das mulheres ¢ composta de saia e blusa de mangas compridas brancas (ou um
vestido branco), um saiote verde pregueado, mais curto, disposto por cima da parte branca da roupa, uma faixa
verde atravessada em diagonal, que vai do ombro a altura da cintura, fitas coloridas que pendem do ombro,
denominadas “alegrias”, uma coroa de lantejoulas na cabega, e no lado direito e esquerdo do peito sdo colocadas,
respectivamente, a estrela de seis pontas e uma rosa bordada para as “mulheres”, e uma palma, para as “mogas”.
A farda azul ¢ utilizada nos rituais de concentragdo e nos hinarios ndo oficiais. Ela consiste em saia azul
pregueada, com blusa branca de manga curta para as mulheres, na qual estdo bordadas as iniciais CRF (Centro
da Rainha da Floresta), e gravata azul borboleta; para os homens, esta farda tem calga azul, camisa branca,
gravata preta, e estrela de seis pontas disposta no peito direito.

Portanto, a semelhanga com as vestes dos participantes de Sdo Gongalo ¢ maior no que se refere a farda
branca daimista. Assim, como relatamos, em ambos 0s casos as roupas sdo brancas, as mulheres utilizam coroas,
e ha ainda o uso comum, pelos participantes dos dois tipos de rituais, de fitas coloridas. Mas as analogias sdo em
maior nimero quando consideramos as antigas fardas daimistas. Pois ¢ importante esclarecer que estas
vestimentas foram elaboradas aos poucos, sofrendo varias alteragcdes ao longo dos anos. Durante ao menos as
duas primeiras décadas de organizacdo do culto do Santo Daime, os homens utilizavam chapéus brancos,
semelhantes aos dos marinheiros, conforme mostram, alis, fotos de antigos bailados e hinarios. Conversando
com alguns adeptos desta religido, obtive a informagdo de que tais chapéus eram chamados de “capacetes”, da
mesma forma que aqueles usados pelos bailantes de Sdo Gongalo. Veremos, também, que os chapéus se
assemelham bastante as boinas utilizadas até hoje pelos membros da Barquinha. As “alegrias” das fardas das
mulheres, similares as fitas usadas no baile de Sdo Gongalo, antes estavam presentes, igualmente, nas fardas dos
homens. De fato, alguns aspectos da farda daimista foram adotados apenas alguns anos antes do falecimento do
Mestre Irineu, como o saiote verde das mulheres. Enfatiza-se, freqiientemente, que a defini¢do completa das

fardas se deu apds uma viagem do Mestre Irineu ao Maranhdo, em 1957. Como diz Percilia Ribeiro, o “Mestre
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fez uma viagem até o Maranhdo, onde passou dois dias e duas noites no mar, mirando muito. Foi nessa viagem
que ele recebeu o novo tipo de farda”(Revista do Centendrio, p. 08.). Os adeptos do Santo Daime entendem que
a sua farda atual ¢ um resultado do aprofundamento dos conhecimentos espirituais do Mestre Irineu, sendo
produto das revelagdes que a Virgem Maria lhe fez. Observamos, contudo, que a sua elaboracdo, assim como de
outros elementos rituais, implicou na adogdo de aspectos de varias tradi¢des populares, as quais influenciaram,
em maior ou menor propor¢do, o culto daimista.

O Mestre Irineu passou cerca de dois meses no Maranhao, quando voltou a Sao Vicente Férrer e reviu
muitos de seus parentes. E bem provavel que esta ocasiio tenha consistido numa oportunidade para a
incorporagdo de algumas praticas e elementos de tradigdes culturais maranhenses ao culto que ele estava
organizando no Acre. E a hipotese com a qual trabalham Labate e Pacheco, os quais lembram, entre outras
coisas, que, embora a festa de Sdo Gongalo nao seja exclusividade do Maranhao, ela €, ai, uma tradicdo bem
destacada (Labate e Pacheco 2004, p. 334). Contudo, como colocamos, mesmo antes desta viagem, ja podemos
notar influéncias similares no culto daimista (Goulart 1996 e 2002). Podemos estabelecer varias outras relagdes
entre os rituais do Santo Daime ¢ antigas festas do catolicismo popular. Labate e Pacheco, no mesmo artigo, vao
estabelecer alguns paralelos entre a festa do Divino Espirito Santo e elementos do imaginario e das praticas da
religido daimista. Por exemplo, eles chamam a atengdo para a presenga, nesta ultima, de uma tematica
relacionada a um “império”, com a utilizacdo de coroas e de termos como “principes”, “princesas”, “reis”,
“rainhas”, “imperadores”, os quais poderiam remeter a tradi¢cdo da festa do Divino, quando um conjunto de

criangas recebe a designacdo de “império”, passando a se comportar e a se vestir como nobres (Labate ¢

})

Pacheco 2004, pp.324-325). Os autores relacionam, também, as cantigas entoadas pelas “caixeiras”— grupo de
mulheres que tocam caixa na festa do Divino — com alguns hinos daimistas.

Porém, apesar de existirem varios pontos em comum entre o culto organizado pelo Mestre Irineu e o
antigo catolicismo popular brasileiro, também héd muitas diferengas entre ambos. O depoimento que citamos,
sobre o “forr6 com Daime”, aponta para algumas delas, como a dieta relativa a ingestdo do cha. Exige-se que
todo aquele que for consumi-lo deve abster-se de relagdes sexuais e bebidas alcodlicas nos trés dias anteriores ¢
posteriores & experiéncia.** A imposicio dessas prescrigdes provavelmente aconteceu logo no principio da
organizagdo do culto daimista, pois encontramos referéncia a elas em varios relatos sobre o final da década de
trinta e inicio dos anos quarenta (If.ad; PR; CG-a; FG). Como vimos, a idéia da necessidade de uma dieta
alimentar e sexual esta presente ja nas narrativas miticas sobre as primeiras experiéncias do Mestre Irineu com a
ayahuasca. E verdade que, por um lado, a existéncia de tais preceitos remete a uma ligagdo com o antigo
contexto de uso da bebida, quando nos lembramos, por exemplo, que a tradi¢do do vegetalismo peruano também
exigia uma dieta para o consumo da ayahuasca. Neste caso, o sexo ¢ a bebida alcodlica em geral também deviam
ser evitados, mas havia ainda uma série de outras regras alimentares que precisavam ser seguidas, muito mais

v en . 4
complexas e extensas do que na religido do Santo Daime.*

*2 Em muitas igrejas daimistas estabelecidas nas regides sudeste e sul do pais, acrescenta-se a estas prescri¢des a
proibigdo da carne vermelha.

4 Luna cita alguns aspectos desta dieta: as carnes de frango, porco, condimentos como sal, pimenta, certos tipos
de frutas, e ainda agucar, verduras, gorduras de todo tipo ndo sdo permitidas (1986-a).
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A meu ver, a maior diferenca entre os dois tipos de dieta é a logica que rege cada uma delas. No Santo
Daime, as prescrigdoes em torno do consumo do ché passam a destacar uma moral na qual os aspectos mundanos
comecam a ser entendidos como “ilusérios” ou “impuros”, o “corpo” e a “matéria” sendo cada vez mais
associados a ilusdo e a impureza, opondo-se ao “espirito” e a “alma”. Varios autores se detiveram na analise da
emergéncia desse tipo de ética religiosa, como Maria Isaura Pereira de Queiroz, que mostrou como essa nova
moral comegou, a partir da década de trinta, a dominar as praticas populares catolicas (Pereira de Queiroz 1978).
A organizacdo da religido do Santo Daime, ao menos em parte, também expressa tais mudangas. A dieta
daimista é comparada, muitas vezes, a uma “limpeza”, ndo s6 fisica mas, principalmente, moral, pela qual aquele

que consome a bebida tem que passar. Como me explicou Peregrina Gomes Serra, a vitiva do Mestre Irineu,

quando lhe perguntei a respeito dos motivos da dieta para se consumir o cha:

“(...) aqui nos respeitamos mesmo a dieta que ele deixou (...) Nao
pode beber, e ndo pode ter tido relacdo... tré€s dias antes e trés dias
depois de tomar o Daime (..) Porque quando a gente toma o
Daime tem que estar bem limpinho, puro, liberto das impurezas e
das sujeiras do mundo. S6 assim a gente pode ter o merecimento
de receber as instrugdes dele. A gente toma o Daime para se
limpar (..)” [PGS].

Trata-se aqui, portanto, de uma moral mais ascética, na qual o secular, o mundano, sdo desvalorizados e
cada vez mais radicalmente distinguidos dos elementos sagrados, tal qual nos casos das praticas catolicas
populares que sofriam alteragdes - observados por Pereira de Queiroz e outros estudiosos. Vale lembrar, nesse
sentido, que embora os principais rituais daimistas provavelmente tenham se elaborado a partir dos padrdes das
antigas festas dos santos, a0 mesmo tempo muitos dos seus aspectos diferenciam-se destes padrdes. Por
exemplo, nas festas dos santos catdlicos do passado bebia-se cachaga, bebida que passara a ser condenada no
universo daimista. Assim também, o bailado do Santo Daime ¢ estruturado através da separagdo entre homens e
mulheres, os quais, formando fileiras que se dispdem uma em frente & outra, se movimentam com pequenos

passos — em geral, dois a direita e dois a esquerda —, ao som de ritmos como marcha, valsa e mazurca. Na

antiga devocdo aos santos, o baile era marcado pelo ritmo do samba, com rodopiados e sapateados que
provocavam e aproximavam homens e mulheres. O bailado dos hinarios daimistas diferencia-se dos tradicionais
bailes de santos, como também da danga dos “forrés com Daime”, que, alids, aos poucos foram abandonados. A
separagdo espacial entre homens e mulheres, durante o hinario, da4 continuidade a moral que estabelece a
abstinéncia sexual da dieta em torno do consumo do chd, envolvendo uma complexa significagdo sobre
“principios femininos e masculinos”, a qual comentaremos posteriormente.

Um outro tipo de ritual do Santo Daime sdo aqueles denominados de “concentracdo” e de “cura”.
Enquanto hoje em dia essa espécie de “trabalho” recebe, talvez, menor destaque do que os “trabalhos de
hinario”, no passado eles formavam praticamente o conjunto principal dos rituais daimistas. Como vimos, os
hinarios e o bailado demoraram algumas décadas para se formar. Por outro lado, desde o principio da
organizagdo de seu culto, o Mestre Irineu realizava “trabalhos” ou “sessdes” de cura com o Daime. Na verdade,
pode-se dizer que foi desta forma que ele se tornou conhecido e comegou a atrair adeptos. Como ja mencionei,
estes rituais eram realizados, normalmente, as quartas-feiras. A sua estrutura envolvia poucos elementos, sendo o
principal deles o préprio consumo do Daime. Na maior parte das vezes, o doente também tomava o cha. Mais

uma vez, baseio-me numa explica¢do de Percilia Ribeiro.
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“Era muito simples. O doente chegava com um problema, com uma
queixa, explicava para o Mestre o que ele tinha, e 0 Mestre escutava e
pedia para ele voltar na quarta-feira, que era o dia que o Mestre
gostava de trabalhar (...) Dai, a gente se reunia e tomava o Daime, o
doente também, s6 se estava muito ruim mesmo € que nao tomava (...)
Nao tinha musica, ndo cantava nada. S6 o Mestre ¢ que fazia algumas
chamadas, ele tinha umas chamadas fortes, e algumas outras pessoas
também... a dona Raimunda, que era a mulher dele, também tinha. Ele
fazia assim uns assobios, eram assobios de cura, que chamavam os
seres para curar (...)” [PR].

Como veremos, na Unido do Vegetal a designagdo “chamada” refere-se as muisicas entoadas durante os
seus rituais, indicando-se, aqui, uma proximidade entre esta linha e o Santo Daime. Mais uma vez, portanto,
salientamos o fato de que ambas religides participam de uma so tradigdo, se constituindo a partir do resgate e da
reelaboragdo de um mesmo contexto de praticas e crengas em torno do uso da ayahuasca. Assim, observei,
também, que em algumas entrevistas de antigos daimistas, quando falava-se a respeito de um momento anterior a
conversdo, o cha as vezes era chamado de Vegetal, bem como seus efeitos de “burracheira”, duas expressoes
utilizadas na UDV (LC:CM). Mas analisemos mais de perto o imagindrio relacionado a estes “trabalhos de
cura”, tanto no tocante as ofertas terapéuticas proporcionadas quanto nas demandas que eles procuravam atender.

Boa parte dos relatos colhidos para o estudo atual, bem como para a minha pesquisa de mestrado,
evidenciam que a conversao a religido do Santo Daime se dava, principalmente, por motivos de saude (PR, CG-
a,b, FG, LC). Para os daimistas da regido amazdnica o cha ¢ entendido, antes de tudo, como um remédio. No
depoimento que coloco a seguir, esta concepgao torna-se clara. Trata-se de um relato de Francisco Granjeiro
Filho, que conhecia o Mestre Irineu desde crianga, mas s6 realmente decidiu ingressar no seu culto apos obter

uma cura com o Daime. O fato, denominado de “milagre” por Granjeiro, ocorreu em 1952. Como ele narra,

“Eu cortava seringa. Um dia, caiu uma casca na minha vista. Passei
seis dias sem dormir e comendo muito pouco (..) Fui para casa de
mamae (...) O Mestre passou por 14 (..) e eu lhe mostrei a vista:

— ‘Olha, Chico, isso ai esta ruim. S6 um médico pode te ajudar. Eu
ndo tenho ferramenta para isso.’

— ‘Seu Irineu, se eu tiver que perder o olho é com o senhor. Se eu
tiver que ficar bom, é com o senhor.’

— ‘Ta bem. Segunda-feira vocé€ aparece 14 em casa.’

(...)Segunda-feira fui 14 (...) Ele pediu para a mulher me dar um copo
de Daime. Eu tomei e fui para casa” (Revista do Centenario, p. 19).

O relato continua, com o narrador explicando que, no dia seguinte, ele foi falar com o Mestre Irineu
para lhe contar que ainda ndo havia “mirado” o remédio para a sua vista ferida. A solugdo encontrada pelo
Mestre Irineu foi a organizagdo de um “trabalho” com Daime para Granjeiro, na quarta-feira seguinte. Este,
contava apenas com o consumo do Daime e com uma postura de siléncio dos poucos participantes presentes, 0s
quais procuravam se concentrar na cura ¢ na obtenc¢ao do remédio para o caso de Granjeiro. Por fim, narra-se que
0 Mestre Irineu “mirou” o remédio certo para aquele problema, recomendando a Granjeiro que ele colocasse,
com muito cuidado, uma compressa de mel de abelha na sua vista. Assim, conclui Granjeiro, “fui curado. Néao
tenho nenhum defeito”. As doengas levadas ao Mestre Irineu variavam, podendo ser, como neste relato,
ferimentos, problemas de saude razoavelmente simples, até casos mais sérios e complexos. Em algumas
situagdes, uma sO sessdo com Daime podia resolver, mas havia outras nas quais o tratamento era mais longo,

envolvendo uma seqiiéncia de trabalhos com Daime, em geral realizados nas quartas-feiras.
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Invariavelmente, percebemos que o Daime ¢ colocado como um alternativa a terapia médica
convencional. A historia acima ¢ curiosa porque, mesmo depois do Mestre Irineu afirmar que talvez ndo possa
curar o doente, este diz que prefere se tratar ali, com o Daime, do que com um médico. Isto indica que a
medicina oficial e seus agentes ndo contavam com a confianga do grupo de pessoas que procurava o Mestre
Irineu em busca de auxilio. Sabemos que, no periodo comentado, as condi¢gdes do atendimento médico ndo so6
em Rio Branco, mas em toda a regido amazodnica, eram bastante precarias. Também percebemos, na historia de
Francisco Granjeiro, que o Daime pode ser visto, por um lado, como um remédio em si, mas por outro, como
uma espécie de oraculo por meio do qual se tem a “revelacdo” do tratamento necessario para um determinado
caso. A maior parte dos trabalhos de cura daquela época parecia guiar-se por logicas semelhantes. Os remédios
“revelados” e prescritos podiam ser desde chés, compressas de ervas, até pilulas e comprimidos. Observemos,
por exemplo, o relato de Percilia Ribeiro, a qual nos conta que, através do Daime e da orientagdo do Mestre

Irineu, obteve a cura para uma malaria.

“Primeiro foi o papai que se curou (...) Era uma maléaria bem danada
que ele tinha pego (..) Ai, depois que ele conheceu o Mestre e tomou o
Daime, nos todos, 14 em casa, logo sentimos a melhora dele (...) E eu
continuava mal, s6 na cama, sem forca para nada (...) Até que quando
foi um dia, papai resolveu me dar um pouquinho de Daime. Primeiro,
ele me deu s6 uma colherzinha, em casa mesmo... Eu fiquei com
muito medo, mas depois que passou ja me senti um pouco melhor (...)
Depois, quando foi numa outra quarta-feira, papai voltou 14 no Mestre
Irineu, ¢ me levou com ele. Dai, tomei Daime novamente (...) Assim,
fui ficando boazinha (...) Mas, de vez em quando, a maléria voltava,
mas ja ndo era com aquela forga (...) Até que um dia o Mestre disse
para papai:

—Olha, esse aqui € o medicamento dela. Ela vai tomar uma caixa e
vai ficar boa.’

E eu tomei aqueles comprimidos todinhos, a caixa toda, como o
Mestre disse, e fiquei boa de vez. Era assim... tinha vez que o remédio
era o Daime, e quando ndo era, o Mestre mirava o seu remédio. Ele
tirava o seu remédio por meio do Daime (...) Era assim, e quem estava
com o Mestre ndo precisava de outro médico (...)” [PR].

Esse tipo de relato se repete com freqiiéncia entre muitos daqueles que se tornaram discipulos do Mestre
Irineu. O Daime e a orientagdo do Mestre Irineu sdo preferidos e valorizados em comparagdo a uma medicina
considerada ruim, ineficiente ou mesmo ausente, revelando a falta de acesso de uma determinada populagdo aos
servicos médicos. Muitas vezes, mesmo quando este acesso era possivel, as narrativas apontam para a existéncia
de uma distancia entre o discurso dos médicos e o universo do doente, que acabava impossibilitando a cura.
Assim, alguns dos entrevistados afirmam que, antes de procurar o Daime, passaram por varios médicos, mas que
eles ndo conseguiam “entender” qual era o problema ou a doenga que os afligia, como também ndo “acertavam”
o seu remédio. Porém ¢ interessante notar que, se por um lado ha uma desvalorizagdo e uma incompreensdo do
aparato e da logica médica, por outro ela estard presente em muitos dos relatos de cura dos daimistas. Nestes,
encontramos uma série de metaforas relativas a medicina, aos médicos, seus instrumentos e seus espagos de
atuacdo. Freqlientemente, as curas daimistas ganham a forma de “operacgdes astrais”. Cito, abaixo, o trecho de
um depoimento no qual uma destas “opera¢des” é narrada. Trata-se de uma senhora que passou a fazer parte do

grupo religioso do Mestre Irineu em meados dos anos sessenta, em fungdo de uma cura obtida com o Daime. Ela
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conta que durante um bom tempo sofreu devido um problema de figado, para o qual médico algum havia
encontrado solug@o. Por meio de um sonho, ela “descobre” que sua cura seria obtida na igreja do Mestre Irineu.

“Eu tive um sonho com a igreja do Mestre Irineu. S6 que eu ndo
conhecia a igreja do Mestre (...) Eu contei para o meu marido, que
sabia onde era esse lugar do sonho. Foi ele que me levou la (...) Eu
cheguei 14, estava meio assustada, porque eu ndo conhecia... Era um
trabalho de concentragdo (...) Dai, o Mestre me deu s6 trés dedinhos
de Daime. Eu pensei que ndo ia dar nada (...) Quando passou um
tempo, comecou (...) Foi ai que eu fui operada (...) Eu me achei
dentro de um hospital, em cima de uma mesa de operagdo. Era tudo
limpinho, bem clarinho. Chegaram dois médicos, acompanhados de
umas enfermeiras, com todo o material para operar. Depois, chegou
uma senhora, que me defumou todinha. Ela fez essa defumagdo e me
entregou... para aqueles seres espirituais, que me operaram (...) Eu
recebi esse tratamento, pelo Daime... por dentro do Daime... e estou
aqui, até hoje (...)” [M:CCM]

Podemos fazer uma analogia entre estas curas daimistas e os casos relatados por membros de terreiros
de Umbanda num estudo de Paula Montero (1985), embora o dois contextos divirjam bastante. Assim como
registramos aqui, Montero detecta, no processo de conversdo dos umbandistas, uma insatisfacdo com a qualidade
dos servigos médicos, bem como uma inadequacdo dos tratamentos e da linguagem da medicina oficial com
relacdo aos anseios dos doentes. Ela também encontra relatos de operacdes astrais, muito similares aqueles que
comentamos. Porém, para esta autora, o que ocorre, na Umbanda, ¢ sobretudo uma “cura magica”, na qual a
eficacia se da através de uma série de metaforas simbolicas, e ndo por meio de um saber efetivo acerca de ervas,
medicamentos e demais terapias corporais. Esta ndo ¢ a situagdo do culto criado pelo Mestre Irineu, onde néo s6
o proprio Daime, mas o uso e a receita de outras plantas e remédios podem constituir parte do tratamento
oferecido para as doencas e infortunios dos sujeitos.

A estrutura do trabalho de cura criado pelo Mestre Irineu praticamente se mantém intacta até hoje,
principalmente nos centros do Alto Santo. Varios relatos afirmam que, desde o principio, estes trabalhos eram
concluidos ao rezar-se trés ave-marias, trés pai-nossos e um salve rainha (PR, CG-a,b). Atualmente, em alguns
centros do Alto Santo, sdo cantados, durante tais trabalhos, alguns hinos, que sdo considerados “de cura”, muitos
dentre eles selecionados do proprio hinario do Mestre Irineu. J4 no CEFLURIS, em geral, a quantidade de hinos
cantados nestas ocasides ¢ bem maior, havendo diferentes tipos de hinarios de cura. Um outro ritual do Santo
Daime que, num certo sentido, também ¢é considerado “de cura”, € o trabalho de “mesa branca” ou simplesmente
“de mesa”. Embora ele seja feito também para tratar de doengas, notamos que aqui se trata de uma outra espécie
de estados moérbidos, distintos daqueles descritos nos casos que mencionamos anteriormente. Muito mais do que
problemas fisicos, o alvo, agora, ¢ uma doenga mais genérica e mais diretamente associada a um desequilibrio
espiritual.

Muitos dos problemas levados para um “trabalho de mesa” eram, também, classificados como
“encosto”. A analise desse tipo de nogao traz alguns esclarecimentos a respeito das relagdes da religido do Santo
Daime com o universo de praticas afro-brasileiras. Simultaneamente, ela nos permitira, posteriormente,

compreender determinados aspectos do movimento de construcdo de fronteiras internas a esta linha — e também

entre ela e a Barquinha —, quando seus diferentes grupos e segmentos irdo se opor a partir de sua maior ou
menor aproximagdo de crengas e cultos definidos como Umbanda, Macumba, Candomblé. A senhora Lurdes

Carioca, natural do Rio Grande do Norte, mas que veio para o Acre ainda aos seis anos de idade, entrou para a
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religido do Santo Daime em 1958, e durante muitos anos foi responsavel pela organizagdo dos “trabalhos de
mesa branca”. Atualmente, ela pertence ao centro dirigido pela vitiva do Mestre Irineu. Ela me forneceu a

seguinte explicag@o para a nogao de “encosto”.

“O encosto ¢ assim quando a pessoa estd influenciada por linhas
inferiores (...) A pessoa muda de repente, passa a ficar quieta, como se
estivesse num outro mundo, desligada de tudo, de sua vida, alheia as
coisas (...) Depende do caso... tem uns que ficam como doidos...
gritam, correm, xingam... um horror! Eu ja vi muito caso feio mesmo
(...) Sdo seres inferiores que se incorporam em algumas pessoas (...) O
trabalho de mesa branca a gente faz para estes casos, para espantar
essas coisas ruins, esses espiritos malignos (...)* [LC].

Ao lado da nogdo de encosto, aparecem outras, similares, como “mau olhado”, “obsessdo por um
espirito”, as quais, igualmente, se aplicam as doengas tratadas pelo trabalho de mesa. Notamos, aqui, a presenca
da crenga na possessdo por espiritos, tipica de religides afro-brasileiras. Nestes relatos, ocasionalmente os “seres
inferiores” ou “espiritos malignos” sdo denominados de ‘“caboclos”, talvez numa alusdo a entidades da
Umbanda. Normalmente, os dados obtidos junto aos adeptos mais antigos do Santo Daime (PR, CG-a,b, if.ad), e
sobretudo com aqueles que permaneceram no centro originalmente criado pelo Mestre Irineu, enfatizam uma
visdo negativa a respeito das situagdes definidas como “incorporagdes” ou “possessdes”, ou de seres espirituais
como “caboclos”. Assim, os estados de encosto ¢ obsessdo por um espirito sdo vistos como um problema, um
infortinio que precisa ser eliminado - e tal &, alias, o objetivo do trabalho de mesa branca. Ao contrario, nas
religides afro-brasileiros e, conforme veremos, em grupos da Barquinha, a possessdo ¢ valorizada como uma
experiéncia mistica, tais estados de transe sendo entendidos, em geral, como o inicio de um desenvolvimento
espiritual. Boa parte das praticas rituais de cultos como a Umbanda ou o Candomblé visam transformar estados
de descontrole e crise espiritual numa relagao controlada entre o sujeito e uma entidade particular.

Embora esta visdo negativa acerca de praticas e crengas proprias do universo religioso afro-brasileiro
seja mais acentuada no grupo dirigido pela viuva do Mestre Irineu, podemos dizer que ela ¢ bastante
generalizada entre os membros dos diversos centros do Alto Santo. Na verdade, o ponto vai se constituir numa
diferenga importante entre estes ultimos e as igrejas do CEFLURIS. Nos deteremos na questdo quando
abordarmos o processo de segmentagdes da linha do Santo Daime. Também constatei que, algumas vezes, as
perturbagdes tratadas nos trabalhos de mesa branca, sdo entendidas pelos adeptos de centros do Alto Santo como

resultado de “macumba”. Tal é a perspectiva, por exemplo, de um membro do CEFLIMMAVI — centro criado

nos anos noventa —, que me disse considerar muitos destes casos como “trabalhos feitos por pessoas que se

deixam conduzir por seres inferiores e negativos” (if.2). Por outro lado, a incorporagdo ou possessao por
espiritos ¢, em algumas circunstancias, vista com desconfianca e descrenga, associada a mentira ou a falsificag@o
da experiéncia religiosa. Contudo, esse tipo de visdo se aplica mais a explicagdo de fatos atuais, e ndo tanto aos
eventos do passado, relacionados aos casos tratados nos trabalhos de mesa ainda dirigidos pelo Mestre Irineu. E
interessante notar que, naquele periodo inicial, em varias ocasides, o trabalho de mesa branca foi acusado de
“macumba”. Percilia Ribeiro conta uma histéria onde a familia de uma mulher, mesmo depois de constatar a sua
cura num desses rituais, acusou o Mestre Irineu e seu grupo de “macumbeiros”. “Mesmo vendo que ela tinha se
curado, o pessoal dela ficou com raiva, porque eles eram catolicos, e eles ndo queriam que ela tivesse vindo aqui.

Eles diziam que nds faziamos macumba”, contou Percilia (PR).
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Essa espécie de ritual, cada vez mais, perde importancia na linha do Santo Daime, tanto no Alto Santo,
como no CEFLURIS (onde ele passa a ser substituido por outros tipos de “trabalhos”).** Porém, quando
realizado, mantém-se basicamente a sua estrutura original, que implica na presenga de um niimero sempre impar
de participantes. O ideal é que sejam nove pessoas, contando com o doente. Mas, se ndo for possivel, o trabalho
pode ser feito com sete, cinco, ou até trés pessoas. Todo o ritual gira em torno das imagem e simbolos associados
a cruzes. Assim, sdo utilizadas nove cruzes, seguradas por cada um dos participantes. Quando o numero destes é
inferior a nove, as cruzes restantes sdo dispostas na mesa que fica no centro do local onde se realiza a cerimonia.
Se o doente nao puder segurar sua cruz, esta ¢ colocada sobre o seu peito esquerdo. Além das cruzes, as pessoas
presentes também portam velas, que devem ficar acesas durante todo o trabalho. Este ¢ aberto, atualmente, apos
se pedir “licenca ao Mestre” para a realizagdo da sessdo. Em seguida, reza-se um salve rainha e, finalmente, a
oragdo “Contra Encantos e Maleficios”, conhecida como oragdo das cruzes, a qual faz parte de um livro
intitulado “A Cruz de Caravaca”, que ¢ uma coletanea, publicada no século XIX, de lendas, preces, sortilégios,
todos relacionados as Cruzadas, muito associada a magia e as ciéncias ocultas (Goulart 1996). O trabalho de
mesa branca ¢ realizado, normalmente, nas quartas-feiras e, ao menos, por trés vezes seguidas. Ao contrario do
trabalho de cura, ele ndo se caracteriza necessariamente pelo consumo do Daime, o qual, inclusive, quando
utilizado, ndo precisa ser bebido por todos os participantes, ¢ quando o ¢, as doses sdo pequenas. Talvez isto
ocorra porque, enquanto no primeiro tipo de ritual enfatiza-se o papel de remédio do Daime, ou melhor, a sua
acdo terapéutica, no segundo tipo o destaque € para o proprio poder da oragdo executada. Esta parece possuir
uma fungdo magica, o seu pronunciamento conduzindo, ao lado das cruzes empunhadas pelos participantes, ¢
das velas acesas, por si so, a cura. Torna-se mais claro, aqui, que o trabalho de mesa branca tem um carater de
exorcismo. De fato, ¢ assim que ele ¢ apresentado algumas vezes.

Nao consegui apurar com precisdo desde quando este ritual é realizado. Mas, com certeza, ele ¢
posterior ao trabalho de cura com Daime, feito tradicionalmente pelo Mestre Irineu as quartas-feiras. Sustenta-se
que o trabalho de mesa branca resulta das influéncias do Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento,
sociedade fundada em Sdo Paulo pelo comerciante Antonio Olivio Rodrigues, em 1909. Esta sociedade publica,
até hoje, a revista O Pensamento, que foi responsavel pela divulgagdo, no Brasil, das idéias e temas de muitas
das correntes esotéricas e ocultistas surgidas no século XIX nos Estados Unidos e na Europa (Cemin 1998).
Alguns autores vao apontar, também, para o papel que o Circulo Esotérico teve, aqui, na disseminagdo de nogdes
do kardecismo (Trindade 1991). A publicagdo O Pensamento teve extensa circulagdo por todo o Brasil. Como
veremos, logo a seguir, ha varias influéncias do Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento nos rituais e nas
concepgoes do culto do Santo Daime. No caso especifico do trabalho de mesa branca, vale lembrar que a revista
O Pensamento publicava, com freqiiéncia, oragdes do livro “A Cruz de Caravaca”, do qual faz parte a prece lida
naquele trabalho. A ligag@o do culto daimista com o Circulo Esotérico aprofundou-se nos anos sessenta. Porém,
muito antes disso, no final da década de quarenta, o Mestre Irineu filiou-se a esta sociedade. Talvez, por isso,
possamos supor que alguns dos seus principios ¢ concepgdes tenham colaborado de forma significativa na

elaboragdo dos rituais da religido do Santo Daime.

* Veremos que, atualmente, nas igrejas do CEFLURIS existem rituais que também sdo designados de “mesa” ou
“mesa branca”, embora distingiiam-se dos trabalhos que recebiam igual denominagao na época do Mestre Irineu.
Nos grupos do CEFLURIS o antigo trabalho daimista de “mesa branca” recebe o nome de “cruzes”; enquanto
aqueles chamados propriamente de “mesa branca” referem-se a novas cerimoénias, onde visualizamos uma
influéncia de elementos kardecistas, desenvolvidos e estimulados nesta segmentagdo da linha do Santo Daime.



58

Na década de 1960, devido a participagdo de um membro do Circulo Esotérico da Comunhio do
Pensamento no culto do Santo Daime, este Ultimo deixou-se marcar por varios aspectos daquela corrente
esotérica. O membro do Circulo Esotérico, Francisco Ferreira, era paulista, mas residia no Acre desde muitos
anos, e ingressou no grupo religioso do Mestre Irineu no final da década de cinqiienta. Segundo dados colhidos
junto a antigos fiéis do CICLU-ALTO SANTO, de Peregrina Gomes Serra, neste periodo ocorriam rituais
especificamente voltados para os ensinamentos do Circulo Esotérico (CG-b, LC). Tais trabalhos aconteciam nas
segundas-feiras e todo dia vinte e sete do més, data considerada especial na tradicdo do Circulo Esotérico. A
estrutura destes dois trabalhos era bem similar. Em ambas ocasides, os participantes tomavam o Daime para, em
seguida, realizar uma “concentragdo”, a qual era marcada por uma atitude de siléncio e meditagdo. No decorrer
das cerimonias eram lidas oragcdes como a “Chave de Harmonia” ¢ a “Consagracdo do Aposento”, bem como
cantados quatros hinos, todo o material sendo retirado da liturgia do Circulo Esotérico da Comunhdo do
Pensamento. E importante dizer, também, que a propria pratica da concentragio mental era desenvolvida e
exercitada nas cerimonias desta sociedade esotérica.

Apos alguns anos, ainda na década de sessenta, o Mestre Irineu teve um desentendimento com
Francisco Ferreira. Os motivos apresentados para o conflito variam. Em alguns casos afirma-se que Francisco
Ferreira propods eliminar a utilizagdo do Daime nos rituais onde os ensinamentos do Circulo Esotérico fossem
destacados (PGS); ja em outros, sustenta-se que ele almejava obter uma posi¢do de maior prestigio no grupo
organizado pelo Mestre Irineu (CG-b). De qualquer modo, houve uma certa disputa entre Francisco Ferreira e o
proprio Mestre Irineu, criando-se uma oposi¢do entre os ensinamentos do Circulo Esotérico, por um lado e, por
outro, a tradi¢do de uso do Daime. A disputa, alids, foi simbolizada por um ritual. Assim, segundo me contou a
vitva do Mestre Irineu, este tltimo, ao perceber as intengdes de Francisco Ferreira, sugeriu a ele que agendasse
um trabalho, s6 do Circulo Esotérico, convocando a todos os daimistas. Quem fosse a este trabalho poderia
seguir as orientagdes de Francisco, teria dito o Mestre Irineu. De acordo com Peregrina Gomes Serra, “ele fez o
trabalho, mas ndo apareceu ninguém”. Por fim, Francisco Ferreira desligou-se do culto do Santo Daime (PGS).

Depois do episodio, as influéncias do Circulo Esotérico no culto daimista passaram a ser mais ténues. Os
rituais, realizados nas segundas-feiras e no dia vinte e sete, deixaram de ocorrer. Porém, neste momento, muitos
dos elementos simbolicos e dos principios do Circulo Esotérico ja haviam penetrado profundamente a religido do
Santo Daime. Assim, no lugar dos trabalhos do dia vinte e sete e de segunda-feira, passaram a ser feitos os
“trabalhos de concentracdo”, todos os dias quinze e trinta de cada més, que, no entanto, se assemelham bastante
aos rituais anteriores. Como nestes, o trabalho de concentragdo objetiva a meditagdo e uma postura de siléncio,
mantendo-se a leitura das oragdes Chave de Harmonia e a Consagracdo do Aposento. Apenas os hinos do

Circulo Esotérico foram eliminados do trabalho de concentra¢do. Ao invés deles, canta-se, ao final da cerimonia,

doze hinos do proprio Mestre Irineu — denominados de “Novos Hinos” ou “Cruzeirinho” —, bailados sem o
acompanhamento de instrumentos musicais. No inicio deste trabalho ¢ lido, também, o “Decreto de Servigo do
Mestre Irineu” (1970), unico documento deixado pelo fundador do Santo Daime, redigido por ele um ano antes
de sua morte.

No trabalho de concentragdo, portanto, os elementos que caracterizam a originalidade da religido do
Santo Daime se sobressaem, muito mais do que ocorria nos trabalhos do passado, moldados segundo os rituais
do Circulo Esotérico. Por outro lado, as influéncias deste ultimo podem ser percebidas ndo s6 no trabalho de

concentragdo, mas em quase todos os rituais do culto criado pelo Mestre Irineu, como nos hindrios e bailados,
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quando também sdo lidas as oragdes Consagracdo do Aposento ¢ Chave de Harmonia. Mas ndo ¢ apenas na
adocao destas preces que podemos sentir a influéncia da sociedade esotérica paulista na religido do Santo Daime.
Varias das nog¢des doutrinarias daimistas se encontram, igualmente, no conjunto de ensinamentos e principios do
Circulo Esotérico. Este ¢ o caso das nogdes de “luz astral”, “eu superior”, “eu inferior”, bem como do conjunto
de lemas “harmonia”, “amor”, “verdade” e “justica”, lembrados freqlientemente nos rituais do Santo Daime.
Tais lemas, bem como as concepgdes de “eu superior” e “eu inferior” sdo mencionados na oragdo “Consagragdo
do Aposento”. O “Eu Superior”, denominado também de “Eu Sou”, é considerado a esséncia espiritual de todo
ser humano, enquanto o “eu inferior” refere-se a parte material, corporea, de cada um de nés. Trata-se de dois
poblos que se opdem mas também se fundem, formando a totalidade da pessoa (Groisman 1991, Cemin 1998). A
idéia de “luz astral”, bastante discutida nas publicagdes da revista O Pensamento, implica, simultaneamente, na
crenga em uma “energia espiritual” e em particulas fisicas. Como estas tltimas, defende-se que a “luz astral”
pode transmitir obscuridade e luminosidade.

A importancia das nogdes e praticas do Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento em grupos da
linha do Santo Daime foi analisada com mais profundidade na tese de doutorado de Arneide Cemin (1998). A
autora pesquisou o0 CECLU, Centro Eclético de Correntes da Luz Universal, fundado em 1964 em Porto Velho,
Rondénia, por Virgilio Nogueira do Amaral. O centro foi criado sob a orientagdo do Mestre Irineu e seus
integrantes se identificam como fié¢is do Santo Daime. Nao ha, no entanto, ligacdes formais entre ele e o centro
fundado pelo Mestre Irineu em Rio Branco, embora as relagdes entre os seus dirigentes sejam boas e estaveis.
Segundos os critérios de nossa classificacdo, podemos inseri-lo no segmento Alto Santo da linha do Santo
Daime. Cemin, apresenta 0 CECLU como representante do que ela denomina de “sistema daimista”, que, entre
outras coisas, caracteriza-se por elementos da tradi¢do xamanica ayahuasqueira e por uma série de aspectos que
teriam sua origem, justamente, no Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento. A autora defende que o
esoterismo desta sociedade desenvolve um contato com os seres espirituais puramente mental, excluindo os
contatos fisicos ou corporais. Esse tipo de concepcao se adequaria ao xamanismo ayahuasqueiro, onde, também
de acordo com Cemin, ndo haveria espago para praticas como a possessao por espiritos. O modelo de transe sem
incorporagdo ¢ colocado, no trabalho de Cemin, como uma das principias marcas do sistema daimista. O
argumento da autora, inclusive, ¢ utilizado para contestar a ligacao da religido do Santo Daime com outros
sistemas de crengas, como por exemplo o kardecismo ou cultos afro-brasileiros. Ao mesmo tempo, grupos como
o CEFLURIS do padrinho Sebastido, nos quais, segundo Cemin, ha uma maior tolerancia para praticas como a

incorporagdo ¢ onde a doutrina de Alan Kardec recebe destaque, parecem ser excluidos — ou ao menos

colocados numa posi¢do periférica—, pela autora, do “sistema daimista” e, inversamente, vistos como

responsaveis por inovagdes na doutrina do Santo Daime.

A meu ver, o argumento de Cemin apresenta uma série de problemas. Em primeiro lugar, a visao
segundo a qual o xamanismo se caracteriza pela exclusdo de crengas e praticas relacionadas a possessdao por
espiritos ja foi criticada por diferentes estudiosos (Lewis 1977). No caso particular do xamanismo
ayahuasqueiro, bem como naquele baseado na utilizagdo de outras plantas psicoativas, a questdo foi abordada,
inclusive, de maneira mais exaustiva, mostrando-se, através de varios exemplos, que o xama, vegetalista ou pajé
muitas vezes pode tanto ceder seu corpo para receber espiritos, quanto deixa-lo para “voar” ou “viajar” para
lugares e tempos distantes (Luna 1986-a, Métraux 1944 ¢ 1967, Chaumeil 2000, Gabriel 1985). Por outro lado,

concordo com a observagdo de Cemin de que o Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento enfatiza o
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contato mental com seres espirituais, em detrimento das suas manifesta¢des corporais. Porém, ¢ importante dizer
que as influéncias do Circulo Esotérico no culto daimista ndo se restringem ao centro fundado pelo Mestre
Irineu, ou ao CECLU, estudado pela autora. Elas encontram-se presentes, igualmente, no CEFLURIS, grupo no
qual a incorporagdo de espiritos ganha espago. Isto mostra que diferentes matrizes ou sistemas de crengas podem
contribuir na formagdo de um culto religioso, combinando-se de modo original numa nova cosmologia. E o que
parece ocorrer no “sistema daimista”.

Da mesma forma, podemos relativizar a desconfianga da autora em relagdo as influéncias kardecistas na
religido do Santo Daime. Cemin questiona a ocorréncia de tais influéncias, sustentado que os rituais criados pelo
Mestre Irineu ndo adotam crengas ou praticas do espiritismo de Alan Kardec. Estas se manifestariam apenas no
CEFLURIS, na medida em que o seu fundador trabalhou durante muito tempo em centros espiritas. Porém, como
ja coloquei, o proprio Circulo Esotérico foi responsavel pela disseminagdo de nogdes kardecistas no Brasil. As
idéias mencionadas anteriormente, de “luz astral”, “eu superior”, “eu inferior”, presentes nos ensinos daquela
sociedade, se relacionam a cosmologia kardecista, conforme reforgam uma dualidade complementar entre
“mundo visivel” e “mundo invisivel”, “matéria” e “espirito” (Cavalcanti 1983).*> Lembramos, também, que o
espiritismo de Alan Kardec vai servir de base para o desenvolvimento de sistemas religiosos diversos, e para
praticas que implicam tanto numa mediunidade*® classificada como “consciente”, quanto em outras entendidas
como “inconscientes” (Procopio 1973, Ortiz 1991). Talvez isto nos ajude a compreender melhor a diversidade
dos tipos de transe no interior do proprio CEFLURIS, ja que suas diferentes igrejas abrem maior ou menor
espago, em seus rituais, para a possessdo por espiritos. Na verdade, parece que a argumentacdo de Cemin
reproduz o ponto de vista de alguns grupos desta linha religiosa, em especial dos centros do segmento Alto
Santo. Como discutiremos, posteriormente, as criticas em relagdo as praticas de incorporagdo sao feitas, muitas
vezes, pelos grupos que se apresentam como representantes da “tradi¢do” ou da doutrina daimista “auténtica”,
consistindo em elementos acionados para garantir determinadas posigdes no campo religioso pesquisado.

Ao lado da elaboragdo do conjunto ritual daimista foi ocorrendo, também, o desenvolvimento da
cosmologia desta religido, impulsionado pelo conjunto de hinarios, que tornava-se cada vez maior. Como ja
comentamos, os principais elementos da simbologia, dos ensinamentos ¢ da moral daimista sdo explicitados e
tematizados nos hinos. Considera-se que o hinario do Mestre Irineu, “O Cruzeiro”, contém toda a “doutrina” do
Santo Daime. Percebemos, também, que ha uma série de relagdes entre os varios hinarios, ocorrendo uma
espécie de didlogo entre eles. As relagdes sdo mais estreitas e intensas entre o “Cruzeiro” e os hinarios dos

daimistas mais antigos, contemporineos do Mestre Irineu - denominados de “hinarios dos mortos”. Neste

> Na minha dissertagio de mestrado discuti a questdo, procurando apontar como a doutrina do Santo Daime se
relaciona com o espiritismo kardecista (Goulart 1996). Alberto Groisman, em sua etnografia sobre a comunidade
“Céu do Mapia”, faz uma reflexdo profunda sobre a cosmologia deste grupo religioso, mostrando que ela ¢
perpassada por nogdes do kardecismo, como “carma”, “reencarnagdo”, “livre arbitrio”, “predestina¢do”, entre
outras. Groisman procura analisar como tais nogdes assumem um carater particular no culto daimista (1991).

* A nogdo de mediunidade utilizada aqui remete ao espiritismo kardecista. Neste, ela é um dom que permite a
comunicagdo entre espiritos encarnados e desencarnados, isto é, entre vivos e mortos, podendo se manifestar de
diferentes formas, através da audicdo, visdo, sonhos, intuicdo da presenca do espirito etc. Contudo, o modo tipico
de manifestagdo dos mortos no kardecismo se da por meio da palavra. A tradug@o da fala ou das mensagens dos
espiritos € chamada de psicografia. O conceito de mediunidade kardecista sera utilizado, também, em cultos
como a Umbanda e o Candomblé, embora adquira ai outros significados. Assim, a mediunidade estara vinculada
a tipos de transe diversos quando manifestada em terreiros de Umbanda ou Candomblé e nos grupos que se
dizem apenas kardecistas ou espiritas. Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti faz um analise detalhada da
cosmologia kardecista, apontando para varias das implica¢des da crenga na mediunidade (1983).
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conjunto de hinos desenvolvem-se e refor¢am-se as no¢des mais caras a religido do Santo Daime. Assim, a sua
relagdo com os principios cristdos, os significados associados a Jesus, a Virgem Maria, a floresta, a propria idéia
de doutrina, o conjunto de imagens e simbolos relativos a um “reinado” ou “império”, se repetem em todos estes
hinarios, ¢ em cada um deles se acrescenta algo a compreensio de tais nogdes. De um certo modo, os “hinarios
dos mortos” expressam o proprio processo de elaboragdo da linha do Santo Daime, contando, inclusive, sua
histéria. Simultaneamente, a execu¢do dos hinarios permite a assimila¢do dos valores, crengas, simbolos, enfim
da cosmologia desta religido pelos seus adeptos. Como colocou Groisman, os hinos sdo, concomitantemente, um
“roteiro” da vida do dono do hinario, da experiéncia particular de cada fiel e expressdo da propria doutrina
daimista (1991, p. 150).

A representagdo espiritual do Mestre Irineu, “Juramidam” ou “Juramida”, também aparece tematizada
em muitos dos hindrios, € as suas exegeses sdo extensas e variadas. Em alguns casos destaca-se a idéia de uma
entidade ou ser divino, que ocupa, nesta religido, o ponto mais alto do seu pantedo. Em outros, Juramida pode ser
uma espécie de grau hierarquico espiritual, uma “patente”, diz-se com freqiiéncia, e ainda, um nome. Mas hd um
consenso de que, entidade, patente ou nome, refere-se, sempre, ao Mestre Irineu e a seu posicionamento numa
hierarquia espiritual.”’ Como me disse uma integrante do CICLU-ALTO SANTO, “¢ o Mestre espiritualmente.
Na vida material, o nome dele € Irineu, na vida espiritual ¢ Juramida. Eo espirito do Mestre no astral, na corte
celeste.” (if.7) . Ha, também, um conjunto de concepgdes associado a Juramida que implica na imagem de um
“pai” unido a seus “filhos”. Juramida, concluiu o lider de um dos centros do Alto Santo, ao final de uma
entrevista, “¢ o Pai criador e seus filhos, Deus e suas criaturas juntos”( J ). Varios autores se detiveram na analise
desse tipo de nogdo, apontando que, no imagindrio daimista, Midam significa filho e Jura, pai (Monteiro da
Silva1983, La Rocque 1989, Groisman 1991, entre outros). La Rocque coloca, inclusive, a idéia de uma “Familia
Juramida”, que seria enfatizada na doutrina, nos mitos, nos rituais e na pratica desta religido (1989). A “Familia
Juramida” € composta de um pai, que € o proprio Juramida, concebido como a representagao espiritual do Mestre
Irineu; uma mae, que ¢ a Virgem da Concei¢ao ou Rainha da Floresta; e seus filhos, que formam o conjunto de
discipulos do santo Daime. La Rocque sustenta que a “Familia Juramida” pode ser entendida, também, como um
“império”, lembrando que, para estes religiosos, o Mestre Irineu é o “chefe do império Juramida” (1989 e
2002).** A imagem da familia e do império Juramidi se associa, algumas vezes, a de “exército”. Por isso, diz-se
que o Mestre Irineu recebeu a “patente” Juaramida. De acordo com esta logica, o pai € visto como um general, e
os filhos sdo seus soldados (MacRae 1992, p. 70). Juramida é, por fim, identificado ao proprio Cristo, conforme,
este, por sua vez, ¢ associado ao Mestre Irineu (Fernandes 1986, Goulart 1996).

Sebastido Jaccoud discorre sobre a questdo, baseando-se em depoimentos do proprio Mestre Irineu e de

seus seguidores mais antigos (1992). Ele sustenta que Jesus teria voltado a Terra, na “pessoa” do fundador do

470 termo Juramida aparece em varios dos hinos daimistas. No hinario do Mestre Irineu ele aparece uma vez, no
hino 111: “Estou aqui”, na estrofe final, quando se canta: “Aqui findei. Fago a minha narraco, para sempre se
lembrarem do velho Juramida.”

* Os rituais da religido do Santo Daime seguem um padrio de encerramento, com algumas pequenas variagdes.
Em quase todos os grupos desta linha, os hinarios com bailado sdo encerrados quando o dirigente ou
“’comandante” pronuncia as seguintes palavras: “Em nome de Deus Pai Todo Poderoso, da Virgem Soberana
Mae, do Patriarca Sdo José e de todos os Seres Divinos da Corte Celestial € com a ordem do nosso Mestre
Império Juramida esta encerrado o nosso trabalho, meus irmé@os e minhas irmds, louvado seja Deus nas alturas e
a Nossa Mae Maria Santissima sobre toda a humanidade. Amém”. Dependendo da igreja, centro ou segmento, ao
invés de Mestre Império Juramida se diz “Chefe Império Juramida” ou ainda “Chefe Império Rei Juramida”.
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Santo Daime, para restaurar as doutrinas cristds.*’ O fato do Mestre Irineu ter sido um negro, seringueiro, semi
analfabeto, e vivido na remota floresta amazonica, s viria reforcar este argumento, segundo o autor. Afinal, na
sua primeira vinda, Jesus também nasceu e viveu entre os mais humildes. Nas suas palavras, o “Mestre Irineu,
sendo ele Jesus Cristo, veio para reimplantar’® a doutrina” (Jaccoud 1992, p. 48). Como Cristo, ele é o “enviado
de Deus” (Jaccoud 1992, p. 46). Jaccoud desenvolve uma série de interpretagdes dos relatos fornecidos pelo
Mestre Irineu. Num determinado momento, ele diz que o Mestre Irineu explicou a seus discipulos que Deus
determinou que ocorresse, neste século, a reencarnagdo de todos os espiritos que ainda ndo obtiveram a graca de
se elevar ao “Reino Celeste”. O Pai criador estaria dando uma nova oportunidade a seus filhos, ¢ Jesus,
encarnado como Mestre Irineu, seria o responsavel pela reunido destas “ovelhas” desgarradas, preparando-as
para a “apuragdo final”' (Jaccoud 1992, pp. 46-7).

A partir dai, Jaccoud inicia uma série de associagdes entre os hinos do Mestre Irineu e passagens do
evangelho, entendendo o contetido dos primeiros como mensagens de Cristo. Ele sustenta que o hinario do
Mestre Irineu, “O Cruzeiro”, no qual estariam contidos os principios fundamentais de sua doutrina, € o “terceiro
testamento” (Jaccoud 1992, p. 47). Jaccoud prossegue nas suas associagdes entre a doutrina crista e a do Mestre
Irineu, afirmando que ndo ¢é apenas Jesus que teria voltado a Terra, mas também outros espiritos que haviam lhe
acompanhado na sua primeira vinda, e que estdo, igualmente, ligados as missdes cristds e daimistas. Este seria o
caso de Jodo Batista, primo de Jesus. Sdo Jodo Batista ¢, assim, identificado a um discipulo do Mestre Irineu,
Raimundo Gomes Silva (22), filho de Anténio Gomes (3), um dos primeiros adeptos do culto criado pelo Mestre
Irineu. Raimundo Gomes da Silva era irmdo de Ledncio Gomes (13), o qual acabou por substituir o Mestre
Irineu na lideranga do culto daimista, como veremos. Jaccoud explica que, ao contrario do que ocorreu no
passado, desta vez Jesus, “na pessoa” do Mestre Irineu, veio antes de Jodo Batista, que ¢, agora, Raimundo
Gomes da Silva. Para corroborar sua argumentagéo, o autor apresenta uma série de aspectos, como por exemplo
o fato de Raimundo Gomes ter nascido no mesmo dia em que se homenageia Sdo Jodo, ou entdo fazendo
referéncias as mensagens do seu hinario.

No decorrer da minha pesquisa de campo junto aos centros do Alto Santo, pude verificar que idéias
semelhantes sdo correntes entre os seus membros. Assim, a associagdo entre o Mestre Irineu e Jesus ¢é geral, mas
ela assume modos variados, podendo ser entendida como uma identificagdo completa entre ambos ou como um
tipo de associagdo mais sutil, na qual o Mestre Irineu é visto como o “mensageiro” ou o “continuador” dos
ensinamentos de Jesus, 0 mesmo se aplicando ao caso da relagdo entre Sdo Jodo Batista ¢ Raimundo Gomes da
Silva. Por outro lado, a idéia de que o hinario do Mestre Irineu € o “terceiro testamento” ¢, até onde pude apurar,

praticamente unanime, sendo seus hinos compreendidos como as mensagens de Jesus, ¢ a doutrina daimista,

4 Esta volta de Jesus a terra como Mestre Irineu ¢ simbolizada pela Cruz de Caravaca ou Cruzeiro, que é uma
cruz com dois bragos horizontais. Afirma-se, nesta religido, que os dois bragos representam, respectivamente, as
primeiras e segundas vindas de Jesus ao nosso mundo. Trata-se de um dos principais simbolos do culto do Santo
Daime, sendo colocado no centro do altar de suas igrejas. Em geral, ha também uma Cruz de Caravaca grande na
frente das igrejas daimistas. Esta cruz estd associada ao livro de idéntico nome, ja comentado aqui. Isto nos
permite supor que sua adocdo, nesta linha ayahuasqueira, seja também influéncia do Circulo Esotérico da
Comunhdo do Pensamento. A cruz, e seus significados, sao relacionados, igualmente, ao hinario “Cruzeiro”, do
Mestre Irineu.

0 Ver especialmente o hino numero 59, “ O Divino Pai Eterno”, no qual uma estrofe diz: “Jesus Cristo veio ao
mundo replantar Santa Doutrina”. H4 vérios hinos do Mestre Irineu que mencionam idéias similares.

3! Nido ¢ muito claro no que consiste esta “apuragio final”. Em alguns trechos de seu livro, Jaccoud fala no “final
do milénio”, em outros fala na chegada da “Nova Era” (1992, p. 44 ¢ p. 47).
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como a doutrina cristd, ou “as santas doutrinas”. E curioso notar que a nogio de reencarnagio é adotada por estes
fiéis e associada a principios cristdos sem empecilhos, embora o cristianismo rechace a crenga na reencarnagao.
Como veremos, a idéia de reencarnacdo ¢ importante, também, nas outras linhas ayahuasqueiras enfocadas aqui.
No caso especifico dos grupos do Santo Daime, perceberemos que algumas exegeses reencarnacionistas serao
retomadas no movimento de dissidéncias desta linha.

Cabe dizer, ainda, que a organizagao institucional do grupo religioso criado pelo Mestre Irineu demorou
mais para se concretizar do que a sua elaboracdo ritual e doutrinaria. Assim, o registro legal do centro demorou a
ser feito e, na verdade, uma série de questdes burocraticas s6 foram regularizadas recentemente. O proprio
estatuto so foi elaborado apds o falecimento do Mestre Irineu. O nome CICLU, Centro de llumina¢do Cristd Luz
Universal, levou, igualmente, algumas décadas para ser definido. Conta-se que o Mestre Irineu havia proposto a
designagdo “Centro Livre”, mas algumas pessoas discordaram e propuseram o nome CICLU, que acabou sendo
escolhido (VG). Centro Livre é o nome de um hino™ do Mestre Irineu, ¢ a expressao encontra-se mencionada no
unico documento deixado por ele, o “Decreto dos Servigos”, o qual afirma que: “o centro ¢é livre” (1970). A
designagao indica a informalidade do culto daimista e a sua pouca institucionalizacdo até o falecimento do seu
fundador.

Chuzeira: um dos principais simbolos do Santo Daime

A segmentagio da linha do Santo Daime

A “passagem” do “chefe da missdo” e a expansdo da doutrina
Raimundo Irineu Serra faleceu em seis de julho de 1971, em Rio Branco. Seu enterro foi acompanhado
por centenas de pessoas, entre elas politicos e personalidades locais de expressdo, constituindo-se num evento de

grande comogdo na capital acreana, quando estabeleceu-se luto oficial. A data entrou, também, para o calendario

52§ 0 hino de niimero 39.
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ritual daimista.”> Ha uma série de relatos onde se sustenta que o Mestre Irineu nio s6 previu o seu falecimento,
como também os problemas que ele iria gerar. A morte do Mestre Irineu, assim como dos outros integrantes do
Santo Daime, ¢ denominada de “passagem”54, numa alusdo ao fato de que ndo se trata de um fim absoluto e sim
de um deslocamento para uma outra dimensao ¢ um “outro mundo”. As historias a respeito da “passagem” do
Mestre Irineu, bem como de suas previsdes sobre ela, expressam as interpretagdes dos daimistas acerca do
processo de sucessdo de seu lider e das cisdes instauradas apds a sua morte. Veremos que elas podem ser
utilizadas para sustentar e legitimar pontos de vistas diversos, até mesmo opostos. Em muitas falas, enfatiza-se
que o Mestre Irineu nao estabeleceu com seguranca quem deveria sucedé-lo. Assim, Percilia Ribeiro, na Revista
do Centenario (1992), conta que pouco antes de falecer, o Mestre Irineu se ressentia de ndo encontrar, entre os
seus discipulos, um sucessor para a sua “missdo”. Ela afirma que ele ja estava sentindo que iria fazer a
“passagem”55 e, numa determinada ocasido, teria lamentado ndo ter para quem entregar o seu trabalho (Revista
do Centenario 1992, p. 09). Luis Mendes, na mesma revista, corrobora esse discurso, relatando historia similar
(p. 12).

Ao mesmo tempo, é razoavelmente generalizada a afirmacdo de que, num segundo momento, o Mestre
Irineu passou para Ledncio Gomes a responsabilidade da diregdo do seu culto e grupo religioso (CG-a,b; J;
CICLU-ALTO SANTO: if. 7., if..8). Ledncio Gomes (3) era tio materno da esposa do Mestre Irineu (50),
Peregrina Gomes (49), e considerado uma pessoa bastante proxima do fundador do Santo Daime. Conta-se que o
Mestre Irineu chamou Ledncio em sua casa para lhe dizer que, ap6s sua morte, ele deveria assumir a direcdo dos
trabalhos do Santo Daime (PGS; CG-a,b). Mas tais afirmagdes sdo, em geral, acompanhadas de ressalvas. Ainda
na Revista do Centenario (1992), Percilia Ribeiro explica que, embora o Mestre Irineu tenha passado a lideranca
para Leoncio, ele o fez lembrando a este ultimo que ele ndo seria chefe. Pois, segundo Percilia, nesta mesma
ocasido, o Mestre Irineu disse a Ledncio: “a chefia é comigo mesmo” (Revista do Centendrio 1992, p. 09). Ela
passa a fazer uma série de esclarecimentos sobre o significado desta afirmagao, colocando que o proprio Mestre
Irineu demorou muito tempo para receber o titulo de “chefe”. Isto teria se dado s6 ap6s cinqiienta anos de seu
trabalho com o Daime, apenas um més antes de seu falecimento, quando, num encontro com a Virgem da

Conceigao, ela finalmente lhe assegurou:

“de hoje em diante vocé é o chefe geral desta missdo™ (...) Vocé é o
chefe (...) No céu, na terra e no mar. Todo aquele que se lembrar de
vocé e chamar por vocé, de coracdo, e confiar, recebera a luz” (Revista
do Centenario 1992, p. 09).

33 Neste dia executa-se um hinério, que pode variar conforme o centro, segmento ou igreja, seguido em geral de
realizagdo da missa daimista. Esta tltima ¢ feita nos dias que se referem a “passagem” dos principais lideres do
Santo Daime, ¢ também em outras datas, como na Semana Santa e todas as primeiras segundas-feiras de cada
més, em favor das almas. Reza-se inicialmente o tergo, e depois sdo cantados dez hinos do Mestre Irineu (os
quais s6 sdo entoados nesse tipo de trabalho), sem acompanhamento de instrumentos musicais. Intercala-se o

canto de cada hino rezando-se trés pai-nossos e trés ave-marias. Em todas essas ocasides, toma-se Daime.

A expressao também ¢ utilizada na UDV. Mas, conforme veremos no capitulo dedicado a esta linha, ai o uso
do termo “passagem” relaciona-se a toda uma logica mais complexa, na qual o papel da palavra assume uma
importancia particular.

» Segundo vérios destes fiéis, alguns hinos do Mestre Irineu indicavam que ele ji estava antevendo sua
“passagem”. Isto se aplicaria sobretudo aos seus ultimos hinos, como os de nimeros 128 e 129.

%6 A idéia de “chefe da missio” sera retomada, como veremos logo a seguir, pelo grupo dissidente liderado por
Sebastido Mota de Melo.
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Esta historia encontra-se disseminada principalmente entre os antigos discipulos do Mestre Irineu,
especialmente entre seus contemporaneos, e conduz a idéia de que até hoje o Unico lider e Mestre de fato desta
religido ¢ seu o proprio fundador. Por isso, diz-se, quando um daimista estd em davida ou necessita de um
esclarecimento a respeito da doutrina ou do melhor modo de agir numa circunstancia, que ele deve tomar o
Daime, se “concentrar” e “chamar” pelo Mestre. No mesmo depoimento, alias, Percilia narra uma outra historia
que, igualmente, contesta a qualificagdo de “Mestre” dos diferentes sucessores do fundador do Santo Daime. A
historia discorre sobre uma miracdo que o Mestre Irineu teve logo antes de falecer. Na miracdo, ele antevé os
proprios conflitos gerados ap6s a sua morte, cujos significados sdo explicados pela Virgem da Conceigéo.
Percilia diz que a Virgem — chamada ai de “Protetora” —, perguntou ao Mestre:

— “Vocé estd vendo este movimento todo?”

— “T6 vendo”.

— “Pois ¢, tudo isso ai ¢ mestre. Eles dizem que sdo mestres. Vocé
quer ver? Pergunta para eles”.

E ele perguntou para um, para outro. Cada um respondia: “eu aprendi
com o finado sicrano”. “Eu aprendi com outro finado”. E a conversa
era assim.

— “E agora” — ela disse — “fala para eles com quem foi que tu
aprendeu”.

Ele levantou e disse:

— “Pois eu aprendi com a Virgem Soberana Mae”.

Af desapareceram todos os mestres” (Revista do Centendrio 1992, pp.
09-10).

A narracdo continua, com a Virgem da Conceigdo explicando que aqueles eram falsos “mestres”, que
ndo tinham aprendido “coisa alguma” (Revista do Centendrio 1992, p. 10). Por isso, eles desapareceram. Ao
final do seu relato, Percilia Ribeiro conclui que o Mestre Irineu é um verdadeiro Mestre porque ele foi
“ordenado” pela propria Virgem da Conceigdo e, esclarece, “é como se diz: ele foi escolhido” (p. 10). Temos
aqui a apresentagdo de um argumento que, como mostraremos a seguir, ¢ normalmente acionado para legitimar a
posi¢do do lider carismadtico original. Porém, a afirmacgdo de que o Mestre Irineu é o tnico verdadeiro lider e
mesmo as desconfiangas de muitos dos seus antigos discipulos sobre o movimento de dissidéncias ocorrido apos
o seu falecimento, convivem com a idéia de que a doutrina do Santo Daime ira se expandir pelo mundo todo.
Esta idéia aparece com freqiiéncia no discurso dos daimistas, os quais em geral citam os hinos do proprio Mestre
Irineu quando procuram confirmé-la.”” Argumenta-se que os hinos ja previam que o Santo Daime ¢ sua doutrina
iriam, no futuro, conquistar muitos seguidores. Varios daqueles que conviveram com o Mestre Irineu contam,
também, que ele previa que chegaria o dia no qual a propria bebida poderia faltar devido ao grande nimero de
daimistas (PR; CG-a, b; LM-a, b; FG) .

O crescimento do niumero de adeptos do Santo Daime conduziu a um movimento de fragmentagdes no
interior desta religido. Antes de entrarmos na descricdo propriamente dita do processo de cisdes daimistas, €
importante colocarmos alguns esclarecimentos acerca das divisdes internas a esta linha. Como ja mencionamos,
consideramos que ela compreende dois segmentos: 0 ALTO SANTO e o CEFLURIS, que expressam o proprio

desenvolvimento do culto criado pelo Mestre Irineu. O segmento que denominamos de ALTO SANTO refere-se a

57 . . . . .
Ver especialmente o hino no 78, “Das Virtudes”, onde se diz: O Poder que Deus me da, para este mundo eu
doutrinar. Doutrinar o mundo inteiro, para todos aprender”.
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um conjunto de centros que se distinguem e funcionam de forma autdnoma, embora além de reivindicarem uma
origem comum — a tradi¢do iniciada pelo fundador do culto —, tenham uma série de relagdes de proximidade
intensa, que vai desde a localizagio geografica até lagos de parentesco e afinidade.”® Muitos destes centros,
inclusive, localizam-se no mesmo bairro de Rio Branco, justamente o local conhecido como Alto Santo. E
importante ressaltar aqui que a designacdo Alto Santo, a partir de um determinado momento, passou a aplicar-se,
simultaneamente, ao local (isto ¢, a Colonia Custddio Freire) onde o Mestre Irineu organizava seu grupo
religioso, ao templo que, posteriormente, ele ird erguer ai e, também, em algumas situagdes, ao proprio culto
daimista.

O outro segmento da linha do Santo Daime é o CEFLURIS (Centro Eclético da Fluente Luz Universal
Raimundo Irineu Serra). Também se colocando como seguidor do culto criado pelo Mestre Irineu, o CEFLURIS
foi fundado em 1974, ap6s um processo de rompimento com o CICLU. Ele foi organizado por Sebastido Mota
de Melo, conhecido como padrinho Sebastido. A divisdo em dois segmentos me pareceu uma opgao mais correta,
ja que a oposicao entre 0 CEFLURIS e os demais grupos da linha do Santo Daime se mostra mais acentuada do
que os contrastes existentes entre estes ultimos. Trata-se de uma segmentacdo bastante importante. Nao € apenas
a maior proximidade geografica ou a presenga de vinculos mais estreitos de parentesco entre os seus membros
que une os diversos centros do Alto Santo, a0 mesmo tempo que os separa do CEFLURIS. A oposigdo entre os
dois segmentos se estabelece a partir de uma série de caracteristicas e posturas assumidas pelos grupos do
CEFLURIS e recusadas, por outro lado, pelos centros do Alto Santo. Embora as disputas entre os diferentes
grupos da linha do Santo Daime sejam mais ou menos acirradas, existe, em todos eles, um mesmo corpo basico
de ritos, mitos, simbolos, principios doutrinarios e entidades espirituais®®, sendo que todos se sentem
pertencendo a linha espiritual criada pelo Mestre Irineu. Os diversos centros, igrejas, segmentos, se proclamam
herdeiros do culto criado pelo Mestre Irineu, procurando legitimar-se através da ligagdo com esta heranga. Ao
refletir sobre o caso dos “neo-ayahuasqueiros” Labate chega a conclusdes similares, afirmando que, na maior
parte das vezes, ¢ bastante dificil definir qual ¢ a dissidéncia, ja que diferentes grupos reivindicam um mesmo
legado, uma unica tradigdo, todos eles se considerando igualmente legitimos herdeiros dela (Labate 2000).
Aprofundaremos esta discussdo nos proximos itens do presente capitulo, fornecendo exemplos concretos do

processo de disputas de sucessdo e dissidéncias da linha do Santo Daime.

A sucessdo do Mestre
Como relatamos, o Mestre Irineu, imediatamente antes de seu falecimento, indicou o tio de sua
esposa, Ledncio Gomes, para sucedé-lo na direcdo do CICLU. Ledncio era filho de um dos primeiros
discipulos do Mestre Irineu, Anténio Gomes. Segundo alguns depoimentos de antigos daimistas,
especialmente daqueles que pertencem ao segmento Alto Santo, durante varios anos o Mestre Irineu teria
preparado Leoncio para que ele pudesse substitui-lo (PGS; if.7; if. 8; FG; CG-a,b; VG). Esta ¢ a posi¢do

sustentada por Jaccoud, o qual afirma que o Mestre Irineu concedeu a Ledncio Gomes o titulo de “mestre-

58 Nrao . , . S
Varios dos membros destes diferentes centros do Alto Santo possuem vinculos estreitos, com irmaos,
cunhados, genros, noras, freqiientando grupos distintos. Ver grafico de parentesco anexado neste capitulo.

% Embora, como veremos também ao longo da presente tese, algumas ramificagdes e segmentos da linha do
Santo Daime introduzam novos componentes em torno deste nicleo basico de ritos, mitos e doutrina, trazendo
importantes e significativas modificacdes na cosmologia original daimista.
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imediato” (1992, p. 50). Jaccoud ndo explica no que consistia o titulo, mas deixa transparecer a idéia de que a
graduagdo colocava Ledncio Gomes na condicdo de auxiliar de completa confianga do Mestre Irineu,
podendo substitui-lo quando necessario. O autor sustenta, também, que o Mestre Irineu deu o titulo a Ledncio
para que ele pudesse garantir sua posi¢do de presidente do CICLU no futuro, pois sabia que esta ainda viria a
ser contestada. Jaccoud chega, inclusive, a explicar a contestagao da lideranca de Ledncio Gomes através de
uma espécie de conflito mistico, classificando os opositores deste Giltimo como seus “inimigos espirituais”.
Na viso de Jaccoud, os rivais de Ledncio Gomes seriam inimigos de Jesus Cristo e de sua missdo (1992, pp.
50-1). Porém, tais colocagdes, se por um lado visam legitimar a posi¢@o de lideranga de Ledncio Gomes, por
outro, ja indicam que, na pratica, ela ndo era aceita com unanimidade. Uma das mais expressivas oposigdes a
presidéncia de Ledncio Gomes, que gerou também uma das maiores cisdes no grupo fundado pelo Mestre
Irineu, foi a liderada por Sebastido Mota de Melo.

O padrinho Sebastido, como ¢ conhecido entre seus seguidores, tornou-se um adepto do culto do
Mestre Irineu em meados dos anos sessenta. Falaremos, posteriormente, sobre o seu processo de conversao,
bem como sobre sua historia pessoal. No momento nos deteremos na crise que gerou sua saida do Alto Santo.
Neste periodo, o padrinho Sebastido residia no local conhecido como Colénia Cinco Mil, zona rural de Rio
Branco. O lugar recebeu esta designagdo porque muitas décadas antes o governo loteou as terras,
transformando-as em col6nias, vendidas pelo preco de cinco mil cruzeiros antigos. Quando ingressou no
culto do Santo Daime, o padrinho Sebastido levou consigo um grupo razoavel de pessoas, a maior parte delas
seus vizinhos na Coldnia Cinco Mil. Neste local, vale observar, ele ja exercia uma certa lideranga religiosa,
atendendo algumas pessoas, em sua propria casa, com sessdes de “banca espirita”. A distancia entre a Cinco
Mil e o Alto Santo na época era bastante grande, em funcdo das condigdes precarias da estrada - um caminho
de terra muito fechado, no qual apenas tratores e alguns tipos de caminhdes passavam. Na maior parte das
vezes o padrinho Sebastido e seu grupo iam a pé até o Alto Santo, viagem que demorava quase um dia. Esta
foi um dos motivos que fizeram com que o Mestre Irineu autorizasse Sebastido Mota de Melo a preparar e
fornecer o Daime na Cinco Mil, para dirigir ai trabalhos com seu grupo (MR; CCM, if. 9; L). Normalmente,
o padrinho Sebastido realizava trabalhos nos sabados e em algumas concentragdes, além de ter a autorizagio
do Mestre Irineu para dar Daime aos doentes que o procurassem. Os hinarios oficiais eram feitos no Alto
Santo. Além disso, o acordo entre Sebastido Mota e o Mestre Irineu estabelecia que metade do Daime
produzido pelo primeiro deveria ser do Alto Santo (MacRae 1992; MR).

A dificuldade de locomogédo até o Alto Santo, entretanto, ndo parece ter sido o tinico motivo pelo
qual o Mestre Irineu autorizou o padrinho Sebastido a dirigir trabalhos com o Daime na Cinco Mil. Ele
considerava, como podemos perceber através de sua atitude, que Sebastido Mota estava em condi¢des de
preparar adequadamente a bebida - um sinal de que ele possuia uma posicdo de destaque entre outros
discipulos do Mestre Irineu. Sabemos que o dominio das técnicas acerca da preparacdo do chéd era
extremamente valorizado pelo fundador do culto daimista. Conta-se, também, que o Mestre Irineu
aconselhava os seus seguidores a consumir o Daime feito apenas por aqueles que ele proprio havia orientado
(FG;VG). Como me disse o lider do CICLUJUR, um dos atuais centros do Alto Santo, “o Mestre ndo
recomendava que a gente tomasse o Daime em qualquer lugar, feito por qualquer um”(L).

Eram poucos os que haviam sido preparados e autorizados pelo Mestre Irineu a fazer o Daime, e

algumas historias mostram a condig¢do especial dos que ocupavam tal posi¢do. Francisco Granjeiro, por
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: : : : 60
exemplo, contou que o Mestre Irineu, ao lhe autorizar preparar o Daime, o nomeou “general da Rainha™".

Granjeiro se refere a esta nomeacgdo como um “cargo” e uma “patente” concedidos pelo Mestre Irineu. Ele

)

explica que atingiu a condi¢ao de “feitor”— nome dado ao responsavel pelo “feitio”®' de Daime — porque
sabia reconhecer com facilidade um jagube ou um folhal na mata, este ultimo termo se referindo a uma
plantacdo de chacrona (Revista do Centendrio 1992, p. 20). No mesmo relato, Granjeiro afirma que o Mestre
Irineu lhe deu o cargo de feitor porque ele o estava preparando para deixa-lo no seu lugar, isto ¢, no comando
do CICLU (p. 20). Como veremos, alguns anos apos o falecimento do Mestre Irineu, Francisco Granjeiro ira
fundar o seu proprio centro. Assim também, varios dos outros feitores de Daime preparados pelo Mestre
Irineu irdo se tornar lideres de novos grupos desta linha. Foi o caso do padrinho Sebastido, mas também de
outros, como Pedro Fernandez, que era irmdo de Tetéo, fundador do segundo CICLU, e ainda de Loredo®,
apenas para citarmos alguns exemplos.

A autorizagdo concedida pelo Mestre Irineu ao padrinho Sebastido tanto para dirigir trabalhos com
Daime, quanto para produzir a bebida na Colonia Cinco Mil, comegou a ser contestada por Ledncio Gomes
quando ele assumiu a presidéncia do CICLU. Ledncio passou a exigir que Sebastido Mota e seu grupo
fizessem todos os trabalhos no Alto Santo (CCM-if. 3; MR; L). A exigéncia se aplicava, também, a outros
feitores de Daime, que encontravam-se em situago similar & do padrinho Sebastido (L; MR). O objetivo era
estabelecer um controle e uma centralizagdo da produgdo do Daime, determinando com que cada um dos
adeptos tivesse apenas uma pequena quantia da bebida em sua casa. Contudo, apesar dos esfor¢os da nova
diretoria do CICLU, a proposta acabou néo se concretizando. Alguns relatos sobre o periodo colocam que as
tentativas de centralizagdo da produgdo de Daime, da parte da dire¢do do CICLU, causaram muito
desconforto e insatisfagdo entre os seus integrantes (MR; LM-a,b). A falta de apoio a tais propostas teria
impedido sua consolidagdo. Mas a situagdo pairava como ameaca, sobretudo para aqueles feitores que mais
se destacavam. Ao que parece, as criticas a Sebastido Mota ndo eram feitas apenas pelo novo presidente, mas
vinham também de outros membros do CICLU, expressando uma desconfianga de um grupo de daimistas
mais antigos em relagdo ao “novato” Sebastido Mota (L; MR).

E preciso ter em mente, também, que este processo de cisdo se dava num momento de expansio do
culto daimista. Assim, de certo modo, o aparecimento de dissidéncias ocorria devido ao crescimento do
grupo religioso criado pelo Mestre Irineu. Nesse sentido, varios adeptos da nova comunidade organizada por
Sebastido Mota argumentaram, durante as entrevistas realizadas, que muitos integrantes do Alto Santo
tinham dificuldade de aceitar a lideranga do padrinho Sebastido devido ao seu perfil “mais popular” (if. 3; if.
9; MR). Como me disse um membro da Col6nia Cinco Mil, “o padrinho era um homem muito simples, com
pouca instrugdo. La no Alto Santo, naquela época, tinha comerciante, policial, professor (...) O padrinho

vinha da mata, dos seringais, e eles ndo quiseram aceitar a lideranga dele” (if. 9). Esse tipo de observagao

% A denominagio “Rainha” ¢é aplicada a folha chacrona, utilizada para fazer o cha do Daime junto com o cip6
Banisteriopsis caapi. A expressdo implica numa alusdo ao principio feminino que estaria associado a folha.
Porém “Rainha” ou “Rainha da Floresta” sdo termos usados, também, para designar a entidade espiritual
considerada responsavel pela iniciacdo do Mestre Irineu no uso da ayahuasca e pela “revelacdo”, feita a ele, da
propria doutrina do Santo Daime.

' A confecgdo do cha recebe, em todos os grupos do Santo Daime, esta designagdo. Também na Barquinha
utiliza-se a expressdo “feitio” para se referir a elaboragdo da decocgdo, embora algumas vezes ela possa ser
chamada também de “preparo”, nome que ¢ convencionalmente utilizado na UDV.
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aponta para o proprio desenvolvimento do culto do Santo Daime, o qual originalmente podia ser definido
como uma religido de um grupo pequeno e fechado de pessoas, incluindo basicamente ex-seringueiros que
haviam se deslocado da floresta para o meio urbano. Mas, no periodo imediatamente posterior a morte do
Mestre Irineu, a situagdo era outra, ¢ o culto fundado por ele passava a abrigar diferentes grupos de adeptos.
Por outro lado, o padrinho Sebastido conquistava, no Alto Santo, um certo destaque e assegurava, cada
vez mais, sua lideranga religiosa entre o conjunto de pessoas que faziam os trabalhos de Daime na Cinco Mil.
Simultaneamente, o padrinho Sebastido comega a receber alguns hinos, os quais sdo interpretados pelo grupo de
fi¢is que lhe era mais proximo como indicios de que ele poderia ser um sucessor do Mestre Irineu. Como ja
comentamos aqui, no culto do Santo Daime os hinos cumprem um papel fundamental, expressando os seus
principios doutrinarios e se constituindo num registro da sua historia. Eles sdo elementos importantes, também,
no processo de fissdes desta linha, sendo acionados para garantir e legitimar as posi¢des de diferentes liderangas.
O padrinho Sebastido passa a receber hinos que falam de sua ligagdo especial com o Mestre Irineu. Além disso,
percebemos, no seu hindrio, hinos que enfatizam um vinculo espiritual entre ele e Sdo Jodo Batista. Em alguns
destes, afirma-se textualmente que enquanto o Mestre Irineu é filho de Maria, o padrinho Sebastido ¢ filho de
Isabel, a qual, como sustenta o evangelho cristio, ¢ a mde de Sdo Jodo Batista.® Conforme explicamos
anteriormente, esse tipo de exegese ja era realizada no Alto Santo. Assim, dissemos que Raimundo Gomes da
Silva, irmdo de Ledncio Gomes, antes mesmo de Sebastido Mota ingressar no culto do Santo Daime, ja era
associado a Sdo Jodo Batista, sendo muitos dos seus hinos entendidos como sinais desta associagao.

A idéia segundo a qual um hinario e o seu respectivo dono podem se associar a um santo cristdo ou ao
espirito deste, ¢ bastante corrente na linha do Santo Daime. E curioso observar como ela se associa a crenga na
reencarnagdo. Pois, em muitos casos, a relagdo entre o santo ¢ o dono do hinario transforma-se na reencarnagao
do primeiro no segundo. De qualquer modo, a associagdo entre o padrinho Sebastido ¢ Sdo Jodo Batista causa
um certo incomodo entre alguns membros do CICLU, aumentando ainda mais a oposi¢do entre um grupo de
adeptos, considerados mais recentes, vinculado ao padrinho Sebastido, e um outro, relacionado as origens do
culto daimista. Na verdade, este ultimo conjunto de adeptos parecia estar mais diretamente ligado a familia
Gomes, uma das primeiras a ingressar na comunidade religiosa do Mestre Irineu, e talvez a mais importante para
a constituicdo dos seus lagos. O conflito atingira seu climax no ano de 1974 e ¢ simbolizado por mais um hino de
Sebastido Mota, o de nimero 98, “Levanto esta bandeira”. Este ¢ visto pela maioria dos seguidores do padrinho
Sebastido como uma das grandes comprovacdes da sua “missdo”®. Como colocou Luis Campelo, um dos
primeiros integrantes do novo grupo religioso criado por Sebastido Mota,

“este hino ¢ a prova mesmo da missdo do padrinho... da missdo que
ele tinha de juntar um povo, de organizar esse povo no lado material
mesmo (...) Primeiro foi o povo da Cinco Mil, depois do Rio do Ouro
e do Mapia... ¢ o povo da floresta, esse ¢ o povo do padrinho (...) Ele
tinha que preparar esse povo para o dia do apuro, para encontrar com
o Mestre novamente (...) E a missio de Sdo Jodo, a missio do

62 Ver lista de centros do Alto Santo anexado a este capitulo.

%3 Aqui estou me referindo ao hino nimero 28, ‘Sou eu”. Mas ha vérios outros hinos do padrinho Sebastiio onde
esta relagdo entre ele e Sao Jodo Batista é destacada, como por exemplo os hinos 50 e 72.

% Ver, também, o hino namero 31 do padrinho Sebastido, recebido ainda quando o Mestre Irineu era vivo, em
1970. Neste hino se diz: “Eu estou na minha casa, fazendo oragdo. O meu nome anda no mundo. Eu sou o chefe
desta missdo”. Aqui, vemos que a designacdo “chefe da missdo”, originalmente atribuida ao Mestre Irineu, é
retomada, mas agora para referir-se ao padrinho Sebastido, lider de uma dissidéncia desta linha religiosa.
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padrinho(..)Esse hino era a autorizagdo do Mestre Irineu. Ele estava
autorizando o padrinho a comegar a histéria dele, a levantar a bandeira
dele em outro canto” (...) [LC:CM]

O depoimento aponta para um desenvolvimento interessante da associago entre o padrinho Sebastido e
Sdo Jodo Batista. Originalmente, no CICLU, também destacava-se que Sdo Jodo Batista — identificado a
Raimundo Gomes da Silva —, no seu retorno ao mundo terreno, teria vindo depois de Cristo, isto €, do Mestre
Irineu. Mas as explicagdes para o fato, até onde apurei, ndo foram desenvolvidas. JA no caso do padrinho
Sebastido, sustenta-se que desta vez S@o Jodo Batista veio depois de Cristo justamente para que ele pudesse
conduzir e preparar o “povo escolhido” para um reencontro com o filho de Deus, entendido aqui
simultaneamente como Cristo € como o Mestre Irineu. O novo encontro viria depois de um processo de
purificacdo dos fiéis liderado pelo padrinho Sebastido, visto como o “justiceiro” e o “guerreiro”, tal como Sao
Jodo Batista. Estas interpretacdes cosmologicas vao fundamentar a deslocagdo da comunidade do padrinho
Sebastido para o interior da floresta amazonica na década de 1980, ligando-se inclusive a crengas messidnicas.
Abordaremos o ponto mais adiante. No momento, interessa situar tais exegeses no processo que levou ao
rompimento de Sebastido Mota com o CICLU.

Lucio Mortimer, um hippie mineiro que ingressou na comunidade religiosa do padrinho Sebastido na
metade dos anos setenta e que ird, posteriormente, escrever livros relatando a sua formagfo e historia, acredita
que a bandeira mencionada no hino do padrinho era a da missao de Sao Jodo Batista (Mortimer 2000, p. 88). Ele
conta que, ao receber este hino, Sebastido Mota teve uma miragdo, na qual ele hasteava uma bandeira. Para
Mortimer, tratava-se de “uma profecia que precisava ser realizada” (2000, p. 87). Tanto as mira¢des quanto 0s
hinos sdo, na sua otica, “mensagens divinas”, que “s6 dizem a verdade” (Mortimer 2000, p. 87)). Trata-se, aqui,
de uma visdo tipica do universo religioso daimista. Os hinos e as miragdes sao entendidos como sinais, provas do
contato com a realidade espiritual. Porém, ao mesmo tempo, nem todos os hinos tem a mesma legitimidade.
Assim, hinos ou hinarios de diferentes fiéis sdo mais ou menos aceitos num determinado grupo ou comunidade
daimista, e sua autenticidade ou carater sagrado podem, inclusive, ser contestados.

Desde a época do Mestre Irineu, estabeleceu-se que, quando alguém recebe um hino, deve apresenta-lo
a uma pessoa responsavel por sua avaliagdo. Trata-se de uma avaliacdo do contetido, da letra e, também, da
melodia do hino. Denomina-se esse processo de “passar o hino a limpo”. Foi o que o padrinho Sebastido fez na
ocasido em que recebeu o “Levanto esta bandeira”. Conta-se que ele mostrou o hino para o presidente do
CICLU, Leoncio Gomes. Este, depois de uma longa reflexao, teria dito a Sebastido Mota para que ele levantasse
sua bandeira em sua propria casa, o que foi interpretado como uma sugestdo para a sua saida do CICLU (MR;
CCM: if. 9). Ha outras versdes sobre o rompimento do padrinho Sebastido com o centro dirigido por Ledncio
Gomes. Encontramos relatos nos quais afirma-se que, apds receber este hino, o padrinho realizou uma reunio
com alguns membros do CICLU para propor a formagdo de uma “nova unido”, sugerindo o hasteamento de uma
bandeira para simboliza-la (Fernandes 1986, p. 46). Em outros depoimentos sustenta-se que a proposta de
hastear uma bandeira foi feita por Sebastido Mota apds uma investida da policia local no CICLU (MacRae 1992,
p- 72). Nesta ocasido, ele teria sugerido a Ledncio Gomes que fosse feito um trabalho com Daime para as

autoridades regionais, onde seria hasteada a propria bandeira brasileira. A idéia era mostrar que o culto do
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Mestre Irineu estava de acordo com a lei (MacRae 1992).°° Porém a proposta foi recusada e, de acordo com
alguns depoimentos que colhi, algumas pessoas do CICLU acusaram Sebastido Mota de estar desrespeitando a
bandeira e a lei brasileiras, ameagando, inclusive, chamar a policia (CCM: if. 3, if. 9, if.10; MR). De qualquer
modo, o conflito levou ao rompimento do padrinho Sebastido com o CICLU, em 1974. Conta-se que o seu
ultimo trabalho no CICLU foi em 24 de junho, dia de Sao Jodo Batista. O fato ¢ interpretado simbolicamente
pelos seguidores do padrinho. Este ird organizar o seu novo centro na Colonia Cinco Mil, junto com um grupo
relativamente extenso de pessoas que o acompanhou na saida do CICLU.

Podemos notar que as dissidéncias s6 comegam a surgir apos o falecimento do fundador da religido do
Santo Daime. Portanto, num primeiro momento, os conflitos ocorridos podem ser entendidos como disputas de
sucessdo. A morte do Mestre Irineu abriu espago para uma concorréncia no que se refere a aquisi¢do da posigao
de lider do culto. Na verdade, a maior parte dos relatos que colhi sobre o periodo inicial da religido do Santo
Daime contam que, enquanto o Mestre Irineu era vivo, toda a organizacdo do culto e da comunidade encontrava-
se diretamente sob seu poder. Nao haviam cargos bem definidos ou uma diretoria com real poder de comando no
CICLU. Mas as decisdes mais importantes passavam necessariamente pela consulta ao Mestre, o qual jamais
teve sua autoridade contestada. O Mestre Irineu era um /ider carismatico, no sentido caracterizado por Weber
(1991, pp. 158-167). Sua lideranca ndo se legitimava a partir de um direito adquirido por tradi¢do ou devido a
um conjunto de normas definidas num estatuto, ¢ sim em funcdo de suas qualidades pessoais excepcionais ou de
seus dotes sobrenaturais (Weber 1991, pp. 159-60). Até mesmo a elaboragao do estatuto do CICLU, o qual seria
posteriormente um instrumento nas disputas de sucessdo, se deu apenas ap6s o falecimento do Mestre Irineu.

Segundo a analise de Weber, a substituicdo de um lider carismatico pode ser efetuada de diversas
formas e relaciona-se com a rotinizag¢do do carisma. Weber diz que um dos meios para substituir o antigo lider
carismatico consiste na qualificagdo do novo lider como também um portador de carisma. Isto pode ser feito de
diferentes maneiras. Por exemplo, o proprio lider carismatico original pode designar o seu sucessor, ou entdo a
comunidade de fiéis reconhece o novo lider como o mais qualificado carismaticamente, e ainda a sucessdo pode
acontecer através da idéia de carisma hereditario (Weber 1991, pp. 161-7). Em todos esses casos ndo se trata
mais da idéia de um lider que legitima seu poder por exclusivo direito, baseando-se apenas nas suas
caracteristicas pessoais extraordinarias. A crenga passa a ser na designagdo feita por outros, como o primeiro
profeta, ou no reconhecimento e na avaliagdo da comunidade religiosa, ou no herdeiro “legitimo”, e ndo mais
diretamente no sujeito carismatico como tal. Assim, a dominagdo carismatica, de carater extra-cotidiano e

exclusivamente pessoal, é rotinizada (Weber 1991, p. 166).

% Podemos relacionar este episodio, assim como a preocupacio do padrinho Sebastiio em mostrar que o Daime
estava de acordo com a lei, com outras histdrias e eventos desta linha religiosa. Assim, por exemplo, alguns
relatos sobre as primeiras experiéncias do Mestre Irineu com a ayahuasca no Peru sustentam que, ao ser
convidado para beber o chd, o Mestre Irineu teria respondido: “se for uma coisa boa vou levar para o meu
Brasil”. Percebemos, nesse sentido, que a preocupagdo com a “ordem”, a “lei”’, bem como um certo sentimento
patridtico sdo constantes e generalizados no ambito daimista, levando, inclusive, a uma recorréncia a simbolos
nacionais. Também na linha da UDV observamos esta tematica da patria, da nagao brasileira, ao lado de uma
afirmagdo freqiiente da manutencdo da “lei”, da “ordem” etc. Lembramos que a roupa utilizada nos rituais de
grupos da UDV ¢ verde e amarela, cores da bandeira brasileira, e a ordem e o respeito as leis sdo temas citados
nos documentos, nas palestras e nas cerimdnias desta religido. Por outro lado, as estratégias, os discursos e as
posturas de ambas as linhas frente aos representantes governamentais e as autoridades se diferenciam, e talvez
possamos dizer que na UDV a énfase numa preocupagdo com a ordem vigente seja maior do que no Santo
Daime.
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Estes diferentes modos de rotinizagdo do carisma foram acionados no processo de sucessdo do Mestre
Irineu, e também estdo presentes no intenso movimento de cisdes que se iniciou com sua morte e se prolonga até
os dias de hoje, conforme colocaremos a seguir. Por exemplo, quando o Mestre Irineu indicou Ledncio Gomes
para presidente do CICLU, estavamos diante de uma situacdo na qual o lider carismatico, prevendo sua propria
morte, designa o seu sucessor. Porém, mais tarde, apds o falecimento do Mestre Irineu, ocorre uma disputa de
poder entre Ledncio Gomes, ja na presidéncia do centro, ¢ o padrinho Sebastido. Nesta disputa podemos
perceber que surge novamente o critério do carisma por “direito proprio”. Como vimos, Sebastido Mota, apesar
de ndo ser do grupo de membros mais antigos do CICLU, passou a se destacar como uma lideranga bastante
significativa. Tanto o seu comportamento como as circunstancias que o levaram a romper com o CICLU
permitem caracteriza-lo como um lider carismatico. Assim, ele ¢ visto por muitos integrantes do culto daimista
como o representante de uma “missdo”, que cumpre “profecias”. Para este grupo de adeptos, os hinos recebidos
pelo padrinho Sebastido legitimam a sua condigdo especial, pois indicam que ele é um escolhido, que possui a
“graca de Deus”. Por isso, ele ¢ visto como o “verdadeiro” sucessor do Mestre Irineu, o responsavel pela
continuidade da sua “missdo”.

Por outro lado, os hinos também se referem a necessidade do padrinho criar uma nova igreja do Santo
Daime, afirmando-se como o seu lider. A saida do padrinho do CICLU, e a funda¢do do CEFLURIS, s6 véem,
entdo, confirmar a profecia divina expressa anteriormente nos seus hinos. Temos, assim, na disputa entre
Ledncio Gomes e o padrinho Sebastido, uma oposicao entre um lider que legitima seu carisma indiretamente,
através de uma indicagdo feita pelo profeta original, ¢ um outro lider que parece estar mais proximo do tipo
carismatico puro definido por Weber, ou seja, aquele que retira seu poder de suas proprias qualidades
extraordinarias ou sobrenaturais. Vale lembrar que a posi¢cdo de Ledncio Gomes afirmava-se, por um lado, pela
“indicagdo” do Mestre Irineu e, por outro, porque ele possuia lagos de parentesco e de afinidade com este ultimo,
ja que era tio materno da sua esposa (GP: 13, 49 e 50). Portanto, podemos detectar, em todo esse processo
sucessorio, a presenga dos critérios de “carisma puro”, carisma transmitido pelo profeta original, e ainda o

aspecto da tradi¢do como um elemento crucial no processo de qualificago e escolha do novo lider.

Outras dissidéncias do Alto Santo
Observamos que as diferentes cisdes desta linha religiosa legitimam-se através de meios e logicas
diversas. O processo de constru¢ao da legitimidade de grupos ayahuasqueiros ja foi destacado e comentado em
alguns estudos. Labate (2000), por exemplo, analisa os modos pelos quais os “neo- ayahuasqueiros” afirmam e
elaboram sua identidade, numa tentativa de autolegitimacgdo constante. Os grupos pesquisados pela autora sao

66 . .
7™ e surgidos a partir de

definidos por ela como urbanos, ligados a um imaginario do movimento da “nova era
religides ayahuasqueiras. Labate estuda mais sistematicamente dois grupos paulistas, um fundado por um ex-
integrante do segmento daimista CEFLURIS, e outro por um ex-Mestre da UDV. Nos dois casos, verifica-se um
esfor¢o no sentido de negar os conteudos e praticas entendidos como religiosos e rituais, enquanto se procura
afirmar o seu carater terapéutico, medicinal, lidico, espontdneo e, sobretudo, “alternativo”. A defini¢do da

identidade dos neo-ayahuasqueiros parece estar diretamente relacionada com a recusa da tradigdo religiosa que

% T abate utiliza, sobretudo, algumas nogdes desenvolvidos por Leila Amaral no seu estudo sobre o movimento
denominado de “Nova Era” (Amaral 1998).
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deu origem a eles. Dai, justamente, seu carater “neo”. Porém, a propria autora nos mostra, em alguns momentos
de sua andlise, que o processo ¢ ambiguo. Assim, os lideres destes grupos muitas vezes enfatizam sua ligagao
com os fundadores das religides ayahuasqueiras, como o Mestre Irineu e o Mestre Gabriel, como mais um
recurso para legitimar-se. Labate sustenta que, nestes casos, recorre-se ao critério da tradigdo. Mas, ela coloca,
também, que isto pode ocorrer a0 mesmo tempo em que valoriza-se o carater inovador dos neo-ayahuasqueiros.

Baseando-se numa tipologia weberiana, a autora afirma que ha, na pratica dos neo-ayahuasqueiros, uma
combinagdo da legitimidade fundada na tradi¢do e daquela que apoia-se no carisma, nomeadas respectivamente
por Labate de “legitimidade da conexdo com a origem” e “legitimidade espiritual da origem” (2000, pp. 181-
190). Contudo, conforme esperamos esclarecer no nosso estudo, a confluéncia de diferentes critérios, tais como o
carisma e a tradigdo, no processo de constru¢do da legitimidade de determinados grupos, ja verifica-se no
interior dos cultos do Santo Daime, da Barquinha e UDV, que justamente deram origem aos neo-ayahuasqueiros
estudados por Labate. Isto mostra, alids, que a sua relagdo com estas religides ¢ muito mais estreita do que eles
proprios em geral afirmam ou admitem. Pretendemos, no presente capitulo, apontar para a utilizagdo de outros
critérios de legitimidade, além do carisma e da tradicdo propriamente ditos. Simultaneamente, o objetivo sera
analisar os conteudos envolvidos nos discursos e posturas relacionados a legitimagdo dos diferentes grupos da
linha do Santo Daime, nos atendo aos tipos especificos de acusacdes acionadas.

Apds a morte de Ledncio Gomes, em 1980, podemos observar um outro conflito de sucessdo no
CICLU, quando critérios diferentes se opdem numa disputa para legitimar a nova lideranga deste grupo religioso.
Segundo Jaccoud (1992), um pouco antes de falecer, ja bastante doente, Ledncio Gomes passou a dire¢do do
CICLU para seu irmdo, Raimundo Gomes da Silva (GP: 22). Toda a argumentaggo de Jaccoud tem o sentido de
afirmar a legitimidade da lideranca de Raimundo Gomes da Silva e, lembramos, inclusive, que em demais
momentos o autor ja havia defendido a idéia de um vinculo estreito entre Raimundo Gomes e o proprio Mestre
Irineu, ao associar o primeiro a Sdo Jo2o Batista e o segundo a Jesus Cristo. Porém, por outro lado, Jaccoud
afirma que Leoncio Gomes transferiu a dire¢cdo do CICLU para seu irmao apenas provisoriamente, pois esperava
se recuperar em breve (Jaccoud 2002, p. 51). Na verdade, uma série de outros relatos comprovam que a sucessao
do entdo presidente do CICLU estava longe de ser um processo consensual, envolvendo muitas divergéncias.
Um outro nome que ganhava for¢a na defini¢do do movimento sucessorio era o de Francisco Fernandez Filho, o
Tetéo (32). Também pertencente ao conjunto de adeptos mais antigos, Tetéo era, segundo varios relatos, uma das
pessoas mais proximas de Ledncio Gomes, considerado seu “brago direito” (L; J; LM-a,b). De acordo com
alguns relatos de membros do Alto Santo, Ledncio teria chamado Tetéo para uma conversa pessoal pouco antes
de falecer, ocasido na qual teria manifestado o desejo de que ele o sucedesse (LM-a,b; if. 4). Muitos integrantes
do CICLU apoiavam Tetéo. Nesse sentido, o senhor José, dirigente do CEFLIMMAVI, centro do Alto Santo que

surgira s6 nos anos noventa, afirma:

“Tetéo era a pessoa certa para substituir o seu Leoncio. Eles eram
muito proximos, bem chegados mesmo, € o seu Ledncio sempre
consultava o Tetéo, para qualquer coisa. O Teté€o era assim como um
conselheiro (...) Ele era uma pessoa especial, tinha uma forga, uma
luz. Como a gente sente nos hinos dele, que sdo aquele primor, aquela
beleza (...) S@o hinos verdadeiros mesmo, vocé sente que eles tém
forga... que vém do astral (...)” [J].
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De uma forma similar, Luis Mendes (GP: 53), que hoje é lider de um outro centro do Alto Santo,
ressalta a proximidade que havia entre Ledncio Gomes e Tetéo. Ele conta que este ultimo foi assessor de
Ledncio, garantindo, no entanto, que a relagdo entre ambos se baseava, sobretudo, num forte vinculo de amizade
(LM-b). Mendes também se refere aos hinos de Tetéo. Ele estabelece um paralelo entre o hinario de Ledncio
Gomes ¢ o de Tetéo, argumentando que havia um dialogo constante entre os dois, a ponto do hinario de um ser
considerado como o do outro. Nas suas palavras, “eles vao tendo contato o tempo todo dentro do hinario, como o
presidente e o assessor” (Revista do Centendrio 2002, p. 13). Notamos que Tetéo ¢ apresentado como uma
espécie de lider carismatico, tendo em mente, mais uma vez, a definicdo de Weber (1991). O seu prestigio ¢
estabelecido através de uma devogdo afetiva e pela manifestagdo de suas caracteristicas excepcionais e
sobrenaturais, como a sua “luz”, a sua “for¢a” ou a sua ligagdo com o “astral”, indicada, entre outras coisas, pela
“beleza” e “veracidade” de seus hinos. Mas nem todos acreditavam na historia da “conversa pessoal” entre
Ledncio Gomes e Tetéo imediatamente antes do primeiro falecer (PGS; if. 11). Assim, um outro grupo de
integrantes do CICLU defendia a idéia de que o melhor sucessor para o ex- presidente era o seu irmao,
Raimundo Gomes (GP: 22). Neste caso, as relagdes de parentesco, se sobressaiam na defini¢do da escolha do
lider e estavamos diante, portanto, de critérios ligados a uma dominagdo do tipo “tradicional”. Mas, por outro
lado, lembramos que, apesar de Raimundo Gomes ser colocado como represente da tradicdo e de uma das
principais familias da comunidade daimista, suas qualidades misticas e carismaticas eram também enfatizadas
quando se destacava o contetido do seu hindrio ou a sua relagdo com Sao Jodo Batista e com o Mestre Irineu.

A questdo é complexa, e veremos que a propria lideranga de Tetéo é legitimada através de critérios
diversos. Tetéo assume a presidéncia do CICLU em 1980, na qual ficara apenas cerca de seis meses. A aceitagdo
de sua gestdo ndo contava com total apoio. H4 um episodio que evidencia outras estratégias acionadas por Tetéo
na tentativa de ampliar seu poder de lideranga no CICLU. Trata-se da ocasido em que ele propds casamento a
viava do Mestre Irineu, Peregrina Gomes. Esta, recusou a proposta de Tetéo, mas permitiu que ele passasse a
residir em sua casa. Porém, a coabitagdo dos dois dura pouco, pois Peregrina acaba expulsando Tetéo de sua
residéncia, o que faz com que ele rompa definitivamente com o CICLU e crie o seu proprio centro daimista. Ele
conseguiu reunir em torno de si um nimero grande de pessoas. Varios dos antigos membros do centro criado
pelo Mestre Irineu apoiaram e acompanharam Tetéo na organizagdo do novo grupo. Uma destas pessoas era Jodo
Rodrigues, o Nica, que foi secretario do CICLU durante varios anos. Quando deixou este ultimo, Nica levou
também toda a sua documentagdo, inclusive seu estatuto. O fato deu origem a uma polémica sobre o nome dos
dois centros. O grupo dissidente, de posse da documentagdo do antigo centro, passou a se colocar como o
“verdadeiro CICLU” e o unico com direito legal de utilizar tal denominagdo. A polémica se transformou numa
disputa judicial, prolongada no decorrer de véarios anos e que terminou com a vitdria do centro dissidente. O
centro antigo, originalmente criado pelo Mestre Irineu, e atualmente dirigido por sua viuva, Peregrina Gomes
Serra, teve que mudar de nome, passando a se chamar CICLU-ALTO SANTO; enquanto o centro dissidente ¢ o
CICLU. ¥

Tetéo ergueu a sua igreja ao lado de sua residéncia, na Custodio Freire, cerca de apenas alguns metros,

portanto, do centro e do templo criados pelo Mestre Irineu. Percebemos que num primeiro momento Tetéo

%7 Para efeitos da presente tese, ocasionalmente vamos nos referir a estes dois centros como CICLU-1 ¢ CICLU-
2, respectivamente dirigidos hoje em dia por Peregrina Gomes e Jodo Rodrigues (Nica), conforme colocamos no
grafico: “Segmentagdes e extensdes da linha do Santo Daime”.
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procura legitimar sua posigdo através de uma ligagdo pessoal com Ledncio Gomes. Como o recurso ndo alcangou
total aceitacdo entre os membros do CICLU, num segundo momento, Tetéo busca assegurar seu cargo de
presidente por meio do estabelecimento de lagos de parentesco com a familia do Mestre Irineu. Posteriormente,
quando a cis@o torna-se um fato ¢ o novo grupo ¢ criado, Tetéo e seus seguidores utilizam-se da logica da
legalidade para afirmar a legitimidade do seu centro daimista. Portanto, verifica-se que, um mesmo sujeito € um
mesmo conjunto de pessoas, em situa¢des variadas, acionam diferentes critérios na tentativa de legitimar sua
posi¢do ou lideranca. No caso relatado, tivemos uma seqiiéncia na qual foi evocada, inicialmente, a 16gica dos
lagos afetivos e pessoais, que foi seguida pela 16gica da tradicdo e, finalmente, pela logica da legalidade.

Depois do episddio que levou Tetéo a criar um novo grupo, o CICLU fundado pelo Mestre Irineu
passou a ser dirigido por Raimundo Gomes (22) e por Peregrina (49). Estabelecia-se, assim, o dominio da
familia Gomes, prevalecendo os vinculos de parentesco e afinidade na escolha das liderancas deste grupo.
Contudo, isto ndo impedia, evidentemente, que os conflitos e as divergéncias se manifestassem, mesmo que
fosse entre parentes. Por exemplo, Francisco Granjeiro (31), que em 2000 criou um novo centro do Alto Santo,
na época, chegou também a reivindicar a presidéncia do CICLU. Granjeiro era casado com Dalia Gomes (30),
irmd cagula de Ledncio (13) e de Raimundo (22), portanto tio por afinidade de Peregrina (49). Mas sua
reivindicag¢@o ndo se baseava apenas em lagos de parentesco. Pois, ele era, igualmente, vice-presidente do centro.
Assim, se a definicdo da escolha do novo presidente se desse a partir de uma orientagdo mais burocrética, ele
deveria substituir Ledncio.

Aqui ¢é importante esclarecer que, atualmente, a maioria dos grupos da linha do Santo Daime possuem
seus estatutos. Nestes, define-se uma diretoria com cargos e fungdes especificas, bem como a ocorréncia de
elei¢des. Simultaneamente, estipula-se um periodo de gestdo para a diretoria e o presidente do centro, que pode
variar entre quatro, cinco ou seis anos. Porém, normalmente, critérios burocraticos ndo se de fato seguidos, e
apenas cumprem uma fungao de regularizar estes grupos diante de 6rgdos externos. Na pratica, outros tipos de
recursos, considerados mais legitimos na otica destes fiéis, sdo acionados com maior freqiiéncia. Mas além de
pertencer a familia Gomes e possuir o cargo de vice-presidente do CICLU, Granjeiro também contava com o
prestigio de ter sido uma pessoa proxima do Mestre Irineu, sendo inclusive, como comentamos anteriormente,
um dos principais feitores de Daime. Enquanto representante desse tipo de saber (que inclui conhecimentos
rituais e miticos, além de técnicos), Granjeiro se apresentava, igualmente, como uma lideranca fundada em
poderes sobrenaturais.

Raimundo Gomes faleceu em 1986, ¢ a partir desse momento o CICLU passa a ser dirigido por
Peregrina Gomes Serra (49). Atualmente, a maior parte dos cargos de responsabilidade e confianga sdo definidos
pela vitiva do Mestre Irineu, chamada de “madrinha”. E ela quem decide também a organizagao dos rituais, bem
como determina a realizagdo, permanéncia ou elimina¢do de alguns tipos de cerimdnias. Assim, por exemplo,
constatei ao longo da minha pesquisa de campo, que os trabalhos de cura e de mesa branca ndo sdo mais
realizados neste grupo, seguindo uma orientagdo da madrinha Peregrina. Embora, em muitas circunstancias,
prevalecam os vinculos de parentesco nas escolhas das liderangas e cargos do centro, observei que varias destas
posigdes sdo ocupadas ndo por membros da familia de Peregrina, e sim por amigos ou pessoas proximas a ela.
Isto, contudo, ndo deixa de gerar criticas. Registrei queixas de familiares de Peregrina Gomes nesse sentido. Em

alguns casos, alids, a formag¢do de novos grupos ¢ justificada ao acusar-se a atual lider do CICLU-ALTO
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SANTO de negligenciar a “tradi¢do”, o “conhecimento” dos “mais antigos” ou das “primeiras familias” para
definir cargos e posi¢des no interior do seu grupo.

A partir da década de noventa, o movimento de cisdes no Alto Santo se acirra. Até o final do meu
levantamento existiam, no Acre, dez centros deste segmento da linha do Santo Daime.®® Curioso notar que, deste
total, quatro estdo localizados ha apenas alguns metros de distancia entre si.”” Com a morte de Tetéo no final da
década de oitenta, o CICLU-2 sera dirigido por Luis Mendes, que antes era o seu vice-presidente. Mendes, que
sempre contou com um significativo apoio no meio daimista em geral, representando uma lideranga expressiva
entre estes religiosos, comecou a sofrer uma série de criticas e represalias (LM-a, b). A posi¢ao de Luis Mendes
como presidente do CICLU-2 comegou a ser contestada, o que culminou ndo s6 no seu rompimento com este
grupo, mas também na formacdo de vérios outros centros do segmento Alto Santo. Uma histéria saborosa,
relatada por alguns daqueles que eram mais proximos de Tetéo, enfatiza a idéia de que ele ja previa a situagdo de
crise e rupturas que se instauraria ap6s seu falecimento. A historia diz respeito a um sonho que Tetéo teve sobre

sua morte e seu enterro, semanas antes de falecer, conforme me contou José, presidente do CEFLIMAVI.

“Ele disse que via, nesse sonho, uma grande confusdo. Ele estava
morto, ¢ tinha um monte de gente brigando pelo corpo dele. Todo
mundo queria o corpo do Tetéo. Cada um dizia que era dono do
seu caixao, e era um tal de um puxar daqui e dali” [J].

Segundo José, foi exatamente o que houve apo6s a morte de Tetéo, quando ocorreu uma polémica com
relagdo ao local onde ele seria enterrado. Nesta ocasido, varios daqueles que posteriormente iam disputar a
posi¢do de presidente do CICLU-2, bem como alguns dos que iriam fundar novos centros, se enfrentaram,
concorrendo pela posse dos restos mortais e do tamulo de Tetéo™ (J). O relato ¢ interessante, também, porque
lembra os sonhos, miragdes e previsdes feitas pelo proprio Mestre Irineu a respeito do periodo posterior a sua
morte ¢ de sua sucessdo. Percebemos, assim, que existem alguns meios, mecanismos ¢ tipos de logicas que se
repetem com freqiiéncia na histdria da linha do Santo Daime, bem como na

legitimagdo de seus lideres.

%8 O trabalho de campo em Rio Branco foi encerrado no inicio de dezembro de 2002.
% Ver lista ¢ mapa de centros do Alto Santo anexado no final deste capitulo.

70 Os tamulos dos Mestres e dirigentes do Santo Daime constituem importantes marcos simbolicos desta religio.
No Alto Santo, proxima a igreja construida pelo Mestre Irineu, esta localizada uma pequena capela que abriga os
timulos do proprio Mestre Irineu e de Ledncio e Raimundo Gomes. O local é um ponto de peregrinagdo de
daimistas de diversos centros e segmentos, atraindo também integrantes da Barquinha, da UDV e curiosos em
geral. Peregrina Gomes Serra e outras pessoas de sua familia zelam, pessoalmente, o local, considerando-se
como seus proprietarios (bem como dos timulos ai situados) e estabelecendo algumas regras para sua visitagdo,
como a proibigdo de fotos e a exigéncia de que os visitantes usem um determinado tipo de roupa (saia comprida
para as mulheres e calga para os homens). Peregrina e os integrantes do seu grupo apresentam o timulo do
Mestre Irineu como um legado de toda a tradi¢do daimista, da qual eles seriam os guardiGes.



Fisdo Geral da igregja do CEFLIMMALFT. fardados tomane Daime
antes da concentragde comegar.

de concentragdo, com farda amul Alte Sante -RA.
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1. Manoel Brand&o Lima

2. Virginia Lima

3. Antonio Gomes

4. Nazaré Gomes

5. Rita Gomes

6. Marido de Rita Gomes

7. Maria Gomes

8. Osvildo

9. Miriam (esposa de Osvildo)
10. Marido de Vereana

11. Vereana Lima
12. Madalena Lima Gomes
13. Ledncio Gomes

14. Guilherme Gomes
15. Esposa de Guilherme Gomes
16. Marido de Zulmira
17. Zulmira Gomes
18. Germano Guilherme
19. José ds Neves

Grafico de Parentesco: Alto Santo

Parentesco Alto Santo

Principais Familias:
Serra, Gomes, Carioca, Granjeiro, Mendes, Familia do Sr. Osvildo

20. Cecilia Gomes
21. Walcirio Genésio da Silva
22. Raimundo Gomes
23. Osmarina
24. Marido de Mundica
25. Mundica
26. Z& Gomes
27. Esposa de Zé Gomes
28. Julio Carioca
29. Loudes Carioca
30. Délia Gomes
31. Francisco Granjeiro
. Tetéo
33. Esposa de Tetéo
34. José
35. Francisca
36. Graca
37. Raimundo
38. Marido de Albertina

39, Albertina

40. Horténcia Gomes

41. Antonio Gomes Neto
42. Arlindo Gomes

43. Julho Gom

44. Antonio Gomes Neto (2)
45. Maria do Carmo Gomes
46. Marido de Maria do Carmo
47. Dionisia Gomes

48. Irmao de Peregrina

49. Peregrina Gomes Serra
50. Mestre Irineu

51. Esposa de Paulo Serra
52. Paulo Serra

53. Luis Mendes

54. Esposa de Luis Mendes
55. Nazare Gomes

56. M:

57. Julho Canoca Filho

58. Jairo Carioca

59. Jozo Batista Carioca

60. José Carlos Carioca

61. Jane Carioca

62. Guido Carioca

63. Nazaré Granjeiro Carioca
64. Tufi

65. Esposa de Tufi

66. Filha de Tetéo

67. Filho de José e Francisca
68. Esposa de 67

69. Afranio

70. Silene.

71. Filho de Raimundo e Horténcia
72. Filha de Raimundo e Horténcia
73. Filho de Maria do Carmo Gomes
74. Filho de Maria do Carmo Gomes

75. Lucirene
76. Marta Serra

77. Filha de Paulo Serra

78. Valério Serra

79. Esposa de Valério

80. Valdecira

81. Marido de Valdecira

82. Valmir Serra

83. Rosa Mendes

84. Saturnino Mendes

85. Luizinho Mendes

86. Solon Mendes

87. Solange Mendes

88. Odérnio Mendes

89. Cleonilda Tufi

90. Filho de Tufi

91. Filho de Tufi

92. Filho de Valério Serra

93. Filha de Valério Serra
4. Filha de Valério Serra

95. Filho de Valdecira

96. Filha de Saturnino Mendes
97. Filha de Saturnino Mendes
98. Filho de Saturnino Mendes

. Filha de criagao
(Mestre Irineu)

Legalmente adotada
® (Mestre Irineu)

x Filho Legitimo
(Mestre Irineu)

@ Filhos de Criagdo
A (Ledncio Gomes)
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Novas e velhas acusagoes: a “droga”, a “Umbanda”, os “de fora”

Notamos que a partir do falecimento do fundador do culto do Santo Daime, este comega a vivenciar um
crescimento significativo, com o aumento de seus grupos e o surgimento constante de cisdes. Ja na década de
oitenta, as religides ayahuasqueiras ocupam um lugar privilegiado no campo religioso de Rio Branco.
Lembramos, também, que ainda em 1945 foi criada, na capital acreana, a Barquinha, segunda linha desta
tradicdo religiosa, cuja primeira igreja foi erguida no bairro de Vila Ivonete, onde o Mestre Irineu havia iniciado
seus trabalhos com o Daime.”'Conforme esclarecemos, o fundador da Barquinha foi discipulo do Mestre Irineu,
tendo conhecido o Daime com ele. Vale ressaltar aqui que a morte de seu criador, Daniel Pereira de Mattos, em
1958, também gerou um intenso processo de dissidéncias, o que aumentava ainda mais a diversidade dos grupos
religiosos ligados a tradi¢do ayahuasqueira em Rio Branco e nas suas proximidades.

No que diz respeito a linha do Santo Daime, ¢ importante registrar que, logo apds o falecimento do
Mestre Irineu, ainda antes de ocorrer o rompimento do padrinho Sebastido com o CICLU, dois novos centros se
formaram. Trata-se do Centro Luz do Firmamento Raimundo Ferreira (CLFRF), organizado por Loredo Ferreira
e o Centro da Rainha da Floresta (CRF), da senhora Nazaré. O senhor Loredo foi designado feitor de Daime pelo
proprio Mestre Irineu, e como no caso do padrinho Sebastido, recebeu autorizagdo para produzir a bebida em sua
propria residéncia, localizada na zona rural, numa coldnia situada na estrada do Barro Vermelho. Contudo, os
direitos de produgdo de Daime de Loredo parecem nao ter sido contestados com tanta intensidade quanto o
foram os direitos adquiridos pelo padrinho Sebastido. Da mesma forma, a saida definitiva de Loredo do CICLU
ndo implicou em acirradas disputas e nem gerou a perda de um niimero expressivo de adeptos. A constitui¢do de
seu grupo ndo envolveu, também, o surgimento de hinos que anunciavam “profecias” ou a emergéncia de um
novo “profeta”, como no caso do padrinho Sebastido ¢ da criagdo do CEFLURIS. Basicamente, Loredo foi
acompanhado por sua familia no processo de organizagdo de seu centro. Este caracteriza-se até hoje por uma
estrutura bastante informal, com poucos aspectos institucionalizados. O centro de Loredo ¢ um dos que tém tido
muita dificuldade em adaptar-se as recentes mudancas e exigéncias feitas por 0rgdos governamentais, tanto
relativas a um controle da produg@o e distribui¢do do Daime, quanto no que se refere a regularizagdo burocratica
destas organizagdes religiosas.” Por outro lado, ele é uma referéncia. Muitos dos ex-integrantes do CICLU e
varios dos que se tornaram fundadores e lideres de novos centros do Alto Santo, passaram pelo grupo de Loredo.
Ele, que ainda ¢ vivo, ¢ também uma referéncia, em Rio Branco, da “tradi¢do” daimista, sendo freqlientemente
procurado por visitantes, pesquisadores ¢ interessados em geral nesta religido, em fungdo de seus conhecimentos
sobre a confecgiio do Daime. E importante dizer que este centro praticamente nio adotou nenhuma inovagdo no
conjunto ritual e doutrindrio estabelecido pelo Mestre Irineu, mantendo uma mesma estrutura de “trabalhos” e

calendario de cerimonias, embora enfatizando mais os rituais de “cura”.

"0 ano de criagdo da Barquinha, 1945, coincide com aquele em que o Mestre Irineu se mudou para a Col6nia
Custodio Freire.

> Refiro-me, por exemplo, fiscalizagio do IBAMA (Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos
Naturais Renovaveis) com relagdo a coleta do cip6 e das folhas que compdem o chd, que comegou a ocorrer no
final do ano de 2000. Falaremos mais a respeito dos controles externos exercidos sobre os grupos desta tradigdo
religiosa em outros capitulos.
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O Centro da Rainha da Floresta, fundado em 1971 por Nazaré Costa Souza, tem uma historia um
pouco diferente. Nazar¢, uma senhora de cinqiienta e trés anos, natural do Acre, conheceu o Mestre Irineu ainda
pequena, pois residia perto da estrada Custodio Freire, onde a partir de 1945 se situava o culto e a comunidade
do Santo Daime. Ela contou que, nos anos sessenta o Mestre Irineu era um homem bastante conhecido na regido,
tido como um “negro curador”, de “poder”. Segundo Nazaré, naquela época, também se falava muito nos
“poderes do Daime”. No seu relato, ela enfatizou que freqilientava a casa do Mestre Irineu ainda quando crianga.
Contudo, Nazaré diz que so6 veio a participar de trabalhos de Daime muito mais tarde, cerca de um ano antes do
falecimento do Mestre Irineu. Quando isto ocorreu, ela decidiu parar de freqiientar o CICLU. “Eu ia 14 por causa
do Mestre, porque ele tinha uma forga especial, um poder, ele era o Mestre. Depois que ele fez a passagem,
preferi ficar na minha casa e fazer os meus proprios trabalhos”, afirmou Nazaré (N:CRF). Ela contou, no entanto,
que ainda freqiientou o CICLU por um determinado periodo, antes de passar a se dedicar exclusivamente aos
seus “trabalhos” espirituais. Embora Nazar¢ tenha decidido sair do CICLU, no decorrer da sua entrevista ela
enfatizou uma continuidade do seu centro em relagdo ao culto criado pelo Mestre Irineu e ao proprio Alto Santo.
Mas ndo ¢ esta a visdo de Peregrina Gomes Serra. Quando questionei a viava do Mestre Irineu a respeito do
centro Nazaré, ela me disse o seguinte:

“essa Nazaré andou por aqui sim, mas foi s6 por um tempo (...)
Logo depois que o velho fez a passagem, ndo me lembro quando,
vieram me contar que ela ja tinha um centro dela fazia tempo (...)
que ela fazia inclusive uns trabalhos de macumba bem pesados
(...) Dai, eu fui falar com ela. Se ela ja tinha o centro dela, para
que ficar freqiientando aqui? Ela que ficasse para 14, na casa dela
mesmo, com os trabalhos dela (...) Ainda mais essas coisas de
macumba... o velho nunca gostou disso (...) Agora, eu ndo
concordo com esse negocio dela falar que ela é do Alto Santo.
Como pode ser? Alto Santo, inclusive, ¢ o lugar. Ele deu esse
nome porque aqui ¢ como um morro(...)” [PGS].

O argumento usado pela viava do Mestre Irineu, de que o nome Alto Santo refere-se a um local e néo
exatamente a um culto religioso, ¢ acionado, muitas vezes, por integrantes do centro dirigido por ela. Mas, tal
argumentagdo ¢ também utilizada por membros de outros centros, dissidentes do grupo de Peregrina Gomes e
que, igualmente, situam-se no local conhecido como Alto Santo. Todavia, esta idéia parece ter uma base fragil.
Constatei que diferentes grupos, independentemente de sua localizagdo geografica, definem-se como “do Alto
Santo” e sdo, simultaneamente, situados, classificados e visualizados como seus representantes por outros
grupos, centros, igrejas ou segmentos, tanto da linha do Santo Daime, quanto da Barquinha e UDV, bem como
por sujeitos que ndo pertencem a este campo religioso. Ao mesmo tempo, embora o argumento enfatize uma
proximidade entre determinados grupos em funcdo de uma localizagdo geografica, na pratica percebemos que os
mesmos centros e sujeitos que acionam esse tipo de logica podem se orientar por critérios diferentes em outros
momentos. Por exemplo, observamos que ha muito mais contato, relagdes, aliangas, cooperacdo entre o CICLU
de Peregrina Gomes e o centro fundado por Francisco Granjeiro (31), em Vila Acre, bairro rural de Rio Branco
que esta bem distante do Alto Santo, do que entre o primeiro ¢ o CICLU-2, fundado por Tetéo e hoje presidido
por Nica, que localiza-se, também, no Alto Santo. Mais do que parametros geograficos, privilegiam-se aqui os
lagos de parentesco, ja que os Granjeiro pertencem a familia Gomes. Por outro lado, a rivalidade entre o centro
de Peregrina ¢ o de Nica ¢ tdo grande que culminou numa disputa judicial pelo direito de usar a designag@o

CICLU.
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E importante, entretanto, lembrar que segmento e linha sio conceitos construidos pelo pesquisador,
conforme nos pareceram uteis para o nosso estudo. Trata-se de instrumentos de analise, que permitem recortar e
selecionar o material de campo. Como esclarecemos na introdugdo, varios dos grupos enfocados utilizam a
nocdo de linha. Porém, as divisdes estabelecidas na presente tese ndo coincidem, necessariamente, com as
divisoes émicas. Na verdade, ¢ bastante comum que dois ou mais grupos pertencentes, na nossa classificagéo, a
mesma linha, contestem, cada qual, a posi¢do do outro, embora afirmem, invariavelmente, a sua propria
condi¢do no interior daquela linha. Isto ndo impede, também, que, por outro lado, existam grupos com maior ou
menor legitimidade no interior de um segmento ou de uma linha. O centro de Nazaré, por exemplo, parece
possuir uma legitimidade menor, frente a outros, enquanto representante do Alto Santo. E verdade que muitos
dos integrantes de outros centros deste segmento visitam, freqiientam e mantém uma série de relagdes com o
grupo de Nazaré, que ¢, também, reconhecido por membros de outras linhas como “do Alto Santo”.

Ha, igualmente, um conjunto basico de rituais daimistas que se mantém no grupo criado por Nazar¢,
como os trabalhos de concentragdo e os hinarios do calendario originalmente estabelecido pelo Mestre Irineu.
Mas ¢ realmente aqui, na estrutura ritual, que ocorre a maior contestacdo do pertencimento deste centro ao Alto
Santo. Isto se da porque, ao lado dos trabalhos de concentragdo e hinarios, Nazaré realiza trabalhos de “gira” ou
de “Umbanda”, conforme ela propria colocou. Estes trabalhos sdo feitos, normalmente, nos sabados. Neles
ocorre, inicialmente, um bailado executado com um conjunto de hinos, selecionados a partir do hinario do
Mestre Irineu, e que sdo considerados, por Nazaré e os membros de seu grupo, como da “linha de Umbanda”.
Depois de um periodo, comegam a ser entoados pontos de Umbanda propriamente ditos, que evocam entidades
espirituais do pantedo desta religido, como pretos-velhos, caboclos, sereias, erés. Nazar¢ passa a selecionar
alguns dos participantes (que até entdo estavam dispostos no saldo de acordo com as posi¢des do bailado
daimista) para o centro do local, fazendo com que as pessoas comecem a “girar”’, movimento que implica num
constante rodopiar, embora envolva uma coreografia bastante variada, dependendo dos pontos cantados. Estes,
“chamam” os seres espirituais, fazendo com que eles “descam” ou “baixem’ no terreiro”, e se incorporem em
alguns dos presentes, os quais s30 vistos como “médiuns”.

Como veremos, as praticas e crengas relacionadas 8 Umbanda e ao universo religioso afro-brasileiro em
geral, sdo, muitas vezes, consideradas como elementos que descaracterizam a linha do Santo Daime. Esta ¢ uma
visdo particularmente corrente nos centros do segmento Alto Santo. E nesse sentido que o grupo de Nazaré
parece se destoar. Tais rituais sdo, ocasionalmente, classificados como “macumba”. Como vimos a expressiao
aparece no discurso da viava do Mestre Irineu, sendo utilizada para depreciar as atividades realizadas por
Nazaré, classificadas como “trabalhos bem pesados”. Muitos membros de outros centros do Alto Santo
manifestaram ponto de vista similar sobre a questdo. Um integrante do CEFLIMMAVI, por exemplo, confessou
que, ao participar de um destes trabalhos com Nazaré, chocou-se ao ver pessoas com a farda do Daime “rolando”
no chdo. “Eu ndo acho que isso seja o trabalho do Mestre, ndo foi essa a linha que ele deixou para a gente
seguir”, concluiu o entrevistado (if. 2). Ele referia-se a farda azul do Daime, usada pelos membros do centro de
Nazaré naquelas ocasides. Porém, embora este grupo e suas praticas de “Umbanda” causem um certo
estranhamento em outros integrantes do Alto Santo, isto se d4 numa dimensdo relativamente pequena, pois, o

centro criado por Nazaré nido abarca um numero grande de adeptos e tem um carater puramente local. O

PR
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O local onde ocorrem os rituais era denominado, por Nazaré, simultaneamente de “saldo” e “terreiro”,
dependendo do tipo ou do momento ritual destacado.
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estranhamento, bem como as criticas, serdo maiores em relagdo as praticas afro-brasileiras adotas por igrejas do
CEFLURIS, o outro segmento da linha do Santo Daime. Como explicaremos a seguir, isto se da em funcdo da
grande expansao sofrida pelo CEFLURIS, que tornara o culto criado pelo Mestre Irineu conhecido em varias

regides do Brasil e do exterior, transformando-o numa religido global.
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O “povo” do padrinho Sebastidio: o deslocamento para a floresta e a “Santa Maria”

Vimos que em 1974 ocorre o rompimento do padrinho Sebastido com o CICLU, e que a sua igreja foi
organizada na Colonia Cinco Mil. Aos poucos, o grupo foi recebendo novos integrantes, que residiam na cidade
de Rio Branco. Mortimer fala que entre os anos de 1974 e 1975 havia cerca de cem fardados no centro do
padrinho Sebastido (2000, p. 92). Ainda em 1974, foi realizado o registro legal do novo centro. Escolheu-se o
nome de Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS), estabelecendo-se um
estatuto que previa uma diretoria com cargos definidos, entre os quais o de “mestre imediato™”*, fungio vitalicia
ocupada pelo proprio padrinho Sebastido. Gradualmente, a comunidade religiosa vai adquirindo, também, um
carater material. A partir de 1976, varios dos integrantes deste grupo concordam em doar suas terras para o
CEFLURIS, que passaram a ser propriedade da comunidade. A producdo comegou a ser repartida igualmente
entre todos os membros e o trabalho feito coletivamente. Posteriormente varios dos adeptos que residiam na
cidade ingressaram nesta comunidade, doando seus negdcios (como marcenarias, armazéns, pequenos
comércios) ao CEFLURIS e, muitos, passaram a morar na Cinco Mil.

Porém, no final dos anos setenta, a comunidade da Cinco Mil comega a sofrer uma série de intensos
problemas de infra-estrutura material e ja reunia, segundo MacRae, cerca de quatrocentos moradores (1992, p.
74). A area da Cinco Mil comegava a ficar pequena para abrigar um grupo desse porte. Ao mesmo tempo,
faltavam recursos financeiros que viabilizassem incrementos técnicos na producdo agricola. Diante de tal
contexto, o padrinho Sebastido comegou, em 1980, a deslocar sua comunidade para uma outra area, distante do
meio urbano. A proposta era montar o seu grupo religioso no meio da floresta. Depois de algum tempo, surgiu
uma oportunidade, com uma cessdo feita pelo INCRA (Instituto de Colonizacdo e Reforma Agraria), de terras
consideradas devolutas no municipio de Boca do Acre, Amazonas. O local foi denominado Rio do Ouro, ¢ se
iniciou ai a organizagdo de um seringal, o qual seria administrado pela comunidade. A mudanga do grupo da
Cinco Mil para o Rio do Ouro foi feita aos poucos. Inicialmente, apenas algumas pessoas mais proximas ao
padrinho e sua familia o acompanharam na empreitada. Com o tempo, varias outras familias e moradores da
Cinco Mil foram se juntando ao grupo que ja estava no Rio do Ouro. A idéia era que ficasse apenas um niimero
reduzido de pessoas na Cinco Mil, que de fato ndo pudessem enfrentar o deslocamento para a floresta. Mas, em
1982, a area do Rio do Ouro comegou a ser contestada por representantes de uma empresa do sul do pais. O
INCRA acabou dando ganho de causa para esta empresa, € o grupo do padrinho Sebastido teve que deixar o Rio
do Ouro, sendo deslocado, em 1983, para uma outra regido, localizada no municipio de Pauini, Amazonas, as
margens do igarapé Mapi4, afluente do rio Purus. A comunidade ai estabelecida ¢ o “Céu do Mapia”, local onde
até hoje se situa a sede do CEFLURIS, e considerada uma espécie de “Meca” para a maior parte dos seus

membros.”

™ Lembramos que este cargo ja havia sido criado pelo Mestre Irineu, segundo Jaccoud (1992).

7 Desde alguns anos, no entanto, os atuais dirigentes do Mapia estdo organizando um novo deslocamento de
parte de sua comunidade para uma outra regido, as margens do rio Jurud, no Amazonas. A mudanga se d4 ao
mesmo tempo em que o Mapia passa por um processo de intensas transformagdes no que se refere a estruturag@o
das suas relagdes economicas. Inicialmente, ocorria um distribuic@o igualitaria da produgao. Durante varios anos,
no Mapid, os rocados foram coletivos, prevalecendo a troca de mercadorias ao invés de circulag@o de dinheiro.
Em relatos que tém um tom mitico, muitos dos integrantes do Céu do Mapia afirmam que a situacdo comecou a
mudar a partir do falecimento do padrinho Sebastido, em 1990. Evidentemente, a perda do seu lider, do
representante da propria unido desta comunidade, afetou a solidez dos seus lagos e bases. Mas ¢é preciso
considerar, também, outros fatores. O crescimento do CEFLURIS, com o surgimento de sua igrejas localizadas
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O deslocamento para o interior da floresta amazdnica vivido por este grupo religioso implicou na
mobilizagdo de um conjunto de crengas de cardter messidnico. Talvez ndo possamos definir o movimento,
conduzido pelo padrinho Sebastido, para o Rio do Ouro e depois para o Mapia, como um messianismo tipico,
mas com certeza ele tem alguns elementos que o aproximam de concepgdes e praticas relacionadas a esse tipo de
fendmeno. Lembramos, alids, que a caracterizagdo de movimentos messianicos e milenaristas pode variar
segundo as perspectivas teoricas de diferentes estudiosos (Oro 1989). Segundo Maria Isaura Pereira de Queiroz
(1977), por exemplo, tais movimentos implicam na idéia de um messias que, por meio de “qualidades
excepcionais”, conduz um “povo” para a “salvagdo”, a qual pretende se estabelecer neste mundo, € ndo “numa
outra vida”, tendo também, portanto, um sentido material, pratico. Notamos que, j4 no momento do rompimento
do padrinho Sebastido com o CICLU, o grupo que o acompanha o vé como uma espécie de profeta que prepara
um “povo” para um momento ou situagdo especial. Assim, as decisdes, atitudes, discursos, os hinos do padrinho
eram interpretados como “sinais” de uma “profecia” que estava se realizando. Mais tarde, quando ocorre a
mudanga para a floresta, esse tipo de imaginario ganha novos contornos, tornando-se mais complexo. O padrinho
Sebastido ¢ visto por seus seguidores como Sdo Jodo Batista, o “justiceiro”, que conduzira um “povo escolhido”
para a “Nova Jerusalém”.”® E assim que ¢ concebido, inicialmente, o Rio do Ouro e, depois, 0 Mapia. Mesmo as
dificuldades enfrentadas com o deslocamento para a floresta, quando varios dos integrantes deste grupo
adoeceram, com a ocorréncia, inclusive, de algumas mortes, eram entendidas como etapas para a “salvagdo”,
visualizadas como “provagdes”, ou o “balango” que antecedia a chegada de um “novo tempo” (Goulart 1996).”
Até a posterior perda da area do Rio do Ouro foi interpretada desta forma.

Mas, além de crencgas messidnicas, e ao lado delas, havia também um outro tipo de circunstancias que
pareciam impulsionar a mudanga para o interior da floresta, as quais se relacionam com o perfil do “povo” — ou
ao menos de parte dele — “escolhido” ou “preparado” pelo padrinho Sebastido. Logo nos primeiros anos da
formacdo do CEFLURIS, a nova comunidade passou a receber visitantes, curiosos, vindos de outras regides do
Brasil, bem como do exterior, que estavam desvinculados do contexto social e cultural da Amazoénia e que,
portanto, distinguiam-se do grupo que inicialmente formou o culto do Santo Daime. Muitos destes visitantes
tornaram-se membros da comunidade do padrinho Sebastido. O novo grupo de interessados no Santo Daime
vinha, de um modo geral, das classes médias de regides do pais mais desenvolvidas economicamente, ¢ de um

tipo especifico de viajantes, tanto brasileiros quanto estrangeiros, que surgia naquele periodo. Tratava-se de

em diversas regides do Brasil e no exterior, trouxe ndo s6 um outro tipo de adepto para esta religido, mas acabou
inserindo o grupo criado pelo padrinho Sebastido num novo mercado religioso, que podemos chamar de global.
Hoje em dia, o Mapia recebe visitantes de todas as partes do Brasil, e também de paises como o Japdo, Itdlia,
Espanha, E.U.A etc. Sem duvida, estas novas circunstancias provocam alteragdes significativas na comunidade
igualitaria originalmente idealizada pelo padrinho Sebastido.

B
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Os hinos do padrinho Sebastido recebidos neste periodo formam um conjunto a parte, no total de 26,
denominados de “Nova Jerusalém”. Mas, antes disso, ha uma série de outros de seus hinos que também
mencionam a ‘“Nova Jerusalém”.

" Em minha tese de mestrado analisei mais detalhadamente as crengas acionadas por estes religiosos no seu
deslocamento para o interior da floresta amazonica, discorrendo sobre nog¢des como “balanco”, “provacio”,
“batalha”. Naquele trabalho, mostrei como varios dos problemas de satide (como a malaria) enfrentados pelos
integrantes da comunidade do padrinho Sebastido, no Rio do Ouro, eram explicados através de metaforas
biblicas, bastante ligadas a um imaginario apocaliptico (Goulart 1996, cap. 07).
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sujeitos ligados aos movimentos contra culturais dos anos sessenta e setenta, muitas vezes identificados com
uma cultura hippie ou “andarilha” e “mochileira”.’®

Varios destes, hoje ex-hippies, que ingressaram no CEFLURIS, contam que chegaram até a Cinco Mil
ao seguir uma “rota mistica”, a qual, naquela época, comecava a se popularizar. A rota abarcava as cidades Incas
do Peru, como Machu Pichu, consideradas “sagradas”, passava pela Bolivia e chegava & Amazonia brasileira, ao
atravessar-se a fronteira pela cidade de Cobija. Pertencia ao imaginario de tais viajantes, além da busca pelas
aventuras, pelo ex6tico e pelo mistico, um desejo de aprofundar ou concretizar experiéncias com as chamadas
substancias psicodélicas, sobretudo com as plantas “magicas” e de “poder” descritas nos livros de Castaneda
(1968 ¢ 1971).”” Muitas das histérias relatadas por este autor inspiraram os andarilhos que chegavam na
comunidade do padrinho Sebastido, que € visto, por aqueles, como uma espécie de “Don Juan”, o qual, ao invés
do peiote ou da datura, utiliza o Daime, igualmente uma “planta de poder”(Mortimer 2000, pp. 100-5). Nesse
sentido, o interesse pelo Daime vinculava-se a uma curiosidade anterior por outras plantas psicoativas.

Esse tipo de sujeitos destoava bastante do contexto cultural local. A grande particularidade do lider do
CEFLURIS, que o distinguia de outros dirigentes de grupos daimistas, foi justamente sua abertura em relagao
aos hippies, mochileiros, viajantes que iam a Rio Branco em busca da “misteriosa bebida”. Daniel, um argentino
que foi um dos primeiros andarilhos a ingressar na comunidade do padrinho Sebastido, contou que, logo ao
chegar, conheceu varios grupos, como o Alto Santo de Ledncio Gomes ¢ a Barquinha, mas ressaltou que se
sentiu mais identificado com a Cinco Mil. Segundo ele, “o padrinho Sebastido tinha uma abertura maior para a
cultura hippie e para as plantas de poder”. Daniel afirmou, ainda, que “ndo conseguia entender os outros grupos,
porque eles trabalhavam com uma planta de poder, mas néo respeitavam as outras”. Num momento posterior do
seu relato, ele conclui, “o padrinho recebeu a todo esse povo da estrada, que ninguém queria, com todo o amor”
(D:CM). A expressao “plantas de poder” aparece em varios dos relatos de ex-hippies que tornaram-se membros
da comunidade da Cinco Mil. Como veremos, o padrinho Sebastido ird demonstrar uma tolerancia com relagdo a
cultura alternativa e particularmente a varias plantas psicoativas, entendidas, nesse contexto, como “de poder”, e
comparadas ao proprio Daime.

Lucio Mortimer, que conheceu a comunidade de Sebastido Mota em 1975, disse, numa entrevista que
me foi concedida alguns anos atras, que, depois da chegada do primeiro grupo de mochileiros, 0 movimento de
novos visitantes na Cinco Mil se tornava cada vez mais intenso. “Tinha dia que chegava dez, vinte, num grupo
s6, um monte de cabeludos de uma vez. Todos atrds do Daime e de Don Sebastian” (LM:CM). Esta tltima
designagdo atribuida ao padrinho Sebastido, segundo Lucio, foi criada por alguns dos hippies que chegavam a
Cinco Mil, numa alus@o ao personagem Don Juan de Castaneda. Os hippies, por sua vez, eram apelidados pelos
regionais de “cabeludos”, conforme relatard Mortimer anos mais tarde em seu livro (2000, pp. 115-23). Os
cabelos longos iriam fazer moda entre os jovens locais, da comunidade da Cinco Mil, para depois, nos anos
oitenta, serem combatidos. Mortimer e varios outros que compunham o grupo dos “cabeludos”, e que passariam,
posteriormente, a participar do CEFLURIS, sustentam que, pouco antes da sua chegada, o padrinho Sebastido

anunciava, freqiientemente, que estava aguardando um “povo”, “novos companheiros”, que viriam de longe

78 Estes dois termos, que comecaram a se popularizar nos anos sessenta e setenta, se referem ao carater ndmade
de muitos jovens deste periodo, que saiam viajando pelo mundo apenas com uma mochila nas costas, sem
destino certo. Era a geragdo “pé na estrada”.

™ As substancias mencionadas nos principais e mais famosos livros desse autor sdo o cacto peiote (Lophophora
wiliamsii), alguns tipos de cogumelos, como os da espécie Psilocybe, e o estramdnio (Datura stramonium).
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(Mortimer 2000, p. 100). Refor¢cando essa idéia, ao relatar sua primeira experiéncia com o Daime, Mortimer
conta que, ao final do “trabalho”, um grupo de membros da Cinco Mil se acercou dele e de seu amigo, Maurilio
Reis *, para lhes dizer que eles ja estavam sendo esperados pelo padrinho Sebastido (2000, p. 105). Porém a
tolerancia deste em relagdo aos recém chegados, e principalmente a disseminacao da idéia de que o “povo” do
padrinho seria representado pelos novos adeptos, comegou a gerar um certo desconforto e disputas entre
diferentes grupos da Cinco Mil, que passavam a se opor entre “locais” e “de fora”, ou “antigos” e “cabeludos”. O
grande conflito surgird com a adog@o do uso ritual da Cannabis sativa pelo padrinho Sebastido, fato que mostra
uma clara influéncia da cultura hippie neste grupo daimista.

Mortimer descreve com detalhes os acontecimentos que levaram a tal adogdo, e os modos pelos quais a
nova planta psicoativa foi incorporada nos rituais da Cinco Mil. Ele atribui a si proprio a responsabilidade de ter
apresentado a Cannabis sativa, isto ¢, a maconha, como a planta ¢ popularmente conhecida no Brasil, ao
padrinho Sebastido. Isto teria ocorrido em 1976, quando Mortimer teve uma crise de consciéncia por estar
ocultando o seu consumo de maconha do padrinho Sebastido. Mortimer procurou, entdo, o lider da Cinco Mil e
lhe revelou que ele e seus companheiros “cabeludos” ndo apenas fumavam maconha constantemente, como
também haviam plantado (em uns vasinhos que ficavam no interior da igreja daquela comunidade) alguns pés da
planta. Para surpresa de Mortimer, o padrinho Sebastido, ao invés de repreendé-lo, contou-lhe um sonho, que ele
havia tido muitos anos antes (Mortimer 2000, pp. 123-128). O sonho se refere a Cannabis sativa, e sera parte das
novas elaboragdes simbolicas construidas e surgidas em torno dos usos desta substancia no grupo do padrinho

Sebastido. Coloco, a seguir, a sua descrigdo, que o proprio Mortimer me relatou na entrevista antes mencionada.

“O padrinho ia por uma estrada quando avistou, no final dela, um
homem montado num cavalo branco, muito bonito, com uma capa
grande, que estava envolvido por uma luz branca (...) Depois, quando
ele se aproximou mais, o cavaleiro lhe disse: —”Vocé vai entrar numa
outra linha”. E o padrinho perguntou: —’Que linha?” E o cavaleiro
respondeu: —” Vocé vai aprender sozinho, por vocé mesmo” (...)
Depois, o padrinho continuou seguindo pelo mesmo caminho, até que,
de repente, a estrada terminou numa clareira, num jardim muito
formoso, que tinha umas plantas muito bem cuidadas. Ai, ele viu que
tinha um homem, todo vestido de branco, mas bem moreno, que
cuidava das plantinhas. Quando este homem viu o padrinho, ele
quebrou um galho de uma daquelas plantas e deu para ele, dizendo:
“Isso daqui é para curar”.[LM:CM]. *'

Segundo Lucio Mortimer, depois disso, o padrinho Sebastido despertou de seu sonho. Mas ele jamais
esqueceu da planta que lhe foi ai apresentada. Ao ver aqueles pequenos pés de maconha plantados pelos
“cabeludos”, o padrinho Sebastido supds que talvez se tratasse da mesma planta do sonho, e decidiu deixa-los
crescer. Quando suas suposigdes se confirmaram, ele comegou a fazer uso da Cannabis, acompanhado dos novos

integrantes da Cinco Mil. O consumo informal foi, aos poucos, se formalizando. Com o passar do tempo ele foi

% Maurilio Reis, também mineiro, chegou junto com Lucio Mortimer na Cinco Mil. Ele é o atual dirigente desta
ultima.

#1 No seu livro, Mortimer descreverd o mesmo sonho, que se assemelha em muito a esta versdo exposta aqui,
com apenas algumas pequenas diferengas. Optei por descrever a versdo do sonho colhida por mim, durante
trabalho de campo realizado no Céu do Mapia em 1994, por considerar que a exposi¢do de um numero maior de
versdes de um mito, ou sonhos proféticos e oraculares etc enriquece e amplia a compreensdo dos significados
cosmologicos deste grupo religioso (Mortimer 2000, p. 128).
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deixando de ser um “segredo” entre o padrinho Sebastido e o os “cabeludos”, tornando-se parte das praticas
rituais da comunidade da Cinco Mil. Inicialmente, formou-se um grupo seleto e fechado, que incluia além de
Sebastido Mota e os hippies, a madrinha Rita, esposa do padrinho, seus filhos Alfredo e Valdete (que na época ja
ocupavam uma posi¢do importante neste grupo religioso) e algumas pessoas mais proximas, de confianga do
padrinho Sebastido. Foram se estruturando cerimonias especificas para o uso da Cannabis, as quais estavam
associadas a no¢ao de “cura”. Gradualmente, o consumo dessa planta era incorporado tanto ao conjunto ritual do
Santo Daime, quanto a sua cosmologia. Assim, a Cannabis sativa passou a ser designada de “Santa Maria”. A
expressao, como explica Mortimer, derivava do vocébulo “marijuana”, utilizado por muitos dos hippies que
vinham de paises onde o idioma era o espanhol. A denominagdo marijuana, que traduzida para o portugués,
acabou se tornando “Santa Maria”, se adequava a concep¢do do padrinho Sebastido e de outros que o
acompanhavam nos “estudos” com a nova planta, de que esta relaciona-se a um espirito feminino (Mortimer
2000, p. 137).

A Cannabis vai ser identificada & propria Virgem cristd. Uma série de associagdes e metaforas
femininas, ligadas a esta divindade, serdo acionadas para explicar a agdo, os efeitos, a fun¢do da planta. Ela sera,
deste modo, “mae”, e como tal, “acolhedora”, “amorosa”, aquela que “consola”, que da “conforto”. Do mesmo
modo, seu uso sera ritualizado, estabelecendo-se formas e momentos especificos de consumo, envoltos de regras
e prescricdes, as quais objetivavam sobretudo diferenciar a “Santa Maria” da “maconha”, ou melhor, o uso
religioso do profano. No grupo do padrinho Sebastido, os usudrios da planta passavam a ser os “marianos”, isto
¢, os devotos de Maria, distinguindo-se dos “maconheiros”, que usavam a “erva de rua” (Mortimer 2000, pp.
131-138). MacRae (No Prelo) aborda a questdo num artigo, mostrando, através da teoria de Norman Zinberg
(1984), como a adogdo da Cannabis sativa na Cinco Mil correspondeu a organizagao de controles informais que
permitiam um uso da substancia com “baixos custos sociais”.

E importante, contudo, observar que a inclusio da Cannabis sativa no conjunto ritual ¢ simbolico da
religido do Santo Daime trouxe significativas inovagdes as suas praticas e cosmologia original. Por exemplo, o
Daime ¢ concebido como a unido de duas plantas, que associam-se, cada uma, aos principios masculino ¢
feminino. Assim, o cip6 jagube ¢ masculino e a folha, a chacrona, feminino. A compreensdo dos significados
espirituais destes principios se d nos rituais daimistas, especialmente naqueles realizados para a elaboracdo da
bebida, os feitios. Nestes, homens e mulheres tem papéis diferentes e devem obedecer uma separagéo. Enquanto
os homens cuidam do cipd, as mulheres tratam das folhas. A distin¢do de papéis e posi¢des € mantida durante os
trabalhos de hinario, bailado e concentrac¢do, sendo aprofundada na pratica e no cotidiano dos fiéis. Ao mesmo
tempo, ha uma associagdo, talvez um pouco mais sutil, entre o cip6 e o proprio Mestre Irineu e, igualmente, entre
o principio feminino da folha e a Virgem Maria. Em minha tese de mestrado (1996), mostrei que eram comuns
relatos de daimistas que descreviam visdes nas quais o Mestre Irineu tinha a forma do jagube ou se transformava
nele. Por outro lado, ha uma relagdo mais geral entre o Mestre Irineu e o Daime, composto tanto da folha quanto
do cipb, e ¢é preciso lembrar, também, que o fundador desta religido ¢ identificado, em tltima instancia, a Cristo.
Percebemos, portanto, que a associa¢do da Cannabis sativa com a Virgem Maria ¢ um acréscimo importante na
j4 bastante complexa simbologia acerca do Daime.

Ao observarmos o sonho profético do padrinho Sebastido com a Santa Maria, notamos uma estrutura
similar aos relatos sobre as primeiras experiéncias do Mestre Irineu com a ayahuasca. Assim, nestes havia uma
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personagem feminina, chamada Clara — relacionada a uma série de metaforas de “luz” e “claridade”™ —, que era
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a responsavel pela iniciagdo do Mestre Irineu com o chd. Da mesma forma, no sonho do padrinho Sebastido,
personagens masculinos, que cuidam da Santa Maria, e transmitem seus conhecimentos sobre ela ao padrinho,
aprecem numa “clareira ou montados num “cavalo branco” ou envoltos por uma “luz”, vestidos “de branco”.
Também ¢ interessante notar que no caso do Daime uma divindade feminina ¢é responsavel por uma bebida que
serd concebida como simultaneamente feminina e masculina, e no caso da Cannabis, seres espirituais masculinos
sdo responsaveis por uma planta que é considerada feminina. Simultaneamente, vale ressaltar que a idéia de que
plantas sagradas e magicas, ligadas a cura, se identificam a seres ou principios femininos se manifesta em varios
dos grupos da tradigdo religiosa enfocada. Como veremos, ela estara presente de forma marcante na Unido do
Vegetal.¥
Contudo, a adogdo do uso da Cannabis ndo agradava a todos os membros do grupo do padrinho
Sebastido. Muitos viam com maus olhos a inovagdo ritual, e criticavam o fundador do CEFLURIS por sua
aproximacdo com a cultura hippie, vista como “marginal”, “fora da lei”, contra os “bons costumes”, ou ainda
ameaca a “ordem”. Nesse momento, o CEFLURIS sofre, inclusive, a perda de varios membros, alguns dos quais
retornam para o CILCU, que era dirigido por Ledncio Gomes.*> Mas tais perdas sdo entendidas tanto pelo
padrinho Sebastido, quanto por aqueles que o apoiavam nas mudangas, como confirmagdes dos anuncios
proféticos (feitos anteriormente por ele) de que os novos “companheiros” ou “aliados”, enfim, um “novo povo”
iria chegar para auxilid-lo no cumprimento de sua “missao” (Mortimer 2000, pp. 98-100). Todo esse processo
ocorre a0 mesmo tempo em que o cenario institucional e legal de Rio Branco esta sofrendo alteragdes.
Assim, em 1973, a Policia Federal, até aquele momento ausente na regido, se instala na capital acreana.
Um ano depois, o seu interesse pelos grupos daimistas ja se faz notar, com a ameaca de uma incursdo policial
junto a estes ultimos. Conta-se que, na ocasido, a noticia vazou e os varios centros daimistas foram avisados de
uma possivel diligéncia policial (CCM: if. 09; MR). Os integrantes do CEFLURIS gostam de contar uma
historia, relativa a esse periodo, que, na sua visdo, destaca uma diferenga de postura entre o padrinho Sebastido e
outras liderangas daimistas. Sustenta-se que a ameaga de uma “batida” da Policia Federal ocorreu quando o Alto
Santo estava num periodo de feitio. Com a noticia da investigagdo policial, os seus dirigentes decidiram esconder
o Daime, o jagube, as folhas, na tentativa de oculta-los da policia. O padrinho Sebastido, por outro lado, teria
dito que ndo iria esconder nada, pois ndo se pode “negar a verdade”. O tema da controvérsia, seria, inclusive,

retomado num de seus hinos.** A diligéncia policial, no entanto, nio passou de uma ameaga. Pois, o delegado
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Alias, do mesmo modo como o padrinho Sebastido previu, num sonho, que ele iria trabalhar com a Santa
Maria, o fundador da UDV, Mestre Gabriel, vai sonhar com a ayahuasca antes de conhecé-la, conforme sera
relatado posteriormente.

8 Algumas destas pessoas que sairam do CEFLURIS e voltaram para o CICLU, depois da morte de Ledncio
Gomes, vao romper novamente com este centro, criando novos grupos do Alto Santo, como ¢ o caso de Ladislau
e Luis Mendes.

8 Trata-se do hino 127: “Assim eu quero ser”, no qual uma das estrofes diz: ”A verdade nio se nega. A verdade
ndo se esconde, que a verdade ¢ Deus, e Deus ¢ o verdadeiro homem”. Este hino se parece muito com uma
chamada da UDV. E curioso, alias, que ele tenha sido “recebido” pelo padrinho Sebastido na mesma época em
que este fez uma viagem a Porto Velho, onde surgiu a UDV. Ao mesmo tempo, vale observar que existe um
relato acerca de um problema ocorrido entre o Mestre Gabriel — fundador da UDV— e a policia de Porto
Velho, muito similar a historia do padrinho Sebastido. Ao longo desta tese, mais particularmente no capitulo
quatro, nos deteremos numa analogia a respeito dos modos pelos quais as diferentes linhas e segmentos desta
tradicdo religiosa constroem suas relagdes com instdncias governamentais e outras esferas representativas da
sociedade mais ampla, como os meios de comunicagdo.
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responsavel optou por apenas chamar os dirigentes de centros daimistas para uma conversa, procurando obter
informagdes sobre eles e sobre a bebida ai utilizada (MR).

Porém o fato indicava uma mudanga na imagem destes grupos religiosos, ou melhor, na forma pela qual
eles passavam a ser vistos na sociedade e por seus diferentes setores, como a justiga, a midia etc. Cada vez mais,
as religides ayahuasqueiras estariam relacionadas ao uso de uma substancia psicoativa, associada as nogdes de
“toxico” ou “droga”. O interesse do delegado da PF ndo era, naquela investigag@o preliminar realizada em 1974,
sobre a ocorréncia de eventuais praticas de “macumba” ou mesmo “curandeirismo”, mas a maior curiosidade era
despertada pelo uso do cha, daquela “misteriosa bebida”, de seus efeitos e conseqiiéncias. Foi o cha que os
membros do Alto Santo supostamente preocuparam-se em esconder. Isto mostra, também, que embora, como
esclareceremos, a ado¢do do consumo da Cannabis sativa pelo CEFLURIS tenha levado a uma maior
estigmatizacdo destas religides na nossa sociedade, ja antes disso, o proprio uso do Daime constituia uma
ameaca de marginalidade para elas. Na verdade, era um novo contexto que se consolidava no que se refere a
questio das drogas na sociedade brasileira, implicando em novas atitudes culturais e institucionais.* Assim, as
relagdes entre estes grupos ayahuasqueiros e 0rgdos governamentais ou setores sociais diversos ganhavam outras
caracteristicas, e em tal contexto, as investiga¢des da justica, as diligéncias policiais, os inquéritos (as vezes
processos) a respeito do consumo do cha se tornavam mais freqiientes. Ainda em 1976, um outro delegado da
Policia Federal conduzirda uma coleta de dados nos centros daimistas de Rio Branco. Nesta ocasido, um
psicologo carioca que trabalhava no governo do Acre sera responsavel pela elaboragdo de um relatério sobre
aqueles centros. O psicologo era Paulo Roberto Silva e Souza, que mais tarde ira ingressar no CEFLURIS e
fundar a sua primeira igreja fora do Acre, o Céu do Mar, no Rio de Janeiro (Dias 1992, Revista do Centendrio
1992, Mortimer 2000) .

Dai em diante, o relacionamento entre as religides ayahuasqueiras e instancias da justiga se torna muito
mais tenso, ¢ as pressdes, cobrangas, repressdes no tocante as primeiras caracterizam-se essencialmente por
acusagdes de uso de uma “droga”. Um episodio crucial desse processo, que em certo sentido se constituird num
de seus marcos, se deu em 1981, na Coldnia Cinco Mil. O padrinho Sebastido, acompanhado da maior parte de
sua comunidade, ja& estava no seringal Rio do Ouro, mas alguns integrantes do seu grupo permaneciam na Cinco
Mil. A Policia Federal fez, entdo, uma incursdo na Coldnia, procurando por estrangeiros ilegais no pais. Os
policiais ndo encontraram os infratores, pois praticamente todos os estrangeiros estavam no Rio do Ouro, com o
padrinho Sebastido (Mortimer 2000). Dias depois, contudo, a policia flagrou um jovem hippie com algumas
gramas de maconha. Depois de interrogado, o rapaz acabou dizendo que havia conseguido a substancia na Cinco
Mil. A Policia retornou a esta tltima, descobrindo ai algumas planta¢des de Cannabis. Ao final da sua agdo, os
policiais destruiram as plantagdes de maconha. Os integrantes da Cinco Mil lamentavam o ocorrido, explicando
aos policiais que se tratava de uma planta sagrada, a Santa Maria, ¢ entoando alguns hinos que falavam dela
(MacRae 1992 e Mortimer 2000).

O fato levaria ao indiciamento do padrinho Sebastido e de algumas liderangas da Cinco Mil, e teria
grandes e sérias repercussdes para todos os grupos deste campo religioso, relacionando-os ao universo das

“drogas” ilegais. Finalmente, em 1985, o uso da ayahuasca serd suspenso pela DIMED (Divisdo de

% Aqui talvez seja oportuno lembrar o estudo pioneiro de Gilberto Velho, Nobres e Anjos. Neste, o autor se
detém na analise do periodo em que o uso de substancias psicoativas como a Cannabis sativa, o LSD e a cocaina
se popularizam nas camadas médias brasileiras, discutindo no¢des como “desvio” e “marginalidade”, ou ainda a
questdo de comportamentos “ilegais” em “grupos ideologicamente dominantes” de uma sociedade (Velho 1975).
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Medicamentos do Ministério da Satide), e a bebida ¢ colocada na lista de substancias psicotropicas proibidas,
durante um periodo de quase um ano. No inicio de 1986, no entanto, o antigo CONFEN (Conselho Federal de
Entorpecentes) ira formar uma comissao, constituida por especialistas de areas como a medicina, antropologia,
psicologia, entre outras, para avaliar o uso da ayahuasca. Apds alguns meses, que envolveram visitas,
observagdes, entrevistas nos principais grupos destas religides, a comissdo recomendou a exclusao temporaria do
cha da lista de substancias psicotropicas ilicitas, até que ela concluisse sua avaliacdo. A recomendacao foi aceita
pelo CONFEN e a liberagdo final veio em 1987, com a recomendacdo de que a ayahuasca fosse utilizada apenas
em contextos “rituais” (MacRae 1992, pp. 79-93).

Tais questdes serdo discutidas mais profundamente no capitulo quatro da presente tese, quando nos
deteremos, entre outras coisas, na analise das intervengoes juridicas, legais ¢ governamentais no campo religioso
pesquisado. Procuraremos mostrar que elas se ddo a partir de estigmas ligados a nogdo de “droga” e que, por
outro lado, se relacionam aos esforcos de auto-regulamentacdo dos varios grupos deste campo. Aqui, ¢é
importante ressaltar que o periodo no qual a linha do Santo Daime comega a se segmentar coincide com o
surgimento de novas acusagdes e estigmas sofridos pelas religides ayahuasqueiras. O CEFLURIS ¢ criado
exatamente neste momento. Assim, o deslocamento da comunidade do padrinho Sebastido para o Rio do Ouro ¢
depois para o Mapia, locais distantes do meio urbano, deve também ser entendido a partir do novo contexto.
Evidentemente, a ado¢do da Cannabis sativa e a participagdo de sujeitos considerados “marginais” ou “ilegais”
(devido a sua ligacdo com uma cultura alternativa ou sua eventual situagdo irregular no pais), foram fatores
adicionais importantes, que influenciaram a mudanga para a floresta. Apds uma série de problemas causados
pelo uso de uma substancia classificada como ilegal pela legislag@o brasileira, o CEFLURIS se comprometera
publicamente, em diversas ocasides, a abandonar o consumo da Cannabis sativa.® De qualquer modo, a inclusdo
da Cannabis no seu conjunto ritual, mitico e simbdlico, mesmo por um determinado periodo, o deixara
inevitavelmente associado ao uso de substancias psicoativas ilegais e a uma certa “marginalidade”, dificultando
as relagdes entre o CEFLURIS e outras religides ayahuasqueiras, e intensificando as acusagdes e oposi¢des entre
os varios grupos desta tradicao .

Perceberemos, nesse sentido, que boa parte do processo de cisdes ocorrido a partir dos anos noventa no
Alto Santo, estara relacionado com esse novo tipo de acusagdo. Assim, apds a morte de Tetéo, o CICLU-2
passara a ser dirigido por Luis Mendes. Apesar de gozar de um razoavel prestigio tanto neste centro, quanto
naquele que lhe deu origem, Luis Mendes terd sua posi¢do questionada devido a sua proximidade com o
CEFLURIS. Seus contatos, aliangas, e vinculos de toda espécie com igrejas do CEFLURIS, como o Céu do
Mapia, serdo mal vistos por integrantes do Alto Santo, e interpretados como indicios de que ele estaria se
aproximando ou adotando rituais e crengas do centro fundado pelo padrinho Sebastido. Mais especificamente, as
acusacdes langadas contra Luis Mendes referiam-se a suposi¢do de que ele poderia estar adotando a pratica,
associada ao CEFLURIS, do uso da Cannabis sativa (AS: N). A polémica termina com a saida, em 1993, de Luis

Mendes do CICLU-2. Este passa a ser dirigido por Jodo Rodrigues, o Nica, um dos maiores opositores de Luis

¥ Um marco deste tipo de compromisso se deu na Carta de Principios, documento elaborado em 1992 pelos
principais grupos desta tradi¢do religiosa — inclusive pelo CEFLURIS —, no qual eles afirmavam que néo
fariam, em hipotese alguma, uso de substancias ilicitas, como a Cannabis sativa. Este documentado sera
comentado também no capitulo quatro. Desde o ano de 2003, a diregdo do CEFLURIS vém tomando atitudes e
medidas mais enérgicas para a suspensdo definitiva do uso da Cannabis sativa em suas igrejas e centros, hoje
espalhados por diversas regides do pais e pelo exterior.
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Mendes. Numa entrevista que realizei com Nica, ele explica os motivos que o levaram a se opor a dire¢do de
Luis Mendes, citando explicitamente a questdo do consumo da Cannabis sativa. Vejamos seu depoimento.

“No tempo do Mestre ndo tinha essa bagunca, essas invengdes. Nao
tinha nada desse negocio de maconheiro. O Daime, o Alto Santo,
sempre estiveram do lado das coisas certas, da ordem, da lei. Era o
povo da disciplina (...) Esse negoécio de usar droga ¢ uma coisa
totalmente errada, é o caminho do mal (...) Maconha, Santa Maria, ndo
adianta inventar nome... Alids, eu acho um absurdo, uma falta de
respeito chamar uma droga de Santa Maria, dar o nome da mae de
Jesus para uma coisa ruim dessas, que ¢ da ilusdo, do pecado (...)”
[N].

Ao se desvincular do CICLU-2, contudo, Luis Mendes levou consigo um numero grande de seus
integrantes, os quais o auxiliaram na organizagao de seu novo centro, cuja igreja serd construida praticamente ao
lado do CICLU-2, também no local denominado Alto Santo(L; LM-b; J) . Muitos dos que o acompanharam néo
acreditavam nas acusagdes, feitas por Nica, relativas ao uso da “Santa Maria” por Luis Mendes, ou entdo,
discordavam dos meios utilizados pelo primeiro na tentativa de desautorizar este ultimo (L; J). Portanto, Nica
ficara basicamente com o apoio de seus familiares e amigos mais intimos. Mas, apds um ano, foi inevitavel a
ocorréncia de mais uma cisdo. Assim, o grupo criado por Luis Mendes se bifurcard em dois. Um, dirigido por
ele, ¢ o CEFLI (Centro Eclético Flor do Lotus Iluminado), que foi estabelecido fora de Rio Branco, na zona rural
do municipio de Capixaba (AC), numa colocacdo chamada “Fortaleza”, cujas terras sdo propriedade da familia
Mendes. O outro chama-se, atualmente, CICLUJUR (Centro de llumina¢do Cristd Luz Universal Juramida), tem
sua igreja no Alto Santo, ao lado do CICLU-2, e ¢ presidido pelo senhor Ladislau. Em 1996, o CICLUJUR,
dirigido por Ladislau, sofrerd uma outra cisdo, liderada por José. Este se desentende com alguns integrantes do
CICLUJUR quando ¢ acusado de estar realizando “trabalhos” da “linha de Sebastido Mota”. O conflito é
marcado por um episddio no qual o senhor José agenda um trabalho de cura, no qual seriam cantados alguns
hinos do hinario do padrinho Sebastido. Poucas pessoas comparecem ao trabalho de José€, e apds o evento este
confessou se sentir pouco a vontade no grupo. Por fim, José decidiu formar seu proprio centro (J). Como ele
reside no Alto Santo, apenas a alguns metros dos CICLU-1, CICLU-2 e CICLUJUR, a pequena igreja do seu
centro serd, também, erguida neste local.

Esse processo de surgimento de cisdes parece inesgotavel. Ainda em 1994, teremos a criagdo do
CICLUMI (Centro de Iluminagdo Luz Universal Mestre Irineu), fundado por Osmar Pereira de Oliveira. Osmar
fazia parte do grupo de Luis Mendes, mas quando este decidiu organizar seu centro fora de Rio Branco, ele
optou por criar o seu proprio grupo (Os). O CICLUMI sera, posteriormente, um dos poucos centros do Alto
Santo que estardo relacionados com um processo de expansdo e globalizagdo das religides ayahuasqueiras,
embora isto se dé em pequena escala quando comparamos a ocorréncia do mesmo processo no CEFLURIS. Em
2000, surgira o CELIVRES (Centro Livre Caminho do Sol), fundado por Francisco Granjeiro, e ap6s sua morte,
dirigido por seus filhos. Granjeiro, um antigo membro do CICLU-1, casado com uma das irmas de Ledncio
Gomes, passara a fazer parte do CICLU-2, dirigido por Nica. Mas, apoés um breve periodo, se desentende com
este ultimo, formando o CELIVRES, o qual tem sua sede num sitio de sua propriedade (VG). Notamos, assim,
que se por um lado novas questdes e acusagdes emergem entre estes grupos, como aquelas relacionadas ao uso
de “droga” ou a deturpacdo da “tradi¢do”, por outro o movimento de fragmentagdo e ruptura demonstra ser uma

constante nos casos analisados.



93

Ao mesmo tempo, ¢ preciso dizer que, apesar das rupturas, ha uma continuidade bastante grande entre
todos esses centros. Assim, praticamente ndo observamos, entre eles, diferengas rituais, doutrinarias ou de ordem
simbolica e cosmologica. De um modo geral, ndo ocorre nenhuma inovagdo mais significativa. Como ja foi
comentado, os seus respectivos integrantes possuem, muitas vezes, relagdes de parentesco e afinidade. Além
desse tipo de vinculo, os centros do Alto Santo podem se aproximar ou se distanciar em fung@o de uma série de
outras relagdes, circunstanciais ou ndo. A diferenca e o contraste sdo realmente maiores ao fazermos uma
analogia com o CEFLURIS, a ponto de podermos estabelecer uma divisdo em dois segmentos. Isto também pode
ser atestado na medida em que os grupos do Alto Santo que mais se aproximam do CEFLURIS sao, igualmente,

os mais acusados, de estarem se distanciando de uma “tradi¢do” daimista.

O CEFLURIS: a “Umbandaime”, a expansio e as novas liderancas

Uma questdo que sera importante na diferenciagdo entre o CEFLURIS e 0 ALTO SANTO ¢ a relagdo
com as praticas e crengas de cultos afro-brasileiros, como a Umbanda. Conforme mencionamos, a tendéncia dos
centros do Alto Santo € rechagar as influéncias do universo religioso umbandista. Assim, vimos que o trabalho
de mesa branca, estabelecido pelo Mestre Irineu, admitia certas crengas tipicas de religides afro-brasileiras, como
a possessdo e a obsessdo por espiritos ou a manifestacdo de seres como caboclos. Mas a presenga de tais crengas
marcava, naquele caso, muito mais um afastamento em relacdo a elas do que uma aproximagao. A possessao por
um espirito ndo era o inicio do desenvolvimento de uma experiéncia meditinica, que deveria seria aprofundada, e
sim alvo de exorcismo. Ao mesmo tempo, em varias situacdes, as entidades as quais se atribuia a causa da
“doenca”, do “encosto” ou da “obsessdo”, identificadas a seres cultuados em religides afro-brasileiras, eram
visualizadas como “negativas”, “inferiores”, “malignas”. No CEFLURIS, por outro lado, observaremos a
construcdo de um espaco ritual especifico para a manifestacdo de crencgas e praticas de cultos como a Umbanda.

Isto comega a ocorrer ainda no principio da década de oitenta, e alguns autores colocam que uma
explicagdo possivel para o fato seria o envolvimento do fundador do CEFLURIS com o espiritismo Kardecista
(Cemin 1998., MacRae 1992, Groisman 1991, entre outros). Sebastido Mota de Melo nasceu na regido do Alto
Jurua, no estado do Amazonas, em 1920, ¢ foi ai, nos anos cinqiienta, que ele foi iniciado em trabalhos espiritas
por um senhor conhecido como Mestre Osvaldo, tido como um poderoso curador. Conta-se que foi este Mestre
que auxiliou o padrinho Sebastido a desenvolver sua “mediunidade”, e que ele teria, também, aconselhado-o a se
mudar para o Acre. Parte da familia da esposa de Sebastido Mota, Rita Gregoério, ja estava estabelecida em
territorio acreano, em Rio Branco, na Colonia Cinco Mil. Assim, em meados dos anos cinqiienta, Sebastido
Mota, acompanhado de sua esposa e filhos se mudou para o Acre, passando a residir na Cinco Mil. Neste local,
ele organiza suas proprias “bancas espiritas”, quando “recebe” os guias “Doutor Bezerra de Menezes” e
“Professor Antdnio Jorge”.*” Pouco tempo depois de ter se estabelecido na Colénia Cinco Mil, Sebastido Mota ja
havia se tornado conhecido como um bom “rezador” e “curador espirita”. Ele era auxiliado por seus filhos, sua

esposa Rita, e a familia desta, os Gregorio que, no principio, resistiram aos trabalhos espiritas do padrinho

¥ 0 médico Bezerra de Menezes ¢ o professor Antonio Jorge sdo guias espirituais que se popularizaram em
centros espiritas do Brasil no inicio do século XX. O fundador da Unido do Vegetal aparentemente também
trabalhava com o guia Bezerra de Menezes.
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Sebastido, devido sua a formagdo evangélica, ligada a Igreja Batista. O padrinho Sebastifo conhece o Mestre
Irineu em 1964, interessado em tomar o Daime para tentar solucionar um problema de satide.

E curioso que, apesar de trabalhar com a cura, Sebastido Mota ndo vai solucionar o seu proprio
infortinio moérbido por meio de seus conhecimentos espiritas. Mas sera através do uso do Daime, ou seja, de
uma outra tradi¢@o mistica e terapéutica, que ele restabelecera sua saude. Vale ressaltar, também, que tanto o tipo
de doenca que o afligia, quanto alguns elementos envolvidos no processo da sua cura, parecem se relacionar a
um conjunto de crengas diverso do espiritismo kardecista. Assim, o padrinho Sebastido passara a sofrer de um
problema de figado depois que um “estranho” besouro lhe ataca. Posteriormente, ao realizar um trabalho de
Daime com o Mestre Irineu, ele sera curado numa “operagéo astral”, na qual médicos espirituais retiram do seu
figado trés grandes larvas (Mortimer 2000, Fernandes 1986). Na mesma ocasido, ele ¢ informado, por esses seres
do astral, que aquelas larvas estavam instaladas em seu corpo para matd-lo. Como mostraram diversos
estudiosos, concepgdes similares fazem parte do universo amazdnico, reportando-se a praticas como as de
pajelanca, nas quais ¢ comum a idéia de que uma doenca pode ser causada pela introdugdo (por meio de
feitigaria) de objetos estranhos — flechas, ossos, insetos etc — no corpo da vitima (Galvdo 1955, p. 135). Tais
crengas também encontram-se entre os vegetalistas peruanos que utilizam a ayahuasca (Luna 1986).

Mas, mesmo depois de curado, e passando a freqiientar o culto do Mestre Irineu, o padrinho Sebastido
continuou fazendo suas sessdes espiritas na Cinco Mil. Porém, conforme o seu envolvimento com o Daime
torna-se mais intenso, as sessoes espiritas vao sendo abandonadas. O trabalho com o espiritismo sera retomado
num momento posterior, quando o padrinho Sebastido se consolida como o lider de um novo grupo daimista em
Rio Branco. Portanto, as crengas espiritas penetrardo no CEFLURIS ao serem inseridas nos rituais e na doutrina
daimista. Da nova fase espirita ou kardecista do padrinho Sebastido, destacam-se, inicialmente, os trabalhos de
mesa branca e de Sao Miguel.

O trabalho de mesa branca parece seguir mais diretamente as praticas espiritas desenvolvidas
anteriormente pelo padrinho Sebastido, embora tenha sido realmente estruturado por seu filho, Alfredo Gegorio
de Melo, que ¢ o atual presidente do CEFLURIS. Nele, quando hd médiuns preparados, ¢ possivel se consultar
os guias Bezerra de Menezes ou o Professor Antonio Jorge, com a ocorréncia de “passes espirituais” nos doentes
ou outros presentes. Também sdo lidas preces de Alan Kardec, embora estas dividam o espago com hinos e
algumas oragdes tipicas de rituais daimistas. O trabalho de mesa branca pode ser realizado em beneficio de
pessoas que encontram-se doentes, quando se entende que o problema ¢é causado por um “espirito sofredor” ou
resultante da a¢do de outras entidades que tentam se comunicar com aquele sujeito. De um modo mais geral, ele
visa o desenvolvimento meditnico, isto ¢, o aprofundamento da intuicdo e da sensibilidade dos sujeitos no
tocante a sua comunicagdo com os seres espirituais. Apesar de ser considerado um trabalho de “banca aberta”, ou
melhor, no qual pode ocorrer incorporagdo de diversos espiritos ou entidades, normalmente estas ultimas se
manifestam de acordo com um padrdo similar as consultas verbais de sessdes kardecistas, enquanto tipos de

transe mais corporais (por exemplo, através da danga) sdo expressos em outras cerimonias.

88 Cerca dois anos antes, contudo, o padrinho Sebastido teve sua primeira experiéncia com essa bebida, na
Barquinha, no Centro Espirita e Culto de Oragdo Casa de Jesus Fonte de Luz, dirigido na ocasido por Antonio
Geraldo.
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O trabalho de Sdo Miguel surgiu ainda em 1981, estando sua origem relacionada ao proprio
desenvolvimento espiritual do atual presidente do CEFLURIS, o padrinho Alfredo. Na época, o seu pai, padrinho
Sebastido, estava no Rio do Ouro com parte de sua comunidade. Alfredo, que encontrava-se na Cinco Mil,
dirigindo-a, ficou gravemente doente. Foram organizados, entdo, varios trabalhos de cura para ele, mas o seu
estado de satide continuava preocupante. Foi nesse periodo que ele passou a receber uma série de “instru¢des” e
“revelagdes” espirituais, a maior parte delas relacionada a Sdo Miguel, o “anjo guerreiro” (D:CM). As instrugdes
tinham varios significados, muitos ligados a idéia de “limpeza espiritual”. Conta-se, inclusive, que, na ocasio,
Alfredo ordenou que todos os moradores da Cinco Mil fizessem uma limpeza geral em suas casas, até fervendo
suas proprias roupas. Durante esse processo, ele recebeu varios hinos. Alfredo ainda demorou alguns meses para
se curar mas, depois disso, comegou a organizar com algumas pessoas o trabalho de Sdo Miguel. Atualmente, ele
¢ feito em casos considerados muito especiais, ligados a uma necessidade de “limpeza” ou “beneficio” de toda a

“corrente espiritual”®

da comunidade. Ele é aberto com trés pai-nossos, trés ave-marias e com as ora¢des Chave
de Harmonia e Consagragdo do Aposento, do Circulo Esotérico. Cantam-se varios hinos, do padrinho Sebastido,
de Alfredo e do Mestre Irineu, dando-se preferéncia aqueles que estdo associados a Sio Miguel. E recitada a
“prece para os médiuns”, dos kardecistas e, a partir desse momento, em geral, “abre-se a banca”, sob a
orientagdo dos guias Doutor Bezerra de Menezes e Professor Antonio Jorge. Porém ha ocasides em que o
trabalho ndo esta aberto para incorpora¢des. Antes de seu encerramento, reza-se a “prece para afastar os maus
espiritos”, a qual parece remeter a um carater de “exorcismo” do trabalho de Sao Miguel. De fato, ja no
momento de seu surgimento, quando Alfredo esta recebendo as instrugdes para esse ritual, ao lado da nogdo de
“limpeza” encontra-se a de “inimigos espirituais” que devem ser “combatidos” e “afastados” (Mortimer 2002, p.
193).

Percebemos, no trabalho de Sdo Miguel, além da evidente influéncia de crengas Kardecistas, a presenca
de elementos que tem sua origem nos ensinamentos e principios do Circulo Esotérico da Comunhdo do
Pensamento. Nesse sentido, apesar de constituirem inovagdes no conjunto ritual e cosmoldgico daimista, eles
apresentam, também, uma continuidade em relagdo ao mesmo, ja que o Circulo Esotérico foi importante na
formacdo do culto do Santo Daime. Como comentamos, ¢ possivel observar no culto daimista, originalmente,
varias no¢des kardecistas, como a de causas karmicas de uma doenga, que no imaginario destes fiéis ¢é traduzida,
muitas vezes, como “merecimento” ou “sentenca”. Mas ¢ preciso ressaltar que no Alto Santo, e na época do
Mestre Irineu, tais crengas se apresentavam de um modo disperso e fluido, enquanto no CEFLURIS elas ganham
um destaque ritual e doutrinario. Um outro conjunto de trabalhos do centro fundado pelo padrinho Sebastido que
evidencia com mais forca a influéncia de cultos afro-brasileiros sdo os de “gira”. Nestes, se enfatiza a ocorréncia
do transe de incorporagdo através da manifestagdo de entidades tipicas da Umbanda. Os trabalhos de gira

comegaram a ser organizados no final dos anos oitenta e, ao que tudo indica, seu surgimento no CEFLURIS esta

% A nogdo de corrente ¢ bastante importante no universo daimista. A “corrente” se refere, em certo sentido, a
“energia espiritual” trabalhada por todos os participantes de um ritual. Assim, se diz, as vezes, que a “corrente”
estava “forte”, “boa” ou com “problemas” num determinado “trabalho”, seja de hinario, bailado, concentrago
ou cura . Também se pode falar numa “corrente de cura”, ou se usar o termo de uma forma mais genérica, para
representar a “corrente” de toda a irmandade. Alberto Groisman define a “corrente” daimista como um “elo” ou
“continuum” entre os planos fisico e espiritual, estabelecido normalmente durante os rituais. Para ele, ¢ esta
corrente que possibilita a manifestacdo, nos rituais, da “for¢ca” do Daime (1991, p. 140). A nogdo de “corrente”
também ¢ utilizada no contexto de cultos afro-brasileiros. Assim, em alguns destes, ela se refere a propria “gira”
—na qual “descem” as entidades — ou as energias espirituais ai presentes.
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ligado ao processo de expansdo deste tltimo, quando ele passa a angariar adeptos fora da regifo amazdnica, nas
camadas médias urbanas. Neste ponto ¢ importante dizer que a mudanga do padrinho Sebastido e de parte de sua
comunidade para a floresta ocorreu simultaneamente ao crescimento do CEFLURIS e a sua disseminagdo no
Brasil e exterior.

A cria¢@o de uma comunidade no seio da floresta amazonica de certo modo impulsionava a expansao do
CEFLURIS, na medida em que atraia sujeitos descontentes com os valores e o ethos da sociedade moderna. A
vida numa comunidade na natureza, baseada em relagdes “igualitarias™ surgia, para esses sujeitos, como uma
resposta para o seu desencanto e ceticismo frente aos problemas do mundo contemporaneo. Como procurei
mostrar em minha tese de mestrado (1996), aqui parece encontrar-se uma das explicagdes para a disseminagao
do CEFLURIS. Assim, em 1982, surgira a primeira igreja deste centro fora da Amazonia, o “Céu do Mar”, no
Rio de Janeiro, fundado pelo psicdlogo Paulo Roberto Silva e Souza. Alguns anos depois, sera criado um outro
grupo, em Visconde de Maud, também no estado do Rio, por Alex Polari de Alverga. Os dois fundadores destes
centros se tornardo importantes lideres do CEFLURIS. A igreja fundada por Paulo Roberto se transformarad num
dos centros mais representativos de um novo tipo de daimista, congregando profissionais como terapeutas,
artistas e intelectuais. Paulo Roberto se casara com uma das filhas do padrinho Sebastido, seu casamento
simbolizando uma espécie de alianga entre o “povo da floresta” e o “povo da cidade”. Alex Polari, ex-guerilheiro
e preso politico durante a ditadura militar brasileira dos anos setenta, que ja tinha publica¢des de poesia e sobre
sua militancia, escrevera varios livros sobre o Santo Daime, relatando suas experiéncias pessoais €, a0 mesmo
tempo, construindo um modelo exegético da doutrina desta religido. Hoje em dia, ele reside no Céu do Mapia e
possui um papel expressivo na administragdo tanto da comunidade quanto na gestdo e na institucionaliza¢do do
CEFLURIS.

E na comunidade fundada por Alex, em Maud, que os trabalhos de gira comegaram a ocorrer de uma
forma mais sistematica. Isto se deu através de uma aproximagdo entre esta comunidade e um terreiro de
Umbanda localizado na cidade do Rio de Janeiro. Alguns membros do terreiro “Tata Oju”, comandado pela
mae-de-santo conhecida como Baixinha, comegaram a freqlientar o grupo daimista de Mau4d, iniciando um
transito entre os dois cultos. O contato constante entre o terreiro de Baixinha e o centro daimista de Alex acabou
culminando na criagdo de um novo grupo, representado pelo terreiro “Lua Branca”, fundado por aquela de mae-
de-santo em Lumiar, municipio de Nova Friburgo, do Rio de Janeiro, (Guimardes 1992). O terreiro vai fundir
elementos da Umbanda e do Santo Daime, criando toda uma outra estética e simbologia ritual, e reordenando a
cosmologia destas duas religides num novo sistema. Baixinha ingressa oficialmente no CEFLURIS em 1988, se
“fardando” durante um trabalho em Lumiar que contou com a presenga do padrinho Sebastido (Guimaraes 1992,
p. 40). A partir dai, muitos dos que conheceram o Santo Daime através desta mae-de-santo vao, também, entrar
para o CEFLURIS. Algumas pessoas, inclusive, se mudardo para o Céu do Mapia., transformando-se em
importantes liderangas desta comunidade, na qual passardo a organizar trabalhos da “linha de Umbanda”, como
os de gira (MA: CM).

Esse tipo trabalho apresenta muitas variagdes, dependendo das igrejas e dos dirigentes daimistas que os
organizam. Mas, de um modo geral, a gira do Santo Daime é executada visando a manifestacdo de entidades
espirituais da Umbanda através de sua incorporagdo nos “médiuns” presentes, representada por atitudes
corporais, como gestos, passos, dancas especificas. Todo o ritual ¢ organizado através das musicas cantadas e

tocadas, além do préoprio consumo de Daime. Sdo executados hinos do Santo Daime, escolhidos paras estas
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ocasides, ¢ em algumas igrejas ha, alis, hinarios especificos de gira. Mas ha também uma série de pontos de
Umbanda que se misturam aos hinos. Ao lado do atabaque e outros instrumentos de percussao, utilizados com
freqiiéncia em cultos afro-brasileiros, nas giras daimistas ouvimos o “maraca”, instrumento indigena usado nos
rituais desta religi€10.90 O trabalho comec¢a com um bailado daimista, homens de um lado ¢ mulheres de outro,
entoando hinos, apenas ao som do maraca. Depois de um curto periodo, sdo cantados alguns pontos de Umbanda
e considera-se que a “banca estd aberta”. Iniciam-se, entdo, o canto de hinos e pontos referentes as diversas
“linhas” ou “falanges” da Umbanda, como tipos de “caboclos”, “pretos-velhos”, entidades da agua, desde Orixas
do Candomblé, como Iemanja e Oxum, até “sereias”. A partir desse momento, qualquer um dos presentes pode
entrar no centro do bailado ou da “roda” e comegar a girar.

A gira indica, em geral, que a pessoa esta possuida por uma entidade espiritual. Porém o fato pode ser
interpretado de diversas maneiras, apontando para a presenca de diferentes concepgdes acerca do significado da
mediunidade e dos estados de possessdo, os quais podem implicar desde a sensagdo e intuicdo da presenga de
uma entidade até a incorporagdo plena desta num médium. No Ultimo caso, pode-se admitir que o sujeito
possuido perde a sua propria identidade e consciéncia ao ser ocupado totalmente por um outro espirito. Nesse
tipo de gira ha espaco tanto para a manifestacao de entidades que ja trabalham regularmente com um “médium ”,
quanto para aquelas que ainda ndo desenvolvem um trabalho sistematico e ordenado com seus “aparelhos”. O

trabalho de gira ¢é, assim, mais uma oportunidade para o desenvolvimento meditinico em geral, para o

aprofundamento da relagdo entre o médium e seus guias. Vale notar, também, que ele pode ser realizado tanto na

igreja do centro — onde sdo realizadas outras cerimdnias, como hinarios, bailados e concentragdes —, como na
mata. (MA:CM; B:C4, if. 6).”"

Estes trabalhos, contudo, ndo s@o considerados obrigatorios para os membros do CEFLURIS, isto €,
eles ndo pertencem ao seu calendario ritual “oficial”, e ¢ apenas na minoria de suas igrejas que eles ocorrem.”
No Mapi4, inclusive, os trabalhos de gira foram suspensos durante um largo periodo. Isto mostra que a aceita¢ao
em relacdo a eles, no interior do CEFLURIS, ¢ limitada. Varios de seus membros criticam, freqiientemente, os
trabalhos da “linha de Umbanda” ou “Umbandaime” no contexto daimista, classificando tais praticas de
“invengdes”, “misturas”, “deturpacdes”, vistas como negativas por descaracterizarem “a linha do Santo Daime”.
A situacdo dos trabalhos de mesa branca e de Sdo Miguel ¢ um pouco diferente. O primeiro trabalho ganhou,
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recentemente, uma data oficial, passando a ser realizado todo dia vinte e sete do més ~, contanto que o centro ou

igreja possua membros capacitados para organiza-lo. O de Sdo Miguel ndo tem data fixa, mas pode ser feito em

% E interessante observar que o imaginario relacionado ao universo indigena parece ser um elemento crucial na
aproximacdo do terreiro de Baixinha com o CEFLURIS. Guimardes coloca que ¢ justamente o “caboclo”
Tupinamba — um guia desta mae-de-santo estreitamente vinculado a imagem do indio brasileiro — que fara “a
ponte da ideologia do Santo Daime com a Umbanda” (1992, p. 39).

' A mata, a floresta, enfim, a natureza parece assumir uma importincia simbolica grande nesta fusao da religido
do Santo Daime com a Umbanda, associando-se muitas vezes ao universo indigena. Por exemplo, percebi, em
algumas circunstancias, que Oxdssi era interpretado, pelos integrantes do CEFLURIS que participam de giras
daimistas, como uma entidade ligada ao proprio Daime, devido a sua relagdo, originalmente reconhecida na
Umbanda, com as plantas e a cura.

% Em Sdo Paulo, hd um grupo que realiza trabalhos de gira regulares. Trata-se do “Reino do Sol”, dirigido por
Gé€ Marques, situado em Parelheiros. Realizei observagao participante de uma gira neste grupo em 2003.

% Aqui, mais uma vez, percebemos a influéncia do Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento no
CEFLURIS.
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todas as circunstancias que exigirem sua necessidade, implicando, igualmente, num grupo de pessoas que esteja
apto para realiza-lo.

Mas se os rituais que abrem um espago maior para praticas como o transe de possessao, associados as
influéncias de cultos afro-brasileiros, sdo alvo de criticas no proprio CEFLURIS, ¢é entre os membros dos centros
do Alto Santo que eles sofrerdo maiores objecdes. Novamente, aparece o conceito de “macumba’ na tentativa de
definir as praticas de cultos como a Umbanda ¢ o Candomblé. Ao mesmo tempo, percebemos uma visdo que
indica um certo ceticismo em relagdo a fendmenos como a possessdo. Como tentou me explicar uma antiga
daimista, pertencente a0 CICLU-ALTO SANTO, “o Mestre ndo gostava de trabalhar com incorporagdes, porque
ele dizia que os caboclos mentiam muito” (if. 7). Acima de tudo, os novos trabalhos de Umbandaime, criados
pelo CEFLURIS, parecem ser interpretados pelos integrantes do Alto Santo como um desvio da “tradig¢do
daimista”. Por exemplo, em algumas ocasides, verifiquei que seus representantes argumentavam que a doutrina
deixada pelo Mestre Irineu, bem como seus rituais e ensinamentos, ndo destaca crengas da Umbanda, do
Candomblé ou outros cultos afro-brasileiros. Num congresso organizado na Unicamp, durante a realizagdo de
um debate que contava com a participagdo de pesquisadores e dirigentes de grupos da tradi¢do ayahuasqueira,
um representante do CICLU-ALTO SANTO, de Peregrina Gomes, defendeu uma idéia similar. Assim, ele
procurou mostrar, em sua comunicac¢do, que era possivel detectar no hinario do Mestre Irineu um momento
especifico no qual ndo sdo mais mencionadas entidades ou termos de religides afro-brasileiras. Segundo o ponto
de vista colocado, o Mestre Irineu teria definido sua doutrina e fechado mesma para esse tipo de crenca a partir
dos anos cinqiienta. (Alves, | CURA 1997).

Podemos perceber que, de um modo geral, os membros do Alto Santo procuram valorizar sua posi¢ao
diante de outros grupos desta linha religiosa na medida em que se colocam como os representantes e guardides
do culto criado pelo Mestre Irineu. Eles se apresentam, assim, como os mais “auténticos”, como os defensores
das “origens” ou “raizes” do Santo Daime, acionando um discurso que os associa, inclusive, a um tempo mitico,
pioneiro, de surgimento do culto. A oposicao se da entre ALTO SANTO e CEFLURIS, mas também, num outro
nivel, entre diferentes centros do Alto Santo, ou ainda entre um destes ltimos e grupos do CEFLURIS. De
qualquer modo, sdo destacados alguns elementos que, supostamente, simbolizariam uma maior “autenticidade”.
A recusa de crencas e praticas do universo religioso afro-brasileiro ¢ um desses elementos. Aqui, notamos que a
nocdo de macumba, num primeiro momento, acionada como categoria de acusagido ao Mestre Irineu e a seu culto
e, igualmente, lancada por este grupo religioso, quando em formagao, contra os “outros”, posteriormente passa a
ser utilizada para marcar as diferengas e oposi¢des entre as diversas partes da linha do Santo Daime.

Por outro lado, ¢ um fato que a aproxima¢do do CEFLLURIS de cultos como a Umbanda ou
Candomblé, ndo so traz inovagdes na religido criada pelo Mestre Irineu, mas também complica as oposigdes
entre a linha do Santo Daime ¢ a da Barquinha. E nesse sentido que os trabalhos de Umbandaime, realizados por
alguns grupos do CEFLURIS, sao acusados de serem de uma “outra linha”, diferente daquela fundada pelo
Mestre Irineu. Uma conversa que realizei com uma das primeiras adeptas do culto do Santo Daime, traz alguns
esclarecimentos acerca da questdo. A daimista narra sobre um episodio em que o Mestre Irineu fez uma visita ao
grupo religioso, recém formado, de seu amigo Daniel Pereira de Mattos. O novo centro ainda era conhecido por

“Capelinha de Sao Francisco”, e s6 bem mais tarde passaria a ser chamado de Barquinha. Vejamos o relato.

“(...) Eu me lembro uma vez que o padrinho Irineu juntou um grupo
para ir 14 no ‘seu’ Daniel (...) Ndo me lembro direito... acho que era o
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casamento do Daniel (...) Ele convidou o padrinho, porque eles eram
muito amigos. O Daniel tinha sido daqui, tinha trabalhado com a gente
um tempo. Eles se ajudavam (...) Nos fomos com o Mestre, mas
quando chegou uma hora, foi um tal de ‘assobio’ para ca, para la, um
tal de caboclo... uma coisa estranha (...) Dai, teve uma hora que a
gente ndo conseguiu se segurar, ¢ comec¢amos a rir. O padrinho ficou
bravo com aquilo, disse que era falta de respeito (...) Mas é que a
gente ndo entendia. Para nos era estranho, ndo era a nossa linha
mesmo (...) Foi por isso, inclusive, que o Daniel saiu, para fundar a
linha dele (...) O Mestre deu autorizacdo para ele (...)” [ If. ad ].

O casamento citado foi o do Mestre Daniel com Maria Ferrugem e ocorreu em meados da década de
cingiienta ou, segundo alguns relatos, em 1954 (B: F-b).”* Destaca-se, no depoimento, a atitude de tolerancia e
cordialidade dos fundadores das respectivas linhas que, alias, parece ter de fato marcado a relagdo entre ambos.
Entretanto, fica claro também que elementos relacionados as religides afro-brasileiras, como o transe de
incorporagdo ou seres como ‘“caboclos”, sdo vistos como pertencentes a uma “linha” diferente da “linha”
daimista. Importante esclarecer que os assobios mencionados na narrativa sao freqiientemente utilizados pelos
adeptos da Barquinha durante os seus rituais, para “chamar” ou facilitar a manifestacdo das entidades. No
proximo capitulo, analisaremos detalhadamente a idéia segundo a qual o culto organizado pelo Mestre Daniel era
uma “outra linha” justamente conforme envolvia uma proximidade maior com religides afro-brasileiras.

Muitas das inovacdes adotadas pelo CEFLURIS em seus rituais, praticas, cosmologia, sdo vistas
também, por integrantes do Alto Santo, como resultado de um excessivo crescimento e expansdo, fendmeno
normalmente entendido como mais um sinal de deturpacédo da tradi¢ao daimista ou do legado religioso do Mestre
Irineu. Assim, de uma maneira geral, os membros de centros do Alto Santo tendem a ver com maus olhos a
disseminagdo do Daime para varias regides do Brasil e para o exterior, demonstrando uma desconfianga em
relagdo a preservagdo, nestes novos centros, dos aspectos doutrindrios, rituais e simbolicos que, na sua ética, sao
considerados representativos do “verdadeiro” culto criado pelo Mestre Irineu. Questiona-se, constantemente,
como seria possivel controlar as alteragdes da “doutrina do Mestre” quando ela é adotada por pessoas vistas
como muito diferentes dos primeiros seguidores do Mestre Irineu, que faziam parte do contexto cultural
amazodnico. Foi este o ponto de vista apresentado a mim por um integrante do centro de Peregrina Gomes, a

vitiva do Mestre, durante uma conversa informal. Transcrevo, a seguir, suas palavras.

“Antes o Daime tinha um bom conceito aqui (...) O Mestre Irineu
sempre teve uma boa relagdo com as autoridades, com os politicos (...)
Mas, depois, com a Cinco Mil, a imagem do Daime comegou a ficar
cada vez pior, mais negativa (...) Primeiro foram aqueles hippies.
Depois, a maconha (...) Ai, ndo parava mais de aparecer gente, de todo
canto, todo tipo de louco (..) E o Daime passou a ser a ‘seita do mal
estar’”, toda hora aparecendo na midia (...) Agora, me diga, vocé acha
que tem sentido um japonés, um finlandés, tomar Daime? (...) Se vocé
for estudar, for pesquisar, vai ver, vai chegar a conclusdo que o Daime

94 . . , . . e~
Falaremos mais a respeito deste casamento no capitulo sobre a linha da Barquinha. Como veremos, esta unido
estara relacionada como a propria morte do Mestre Daniel.

% “Seita do mal estar” foi titulo de um artigo publicado em 1988, na Revista Veja, sobre o Santo Daime e, mais
particularmente a respeito da igreja do CEFLURIS “Céu do Mar”, do Rio de Janeiro. O titulo fazia alusdo a um
dos efeitos mais corriqueiros da bebida, ou seja, os vomitos que em geral afetam aqueles que ingerem o cha. A
matéria ressaltava, ainda, que diversos artistas televisivos, como Lucélia Santos, freqlientavam a igreja daimista
carioca.
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¢ uma coisa daqui, do povo da Amazdnia (...) Claro que quando chega
14 do outro lado do mundo nio tem como controlar. A histéria muda
mesmo, porque ¢ outro tipo de gente (...) Dai, para mim, ndo ¢ mais a
doutrina do Mestre Irineu (...)” [ if.11].

Nesta fala percebemos, claramente, que a expansdo da linha do Santo Daime levanta uma série de
temas e polémicas no campo religioso analisado, operando modificagdes nas relacdes mantidas entre os seus
grupos e entre eles e diversas esferas da sociedade. Assim, o relacionamento com “autoridades”, instancias
governamentais, com os meios de comunicagdo, os contatos politicos, a questdo das diferengas culturais, bem
como a problematica surgida em torno do “comércio” de Daime, ganham relevo. Tais pontos serdo abordados no
capitulo quatro. No momento, ¢ importante registrar apenas o marcante dualismo entre o CEFLURIS e 0 ALTO
SANTO, em termos de uma oposi¢ao de posturas mais e menos expansionistas. A mengdo a grupos do Daime no
Japdo e na Europa aponta para a dimensdo atingida pelo crescimento do CEFLURIS. Numa estimativa nado
oficial, obtida no decorrer do meu levantamento de dados, soube que existem cerca de trezentos fardados
daimistas em todo o Japdo, a maior parte deles ligada a Colonia Cinco Mil, atualmente dirigida por Maurilio
Reis. Alberto Groisman (2002) afirma que, até 1996, existiam vinte e oito grupos daimistas associados ao
CEFLURIS na Europa, e por volta de quinhentas pessoas entre fardados e freqiientadores eventuais dos seus
rituais.®® Este foi o ano, alids, em que se realizou o primeiro encontro de centros daimistas europeus do
CEFLURIS, em Barcelona, Espanha (Groisman 2002). No Brasil, o CEFLURIS conta atualmente com cerca de
trés mil adeptos, espalhados em centros e igrejas de diferentes regides (AP:CM).

Observamos, assim, que, inicialmente, o CEFLURIS ¢é s6 mais um centro da linha do Santo Daime,
com um carater local, resultado de uma dissidéncia do grupo originalmente fundado pelo Mestre Irineu. Mas, a
partir de um determinado momento, o CEFLURIS comega a se caracterizar como um grupo muito mais
complexo, maior e bastante distinto dos demais centros que iriam surgir nesta linha, transformando-se num
segmento a parte. Destacam-se como suas peculiaridades, que o opdem mais drasticamente ao Alto Santo, um
maior experimentalismo em relacdo as plantas psicoativas — representado sobretudo pelo uso da Cannabis

sativa ao lado do Daime®’ —, a aproximagdo com cultos afro-brasileiros e um estimulo a expansio.

Verificamos que, o caso da ligagdo com o universo religioso afro-brasileiro implica num processo no
qual um tipo de acusacdo, antes acionada para marcar as fronteiras entre o culto do Mestre Irineu e a sociedade
mais inclusiva, se reproduz, mais tarde, no interior desta linha, agora para definir os contrastes entre os seus
grupos. Mas o desenvolvimento da linha do Santo Daime faz emergir também outros tipos de estigmas,
diferenciagdes e questdes. Ao lado da velha acusagdo de “macumba”, surgem outras, como a de uso de “droga”,
ou o tema da expansdo e o receio ou recusa dos daimistas “de fora” que, muitas vezes, sdo classificados,

genericamente, como “do sul” ou “povo do sul”. Em minha tese de mestrado (1996), ressaltei que esta

% Segundo Groisman, estes paises eram: Espanha, Portugal, Italia, Grécia, Inglaterra, Pais de Gales, Bélgica,
Franca, Holanda, Suica ¢ Alemanha. Groisman ndo utiliza a no¢do de “centros” para definir estes grupos, por
considerar que eles possuem um carater mais fluido do que os centros do CEFLURIS que se organizam no
Brasil. Para este autor, trata-se, no caso europeu, de “agrupamentos” (Groisman 2002).

%7 Tanto o padrinho Sebastiio quanto outros dirigentes do CEFLURIS realizaram vérias experiéncias, inclusive
em contextos de rituais daimistas, com outras plantas psicoativas, além da Cannabis sativa. Entre estas,
utilizaram-se o cacto San Pedro (Trichocherus pachanoi), que contém mescalina, e alguns tipos de cogumelos.
Os ultimos mereceram ao menos um hino do padrinho Alfredo, “Cogo Rei”, que discorre sobre os seres
espirituais relacionados aos cogumelos.
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denominag@o ¢ utilizada, constantemente, na regido amazonica, como referéncia a pessoas que se originam de
outras regides do pais, expressando uma evidente afirmacdo da identidade local em oposig@o aos “de fora”. No
caso dos grupos enfocados, o “povo do sul” se associa a disseminacdo da religido do Santo Daime e a maior
notoriedade alcancada por ela. Percebemos, também, que a acusacdo de “uso de droga” esta intimamente
vinculada a expansao desta religido. Discutiremos, no capitulo quatro, como a nog¢do de “droga” €, atualmente,
fundamental na construgdo dos limites entre as trés linhas da tradi¢do ayahuasqueira — bem como de seus
grupos — e igualmente crucial na defini¢do de suas praticas, crengas e das suas identidades.

A expansdo do Santo Daime esta diretamente relacionada com a intensificagdo do seu processo de
cisoes. Nesse sentido, ¢ importante frisar que as rupturas ocorrem também no interior do proprio CEFLURIS, o
novo segmento daimista.. Os motivos da ocorréncia de tais fissdes sdo diversos, desde questdes puramente
administrativas, conflitos politicos, até divergéncias doutrindrias, inovagdes rituais e cosmologicas.”® A primeira
igreja do CEFLURIS constituida fora do Acre, o Céu do Mar, no Rio de Janeiro, por exemplo, sofreu, nos
ultimos anos, uma cisdo. O seu fundador, Paulo Roberto, se desvinculou oficialmente do CEFLURIS, passando a
dirigir um grupo autdénomo. No processo de separacdo destacaram-se divergéncias de gestdo, sobretudo de
ordem financeira (if 12:CM). Porém néo se observa, nesse caso, a introdugdo de novos elementos rituais ou de
crengas consideradas enfaticamente destoantes em relacdo as que sdo observadas em outros centros do
CEFLURIS. Na verdade, apesar da separagdo oficial, mantém-se uma série de vinculos entre o novo grupo de
Paulo Roberto e a dire¢do do CEFLURIS, sobretudo devido ao fato de que o lider carioca é cunhado do padrinho
Alfredo (atual presidente do CEFLURIS).

Uma outra dissidéncia interna ao CEFLURIS, ocorrida recentemente, envolveu a Colonia Cinco Mil.
No final dos anos noventa, apds o falecimento do senhor Wilson Carneiro, — o “padrinho Wilson”, que foi
responsavel durante varios anos pela Cinco Mil — , Raimundo Nonato, seu filho, passou a ocupar a dire¢do da
Coldnia. Porém, a nova administragido comegou a sofrer varias criticas, tendo sua legitimidade abalada (CCM:
if.03, if. 9). As criticas implicavam, principalmente, em questdes relacionadas com a gestdo de recursos para a
melhoria material da comunidade da Cinco Mil. Diante desta situacdo, a diretoria geral do CEFLURIS, situada
no Céu do Mapia, no principio do ano de 1999, optou por transferir a diregdo da Cinco Mil para Maurilio Reis. A
decisdo fez com que Nonato e sua familia se desligassem da Cinco Mil. Eles foram acompanhados por um
pequeno grupo de pessoas mais proximas, mas a grande maioria permaneceu sob a lideranga de Maurilio, na
Coldnia Cinco Mil. Nonato, passou a organizar pequenos trabalhos, como de “concentragdo” e “cura”, mantendo
o mesmo padrdo e estrutura dos realizados na Cinco Mil. O centro de Nonato passou a se chamar Centro e
Pronto Socorro Raimundo Irineu Serra, e foi organizado em sua propria residéncia, que se situa nas terras da
Cinco Mil (N-PS). Mas, em 2000, a Colonia Cinco Mil, dirigida por Maurilio, também se desvincula do
CEFLURIS. Como no caso do “Céu do Mar”, do Rio de Janeiro, o desligamento tem mais um carater formal do

que de fato. Da mesma forma como Paulo Roberto, Maurilio Reis é casado com uma filha do padrinho

% Beatriz C. Labate, em sua tese de mestrado, estuda algumas dessas dissidéncias. Ela faz uma etnografia mais
detalhada do grupo paulista criado por Janderson, o “Caminho do Corac¢do”, embora também comente aspectos
relacionados a outros grupos, como a “Flor das Aguas”, dirigida por Walter de Luca, igualmente em S&o Paulo,
ou ainda o pequeno grupo da diretora de teatro Ana Vitoria, “Porta do Sol”. Na analise da autora ganha destaque
arelacdo entre a constituigdo de alguns desses grupos e o conjunto de crengas associado a0 movimento da “nova
era” e da “nova consciéncia religiosa (Labate 2000).
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Sebastifio.” As relagdes entre ele e seu genro, padrinho Alfredo, presidente do CEFLURIS, sio freqiientes, e
envolvem aliangas e cooperacdo mutuas. Além disso, apesar de oficialmente desvinculada do CEFLURIS, a
Cinco Mil preserva alguns lagos com este ultimo no que se refere a administracdo de recursos financeiros
(MR;CCM: if. 3,if. 9) .

O rompimento de Maurilio com o CEFLURIS se deve mais a uma divergéncia de opinides e posturas
entre ele e um outro dirigente daquela entidade, Alex Polari. Como dissemos anteriormente, este ultimo se
transformou numa das principais liderancas do CEFLURIS e é um de seus representantes mais expressivos. Alex
¢ um dos grandes responsaveis pela divulgagdo do Santo Daime no Brasil e no exterior, ndo s6 por meio de seus
livros, mas também com a sua participagdo em eventos como seminarios e congressos que abordam o tema. De
um certo modo, ele ¢ um dos “intelectuais” do CEFLURIS, e representa um outro segmento do “povo do sul”,
posterior aos hippies e mochileiros, que passaram a integrar o CEFLURIS. Coloco abaixo trechos de um
depoimento concedido por Maurilio Reis, no qual ele deixa transparecer algumas das divergéncias entre os

diferentes tipos de grupos do “povo do sul”.

“Eu ndo concordava com muitas coisas dessa nova administragdo. Por
isso, inclusive, comegou a ficar dificil a situagdo no Mapia (...) Porque
esse pessoal do Alex quer mandar em tudo (...) Como eu tenho a
minha propria historia no Daime (...) e ja& que a Cinco Mil estava
precisando de uma dire¢@o, o Alfredo me colocou aqui. Porque ele
sabe, que eu tenho competéncia. Eu cheguei aqui muito antes de Alex,
de todo esse pessoal que esta na diregdo hoje. Eu fui um dos primeiros
a chegar, cheguei junto com o Lucio (...) Fomos dos primeiros de fora
a chegar, desse novo povo do padrinho, e fomos nés que ajudamos a
construir a Cinco Mil, a comunidade, os primeiros rogados coletivos
(...) Agora, o Alex inventou uma Igreja, o CEFLURIS, é uma
institui¢do. Eu fui hippie, eu nunca gostei desse negbcio de instituicao,
de burocracia. Agora, eles querem inventar até carteirinha para
daimista (...) Para mim, que fui estradeiro, hippie... tudo isso ¢ muito
careta (...)” [MR].

A fala de Maurilio ¢ bastante ilustrativa. Vimos que inicialmente o novo “povo” do padrinho Sebastido
¢ constituido por hippies e andarilhos vindos de diferentes partes do Brasil e de outros paises. Este grupo sera
fundamental na organizagdo material e comunitaria da Cinco Mil, bem como no deslocamento da comunidade
para a floresta. Porém o processo de institucionalizagdo mais amplo do CEFLURIS ficara sob a responsabilidade
de um outro grupo de daimistas do sul, que comega a integrar o centro do padrinho Sebastido num periodo um
pouco posterior. Embora a entidade CEFLURIS tenha sido criada ja em 1974, sua regularizagdo mais
sistematica, com a elaboracdo de estatutos e outros documentos se da s6 em 1989. Nesta data, ocorre no Céu do
Mapia o primeiro encontro de todas as igrejas do CEFLURIS, organizado justamente por Alex Polari. No evento,

elaborou-se um novo estatuto e o CEFLURIS passou a ser uma institui¢io de ambito nacional e internacional.'®

% Esse tipo de unido parece ser bastante comum em grupos ou comunidades do CEFLURIS. Principalmente os
daimistas do “sul” que passam a residir no “Céu do Mapia” muitas vezes optam por se casar com membros de
familias “locais”. Entre estas, t€ém preferéncia a propria familia do padrinho Sebastido e outras consideradas
cruciais tanto no processo que levou a formagao da comunidade do Mapia quanto na hierarquia de significados e
posigdes espirituais deste grupo, como, por exemplo, a familia dos Corrente. O casamento com pessoas “locais”
¢é, para os daimistas “do sul”, uma forma de socializagdo e adaptagdo ao novo contexto.

1% Recentemente, no inicio de 2001, o CEFLURIS passou por uma mudanga na sua organizagio institucional,
alterando sua representacdo juridica e sua denominagdo, passando a se chamar IDA-CEFLURIS (Instituto de
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Foi criada uma estrutura mais complexa, a partir da qual os diversos grupos relacionados ao centro fundado pelo
padrinho Sebastido, situados no Brasil e no exterior, deveriam se filiar oficialmente a0 CEFLURIS, passando a
subordinar-se a constantes controles e regulamentos. O objetivo era conseguir, ao lado de uma padronizagao
institucional, também uma doutrinaria e ritual, embora talvez essa em menor escala.'’’ Os diversos grupos
filiados ao CEFLURIS foram divididos, segundo as novas regras, em quatro categorias, que sdo: a) igrejas com
patente especial (que podem dar origem a novos centros); b) igrejas com licenga definitiva; c)igrejas com licenca
provisoria; d) prontos-socorros espirituais (que deveriam estar vinculados a uma igreja com patente especial)
(MacRae 1992, p. 84). Parece que ¢ em relagdo a esse CEFLURIS, mais institucionalizado, que Maurilio se
rebela. De certa forma, a sua transferéncia para a Cinco Mil se deu em funcdo das suas divergéncias no tocante
as novas medidas e a nova orientagdo administrativa. Mas o conflito parece ter perdurado mesmo com sua ida
para a Cinco Mil, em Rio Branco, e acabou levando a seu rompimento oficial com o CEFLURIS (MR).

O discurso de Maurilio expressa uma disputa por posi¢oes de destaque e primazia entre os integrantes
deste novo conjunto de seguidores do padrinho Sebastido. Trata-se de conflitos de poder no interior do “povo do
sul”, que indicam uma concorréncia entre diferentes grupos para afirmarem sua condi¢do de “primeiros” ou
“melhores” aliados do lider da comunidade religiosa, o padrinho Sebastido. Apesar das criticas de Maurilio, no
entanto, o grupo dirigido por ele coaduna-se com movimentos e processos que vém acompanhando a expansao e
a institucionalizagdo do CEFLURIS, numa dimens&o, inclusive, global. Atualmente, a Cinco Mil possui filiais
em paises como a Franga e o Japdo. O contato e o transito entre os daimistas locais e os de fora ¢ tdo intenso e
constante que, recentemente, iniciou-se a organizacdo de uma agéncia de turismo em Rio Branco, ligada a Cinco
Mil, que visa particularmente trabalhar com esse tipo de visitante, o qual tem como motivaggo, além do interesse
pelo Santo Daime, anseios ecoldgicos e esotéricos mais amplos. E importante dizer que, embora a organizagio
da agéncia turistica esteja sob a responsabilidade direta de dirigentes da Cinco Mil, ela conta com o apoio do
CEFLURIS. Notamos, assim, que o crescimento dessas religides torna mais complexo o proprio jogo de poder
entre os seus grupos, fazendo emergir diferentes contrastes e novas redes de aliangas, que aumentam as

possibilidades de segmentagdes.

Desenvolvimento Ambiental Raimundo Irineu Serra — CEFLURIS). Porém, na presente tese, me refiro sempre a
este grupo pelo seu antigo nome, ou seja, apenas CEFLURIS.

101 A este respeito destaca-se a publicagdo do CEFLURIS Normas de Ritual, de 1997, um livro no qual constam
informagdes sobre os principais rituais deste grupo, discorrendo sobre a forma adequada de sua realizagdo, como
por exemplo acerca dos procedimentos, objetos, preces etc utilizados nos respectivos casos. E a tinica publicagéo
do CEFLURIS com esse carater, destinada aos dirigentes das varias igrejas. Nao ha publica¢des similares no
Alto Santo.
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Grafico das Segmentacdes e Extensdes da Linha do Santo Daime
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-CICLU-ALTO SANTO. Localizagdo: Rio Branco (bairro: Irineu Serra). Presidente: Peregrina Gomes Serra.
-CICLU (Centro de Iluminagdo Cristd Luz Universal). Localizacdo: Rio Branco (bairro: Irineu Serra).
Presidente: Jodo Rodrigues (Nica).

-CLFRF (Centro de Luz do Firmamento Raimundo Ferreira). Localizagdo: Estrada do Barro Vermelho (zona
rural de Rio Branco). Dirigente: Loredo Ferreira.

-CRF (Centro da Rainha da Floresta). Localizagdo: Rio Branco (bairro: Sobral). Dirigente: Nazaré Costa Souza.
-CICLUJUR (Centro de Iluminagdo Cristad Luz Universal Juramidam). Localizagdo: Rio Branco (bairro: Irineu
Serra). Presidente: Ladislau; vice-presidente: Tufi.

-CEFLI (Centro Eclético Flor de Lotus). Localizagdo: Seringal Fortaleza (zona rural de Rio Branco). Presidente:
Luis Mendes.

-CICLUMI (Centro de Iluminagdo Cristd Luz Universal Mestre Irineu). Localizagdo: Rio Branco (zona rural);
presidente: Osmar.

-CEFLIMMAVI (Centro Eclético Flor de Lotus Maria Marques Vieira). Localizagdo: Rio Branco (bairro: Irineu
Serra). Presidente: José Souza.

- CRE (Centro de Regeneracdo Espirita). Localizagdo: Estrada de Porto Acre, Km. 23 (zona rural de Rio
Branco). Presidente: Erminio Feitosa.

-CELIVRES (Centro Livre Caminho do Sol). Localizagdo: Rio Branco (bairro: vila Santa Maria/zona rural de
Rio Branco). Presidente: Guilherme Granjeiro; vice-presidente: Valcirio Granjeiro.

. Total de Adeptos do ALTO SANTO no Brasil: 800

. Segmento: CEFLURIS

- Comunidade Colonia Cinco Mil. Localizag@o: Rio Branco (Estrada de Porto Acre, Km. 05 do Ramal da Cinco
Mil/zona rural). Presidente: Maurilio Reis.

-Centro e Pronto Socorro Raimundo Irineu Serra. Localizagdo: Rio Branco (Estrada Porto Acre, Km. 04 do
Ramal da Cinco Mil/zona rural). Presidente: Raimundo Nonato.

. Total de Adeptos do CEFLURIS no Brasil: 3 mil adeptos.
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Hinos do Santo Daime Citados

“Lua Branca” (no 1)
(Mestre Irineu)

Deus te salve, oh lua branca!
Da luz tdo prateada

Tu sois minha protetora

De Deus tu sois estimada.

Oh! Mie Divina do coragao
La nas alturas onde esta
Minha mae, 14 no céu
Dai-me o perdio.

Das flores do meu pais
Tu sois a mais delicada
De todo o meu coragao,
Tu sois de Deus estimada.

Oh! Mie divina do coragdo...

Tu sois a flor mais bela
Aonde Deus pds a mao

Tu sois minha advogada
Oh! Virgem da Conceigdo.

Oh! Maée Divina do coragao...

Estrela do Universo

Que me parece um jardim
Assim como sois brilhante
Quero que brilhes a mim.

Oh! Mée Divina do coragdo...

“Seis Horas da Manha” (no 27)
(Mestre Irineu)

Seis horas da manha
Eu devo cantar

Para receber

A meu Pai Divinal.

O pino do meio-dia
A luz do resplendor
Eu devo cantar

A meu Pai Criador.

Seis horas da tarde
O sol vai se por

Eu devo cantar

A meu Pai Salvador.

A terra é quem gira
Para mostrar
Toda criagdo
A meu Pai Divinal.
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“Das Virtudes” (no 78)
(Mestre Irineu)

Das virtudes em que cheguei
Canto ensino vem comigo

O poder que Deus me da
Para este mundo eu doutrinar.

Doutrinar o mundo inteiro
Para todos aprender
Castigar severamente
Quem ndo quiser obedecer.

Canto ensino ¢ com amor
Com prazer ¢ alegria
Obedecendo ao Pai Eterno
E a sempre Virgem Maria.

As palavras que eu disser
Aqui perante este poder
Estdo escritas no astral
Para todo mundo ver.

Sigo firme a minha linha
Sem a nada eu temer
Porque eu sou filho de Deus
E confio neste poder.

Dou licenga e dou pancada
Aqui eu faco a minha justica
Precisamos acabar

Com o “correio da ma noticia”

“O Divino Pai Eterno” (no 59)
(Mestre Irineu)

O meu Divino Pai Eterno
Quem me fez, quem me criou
Para ser um filho seu

No jardim de Belas Flores.

A minha mée que me ensinou
Mandou eu ensinar

Para eu ser um filho seu

E preciso eu vos amar.

Jesus Cristo veio ao mundo
Replantar Santa Doutrina

Os descrentes assassinaram

E ainda hoje é quem me ensina.

A luz da flor mimosa
Deste Jardim perfumoso
Havendo for¢a de vontade
Nada para nos ¢ custoso.

“Marizia” (no 37)
(Mestre Irineu)



Marizia, minha vida
Para mim acreditar

O azul do firmamento
E as estrelas a me guiar.

Soberano Pai Eterno

Que me mandou eu cantar
Para eu ter toda firmeza
Para sempre eu vos amar.

A minha mae que me ensinou
Que me mandou eu seguir
Para sempre amém Jesus
Para sempre eu ser feliz.

Tu ndo deves esquecer

O amor que recebeu
Quando chegou nesta casa
A verdade conheceu.

“Sou Eu” (no 28)
(Padrinho Sebastido)

Sou eu, sou eu, sou eu
Eu posso afirmar

O Mestre me chamou
Para eu me declarar.

Vamos todos meus irmaos
Compreender este ABC

Que muitos sdo os que olham
E poucos sdo os que véem.

A minha Mie ¢é tdo formosa
E mandou eu declarar

Que 0 Mestre esta em mim
E € preciso eu me calar.

Meus irméos vou ensinar
Como se 1€ 0o ABC

Muitos vao assoletrar

E néo sabem compreender.

Meus irmaos vou lhes dizer
Para todos aprenderem

Que debaixo da minha ordem
E que agora eu quero ver.

Sou eu, sou eu, sou eu

O Mestre afirmou

Olha o relho na minha mao
Aonde esta o chiquerador
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Meus irmaos venho avisando
Para todos compreender

No dia da audiéncia

E que véo gostar de ver.

Agora vou declarar
Como foi que se passou
No rio de Jordao

O batizado se tragou.

A minha mae ¢ tdo formosa
E a do meu Mestre também ¢
Ele ¢ filho de Maria

E eu sou filho de Isabel.

Meus irmaos ja declarei
Nao tem mais o que dizer
Quem quiser que o procure
Para poder compreender.

“Levanto esta Bandeira” (no. 89)

(Padrinho Sebastido)

Levanto esta bandeira

Porque assim meu Pai mandou
Todos que olharem para ela
Tém o mesmo valor.

Bendito ¢ o meu Pai

E meu Mestre ensinador

E a minha Virgem Mae

Foi quem nos acompanhou.

No brago deste cruzeiro
Aonde o meu Mestre expirou
E a minha Virgem Mae

Suas lagrimas derramou.

E aonde esta a forca
Aonde esta o poder

E aonde os pecadores
Todos tém que vir gemer.

Pai, Filho, Espirito Santo
Todos trés em um sé se encerra
Nos precisamos de paz

E ndo precisamos de guerra.

“Estou Aqui” (no 11)
(Mestre Irineu)

Estou aqui
E eu ndo estando como ¢
Eu penso na verdade
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Me vem tudo que eu quiser.

A minha mée me trouxe
Ela deseja me levar
Todos nds temos a certeza
Deste mundo se ausentar.

Eu vou contente

Com esperanga de voltar
Nem que seja em pensamento
Tudo que hei de me lembrar.

Aqui findei

Fago a minha narragao
Para sempre se lembrarem
Do velho Juramidam.

“Meu Nome Anda no Mundo” (no 31)

(Padrinho Sebastido)

Meu divino Pai Eterno

Vo6s me deu este poder

A sempre Virgem Maria

E quem me faz resplandecer.

Eu estou na minha casa
Fazendo oragao

O meu nome anda no mundo
Eu sou o chefe desta missao.

Quem quiser falar comigo
Estou sempre a esperar
Que o tempo estad passando
E ndo devem demorar.
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Partituras dos Hinos

01. Lua Branca

31. Meu nome anda no mundo
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Cap. II - A Linha da Barquinha
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O Mestre Daniel € a “missdo” do Livro Azul

Daniel Pereira de Mattos nasceu em 1888, no estado
do Maranhdo, no municipio de Sdo Sebastido da Vargem
Grande, a 170 KM de Sao Luis. Outros dados biograficos o
aproximam do Mestre Irineu. Além de maranhense, ele era
também negro e filho de ex-escravos. Ha muitas especulagdes
sobre a possibilidade dos dois Mestres terem se conhecido
ainda no Maranh&o, antes de virem para o Acre, embora ndo
seja possivel, até o momento, confirma-las. Porém notamos
que alguns relatos sobre o Mestre Irineu afirmam que ele
deixou o Maranh@o em 1907, mesmo ano no qual, de acordo

\

com outros depoimentos, Daniel teria chegado a regido do

i gam o Livves Asail:da Dinial ~ Acre. Este dado foi fornecido por Francisco Hipdlito de
Detalhe da mesa do altar (Centro Manuel Avadfe). Aragjo [B: F-b], que ¢ filho de Manuel Aratjo, o qual foi
seguidor do Mestre Daniel e um dos principais lideres da Barquinha até o seu falecimento em 2000. Francisco,
que atualmente dirige o Centro Espirita e Culto de Oragdo Casa de Jesus Fonte de Luz, localizado no mesmo
lugar onde o Mestre Daniel construiu sua primeira igreja, tém procurado atualizar os dados biograficos sobre o
fundador desta linha. Ele conseguiu, recentemente, alguns documentos que comprovam a chegada do Mestre
Daniel no Acre em 1907, e outros que indicam sua estadia na capital acreana ainda na primeira década do século
XX.

Sabemos que Daniel foi marinheiro durante varios anos. Conta-se que foi por meio desta profissdo que
ele veio se estabelecer no Acre. Francisco pesquisou alguns documentos junto a Marinha brasileira, os quais
atestam que Daniel Pereira de Mattos chegou ao Acre pela primeira vez em 1905, no navio Benjamin Constant.
Este, realizava uma viagem de instruc¢@o de aprendizes de marinheiros, passando rapidamente pelo Acre e depois
dirigindo-se para Europa e Jerusalém. Apenas dois anos apds terminar este percurso, em 1907, o navio retornou
ao Acre, trazendo novamente Daniel. Alguns relatos afirmam também que ele era o comandante da embarcacgao,
embora haja outros em que este informagfo ¢ contestada. Sena Araujo, autor do primeiro trabalho académico
sobre este grupo religioso, diz que os seus dados obtidos com a Marinha ndo permitem confirmar tal hipotese
(1999, pp. 45-6). Mas, ao mesmo tempo, ele coloca que Daniel ingressou na Marinha ainda crianga, tornando-se
aprendiz desta corporagdo. Francisco Hipdlito de Aratijo confirma o dado, dizendo que Daniel provavelmente
entrou na marinha como “mais um menino de rua, dos arredores de S3o Luis, como grumete” (B: F-b). '*?
Assim, ¢ provavel que em 1905 ou em 1907 ela ja estivesse em condi¢des de comandar uma embarcagdo de
instrucdo. Francisco sustenta, ainda, que em 1907 ele deu baixa da Marinha e se estabeleceu definitivamente no
Acre, vivendo ai até o seu falecimento. O trabalho na marinha, bem como uma série de aspectos relacionados a
ele, serdo elementos fundamentais na formacgdo de Daniel e influenciardo, de forma marcante, a religido
organizada por ele no Acre. Assim, encontramos nos rituais, simbolos ¢ nos salmos da Barquinha imagens,
metaforas e expressoes ligadas ao universo marinheiro e ao mar. Atribui-se, também, a experiéncia de Daniel na

Marinha a variedade de profissdes praticadas por ele, enfatizando-se que ele teve doze oficios: construtor naval,

102 , ~ L . . .
Grumete ¢ a graduagdo mais baixa na Marinha, muitas vezes ocupadas por meninos ou rapazes.
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carpinteiro, marceneiro, pedreiro, artesdo, poeta, sapateiro, padeiro, cozinheiro, musico, barbeiro e alfaiate (Sena
Aratjo 1999 e B: F-b).'” Ele teria aprendido estes oficios durante sua permanéncia na marinha.

No Acre, Daniel trabalhou um periodo em seringais, mas como cozinheiro. Ja na cidade de Rio Branco
se estabeleceu, inicialmente, no bairro 6 de agosto, ¢ depois no Papéco,'™ conhecido lugar de prostituigio da
época. Sena Aratijo (1999) cita documentos da prefeitura da capital acreana, que provam que Daniel trabalhava
no Papdco como barbeiro, em 1928. Francisco Hipdlito de Arajo menciona outras informagdes, que
comprovariam a residéncia de Daniel na cidade de Rio Branco bem antes desse periodo. Segundo ele, Daniel ja
tinha uma barbearia na 6 de agosto, desde o comeco dos anos vinte (B: F-b). Por outro lado, é praticamente
unanime a opinido de que Daniel era o barbeiro do Mestre Irineu. Com certeza, foi através deste ultimo que ele
conheceu o cha do Santo Daime. Todos os relatos que discorrem sobre este momento afirmam de forma enfatica
que o envolvimento de Daniel com o Daime se deu, inicialmente, devido ao seu problema de alcoolismo. O
Mestre Irineu, demonstrando preocupagdo com o amigo, o teria convencido a fazer um “tratamento” com o cha.
Varios depoimentos colocam que ocorreram ao menos dois desses “tratamentos”, um ainda quando o grupo do
Mestre Irineu estava estabelecido na Vila Ivonete, e outro quando ele ja se encontrava na Custodio Freire, no
Alto Santo (B: F-b; B: AG). Nio existem informagdes precisas sobre o tipo de tratamento oferecido pelo Mestre
Irineu a Daniel. Conta-se apenas que este passou um bom tempo na companhia do primeiro, residindo com ele
durante varios meses, periodo no qual ele teria feito muitos “trabalhos de cura” com o Daime.

Na verdade, tais relatos contém muitas divergéncias. Nao hd um consenso, por exemplo, quanto ao ano
no qual Daniel comegou a beber o Daime. Sena Araujo (1999) fala em 1936, mas ha informagdes que fornecem a
data de 1938, ou ainda os anos de 42 ¢ 45 (B: F-b; Apolonio, Almeida, Deus ¢ Figueiredo 1996). Importante
registrar que existem, inclusive, relatos de daimistas que colocam Daniel entre os primeiros adeptos do culto do
Mestre Irineu, ainda nos anos trinta (Revista do Centendario 1992; CG-b). Da mesma forma, embora sustente-se
que Daniel fez dois tratamentos com o Mestre Irineu, em muitos depoimentos conta-se que ele bebeu varias
vezes o Daime com este ultimo (B:F-b; B: AG). Provavelmente as duas ocasides mencionadas devem ter se
constituido apenas em experiéncias terapéuticas mais intensas e duradouras sob a orientagdo do Mestre Irineu, ou
seja, em trabalhos de cura propriamente ditos, o que ndo exclui a possibilidade de que Daniel tenha freqiientado
esporadicamente o culto daimista, em outras oportunidades. As histdrias sobre o alcoolismo de Daniel narram
algumas situagdes drasticas, eventos nos quais ele era encontrado na rua caido, totalmente embriagado, ou
quando chegava em casa carregado pelos amigos. Conta-se que, antes de dedicar-se a atividade religiosa, ele teve
uma vida boémia, sempre freqiientando festas, nas quais sua presenga era constantemente requisitada por ser um
eximio violeiro. Francisco Hipolito de Aratjo diz que sua primeira esposa, Maria Viegas, o abandonou
exatamente devido ao seu vicio da bebida e estilo de vida. Isto teria ocorrido em 1938, quando ela, sabendo que
Daniel encontrava-se em mais uma de suas “noitadas”, fugiu acompanhada de seus filhos, voltando para o
Maranhdo, seu estado natal.'” Este, segundo Francisco, foi um dos acontecimentos que motivaram Daniel a

aceitar o tratamento com Daime sugerido pelo Mestre Irineu (B: F-b). Mas, ao que parece, Daniel interrompeu

'% O nimero doze possui uma relevincia simbolica importante nas outras duas linhas aqui pesquisadas,
conforme comentaremos em outros momentos.

104 L ocais que formavam o centro de Rio Branco na época, onde a cidade, alids, comegou.

195 Segundo Francisco, o Mestre Daniel teve quatro filhos com Maria Viegas. Destes hd, atualmente, uma filha
ainda viva. Ela tem 72 anos e mora no municipio de Pinheiro, no MaranhZo.
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seu processo de cura do alcoolismo através do Daime varias vezes, pois sdo freqiientes os relatos nos quais
conta-se que ele voltava a beber dias depois de ter tomado o cha sagrado ou apds ter passado um periodo com o
Mestre Irineu (B: AG).

Entretanto, de um modo ambiguo, o alcoolismo de Daniel, esta duplamente relacionado a sua iniciag@o
com o Daime, bem como com a posterior “revelacdo” da sua missao religiosa. Em primeiro lugar, porque foi o
problema do vicio alcoolico que o levou a procurar o Daime. A busca por um “remédio”, pela “cura”, fez com
que ele se aproximasse do culto do Mestre Irineu. Mas a relevancia do alcoolismo nessa historia vai além.
Podemos perceber que os estados de embriaguez de Daniel estdo estreitamente relacionados a descoberta de sua
“missdo”. Isto se torna claro ao analisarmos os relatos que contam acerca das “visdes” ou “mira¢des” de Daniel
sobre seu destino religioso, quando ele passa a ’receber” “instru¢des” da “doutrina” ou “linha” a qual ele deveria
se dedicar. Estes relatos versam a respeito de um “livro azul” e envolvem diferentes episodios e versdes. Sena
Araujo (1999) cita um deles, no qual Daniel, apds sair de uma “farra”, bébado, deita-se na beira do rio Acre, num
lugar conhecido como “pogo das cobras”. Neste momento, quase inconsciente, tem uma visdo de dois anjos
descendo do céu lhe entregando um livro de cor azul. Segundo o informante de Sena Aratijo, Daniel contava que,
nesta ocasido, ele “recebeu” uma ordem para deixar de beber e, por isso, ao “despertar”, jogou a sua garrafa de
cachaca no Rio Acre. Ainda de acordo com o mesmo relato, alguns dias depois, Daniel foi procurar o Mestre
Irineu, no Alto Santo, quando este lhe perguntou: “aonde é que tu andava que espiritualmente te procurei e nio te
encontrei?”, ao que Daniel teria respondido: “minha mie me entregou uma missao aqui por intermédio do seu
servico, a sua linha ¢ das matas, da floresta, ¢ a minha mie me entregou uma linha por intermédio da sua linha”
(Sena Aratijo 1999, p. 47). Ha outras historias, contudo, nas quais Daniel tem a sua primeira “revelacdo” apos ter
tomado o Daime no Alto Santo, ou ainda algumas onde ele tem a visdo depois de ter feito uso, simultaneo, de
Daime e cachaca. Na propria descri¢do feita por Sena Aratjo estas narrativas se confundem. Assim, logo apds o
depoimento que citamos, o autor afirma que, numa outra ocasido, Daniel volta a beber alcool depois de ter
tomado Daime com o Mestre Irineu, quando, entdo, tem um sonho, no qual compreende que o “livro azul”
significava a sua missdo espiritual. E interessante notar como visio, sonho, inconsciéncia, revelagdo se
equiparam nestas historias, se aproximando, a0 mesmo tempo, da experiéncia visionaria produzida pelo Daime.
Ha, nesse sentido, um paralelo entre o estado de embriaguez, provocado pelo alcool, ¢ o de éxtase'” mistico,
expresso pelas “miragdes” resultantes da acdo do Daime. Vejamos mais um depoimento sobre estes eventos.

“Ele teve esta visdo, inclusive, sob o efeito da bebida, da cachaca
mesmo (...) Foi aqui no Acre, na beira de um igarapé. Ele estava
pescando e bebendo... sempre bebendo... com o violdo dele, dentro de
uma canoa. Ele adormeceu nessa canoa, perto de uma praia.'”’ La ele
teve esta visdo, dos anjos lhe dando aquele livro azul” (..) [B: F-b].

1% Existe, na tradicdo antropologica, uma discussdo sobre a diferenga entre transe e éxtase. Apesar de muitos
autores utilizarem os termos como sinénimos, ha alguns que os distinguem, colocando-os como conceitos
explicativos de experiéncias diversas. Tal é o caso de Gilbert Rouget, que compreende o transe como um estado
mais ténue de experiéncia mistica do que o éxtase (1980). No nosso estudo ndo trabalhamos com esse tipo de
distingdo. A argumentagdo desenvolvida aqui, ao contrdrio, procura mostrar que na pratica das religides
pesquisadas as experiéncias extaticas envolvem muitos graus de intermedia¢do, rompendo, na maioria dos casos,
com tais dualidades. Por isso, utilizamos transe e éxtase como expressoes equivalentes.

107 . ~ s
Dependendo da época do ano, de acordo com as estagdes secas ou chuvosas, formam-se pequenas “praias” a
beira do rio Acre e de seus igarapés.
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De qualquer forma, torna-se claro que Daniel teve varias visdes sobre este “livro azul”. Francisco
Hipolito de Aratjo afirma, inclusive, que o fundador da Barquinha comegou a ter tais revelagdes ja na sua
infancia, quando vivia no Maranhdo. “Ele tinha visGes de seres, entidades de luz, desde crianga. Muitas vezes,
durante a noite, naquele estado de sono profundo, numa situag@o entre o sonho e o transe, ele via uma entidade
lhe trazendo um livro de capa azul” [B: F-b]. Segundo Francisco, estas visdes se repetiam com freqiiéncia para
Daniel, sobretudo quando ele estava sob o efeito da bebida alcodlica. Mas ele s6 foi compreender o significado
das mesmas através de suas experiéncias com o Daime. Francisco diz, entdo, que quando Daniel se submeteu ao
segundo tratamento para seu alcoolismo, com o Mestre Irineu, “dentro da luz do Daime”, ele obteve uma
“compreensdo mais aberta, mais nitida daquelas visdes”. Transcrevo abaixo o seu depoimento.

“Ele resolveu, dentro desse segundo tratamento, tomar uma
quantidade maior de Daime (...) Ele passou dois dias trabalhando, dois
dias de miragdo 14 no Alto Santo, com o Mestre Irineu (...) Ele queria
esclarecer o que era aquela visdo, aquela cena repetida na vida dele, de
uma entidade mostrando para ele um livro azul (...) Foi, ai, nesse
segundo tratamento, que ele teve uma compreensdo mais clara,
quando ele viu nitidamente a entidade lhe mostrando e lhe entregando
o livro, dizendo que ali estava todo o significado de uma missao que
ele haveria de cumprir sobre a Terra. A missdo estava toda descrita
naquele livro azul e, 14 dentro do Alto Santo mesmo, ele comegou a
abrir o livro, a folhear, a descrever o que tinha nele” (...) [B: F-b]

Francisco continua seu depoimento, dizendo que “dentro da miracdo”, através daquela entidade que se
apresentava a ele, Daniel obteve uma orientagdo para comunicar ao Mestre Irineu a respeito da missdo que ele
estava “recebendo”. A entidade teria dito as seguintes palavras a Daniel: “meu filho, essa ¢ a sua missdo, que
vocé vai ter que cumprir sobre a Terra, e a sua missdo ¢ uma outra linha de trabalho, diferente dessa daqui, essa
ndo ¢ a sua linha”. Francisco explicou que naquele momento o Mestre Daniel estava sendo “autorizado
espiritualmente” a dar inicio a sua missdo. Novamente temos a idéia de que o rompimento de Daniel com o culto
do Mestre Irineu foi inevitavel porque sua “linha” de “trabalho” espiritual era outra, evidentemente diferente da
linha do “Alto Santo”. Os significados e conteuidos desta “outra linha” estdo relacionados com a “missdo”
recebida por Daniel, sintetizada no “livro azul”. Para Francisco Hipoélito Araujo, o livro azul continha “toda a
organizagdo da missdo de Daniel, com todo o hindrio e toda a estrutura da sua doutrina” [B: F-b]. Ao longo do
presente capitulo nos deteremos, justamente, na descri¢do ¢ analise dos elementos rituais e cosmologicos que
compdem a “linha do Mestre Daniel”, e que a diferenciam daquela fundada pelo Mestre Irineu. No momento,
nos detemos apenas no processo de criagdo desta nova religido ayahuasqueira, e nos principais aspectos
simbolicos envolvidos em tal processo.

A entidade ou ser espiritual responsavel pela entrega da “missdo” ou do “livro azul” a Daniel ¢ descrita
de uma forma vaga, sem precisdo de detalhes. Em muitos depoimentos, trata-se de um ou mais anjos. Mas ha
certos casos nos quais afirma-se que foi a “Virgem Maria” ou a “Mae Divina” quem revelou e transmitiu ao
Mestre Daniel a sua “missao”. Por exemplo, Anténio Geraldo, que passou a dirigir o centro fundado pelo Mestre
Daniel ap6s a sua morte, ficando na sua presidéncia por quase vinte anos, concorda com esta interpretacdo. Para
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ele, o Mestre Daniel recebeu sua missao das maos de “Deus e da Virgem Méae”.™ Aqui ha uma clara analogia

1% Antonio Geraldo faleceu no final de 2000. El assumiu a presidéncia e a diregdo do centro criado por Daniel
Pereira de Mattos quando este morreu, em 1958. Como veremos a seguir, depois de praticamente vinte anos na
direcdo do Centro Espirita e Culto de Oragdo Casa de Jesus Fonte de Luz, Antonio Geraldo se desentendeu com
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com o surgimento do culto do Santo Daime, quando lembramos que também o Mestre Irineu recebeu sua
“doutrina” das maos da Virgem Maria. As palavras de Antonio Geraldo, alias, se assemelham as letras de varios
dos hinos do Mestre Irineu, que contam sobre essa histdria. No relato anterior, de Francisco Hipolito Aratjo,
notamos que a entidade responsavel pela transmissao do livro azul a Daniel se dirige a ele como “meu filho”, o
que talvez possa ser uma referéncia de uma personagem materna. Mas, numa outra ocasido, quando questionei
Francisco a este respeito, ele me disse que ndo tem conhecimento acerca de esclarecimentos deixados pelo
Mestre Daniel sobre este ser espiritual. Segundo Francisco, o Mestre Daniel apenas dizia que a entidade era “um
ser de luz, um soldado do exército de Jesus, um anjo guardido”. Por isso, concluiu o entrevistado, “n6s somos,
aqui, considerados os soldados do Exército de Jesus”. De fato, ndo s6 a expressao ¢ utilizada freqiientemente no
contexto desta linha religiosa, como varios dos simbolos e imagens proprios do universo militar sdo, também,
recorrentes nos seus rituais, hinos, ou ainda nas suas “fardas”.'” Até mesmo os seres do pantedo da Barquinha
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sdo classificados através de categorias militares, como “guarnigdes”, “forcas armadas”, “tropas”, “oficiais” etc e
tanto estas entidades espirituais, quanto os fiéis, portam, nos rituais, de uma forma metaforica, utensilios
proprios de uma guerra ou batalha, como capacetes, espadas e escudos. Também neste ponto podemos fazer uma
relagdo com a linha do Santo Daime, ja que conforme comentamos, verificamos nesta a presenga de uma série de

metaforas relacionadas ao Exército, e igualmente o uso de expressdes como ‘“soldados”, “batalhdo”,
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“comandante”, “general” para se referir aos adeptos do culto daimista.

De um modo geral, nestes relatos enfatiza-se a idéia de que o Mestre Daniel recebeu uma “autorizacdo”
espiritual para iniciar sua “missdo” e fundar a sua “linha” religiosa. A autorizacdo foi “recebida” no proprio
contexto ritual daimista, e ressalta-se que ela teve o “apoio” ou “aprovagdo” do Mestre Irineu. Mas, acima de
tudo, sustenta-se que o surgimento da Barquinha pertencia a missdo de Daniel “sobre a Terra”, ligando-se
portanto a uma causa maior, de “predestinagdo”, cujos indicios ja eram perceptiveis mesmo antes dele conhecer
o Daime. Percebemos um movimento similar aquele ocorrido no processo de constituicdo da linha do Santo
Daime, quando o antigo contexto de uso da ayahuasca é, simultaneamente, fonte de comprovagdo da doutrina
religiosa criada pelo Mestre Irineu e representante de praticas que devem ser rechagadas para que a nova
doutrina seja legitimada. No entanto, na 6tica daimista, muitas vezes o surgimento da Barquinha ¢ entendido de
forma diferente. Assim, destaca-se que o Mestre Irineu deu “autoriza¢@o” para Daniel iniciar seus trabalhos
espirituais com o Daime e “abrir” a sua propria “linha”. O ja falecido Raimundo Gomes da Silva, ex-dirigente
do Alto Santo, forneceu um depoimento que expressa essa visdo. Ele conta que Daniel e Irineu eram muito
amigos e se visitavam com freqiiéncia. Numa dessas visitas, Daniel teria comentado que varias pessoas, como

doentes, o procuravam para que ele as curasse. O Mestre Irineu decidiu, entdo, fornecer Daime a Daniel, para

o seu vice-presidente, o senhor Manuel Hipo6lito de Aratjo e o conflito acabou culminando na cisdo deste grupo,
com Antonio Geraldo fundando, em 1980, um novo centro da linha da Barquinha. O depoimento citado €
retirado de um livro produzido por membros de seu grupo, uma biografia de Antonio Geraldo, que contém
também algumas informagdes sobre o Mestre Daniel e a criagcdo da Barquinha. (Figueiredo, Apoldnio, Almeida e
Deus 1996, pp. 36-7).

1% Como no caso do Santo Daime, também na Barquinha aplica-se o termo “farda” para as roupas usadas nos
rituais. Ha varias fardas da Barquinha, que se diferenciam de acordo com o tipo de cerimdnia. Como veremos,
esta linha possui um calendario ritual muito mais extenso do que a maioria dos grupos do Santo Daime.

"0 A idéia de uma “batalha” é, na verdade, uma importante metafora nestas duas linhas religiosas. Como
indicaram, também, muitos estudiosos, trata-se de uma imagem igualmente significativa para diferentes praticas
e crengas xamanicas (Eliade 1996), o que levou alguns autores a relacionarem as religides ayahuasqueiras ao
contexto do xamanismo (La Rocque Couto 1989, Groisman 1991, Dias 1992).
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que ele pudesse atender esta demanda. Segundo Raimundo Gomes, o Mestre Irineu forneceu Daime para seu
amigo durante um bom periodo. “O Daniel ainda ndo tinha como fazer o Daime na Vila Ivonete. Ficava muito
longe para o pessoal vir de 14 para o Alto Santo”. Por isso, explica Raimundo Gomes, “o padrinho Irineu (...) deu
licenga para que ele continuasse seu trabalho”. “Foi dessa forma que Daniel comecou, até que ele ficou por conta
propria” (Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus,1996, pp. 37-8).

Percebemos, assim, que, de certo modo, a criagdo da Barquinha ¢ explicada pelos daimistas em fungao
de questdes pragmaticas. O Mestre Irineu teria dado “autorizag¢@o” ou “licenga” para Daniel trabalhar com o
Daime em sua residéncia porque era mais comodo. Atitude, alids, manifestada em outros casos enquanto ele era
vivo mas que, aparentemente, comegou a gerar problemas apds a sua morte, em algumas situagdes sendo um dos
motivos do surgimento de dissidéncias, conforme vimos no capitulo anterior. Contudo, apesar das diferengas de
perspectivas entre daimistas e adeptos da Barquinha, a criag@o deste novo grupo religioso em torno do Daime
ocorreu de uma forma bastante amigavel e, sobretudo, com um consenso, de ambas os lados, de que tratava-se de
uma “outra linha”. Sabemos que, de fato, o Mestre Irineu forneceu Daime ao Mestre Daniel por um determinado
periodo, supostamente durante um ano.

Daniel passou a residir no bairro de Vila Ivonete, segundo alguns depoimentos no final de 1944 ou em
1945. Vimos que também o Mestre Irineu comegou a organizar o seu culto neste local e s6 depois mudou-se para
a Colonia Custodio Freire, que passaria a ser conhecida como Alto Santo. Praticamente todos os relatos sobre a
mudanga para a Custodio Freire afirmam que ela ocorreu em 1945, embora nos depoimentos dos integrantes da
Barquinha coloque-se, muitas vezes, que em 1944 o Mestre Irineu ja havia se deslocado para la. E possivel que
ele o tenha o feito antes de passar as terras, legalmente, para o seu nome. O Mestre Daniel estabeleceu sua casa
— uma habita¢do pequena e bem simples — & mais ou menos uns dois Km do lugar onde ficava a antiga
residéncia do Mestre Irineu. Na época, a Vila Ivonete era, como comentamos, uma regido rural, de mata, com
seringais, a maior parte deles ja desativado. Foi ai, num antigo seringal, que Daniel comegou a construir uma
“igrejinha” ou capela, de taipa e palha, que daria, inicialmente, nome a seu culto, a “Capelinha de Sao
Francisco”. Ele obteve autorizagdo do proprietirio das terras, o senhor Manoel Julido de Souza, para se
estabelecer no local. Tudo se passou, no entanto, de um modo informal, sem nenhuma regularizacdo legal. O
Mestre Daniel era compadre de Manoel Julido, o que facilitou o acordo. Mais uma vez, como no caso do Santo
Daime e do Mestre Irineu, notamos a presenca de aliangas entre esses lideres religiosos e personagens politicos
locais.

De acordo com varios depoimentos, o Mestre Daniel era um “rezador”. Ele “rezava” em criangas, mas
também em adultos, cagadores, viajantes, seringueiros etc que passavam por aquela mata, isto ¢, o local onde ele
havia se estabelecido (B: AG; B: FG). Francisco Hipdlito de Aratjo disse que estes foram os primeiros adeptos
do culto de Daniel. “Ele comecou a rezar nessas pessoas, para tirar panema dos cagadores e nas criangas que
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vinham com quebranto (B:F-b). Segundo Francisco, com o tempo, a fama de Daniel, de bom rezador, se

espalhou. Muitos ndo retornavam, mas houve os que ficaram. O seu primeiro seguidor foi José Joaquim, que

"' Como mostraram diversos autores, panema ¢ quebranto consistem em crengas da cultura amazénica muito
freqiientemente acionadas para explicar a origem de determinados tipos de infortinios ou doengas. A panema se
refere a uma ma sorte do cagador justamente nas suas atividades de caga ou pesca (Galvao 1955 e 1983; Da
Matta 1973); ja o quebranto ou quebrante, atinge particularmente as criangas e recém-nascidos, referindo-se ao
rompimento ou desequilibrio de preceitos e etiquetas que normatizam muitas das relagdes sociais, como as de
vizinhanga, parentesco, compadrio e afinidade. Em ambos os casos, depende-se da atuacdo de agentes como
“benzedores” ou “rezadores”.
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depois receberia a designacdo de “frei”. Mais tarde, chegariam Augustinho Henrique Paiva, Elias Correa,
Anelino, formando um conjunto de quatro membros da “Capelinha de Sdo Francisco”, dirigida pelo Mestre
Daniel (B: F-b). Ao que parece o consumo do Daime foi sendo introduzido gradualmente. Inicialmente, na
maioria dos casos, Daniel s6 “rezava” e orava. Antonio Geraldo, no decorrer de uma entrevista, contou que o
Mestre Daniel ja era rezador antes de conhecer o Daime, argumentando também que esse tipo de pratica
contribuiu para que ele passasse a ser conhecido na regido como “curador”. Daniel havia recebido cinco litros de
Daime do Mestre Irineu. “Aos poucos, com esse Daime, ele foi recebendo os hinos. Com o auxilio da rabeca
dele, do seu violino, ele foi acertando as melodias (...) Conforme ele ia recebendo o hinario, os irmdos iam
chegando” [B: AG]. Conta-se que o Mestre Daniel era um excelente musico, ¢ que ele proprio, inclusive,
confeccionava seus instrumentos, os quais eram varios — violino, cavaquinho, violdo, entre outros. As rezas, o
Daime, os hinos faziam com que cada vez mais pessoas procurassem Daniel para serem “curadas”. Como disse o
proprio Anténio Geraldo numa outra ocasido, “o pessoal foi dizendo que em tal parte tinha um velhinho, assim
preto, que rezava em crianga muito bem (...), tocando aqueles hinos bonitos”. Desta forma, “foi aprovado o
servico dele, e ele curou muita gente” (Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus 1996, p. 36). De um modo similar
ao Mestre Irineu ¢ ao Santo Daime, Daniel, bem como a linha religiosa fundada por ele, também sero
identificados, inicialmente, a partir de um critério de raga. No depoimento de Anténio Geraldo, a cor negra de
Daniel aprece como um elemento positivo, que valoriza sua atua¢do mistica. Porém, como veremos, em outros
casos, ocorre uma situagao inversa, quando a raga negra ¢ associada a praticas religiosas estigmatizadas.

De 1945 até o seu falecimento, em 1958, o Mestre Daniel recebeu cerca de duzentos hinos ou salmos,
como estas musicas sdo mais freqlientemente denominadas (B: F-b). De um modo geral, elas s@o entendidas
como o resultado de um processo meditnico, estimulado pelo consumo do Daime. Freqiientemente, os
integrantes da Barquinha utilizam, também, a nogéo de “psicografia” para explicar o ato de “receber hinos”,
indicando a presenca da crenga em seres espirituais que transmitem aos médiuns letras e melodias musicais.
Nesse sentido, um hino tem sempre seu “dono”, que ¢ um ente sobrenatural especifico. Voltaremos a este ponto
num outro momento. Os salmos do Mestre Daniel, como os hinos do Mestre Irineu, sdo considerados a base da
sua doutrina mas, sobretudo, expressdao da sua “missdo”. “O hinario do Mestre Daniel é o pilar principal, por
onde o nosso trabalho se guia, ¢ através dele que todos nos somos orientados”, disse Francisco Hipolito de
Aragjo (B: F-b). Daniel deixou todos os seus salmos escritos em pauta musical. Além disso, conta-se que ele
procurou realizar um trabalho de memorizagdo dos seus hinos junto ao grupo de adeptos que o acompanhava
mais constantemente, através de rituais quase diarios com Daime. “Ele recebeu ordem de trabalhar todo dia que
desse e que tivesse o Daime, para preparar os irmdos”, explicou Francisca Gabriel, uma das primeiras e
principais médiuns orientadas pelo Mestre Daniel, hoje lider de um dos grupos dissidentes desta linha [B: FG-a].

Enquanto o Mestre Daniel era vivo, o ritual consistia numa “concentragcdo” com Daime. As cerimodnias,
chamadas de “trabalho” ou “servi¢o”, eram conduzidas através do canto de hinos, entoados e tocados pelo
proprio Mestre Daniel. Na Barquinha, em geral, os hinos sdo cantados em duas vozes. O dirigente do ritual, que
¢ normalmente o lider do grupo, ou alguém designado por este, canta as primeiras estrofes do hino e, depois, ¢
seguido pelo coro de participantes, que entoa uma estrofe que se repete por diversas vezes. Esse tipo de
“trabalho” ou “servico” ¢ denominado, por alguns adeptos, “de mesa”. A expressdo ja indica a aproximagao
com praticas e crengas espiritas. Sustenta-se que os hinos cantados vdo “chamando” as diferentes entidades, bem

como algumas “almas desencarnadas”. Estes seres “irradiam” a sua presenca, os seus “fluidos”, e s@o
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considerados os responsaveis pela transmissao dos ensinamentos espirituais e principios doutrinarios. Como
explicou o falecido Ant6nio Geraldo,

“quando nds cantamos um salmo estamos chamando um ser, ¢ quando
nds estamos cantando aquele salmo, a entidade esta ali, na igreja,
irradiando seus fluidos. Ela vém trazendo uma mensagem, ¢ vém
acompanhada de toda uma falange, para passar um ensinamento, e
cumprir o que deve ser feito no plano espiritual (...) Muda o hino, vem
outra entidade, com outra falange e outra mensagem (...) Nosso
trabalho ¢ assim, desde o tempo do Mestre Daniel (...)” [B: A.G].

Estas questdes envolvem categorias e no¢des bastante complexas, como a classifica¢do e defini¢do dos
entes sobrenaturais e os diferentes modos pelos quais eles se manifestam e se comunicam com os médiuns.
Posteriormente, discutiremos detalhadamente tais temas. Ainda nos atendo ao conjunto ritual e doutrinario
inicialmente estabelecido e praticado pelo Mestre Daniel, é importante ressaltar que o trabalho desenvolvido por
ele visava o desenvolvimento mediunico dos fiéis, o qual é compreendido, de um modo geral, como a
capacidade de alguém de comunicar-se ¢ “sentir” a presenga dos seres espirituais. A manifestacdo desses seres,
na linha criada por Daniel, pode se dar de diferentes formas, mas ¢ marcada sobretudo pelo transe de
incorporagdo. Segundo Antdnio Geraldo, na época em que o Mestre Daniel faleceu haviam cerca de trés ou
quatro pessoas que “trabalhavam” como “aparelhos” regularmente no grupo de Daniel, isto ¢, médiuns
orientados e preparados por ele (B: AG). A orientagdo, ou o “preparo” do “aparelho”, consistia em uma série de
aspectos, objetivando o aprofundamento gradual das suas capacidades meditnicas, quando ele passa a conhecer
as suas entidades, isto €, os seres espirituais com quem deve “trabalhar”, bem como a definir formas de
“trabalho” ou “atuagdo”.

Na verdade, o desenvolvimento das capacidades mediunicas faz parte do proprio ingresso no culto da
Barquinha. Assim, hd muitos casos nos quais o processo de conversdo acontece pela “cura” e esclarecimento de
uma “doenc¢a”, a qual passa a ser explicada como de ordem “espiritual”, e relacionada a “doutrinagdo” de uma
alma, de uma entidade, ao batismo de seres pagdos etc. A “doen¢a” indica que aquele sujeito ¢ um médium ainda
ndo desenvolvido, com o qual espiritos de diferentes tipos procuram se comunicar; ¢ a “cura” consiste,
justamente, no treinamento, estruturagio e regularizacdo das relagdes entre o médium e suas entidades. E mais
uma vez Antonio Geraldo quem, na mesma entrevista, nos fornece uma explicagdo detalhada para esse tipo de

fendmeno.

“(...) As vezes chegava uma pessoa com um problema de encosto (..)
Porque o encosto ¢ assim, a pessoa sente os sintomas de uma doenga.
Al, a pessoa vai ao médico, faz os exames, toma remédio, gasta daqui
¢ dali e nada. Até que ela vém no centro ¢ descobre... As vezes se trata
de uma alma penada de um parente, alguém que morreu de uma
doenca, e estd ali, encostada (...) Porque muitas vezes a pessoa
desencarna, mas ndo tem luz, esta nas trevas ¢ dai fica tentando se
agarrar aos que estdo neste mundo(...) Pode ser também um ser que
acompanha aquela pessoa, que precisa de doutrinaggo... sdo seres que
estdo pedindo ajuda, uma caridade (...) Entdo, ¢ o fluido que esta
fazendo aquela doenga (...) O Mestre Daniel retirava esses fluidos das
pessoas, doutrinava esses seres, perguntando quem eles eram, de onde
eles vinham ... e os encaminhava para Deus (...) e aquele corpo ficava
sadio, limpo. Acabou a doenga, que na verdade ndo era doenga (...)”
[B: AG].
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Nesse sentido, a descoberta e o desenvolvimento da mediunidade implica num “trabalho de caridade”
para com os aparelhos propriamente ditos, que se afligem com uma doenca ou outra espécie de desequilibrio, e
para os seres espirituais que carecem de “luz”. Trata-se das “Obras de Caridade” da Barquinha. Ainda de acordo
com Antonio Geraldo, era esse tipo de doente que mais procurava o auxilio do Mestre Daniel. Evidentemente,
nem todos se transformavam em médiuns ou aparelhos regulares “da casa”!'2, Muitos, inclusive, depois de
solucionarem seus problemas deixavam de freqiientar o culto, ou o faziam apenas ocasionalmente. O Daime tem
um papel importante no desenvolvimento da mediunidade e no trabalho das “obras de caridade”, conforme
veremos. Mas ele atua ao lado de todo um aparato ritual, simbdlico e doutrinario, sem o qual dificilmente a
“cura” ou a “evolucdo” espiritual poderiam ocorrer. Desde o principio, tomar o Daime ndo era uma condig@o
imprescindivel para se freqiientar o culto criado pelo Mestre Daniel. Como atualmente, sempre houve um grupo
de pessoas, uma clientela, que ia ao “centro” ou “igreja” regularmente apenas para se consultar com os “guias”.
Da mesma forma, haviam dias e “trabalhos” nos quais ndo era necessario o consumo de Daime. Na época do
Mestre Daniel, a incorporacdo ndo ocorria através da danga ou bailado, mas era marcada basicamente pela fala,
tom de voz, gestos e pela mudanca, de um modo geral, de personalidade do “aparelho”. O bailado da Barquinha,
tal qual o conhecemos hoje, foi organizado apenas apos a morte de Daniel.

Grande parte da estrutura ritual desta linha foi organizada depois do falecimento do Mestre Daniel, e
durante o periodo em que o centro criado por ele passou a ser dirigido por Antdnio Geraldo, do qual falaremos
adiante. Contudo, os elementos basicos do culto e da doutrina foram deixados por Daniel. Entre estes, destacam-
se as “obras de caridade”, com a orientagdo para se fazer a “doutrinagdo” de almas e espiritos. As
recomendagdes do Mestre Daniel culminaram na organizagdo de cerimoénias especificas para a execucdo desses
“trabalhos espirituais”. Assim, atualmente, em todos os grupos da Barquinha ocorrem rituais de “Concentragao”
e “Caridade”, realizados em geral semanalmente, o primeiro nas quartas-feiras e o segundo nos sabados. A
estrutura de ambos rituais € similar. Eles acontecem a noite, duram em torno de quatro a seis horas, com todos os
participantes permanecendo sentados no interior da igreja. No seu decorrer sdo entoados varios hinos, a maior
parte deles “recebidos” pelo Mestre Daniel. O canto dos hinos é entremeado por oragdes cristds, como a ave-
maria, 0 pai- nosso, a salve-rainha e o creio em Deus Pai.

A grande diferenca entre o ritual de Concentragdo, realizado as quartas-feiras ¢ o de Caridade, aos
sabados, ¢ que enquanto o primeiro parece abrir mais espaco para um trabalho espiritual individual dos adeptos,
o segundo ¢ mais voltado para uma caridade aos “outros”, sejam eles doentes, visitantes eventuais que
participam da cerimonia em busca de ajuda ou orientagdo de qualquer espécie, ou sejam esses “outros” os
proprios seres espirituais, classificados aqui de diferentes maneiras.'® A caridade praticada consiste num
auxilio aos “irmaos” necessitados, espiritos desencarnados ou encarnados. O conjunto da cerimdnia tem, alias,
tal intengdo. Mas, além desse sentido mais geral, manifestado nas orag¢des e nos hinos executados na ocasido, sao

reservados momentos especiais para uma caridade mais especifica e particular. Assim, nos trabalhos de sabado,

7

12 A expressio “da casa” é usada, com muita freqiiéncia, pelos integrantes dos grupos da Barquinha como uma
auto-referéncia, sendo sindénimo de “nossa igreja” ou “nosso centro”. Assim, fala-se, constantemente, em
crengas, praticas, entidades, ensinamentos ou numa doutrina “da casa”. O mesmo termo ¢ utilizado, como
observaram alguns autores, por membros da Umbanda, quando se reportam, internamente, aos seus centros ou

terreiros (Birman 1995, p. 07).

13 . .
Por exemplo, pode tratar-se de “espiritos sofredores” que, apesar de “desencarnados”, ainda encontram-se
bastante ligados a vida material, ou de almas que buscam “doutrinacdo espiritual” ¢ “luz”.
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apos algumas horas de cantos e rezas, e depois de todos os participantes terem tomado o Daime, normalmente
ocorrem situagdes onde solicita-se que os membros do grupo qualificados para fornecerem um atendimento
espiritual especial passem a atuar. Isto pode acontecer de diferentes modos, mas sempre implica num tipo de
transe mistico. ''*

Portanto, nos centros da Barquinha, aqueles que sdo diretamente responsaveis pelo “atendimento ou
trabalho de caridade” se destacam por meio de um transe extatico, que pode assumir formas diversas, recebendo
diferentes interpretagcdes nos varios grupos desta linha. Em alguns centros, ele ocorre no proprio interior da
igreja, no local onde se encontram todos os participantes da cerimonia; mas ha casos nos quais um espago ¢
especialmente reservado para tais praticas, para onde se dirigem apenas aqueles que, em transe, fornecem
“consultas” espirituais, bem como os “clientes” que vao se consultar. Existem grupos da Barquinha onde muitos
dos adeptos podem “dar consultas”, enquanto em outros estabelece-se que apenas uma ou duas pessoas possuem
essa funcdo ou, ainda, as vezes ¢ somente o lider do centro que entra em transe para fornecer “atendimentos” e
fazer a “caridade”. ' Como veremos ao longo do presente capitulo, a questio se constitui num elemento de
contraste bastante significativo entre os diferentes grupos da Barquinha. Tipos distintos de transe extatico
freqiientemente sdo acionados para marcar as fronteiras internas a esta linha.

A linha da Barquinha desponta, também, como uma “ordem franciscana”, devido a devogdo de seu
fundador a Sdo Francisco de Assis, que ¢ considerado o padroeiro “da casa”. Esta devog@o dara origem a uma
estrutura ritual baseada em romarias, sendo a mais importante delas justamente a de Sao Francisco. O Mestre
Daniel estabeleceu ainda mais duas romarias, uma dedicada a S8o Sebastido e outra a Nossa Senhora. Mas, hoje
em dia, os adeptos desta religido realizam muitas outras romarias. O numero delas varia de acordo com o grupo,
embora as trés originalmente estabelecidas pelo Mestre Daniel sejam sempre mantidas. Normalmente, além das
datas de Sdo Sebastido, Nossa Senhora e Sdo Francisco, louvadas, respectivamente, nos meses de janeiro, maio ¢
de setembro a outubro (no caso de Sao Francisco), sdo feitas as romarias de Sdo José e de Nossa Senhora da
Gloéria, em margo e em agosto.

As romarias da Barquinha se iniciam muitas semanas antes do dia dedicado & comemoragio do santo, e
terminam justamente quando esta data chega. No seu decorrer, os fiéis se retinem e cantam determinados salmos,
relacionados aquele santo, embora haja um conjunto de hinos que se repete em todas as romarias. As musicas
sdo intercaladas com preces cristds, como aquelas feitas nos trabalhos de Concentragdo e Caridade. Elas e as
oragdes sdo consideradas “rogativos”, “louvores” ofertados ao santo comemorado e, invariavelmente, de um
modo mais amplo, ao padroeiro Sdo Francisco e a Jesus e a Virgem Mae. Até chegar o dia do santo, realizam-se
cerimdnias curtas semanais, tomando-se doses pequenas de Daime. Estas cerimdnias iniciam-se sempre a noite, a
partir de uma pequena procissdo feita no proprio espago externo do centro, quando os fiéis, divididos em filas
paralelas, de homens e mulheres, caminham até o interior da igreja, cantando um salmo e segurando uma vela
em suas maos. Ja na igreja, todos se sentam, obedecendo, também, a separa¢do entre homens e mulheres. Em
geral, esses trabalhos ndo excedem a durag@o de uma hora, ja que a quantidade de salmos cantados ndo ¢ grande.

Em alguns centros da Barquinha isto ocorre todas as quartas-feiras e nos sabados, mas ha centros que realizam

14 Nesta tese o termo transe ¢ utilizado principalmente no sentido definido por Lewis, isto é, como um estado de
dissociacdo mental completo ou parcial, que na maior parte das vezes ¢ acompanhado de visdes extraordinarias,
relacionando-se a aspectos de mediunidade (Lewis 1977, p. 41).

5 Eo que se passa, por exemplo, no Centro Espirita Santo Inacio de Loyola, dirigido por Inécio da Conceicdo
Andrade.
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“trabalhos” diarios durante a romaria. De qualquer forma, em ambas situagdes a recomendacdo ¢ que o fiel deve
manter, durante toda a romaria, o seu “compromisso” em louvor aquele santo. O compromisso implica na
realizagdo de preces didrias e de uma “dieta”, a qual consiste em abstinéncia sexual, além da alcoodlica, que ¢
constantemente exigida ao fiel, mas que deve sobretudo ser respeitada neste periodo. A dieta, assim como toda a
romaria, tem um sentido de “peniténcia”, compreendendo uma avaliagdo moral mais sistematica e contundente
do adepto em relag@o ao seu proprio comportamento.

Algumas romarias excedem a duragdo de um més. A de Sdo Francisco, por exemplo, comega em
primeiro de setembro e vai até quatro de outubro, dia do santo. Ao final da romaria, realiza-se uma procissdo um
pouco mais longa do que nos dias anteriores, apos a qual os participantes dirigem-se até o interior da igreja.
Nesta sera realizada uma cerimonia similar aos outros dias, mas com uma dura¢@o maior. Finalmente, depois do
“trabalho” na igreja, todos se encaminham para um local externo, que ¢ denominado de “parque” ou “terreiro”.
Ali, o santo ¢ comemorado com o bailado, estruturado a partir dos “pontos” ou “hinos-pontos”. Este bailado néo
existia na época em que o Mestre Daniel era vivo. Ele foi estruturado, como veremos, por Antonio Geraldo. No
entanto, sustenta-se que o Mestre Daniel teria deixado para o seu sucessor as principais orientacdes para a
elaboragdo do bailado. Como mostraremos, ele é, atualmente, fundamental na caracterizagao das formas rituais
da Barquinha.

Um outro trabalho cuja realizagdo foi orientada pelo Mestre Daniel, e que ¢é feito até hoje, ¢ o do dia
vinte e sete. Ao que parece, sua ocorréncia na Barquinha ¢ influéncia do Circulo Esotérico da Comunhdo do
Pensamento. Segundo Francisco Hipoélito de Aratijo, o Mestre Daniel foi filiado ao Circulo Esotérico e tinha
uma atencdo especial com algumas datas consideradas importantes por essa sociedade, como os dias sete,
dezessete e vinte e sete de cada més. Francisco atribui, também, a aproximagdo do Mestre Daniel do Circulo
Esotérico ao fato do Mestre Irineu ja ser filiado a ele. Para Francisco, isto teria influenciado Daniel. Atualmente,
em todos os dia vinte e sete, nos varios grupos e centros da Barquinha, realiza-se um ritual que ¢ considerado de
“entrega dos trabalhos espirituais™ feitos pelos fieis até aquele momento. “Nesse dia cada um de nds presta
contas, de nossas palavras, a¢des, obras, caridades, enfim, de tudo que fizemos dentro dessa casa. Nos prestamos
contas no plano espiritual”, explicou Francisco [B: F-a]. O trabalho do dia de vinte e sete tem uma estrutura
similar a outros desta linha, sendo feito na igreja, a noite, com todos os participantes sentados, entoando varios
hinos ao longo de cerca de cinco ou seis horas, durante as quais se pode tomar o Daime muitas vezes. Ele é
considerado um trabalho “forte”, de “cobranca espiritual”.

Mas o maior legado deixado pelo Mestre Daniel a seus discipulos parece ser, realmente, o seu hinario,
que até hoje é considerado o mais importante de todos, cujos hinos sdo cantados na maioria dos rituais desta
religido, sejam nos de “concentragdo” na igreja, nas romarias e outras comemoragdes, ou nos bailados. E através
do canto dos hinos que os entes sobrenaturais se manifestam e se comunicam com os fi€is, transmitindo-lhes
suas orientagdes. Os hinos “doutrinam” os adeptos e as proprias entidades. Podemos dizer que sem eles o
“trabalho” da Barquinha ndo seria mesmo possivel. Contudo, na Barquinha, em geral, apenas os principais
lideres possuem hinarios ou recebem hinos, o fato consistindo num privilégio reservado a poucos. Além do
hinario do proprio Mestre Daniel, ha aqueles dos dirigentes que o sucederam, como Antonio Geraldo, Manuel
Araujo, Francisca Gabriel, bem como de outros lideres atuais desta linha e de seus grupos dissidentes. Todos
estes hinarios implicam num segredo, constituindo um “mistério”. Assim, os livros que contém os hinos e suas

partituras sdo guardados pelo dirigente do centro ou por alguém designado por ele, sendo o acesso aos mesmos
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bastante restrito. Um integrante do centro liderado por Francisca Gabriel, durante uma entrevista, me disse que
cada hino tém uma func¢@o especifica, sendo de “cura”, ou para “batizar” uma entidade, “doutrinar” uma alma, de
“defesa”, “compromisso” etc. Portanto, explicava o entrevistado, eles “tem hora, lugar, momento certo para
serem cantados” e devem ficar sob a responsabilidade dos dirigentes da igreja. “O hino tem muito poder, por isso
ndo se pode canta-lo a toda hora, como também nao ¢ qualquer pessoa que pode té-lo em suas méos”, concluiu
ele [B: C3; if. 4]. De fato, na Barquinha ha alguns hinos que s&o cantados s6 em uma ou duas ocasides rituais no
decorrer do ano, como aqueles que pertencem aos trabalhos da Semana Santa. No decorrer da minha pesquisa de
campo, conseguir a letra de uma dessas musicas ndo era uma tarefa facil, embora em alguns casos tenha sido
possivel. Veremos, também, que os hinos possuem um papel importante no processo de rupturas e dissidéncias
desta linha.

Em quase todos os grupos da Barquinha, nos trabalhos realizados na igreja, a letra e partitura dos hinos
que serdo entoados esta num grande livro de capa azul, que ¢ posto na mesa em torno da qual sentam-se os
musicos bem como alguns dirigentes e outros fiéis, como os médiuns do grupo. No centro desta, normalmente,
ha uma imitagdo, feita de papel ou cartolina, de um livro azul, com desenhos de partituras. Trata-se de uma
representagdo simbolica do “livro azul” recebido pelo Mestre Daniel, que conteria todo o seu hinario. Assim, os
livros onde estdo os hinos da Barquinha devem ser guardados, preservados, como o “livro azul” de Daniel, no
qual se encontram os “mistérios” desta doutrina. J4 na linha do Santo Daime, embora receber hinos seja um
elemento de prestigio no interior do grupo ou comunidade, trata-se de algo que pode ocorrer com relativa
freqiiéncia e, atualmente, o fendmeno ¢ bastante generalizado, havendo, cada vez mais, um niimero maior de
hinarios de diversos adeptos. Conta-se que o Mestre Irineu recomendava a seus discipulos que ndo cantassem
hinos em lugares ou ocasides profanas. Da mesma forma, enquanto ele era vivo, e em alguns dos centros do Alto
Santo, até hoje, os hinos devem ser memorizados pelos adeptos, e a orientagdo € evitar que eles sejam copiados
ou transcritos em cadernos. Contudo, a tendéncia, no Santo Daime, ¢ a proliferagdo de hinarios, ao lado de sua
divulgagdo ampla, através ndo s6 dos cadernos utilizados pelos daimistas nos seus rituais, mas também de fitas
cassetes e CDs. Na verdade o tema ¢ complexo, pois mesmo na Barquinha, o processo atual de globalizagdo das
religides ayahuasqueiras ja se faz sentir, afetando o carater de mistério que os hinos desta linha tradicionalmente
possuem. '

A morte do Mestre Daniel compreende alguns acontecimentos muitas vezes entendidos como
resultantes de “feiticaria”, “magia negra” ou “macumba”, cuja interpretagdo ganha uma relevancia simbolica
grande para os adeptos da Barquinha. Estes episodios relacionam-se com um momento anterior, que envolve o
segundo casamento do Mestre Daniel, ocorrido em 1954 com uma senhora conhecida como Maria Ferrugem. O
casamento foi mencionado aqui anteriormente, quando descrevemos uma visita do Mestre Irineu ao culto de
Daniel. Pouco se sabe a respeito de Maria Ferrugem. Em muitos relatos, afirma-se que ela trabalhava com
“magia negra” ou “feiti¢aria”, embora nao se precise exatamente o tipo de pratica desenvolvida por ela. Conta-se
que ela freqlientou a Barquinha durante alguns anos, e passou a se destacar mais nos “trabalhos da casa” depois
que se casou com o Mestre Daniel. Segundo Francisco Hipolito de Aratjo, Maria Ferrugem se aproveitou da sua
condi¢do de esposa do Mestre Daniel para tentar introduzir “elementos de feiticaria” no seu centro, e por isso ele

teria rompido com ela [B: F-b]. Ao mesmo tempo, ha relatos nos quais se afirma que o rompimento com Maria

116 Retomaremos tal problematica no capitulo quatro.
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Ferrugem ocorreu porque o Mestre Daniel se envolveu com outra mulher, Francinete Oliveira dos Santos,
também uma integrante do seu culto. Em ambas as versdes, sustenta-se, muitas vezes, que este conflito
envolvendo duas mulheres e um rompimento matrimonial, foi a causa da doenga adquirida pelo Mestre Daniel,
que culminaria na sua morte. De acordo com varios depoimentos, no auge do conflito, o0 Mestre Daniel admitiu
que cometeu um erro e por isso decidiu fazer uma peniténcia, na qual ele teria pedido, inclusive, pela sua propria
morte. Assim, Francisco Hipolito de Araujo contou que, na ocasido, Daniel fez o seguinte comentario: “eu
cometi um erro dentro dessa missdo, € por esse erro eu vou pagar caro, eu vou pedir para desencarnar”. O erro,
segundo Francisco, foi ter se casado com uma mulher que queria fazer da Barquinha um culto de “magia
negra”[B: F-b]. Mas em outras historias coloca-se que toda a crise foi gerada porque o Mestre Daniel teve um
envolvimento extra conjugal com uma mulher muito mais jovem, (Paskoali 2002, p. 61) Francinete que, na
época, tinha apenas dezesseis anos de idade. No livro de Sena Aratjo (1999), por exemplo, percebemos alguns
depoimentos com esse tipo de argumentacao.

Os relatos sobre a peniténcia do Mestre Daniel também apresentam divergéncias. Em alguns afirma-se
que ele a iniciou porque ja se encontrava gravemente enfermo, em outros sustenta-se que a doenga surgiu
exatamente durante a peniténcia. O mal que afligiu Daniel consistia num tumor na garganta, diagnosticado como
carcionoma pulmonar. Mas para a maioria dos integrantes da Barquinha este tumor tinha uma causa mistica,
relacionando-se com praticas classificadas como “trabalhos” de magia negra e feitigaria ou, entdo, com os
proprios designios espirituais do Mestre Daniel, ja que ele mesmo teria resolvido pedir para “desencarnar”. A
peniténcia deveria durar trés meses, e ser concluida no dia de Sdo Francisco, quatro de outubro, mas foi
interrompida com a morte de Daniel em oito de setembro de 1958. Francisco Hipolito de Aradjo disse que o
tumor do Mestre Daniel apareceu ao longo da sua peniténcia. “Quando ele desencarnou, meu pai estava com ele,
e pode ver que o caroco murchou, sumiu”, afirmou Francisco [B: F-b]. Ha alguns depoimentos que citam
observagdes do Mestre Irineu sobre os acontecimentos que levaram a morte de Daniel. Assim, Sena Aratjo,
menciona uma entrevista na qual conta-se que o Mestre Irineu teria feito o seguinte comentério: “E, Daniel era
um irmao muito bom, mas também ele tinha um defeito, era muito despercebido da pessoa dele, que pegaram cle
na cama”. Na mesma entrevista, afirma-se que o Mestre Irineu confirmou que a doenga de Daniel era resultado
de “coisa feita”, de uma “flechada” do “guia” da sua ex-mulher (Sena Aratjo 1999, p. 50). De acordo com o
informante de Sena Araujo, Maria Ferrugem possuia um guia espiritual chamado Jorddo, e este teria sido o
responsavel pelo tumor do Mestre Daniel, cuja garganta foi justamente atingida por uma flecha daquele ser.

Apds a morte do Mestre Daniel, Maria Ferrugem se afastou da “Capelinha de Sdo Francisco”, tendo,
depois de um tempo, deixado o Acre. Ela teve um filho com Daniel, o qual ja faleceu. Francinete Oliveira dos
Santos ainda € viva, e também teve um filho com o Mestre Daniel. Ambos sdo, atualmente, membros do Santo
Daime, do centro dirigido pela viava do Mestre Irineu. Numa conversa informal, Francinete me confidenciou
que ela decidiu parar de freqiientar a Barquinha porque, logo em seguida a morte do Mestre Daniel, sua ex-
esposa, que ainda estava no centro, iniciou uma perseguigdo feroz contra ela. “Dai, com o tempo, o Mestre Irineu
me chamou para cé. Eu gostei e resolvi ficar, e estou aqui até hoje”, disse ela.

Em algumas circunstancias as causas da morte do Mestre Daniel sdo vistas, também, como agdo de
“quimbanda” ou “macumba”. Porém, ao observarmos mais de perto as concepgdes envolvidas nestas exegeses,

percebemos que elas estdo muito mais relacionadas com um conjunto de crengas proprio de tradigdes como o
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curandeirismo amazdnico ou mesmo a feiticaria do xamanismo ayahuasqueiro. Conforme vimos, estas crengas
— de flechas, insetos, objetos variados introduzidos por meio de magia no corpo de uma vitima —
encontravam-se presentes no momento da conversdo de alguns daimistas, explicando a origem de males ¢
enfermidades. O proprio padrinho Sebastido, por exemplo, passou a sofrer do figado apdés um ataque misterioso
de um inseto. Tais concepcles fazem parte também das praticas dos curandeiros ou xamas que utilizam o yaggé,
na regido da Colombia, como aqueles do Putumayo, estudados por Taussig (1993). Perceberemos, também, ao
longo deste capitulo, que algumas nogdes bem como atitudes presentes na pratica do Mestre Daniel serdo
retomadas e resignificadas por muitos dos integrantes da Barquinha, sobretudo por seus lideres. Tal sera o caso
das idéias de peniténcia, missdo e sacrificio, que serdo acionadas na explicagdo e construgdo da experiéncia

mistica dos fiéis desta linha.

A gestdo de Antonio Geraldo ¢ a organizacdo da “Barquinha”

Relata-se, com freqiiéncia, que logo apos o falecimento do Mestre Daniel varias pessoas tentaram
assumir a direcdo do centro criado por ele, embora s6 tenham conseguido manter-se na lideranga por poucos
dias. Esta indefinigdo quanto a sucessdo do Mestre Daniel durou alguns meses. Depois desse periodo, a maioria
dos integrantes da entdo “Capelinha de Sao Francisco” decidiu reivindicar o nome de Antonio Geraldo da Silva
para a presidéncia da mesma. Antonio Geraldo nasceu em 1922, na cidade de Unifo, no Ceara. Mas, logo apos
seu nascimento seus pais se mudaram para Mossoro, no Rio Grande do Norte, onde ele foi criado. Ele veio para
0 Acre em 1944, como mais um integrante do “exército da borracha”. Antdnio Geraldo contou que a decisdo de
vir para a Amazonia foi tomada com muito custo. “Eu preferia ir para a guerra do que vir para ca. Sempre ouvi
historias terriveis do seringais do Acre (...) S6 vim porque minha mae ndo queria que eu fosse para a guerra” [B:
AG] Ao chegar no Acre, contudo, ele acabou ndo sendo encaminhado diretamente para os seringais, passando a
trabalhar como oleiro em usinas do governo. S6 mais tarde iria atuar como seringueiro, nas proximidades de Rio
Branco.

Em 1948 Antonio Geraldo casou-se com a senhora Antonia e foi através de sua esposa que ele conheceu
o culto do Mestre Daniel. Dona Antonia, que ainda é viva, contou que conhecia Daniel desde crianca
(Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus 1996, p. 27). Ela disse que ele trabalhou durante um bom tempo na casa
de sua tia, como cozinheiro e ajudante de obra, morando, inclusive, nas dependéncias de sua residéncia. Mais
tarde, ela ficaria sabendo que o mesmo Daniel havia se tornado um “curador dos bons”. Ja casada com Antonio
Geraldo, no final dos anos quarenta, dona Antonia procura o Mestre Daniel para lhe pedir orientagdes sobre a
vida profissional do esposo, que encontrava-se desempregado (Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus 1996, pp.
27-8). Na ocasido, o Mestre Daniel prevé que Antdnio Geraldo iria conseguir um emprego em breve, fato que,
segundo dona Antdnia, se confirmou. Mas ela e Antonio Geraldo s6 viriam a integrar o culto da Capelinha de
Sdo Francisco posteriormente, em 1956. Neste ano, dona Antdnia, agora acompanhada do marido, procurou
novamente o Mestre Daniel para se consultar a respeito do estado de saude de seu irmdo. A doenca deste,
segundo o Mestre Daniel, nao tinha mais solugao, pois ja estaria “muita adiantada”, mas a consulta resultou num
convite feito a Antdonio Geraldo. Assim, o Mestre Daniel pediu para o marido de dona Antdnia retornar a
Capelinha. “Ele disse que tinha um assunto comigo (...) € a conversa era justamente sobre a Santa Luz”, contou

Antonio Geraldo, que acabara aceitando o convite do Mestre Daniel, conforme relataremos mais adiante [B:
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AG]. Antes, no entanto, nos deteremos no processo que o levou a assumir a presidéncia da Capelinha de Sao
Francisco, apos o falecimento do seu fundador.

Antonio Geraldo nfo estava no grupo de adeptos mais antigos da Capelinha. Ao que parece,
inicialmente, isto deve ter se constituido num argumento para contestar a sua posicao de novo lider do grupo, a
exemplo do que ocorreu nos casos de sucessdo da linha do Santo Daime. Como contou o proprio Antonio

Geraldo, “quando Daniel desencarnou, eu estava apenas com trés anos de estudo com ele. Tinha outros irmaos

antigos (...) Mas eu ja sabia que era eu quem tinha que assumir esse compromisso (...), dentro dos trabalhos eu ja
tinha realmente assumido (...) Fiquei calado porque eu era muito novo” (Figueiredo, Aplonio, Fatima de
Almeida e Deus 1996., p. 49, grifos meus). Antonio Geraldo admite, assim, que a condi¢do de sucessor do
Mestre Daniel lhe foi “revelada” misticamente, “dentro dos trabalhos”. Mas isso se d4 a0 mesmo tempo em que
o conjunto de fiéis o reconhece como o novo lider. Os episddios que levaram Antdnio Geraldo a assumir a
lideranca do grupo religioso criado pelo Mestre Daniel envolvem um movimento duplo, de manifestagdo de um
poder magico, por um lado e, por outro, do seu reconhecimento pela comunidade de adeptos. Numa entrevista
que realizei com Antdnio Geraldo, ainda antes de iniciar a presente pesquisa, ele me relatou alguns desses
acontecimentos. Vejamos seu depoimento.

“Eu ja tinha recebido nos trabalhos, ja tinha visto que a chave da
missdo era minha (...) Mas eu tinha muito receio, porque achava muita
responsabilidade, muito sacrificio e eu tinha minha familia para
cuidar. Ficava pensando: ‘como posso assumir essa missdo?’ Entao,
fiquei quieto no meu canto (...) Um dia, estava na minha casa, eram
seis horas da tarde (...), foi nesse dia que eu recebi um comunicado
bem claro da minha estrela, do guia que me acompanha, de Sao
Policarpo (...) Ele me irradiou e me disse que eu ia ter que fazer uma
peniténcia de dez dias, sem sair de casa, sem ir trabalhar e sem
explicar nada para ninguém do porqué daquilo (...) No dia seguinte, a
minha mulher perguntou se eu nao ia trabalhar e eu disse que ia, mas
nao fui. Quando foi a hora de sair, ndo pude. E os dias foram se
passando e eu sO em casa, ¢ a mulher estranhando (...) Mas, ai,
comegaram a chegar os irmaos, que traziam mantimentos, uma
farinha, pdo... Nao parava mais de chegar gente 14 em casa. Nunca
teve tanta coisa em casa (...) Era uma ben¢ao de Deus (...) E assim se
passaram os dez dias. No décimo dia, o meu guia irradiou novamente
e me perguntou: — “Entdo, como foi? Vocé passou fome durante
esses dias?” E eu respondi: — “Nao, ndo faltou nada para mim e para
minha familia.” E ele me disse: — “Esses dez dias de peniténcia
significam os dez anos que vocé vai ter que dedicar & missdo, sem
poder sair para a rua.” Dai, eu assumi a missdo (...) Mas foram os
proprios irmaos que vieram me buscar e me pediram para assumir a
presidéncia da missdo” (...) [B: AG]

A historia de Antonio Geraldo mostra, mais uma vez, que varios dos lideres desses grupos religiosos
fundamentam sua autoridade através de qualidades como os dotes carismaticos, que o caracterizam como
“escolhidos” ou “enviados” por Deus. Como argumenta Weber, ¢ a comprovacdo do carisma através de
“milagres” ou “revelagdes” feitas pelos entes sobrenaturais que legitima o dominio do lider carismatico e permite
que ele seja reconhecido pelo grupo de adeptos como tal (Weber 1991, p. 159). Anténio Geraldo atesta a sua
condi¢do de sucessor do Mestre Daniel para si mesmo e perante os outros fi€is, os “irmaos”, ao ser alvo da

“bengdo” divina. Diante desse contexto, ele conquista aprovagdo unanime de toda a “irmandade”, que vai busca-
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lo em sua casa. Este fato ja é, alias, mais um indicio de que ¢ ele o “escolhido”. Uma outra idéia que o aproxima
da condigdo de lider carismatico ¢ a de “missdo”, a qual ele necessita assumir. A no¢do ¢ uma constante nas
experiéncias dos adeptos e lideres desta religido, e esta relacionada com a sua propria origem, bem como com a
sua revelacdo ao Mestre Daniel. A “missdo” ou “vocacdo”, segundo Weber (1991), é justamente um dos
elementos que define a dominagdo carismatica e, especialmente, o seu tipo mais puro, se caracterizando pelo
desprezo ou negagdo dos bens materiais. No caso analisado, percebemos uma é&nfase nesse tipo de
comportamento. Antonio Geraldo confirma sua posi¢ao de sucessor do Mestre Daniel na medida em que deixa
de comparecer ao seu trabalho. A renuncia material estd diretamente ligada a sua eleigdo por Deus. Isto, diz
Weber, é proprio dos lideres carismaticos, pois o que todos eles desdenham néo ¢ a total aquisicdo de qualquer
bem, propriedade ou ocasional fonte de renda, mas sim “a obten¢do de receitas regulares por meio de uma
atividade econdmica continua para esse fim” (Weber 1991, p. 161). A “missdao” assumida por Antonio Geraldo
identifica-se plenamente com essa situagdo, expressando-a de modo paradigmatico.''” Assim, apds ser
reconhecido como o novo lider do culto do Mestre Daniel, Antonio Geraldo constroi sua residéncia ao lado da
“Capelinha de Sdo Francisco”. Ele passa a residir no local com sua familia, cessando completamente suas
atividades econdmicas, e comprometendo-se a jamais sair de casa por um periodo de dez anos.''® Trata-se de
uma postura de “recusa de todo entrelagamento com o cotidiano”, conforme coloca Weber (1991). Veremos,
posteriormente, que a negacgao da realidade “profana”, “material” ou “ordinaria” sera um elemento importante no
processo de conversdo de varios membros da Barquinha, se manifestando de diferentes formas. No caso de
Antdnio Geraldo, de certo modo, a contestacdo da sua posi¢do de lider ocorre quando ele deixa de praticar um
total afastamento da vida cotidiana e profana.

Ainda nos detendo sobre o processo de sucessao do Mestre Daniel, em alguns relatos sustenta-se que foi
ele mesmo quem transmitiu a dire¢@o ou presidéncia do centro para Antonio Geraldo. Assim, um antigo adepto
da Barquinha, o senhor Manoel Toro, conta que quando Daniel ficou doente, numa ocasido ele pediu para
Antodnio Geraldo conduzir um “trabalho”. “Ele resolveu atestar o Mestre Antonio Geraldo pois sabia que era para
ele que deveria passar a chave da miss@o” (Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus 1996, p. 44). Aqui, portanto,
poderiamos supor que estariamos mais proximos de uma situagdo onde qualidades extraordindrias sdo
transmitidas pelo lider carismatico original ao seu sucessor, do que propriamente diante de uma dominagao
baseada num carisma genuino. Mas, por outro lado, as provas as quais Antonio Geraldo se submete, inclusive
sob a orientagdo do Mestre Daniel, acabam, invariavelmente, atestando sua condi¢do de escolhido divino e seus
dotes carismaticos puros. No mesmo depoimento, por exemplo, Manoel Touro conta que durante o “trabalho”
conduzido por Antonio Geraldo, o seu guia, o Bispo Policarpo, “baixou”, “irradiando” sua luz. Teria sido apenas
apos isto que o Mestre Daniel decidiu passar a “chave da missao” a Antonio Geraldo (1996, p. 44).

Além da idéia de “missdo”, outras no¢des que orientaram a experiéncia mistica do Mestre Daniel se

revelam na historia de Antdnio Geraldo, como as de “peniténcia” ou “sacrificio”. O proprio processo de

17 Este ponto foi analisado por Vanessa Paskoali. A autora analisa o centro fundado por Anténio Geraldo em
1980, apds um processo de dissidéncia surgido no grupo criado pelo Mestre Daniel. Paskoali também considera
que a Barquinha se caracteriza por “lideres carismaticos”, no sentido weberiano. Anténio Geraldo seria uma
dessas liderangas, cujo “o poder ndo advém de suas posses”, e sim da for¢a do carisma propriamente dito
(Paskoali 2002, pp. 74-5).

118 o ~ . . . .
Ele passara a viver de doagdes dos “irmdos”, e de uma pequena aposentadoria recebida por servigos prestados
ao governo do estado do Acre.
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conversdo de Antonio Geraldo a Barquinha também aponta para um movimento de afastamento da realidade
profana e ordinaria. Os relatos que contam sobre seus contatos iniciais com o culto do Mestre Daniel enfatizam
sua indecisdo em participar ou ndo dos “trabalhos” ai desenvolvidos, referindo-se a uma oposi¢ao entre a vida
boémia e a vida espiritual ou religiosa. Assim, Antonio Geraldo me contou que, antes de se converter,
freqiientava festas, bares, sendo chamado para essas ocasides principalmente porque sabia tocar violdo. No dia
em que o Mestre Daniel lhe convidou para fazer um trabalho com Daime, ele foi tomado por uma hesitagdo
intensa e ficou em duvida entre aceitar o convite de Daniel ou ir ao bairro do Pap6co, conhecida regido de
boémia e prostituicdo de Rio Branco. Em outra ocasido, Antonio Geraldo relatou que saiu de casa dizendo para
sua mulher que ia na “Capelinha” de Daniel, mas tinha em mente ir ao Papdco, e durante todo o seu trajeto ele

continuou profundamente indeciso. “Parece que tinha um espirito bom e um ruim me acompanhando (...) Nessa

peleja eu fui acompanhado por esses dois elementos até que (...) quando menos esperei ja estava no terreiro do
Daniel (Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus, 1996, grifos meus). Em outros relatos, o mesmo evento ¢é
descrito como um duelo entre um anjo bom e um anjo mau (Sena Aratijo 1999, p. 52).

Simultaneamente, os primeiros contatos de Anténio Geraldo com o centro do Mestre Daniel implicaram
numa impressdo negativa, remetendo a uma associagao entre o culto “da Capelinha” e préticas entendidas como
“macumba”. Nesse sentido, Antdnio Geraldo relatou que, ao conhecer o Mestre Daniel e a “Capelinha de Sao
Francisco”, lembrou imediatamente de um “centro espirita” que ele visitou ainda quando estava no Ceara, seu
estado natal. Ele contou que, na ocasido, ficou muito assustado com as “possessdes” e “manifestacdes” que
ocorreram durante a sessdo ¢ acabou concluindo que tratava-se de um culto ligado a “Satanas”. Passemos ao seu

relato.

“O ambiente era todo fechado (...), tudo no escuro (..) Ai, o
elemento se manifestou na mesa (...) e amaldigoava tudo (...)
Entdo comecei a fazer uma oragéo (..) e de repente, o elemento
falou: ‘A sessdo ta interrompida e eu ja vou!’ (...) Ai, acenderam
as luzes e eu dei mil gragas a Deus (...) Eu calculei que justamente
era o Satanas, que ndo gosta de reza (...)” (Figueiredo, Apolonio,
Almeida e Deus 1996, p. 28)

Os trabalhos do Mestre Daniel com o Daime lhe pareceram, num primeiro momento, similar a sessao
espirita ocorrida no Ceara. Tal semelhanga gerou uma certa desconfianga de Antonio Geraldo com relagdo ao
culto de Daniel e, a0 mesmo tempo, fez com que ele associasse este ultimo a figura de um “macumbeiro”.
Assim, no seu relato, Antonio Geraldo diz que quando conheceu o Mestre Daniel ndo s6 lembrou do centro
espirita do Ceara como, em seguida, ao ver “aquele homem preto, escuro”, pensou: “agora apareceu um
macumbeiro de verdade” (Figueiredo, Apoldnio, Almeida e Deus 1996, p. 28). A historia lembra alguns relatos
sobre o Mestre Irineu. Novamente, portanto, percebemos que a “raga”, a cor negra, ¢ vinculada a praticas
classificadas como “macumba”, de um modo estigmatizante. Por outro lado, tais elementos sdo acionados na
identificacdo de algumas religides ayahuasqueiras, bem como de seus fundadores. Isto ocorre mesmo entre
aqueles que se tornardo adeptos destes cultos.

Como comentamos anteriormente, ¢ Antdnio Geraldo quem vai organizar boa parte da estrutura ritual
da linha fundada pelo Mestre Daniel. Assim, a forma assumida pelos trabalhos realizados no interior da igreja, os
detalhes simbdlicos, as roupas — chamadas de “fardas” — utilizadas pelos fiéis nos rituais, os salmos cantados

nos diferentes tipos de cerimoénias, o bailado, foram definidos depois da morte do Mestre Daniel e durante a
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presidéncia de Antonio Geraldo. A meu ver, o principal elemento desta estrutura ritual ¢ a propria nogdo de
“Barquinha”, que parece sintetizar os significados cosmologicos desta religido. De certo modo, a nogédo, que se
tornara o nome do culto, também se deve a Antonio Geraldo. Num primeiro momento, a Barquinha aparece
associada ao baile ou bailado criado pelo sucessor do Mestre Daniel, logo apds ele assumir a presidéncia do
centro. Coloco, abaixo, um trecho da entrevista que fiz com Antdnio Geraldo, na qual ele explica a origem do
bailado, falando a respeito da sua relagdo com a Barquinha.

“(...) Dentro dos trabalhos fui recebendo minhas comunicagdes (...)
Eles foram me mostrando como eu tinha que fazer, como era para
organizar tudo. Porque eu ndo sou so, eu tenho um guia que me
orienta, me dirige, ¢ me traz as comunicagdes (...) Com o tempo,
veio o barquinho... Eu via, dentro da miragdo, um barquinho,
navegando no mar. Do mesmo jeito que ele esta ali, naquele formato,
todo enfeitado, como depois eu construi (...) O barquinho era para a
gente ter o bailado (...)” [B: AG]
Notamos que Antdnio Geraldo fala em “barquinho” ao invés de barquinha. O termo aparece, algumas
vezes, no masculino. Ambos os géneros, contudo, possuem o mesmo significado, ou seja, de uma embarcagdo. A
barca, revelada na miragdo de Antdnio Geraldo, servira de modelo para a constru¢do do local onde ocorrera o
bailado, denominado de “parque”. Assim, a planta arquitetonica do parque tem como base o desenho de uma
embarcagdo. Nesse sentido, podemos dizer que o bailado ocorre dentro da Barquinha. O parque, ou “saldo de
baile”, construido por Anténio Geraldo é um espago circular, rodeado por doze colunas ''°, no centro do qual ha
um coreto, onde ficam os musicos. Em cima deste hé, também, uma imagem de uma pequena barca. O bailado
ou baile propriamente dito ocorre no espago livre do parque, isto ¢, no chdo, ao redor do coreto. '*° Na parte
posterior deste, fica um grande cruzeiro, em cujos bragos estdo inscritas as palavras: Amor, Verdade e Justica."*'
Finalmente, ja fora do espaco do parque, e logo atras dele, esta a igreja. Esta, atualmente uma grande construgéo
de alvenaria, foi erigida a partir da capelinha de taipa, inicialmente construida pelo Mestre Daniel. Sena Aratjo
(1999) faz uma analise minuciosa destes espagos rituais, ¢ dos aspectos que o compdem, se detendo nos ricos
significados simbodlicos dos mesmos. Para ele ocorre uma “mobilidade espacial”, que liga estreitamente todos
esses lugares, da igreja ao parque (1999, p. 222), quando varios elementos da cosmologia da Barquinha se

deslocam e se constréem através de performances rituais. O eixo desta constru¢do simbolica ¢ justamente,

segundo o autor, a triade “barca, mar e livro”.

19 Sena Aratjo interpreta os significados destas doze colunas, relacionando-os a vérios outros elementos dos
espagos rituais da Barquinha. Para ele, as doze colunas remetem aos doze apdstolos, enquanto o coreto
circundado por elas simbolizaria o proprio Cristo. O autor se detém ainda em outras referéncias do Novo
Testamento para explicar a cosmologia desta linha. Assim, a barca, segundo ele, também alude a Cristo e aos
seus apostolos (Sena Aratijo 1999, p. 106). Lembramos, mais uma vez, a importancia simboélica do nimero doze
nos grupos do Santo Daime e da Unido do Vegetal.

120 Este coreto ndo existe em todos os grupos da Barquinha. Atualmente, verificamos sua presenga no centro
presidido por Francisco Hipolito de Aragjo, situado no mesmo local onde o Mestre Daniel construiu sua
Capelinha, e que até¢ 1978 era dirigido por Antdnio Geraldo. Ele se encontra, também, no novo grupo fundado
por este Gltimo, em 1980. Ai, Anténio Geraldo construiu um coreto bem maior, para que todos os participantes
dos ‘trabalhos’ pudessem bailar nele.

12! Trata-se de uma cruz tradicional, com um braco horizontal, e nio do Cruzeiro ou Cruz de Caravaca do Santo
Daime. Como vimos no capitulo anterior, o emblema “Amor, Verdade, Justi¢a” ¢ proprio do Circulo Esotérico
da Comunhdo do Pensamento. Da mesma forma que a linha do Santo Daime, a Barquinha sofrera influéncias
desta sociedade esotérica, conforme veremos ao longo do presente capitulo.
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A barca, diz Sena Aragjo, de um modo geral, simboliza a missdo do Mestre Daniel ¢ a “viagem” de
cada um dos fiéis, bem como do conjunto deles que vai ao encontro, em ultima instancia, de Deus e Jesus. O
autor coloca que, na Otica destes religiosos, entende-se que o proprietario da barca ¢ Deus, e seus comandantes
Sdo Francisco, Sdo José, Sao Sebastido e o proprio Mestre Daniel (1999 pp. 76-7). Como mostra Sena Aratijo, a
imagem da barca ¢ destacada no hinario do Mestre Daniel, onde fala-se, com freqiiéncia, na Barquinha, nas naus,
em viagens maritimas etc. No hinario do Mestre Daniel, bem como nos de outros lideres deste grupo religioso,
ela ¢ denominada de “Barca Santa Cruz”. H4 também uma relagdo entre a barca ou barco e a propria igreja, isto
¢, o local onde a comunidade de adeptos se retine para realizar seus “trabalhos”. O autor cita, por exemplo,
algumas miragdes nas quais a igreja ou templo transforma-se num barco que conduz todos os fi¢is numa viagem,
seja pelo mar ou pelo ar. Ele observa que a descricdo destes barcos se assemelha bastante as pequenas
embarcagoes tipicas da Amazonia (Sena Aratjo 1999). Da mesma forma, durante minha pesquisa de campo,

122 0 outro elemento da triade enfatizada

encontrei varios relatos similares aqueles analisados por Sena Araujo.
pelo autor, o mar, ¢ identificado ao proprio Daime, “a a4gua sagrada”. Assim, de acordo com sua interpretagao, os
adeptos da linha do Mestre Daniel se visualizam como “marinheiros” viajando numa barca, que navega “nas
ondas do mar sagrado” (Sena Araujo 1999, p. 81). Percebemos, assim, que o envolvimento do Mestre Daniel
com a marinha serd fundamental para a construgdo da cosmologia da religido criada por ele, na qual as metéforas
relativas ao universo do mar e do marinheiro ganham destaque.

E interessante observar que se por um lado o Daime remete & imagem do mar, por outro ele implica na
nocdo de “luz”. De fato, na Barquinha a bebida é designada também de “Santa Luz”. A designagdo parece
relacionar-se com os efeitos visionarios produzidos pelo ché, as “mira¢des” propriamente ditas, apontando para o
aspecto de revelacdo da experiéncia mistica. Nesse sentido, os integrantes desta religido dizem, freqiientemente,
ao tomarem o cha sagrado, que vdo receber ou receberam a “Santa Luz”. O ja citado Francisco Hipolito de
Araujo, lider de um dos grupos da Barquinha, comentou que o Mestre Daniel explicava que “o Daime era a luz
divina, e que por isso era mais correto dizer que iamos receber a Santa Luz, do que bebé-lo ou toma-lo” [B: F-b].
Sena Aratijo também destaca a associagdo entre luz e 4gua em torno do Daime, concluindo que “ele € mar e, ao
mesmo tempo, luz (...) E a 4gua/luz sagrada que conduz o sujeito a uma viagem para a vida eterna” (Sena Aratjo
1999, p. 83). E cle que permite, afinal, a propria comunicagdo com os entes sobrenaturais, as “entidades de luz”
(Sena Aragjo 1999), levando a iluminagdo divina. Veremos, a seguir, que estas imagens da luz e agua sagradas
sdo relacionadas em outros momentos, inclusive numa das exegeses que discorrem sobre a denominagio
“Daime”. De certo modo, elas nos possibilitam também ampliar nossa compreensao a respeito dos significados e

i

vinculos entre os diferentes “mistérios’

Astral, Mar e Terra — nos quais se agrupam os tipos de entidades
desta religido.

Mas, antes de nos atermos a discussdo acerca do pantedo da Barquinha ou sobre aspectos diretamente
relacionados com sua cosmogonia, ¢ importante comentar mais acerca de suas formas rituais, como o bailado,
que, alias, podem nos proporcionar uma melhor visualizagdo dos elementos simbolicos desta linha. O bailado,
realizado sempre num espago externo a igreja, chamado normalmente de “parque”, embora em alguns grupos
utilize-se a denominagdo “terreiro”, ocorre, em geral, no final de cada romaria ¢ nas comemoragdes. Ele ¢é
estruturado a partir de pontos ou hinos-pontos, a maior parte deles recebido pelos principais lideres desta

religido, como o Mestre Daniel e Antdonio Geraldo, mas canta-se, também, pontos da Umbanda. Na maioria dos

122 Sena Araujo associa, ainda, a barca a arca de No¢, da Biblia (1999, p. 77).
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centros atuais da Barquinha, o bailado é aberto pelo principal médium ou “guia” “da casa”, que canta um ponto,
“abrindo o terreiro”. Diferentes tipos de pontos “chamam” diferentes entidades correspondentes a distintas linhas
e falanges, como das criangas ou erés, pretos-velhos, caboclos e encantados do mar e da terra. Em alguns grupos,
segue-se sempre uma mesma ordem de “descida” das entidades, em outros isto depende da ocasido, da data
comemorada, ou ainda das carateristicas espirituais do dirigente do centro, ou seja, se seus guias principais sao
caboclos ou pretos-velhos etc.

Aqui é importante esclarecer que, na Barquinha, ha uma classificagdo geral que dispde e organiza todas
as entidades em trés tipos de “mistérios”: o astral, a terra e o mar. Cada mistério tem suas peculiaridades,
implicando também em niveis diversos de “evolugdo” espiritual. Por exemplo, as entidades do astral sdo
consideradas mais elevadas ou evoluidas, € normalmente ndo incorporam no terreiro ou parque, mas apenas se
manifestam no interior da igreja, através do que se denomina de “irradiagdo”, nocdo que sera explicada em
detalhe mais adiante. No mistério do astral encontram-se entidades tidas como mais “santificadas”, que recebem
titulos como “Bispos” ou “ Missionarios”, além de anjos, querubins, santos. Este plano abriga seres que nunca
encarnaram ¢ que jamais incorporam nos fiéis, mas pertencem a ele, também, alguns seres que, apesar de
bastante “elevados” e “iluminados”, tém permissdo para ter um contato mais direto com os adeptos, inclusive
através da possessdo. Os mistérios do mar e da terra em principio sdo vistos como menos evoluidos do que o do
astral. Eles compreendem a maior parte das entidades que trabalham nas “obras de caridade”, por meio da
incorporagdo nos médiuns dos centros da Barquinha, atuando no atendimento dos membros destes e de seus
clientes, exercendo sobretudo uma agdo terapéutica, através da receita de remédios naturais, banhos de ervas,
conselhos, passes espirituais. Trata-se de entidades como pretos-velhos, caboclos e encantos ou encantados,
principalmente do mar, como sereias, principes ou reis maritimos, que em muitos casos se assemelham aos seres
cultuados no Tambor de Mina do Maranhdo (Ferreti 1995 e Pereira 1979), embora possam lembrar também a
encantaria da pajelanca amazonica (Maués 2001). Sao estas entidades que participam do bailado da Barquinha,
sendo “chamadas” para o “parque” ou “terreiro” com o canto dos “pontos”.

A danga da Barquinha marca-se por uma espécie de rodopiar, similar aos movimentos dos umbandistas
em suas giras, ndo havendo uma padronizagdo muito restrita quanto aos passos e gestos. O bailado se inicia com
os participantes formando duas filas de homens e mulheres em caracol, as quais, aos poucos, vao se desfazendo e
se misturando. Em geral, as pessoas que estdo visivelmente incorporadas dangam ou “giram” no centro do
parque, fazendo movimentos ou expressdes que caracterizam os guias que estdo se manifestando.
Posteriormente, abordaremos algumas das particularidades do bailado nos diferentes grupos da Barquinha,
mostrando como elas se relacionam com a defini¢do das fronteiras internas a esta linha. Vejamos, agora, mais
uma explicagdo fornecida por Antonio Geraldo sobre o papel e os significados do bailado “recebido” e elaborado

por ele proprio.

“(...) Ai, comecei a receber os pontos. Sao hinos-pontos, do barco, do
bailado (...) O hino que se chama ponto ¢ so para a fungdo de bailado
(...) Assim como nds trabalhamos e depois descansamos, nos
divertindo, no plano espiritual, do invisivel, também acontece a
mesma coisa... E enquanto uns estdo se divertindo, outros estdo
trabalhando, guarnecendo, para ndo haver confusio (...) Entéo, quando
chega a época de festa, as entidades descem para brincar. Elas tém
esse direito, como nos (...) A gente canta um ponto e, ai, vém aquela
falange. A outra falange, que estava brincando vai embora, sobe, para
ficar trabalhando, guarnecendo, enquanto aquela que ndés chamamos
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com o ponto desce, vém brincar. Quando se canta outro ponto ¢ a vez
desta falange que estava brincando subir e, no lugar dela, baixar outra.
E assim € a noite toda: desce, sobe, desce, sobe... Como um carrossel
(...)” [B: AG]

De um modo geral, entende-se que o bailado ¢é feito como uma forma de agradecimento as entidades,
que sdo compensadas pelos “servicos” ou “trabalhos” espirituais, prestados aos fiéis, com um “baile” ou
“brincadeira” organizado para elas. O bailado ¢ visto como uma recompensa para as entidades na medida em que
as mesmas ainda se sentem bastante ligadas ao “plano material”, se constituindo numa oportunidade para que
elas incorporem nos “médiuns” ou “aparelhos” presentes. E nisso que parece residir a “brincadeira” destes entes
sobrenaturais. De fato, alguns deles s incorporam durante o bailado, ja que sua manifestagdo nos “trabalhos”
realizados na igreja ndo ¢ usual. E verdade que existem outras ocasides em que alguns desses seres podem
incorporar, como nos trabalhos de “atendimento” ou “obras de caridade”, quando os médiuns da casa tornam-se
seus “aparelhos” em sessdes de consulta. Mas trata-se apenas de entidades “doutrinadas”, que receberam a
permissio de “atender” e “trabalhar” no “gabinete” ou “gonga”'?. Outros pretos-velhos, caboclos, sereias, exus,
via de regra, s6 se manifestam, realmente, ou no bailado ou, entdo, na igreja, quando ocorre o “batismo de seres
pagdos”. Esse tltimo tipo de ritual relaciona-se com a “evolucdo” das diferentes entidades, as quais se elevam na
escala espiritual através de um “trabalho de doutrinagdo”. Falaremos mais sobre o tema posteriormente. Trata-se,
contudo, de praticas que se relacionam com a nogdo de “caridade”. No trecho abaixo, Francisco Hipolito de
Araujo comenta determinados aspectos do bailado no parque e das entidade que ai se manifestam.

“A maioria das entidades que incorporam no parque sdo espiritos de
luz, mas ainda estdo apegados a matéria. Por isso, eles precisam
incorporar. Eles ainda estdo em contato com este plano. Sao espiritos
de luz que estdo ocupando dois planos: o material e o espiritual (...)
Nos ofertamos aqueles pontos para as entidades que trabalham nas
obras de caridade da casa, como uma compensagdo para elas, porque
elas ainda precisam desse contato com a matéria (...) No saldo de
atendimento, no gabinete, elas estdo trabalhando, prestando caridade,
dando auxilio aos irmdos necessitados. No bailado, elas ndo vém
exatamente para atender, mas para se divertir. Elas até fazem um
trabalho de atendimento, mas de outra forma, mais sutil (...) Mas no
bailado participam varias outras entidades, mesmo as que ndo
trabalham no atendimento (...) Também pode acontecer de outras
entidades, menos evoluidas, se manifestarem... seres que ainda ndo
foram doutrinados, embora seja mais dificil (...)” [B: F-a]

Tais questdes sdo bastante complexas, remetendo a pontos importantes das crengas e praticas da
Barquinha. Porém no presente estudo ndo ¢ nosso objetivo empreender uma etnografia detalhada e especifica dos
rituais e da cosmologia desta linha religiosa, mas antes procurar compreender como varios dos seus elementos
simbolicos sdo acionados no processo de construgdo de fronteiras dos diferentes grupos do campo religioso
enfocado. Assim, retomaremos a discussdo sobre nogdes como entidades pertencentes a “mistérios” diferentes,
“evolucdo espiritual”, “seres de mais ou menos luz”, “caridade”, “apego a matéria” etc ao nos determos na

andlise acerca do movimento de dissidéncias no interior da linha da Barquinha.

123 Os dois termos sdo utilizados em grupos da Barquinha para se referir ao espago onde ocorre o atendimento
dos médiuns, incorporados por seus guias, aos fiéis e clientes. O significado destes espagos rituais, bem como a
opedo pelo uso de um ou outro termo, serdo discutidos posteriormente, ainda no presente capitulo.
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Ainda sobre a constitui¢cdo do conjunto ritual, doutrinario e simbolico desta linha religiosa, ¢ importante
notar que embora haja muita continuidade entre ela e o culto do Santo Daime, as diferencas entre ambos os
universos sdo também marcantes. Um primeiro aspecto que evidencia este contraste ¢ justamente a énfase num
tipo de transe mais ou menos proximo do que convencionou-se designar de “incorporagdo” ou “possessdo”, o
qual, conforme veremos, ¢ uma das principais bases da religido criada pelo Mestre Daniel e vincula-se, como
procuraremos mostrar ao longo do presente capitulo, a idéia de “caridade”. Varios outros pontos, no entanto, nos
permitem visualizar que, apesar de ter sua origem ligada a linha do Santo Daime e de assimilar uma série de
elementos desta ultima, o conjunto cosmoldgico e ritual da Barquinha compreende uma série de novos elementos
e, a0 mesmo tempo, expressa transformagdes daqueles que foram assimilados do culto do Mestre Irineu. Tal é o
caso da propria denominagdo Daime. Trata-se, ¢ claro, de uma influéncia da linha religiosa fundada pelo Mestre
Irineu. Contudo, o nome, apesar de também utilizado pelos adeptos da Barquinha para referir-se ao cha, reveste-
se ai de outros significados. Cito, aqui, um fragmento da entrevista realizada com Antdnio Geraldo, onde ele
procura explicar porque a bebida adquire esta denominagao.

“(...) Quando eu cheguei aqui se chamava Hoasca. Muitos chamavam
de mariri ou outros nomes ainda (...) Mas, ai, teve uma Semana Santa,
que nds fizemos um trabalho e tivemos todos uma mesma miragao,
sobre a Paixdo de Cristo (...) Nos vimos que quando Jesus estava
cansado, no caminho para a crucificagdo, ele pediu agua aos soldados
romanos. Mas os soldados deram um calice de fel para ele tomar.
Entdo, na miragdo, ndés vimos que o calice que ele pegou era de
Daime. Ai, n6s pensamos que o Daime faz isso mesmo: ele é travoso,
tem um gosto amargo, como fel, mas quando a gente bebe, ele abre
tudo... Com ele a gente vé tudo, a gente mira, recebe a luz. E o
mesmo se passou com Jesus. Ele tomou, era fel. Mas foi tomando esse
calice, dessa bebida, que ele pode ver todo o seu tormento. Por isso, se
diz também “Dai-me”. E uma palavra sagrada (..) Entdo, nds
consagramos essa palavra, e ficou Santo Daime.” [B: AG]

Percebemos, portanto, que as exegeses em torno dos significados da designacdo Daime se desenvolvem
na linha da Barquinha, passando a denotar idéias e crencas diversas daquelas originalmente enfatizadas no culto
do Mestre Irineu. A explicacdo fornecida por Antonio Geraldo possui uma grande riqueza simbolica. O proprio
fel, mencionado, pode ter vérios sentidos. Assim, fel remete a imagem de algo amargo, ruim e €, no nosso
vernaculo, o mesmo que bilis, um liquido secretado pelo figado. Porém fel aparece também no Novo
Testamento, onde ¢ uma bebida oferecida a Cristo. A fala de Antdnio Geraldo alude a uma série de passagens
biblicas, todas elas associadas a Paixdo de Cristo, lembrando-se alias, que a revelagdo acerca do nome Daime é
alcancada durante os “trabalhos da Semana Santa”. Uma passagem bastante comentada e conhecida da Paixao
refere-se a0 momento em que Cristo, ja na cruz, pede agua aos soldados romanos, que lhes dao, contudo,
vinagre. A descrigdo do episodio apresenta detalhes diversos segundo os diferentes evangelhos, em alguns
estando associada a0 momento exato da morte de Cristo. Marcos, por exemplo, narra que, ao ouvir Jesus dizer na
cruz: ‘Deus meu, Deus meu, por que me abandonaste?’, um soldado ‘dava-lhe de beber’ uma esponja com
vinagre (Mc 15, 36, 37). E ao bebe-lo que Jesus ‘entrega o espirito’. Podemos fazer uma relagio, aqui, entre o
Daime e o vinagre oferecido a Cristo no momento de seu tormento na cruz. Ambas bebidas, amargas ou azedas,
relacionam-se com uma elevagao do espirito e a sua unido com Deus ou com a luz divina. Além disso, notamos
também uma relagdo com a expressdo “Dai-me”, utilizada no ambito da Barquinha, ¢ a forma verbal ‘dava-lhe

de beber’, usada na narragdo do evangelista Marcos.
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Em Mateus encontramos uma referéncia explicita a uma bebida denominada fel, numa outra passagem
da Paixao de Cristo. Trata-se da narracdo do movimento do trajeto para o local da crucificagdo. No seu decorrer
ofereceram a Cristo ‘vinho misturado com fel” (Mt 27, 34). A bebida, classificada por Mateus, como ‘inebriante’
¢ ‘entorpecente’, seria tradicionalmente ofertada pelas mulheres judias aos supliciados.'* Aqui ocorre uma
coincidéncia com a fala do nosso entrevistado, onde o calice de fel é oferecido a Cristo justamente no momento
em que ele se encaminha para a crucificacdo. Mas, ao contrario do depoimento do lider da Barquinha, no
Evangelho Cristo recusa a bebida entorpecente. Por tltimo, as exegeses de Antonio Geraldo, ao destacarem a
imagem do calice, nos lembram as passagens sobre o monte das Oliveiras, no qual Cristo, ao orar ao Pai, teria
pedido para que, se possivel, fosse afastado dele o ‘calice’ (Mc 14, 36), o qual era uma metafora de seus futuros
martirios. Como na fala de Antonio Geraldo, o célice estd associado ao sofrimento de Cristo. Constatamos que
varias idéias e significados, relacionados a Paixao de Jesus, sdo acionadas, pelos adeptos da Barquinha, ao se
construir a explicagdo do nome Daime, utilizado para o cha ai consumido. Assim, o Daime, um liquido amargo,
mas que traz revelagdes e ilumina quem o bebe através de “miragdes”, ¢ comparado a bebida oferecida a Cristo
durante seu martirio, a qual vincula-se ao proprio reencontro deste com seu Pai, com sua elevagdo ao reino
celestial. Novamente percebemos, entdo, que o Daime ¢ entendido como agua e luz divina, sagradas.

A institucionaliza¢do do centro religioso criado pelo Mestre Daniel também comega a ocorrer ao longo
da gestdo de Antdnio Geraldo. O seu registro ¢ o seu estatuto datam de 1959 e foram feitos logo apés a
ocorréncia de alguns conflitos entre este grupo religioso e representantes de oOrgdos da justiga locais. Os
acontecimentos que levaram ao principio da institucionaliza¢ao do culto da Capelinha de Sdo Francisco lembram
bastante os episddios vividos pelos adeptos das outras linhas religiosas aqui estudadas. Numa entrevista, Antonio
Geraldo relatou que o registro do centro se deu em fungdo de uma “perseguicdo” movida por um juiz contra a
“missdo de Daniel”’[B:AG]. Numa outra ocasido, ele forneceu mais detalhes do ocorrido, contando que a
perseguicdo implicou no fechamento da Capelinha pela justi¢a. Segundo Anténio Geraldo, algumas dentincias
infundadas levaram a uma diligéncia policial em seu centro bem violenta, no meio da noite, quando varios
soldados apareceram em sua porta armados (Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus 1996, p. 53). Alguns dias
depois, ele teve que se apresentar no forum, para prestar esclarecimentos a um juiz que estava interessado em
investigar as atividades realizadas na Capelinha de Sdo Francisco. Esta acabou sendo fechada pelo juiz e, em
protesto, Antonio Geraldo decidiu fazer uma peniténcia de dez dias, jejuando. Ele conta que, no decorrer desse
periodo, o juiz o procurou e, impressionado com sua atitude, disse que ele poderia reabrir sua igreja. Mas
Antbnio Geraldo se recusou a interromper seu jejum. “Eu ndo abri, fiquei na mesma peniténcia (..) Eu disse para
o nosso advogado (...) que quem fechou a Capela foi o juiz e quem ia mandar abrir era ele, eu mesmo ndo ia
abrir. Ai, ele mandou ordem para o advogado abrir” (Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus 1996, p. 54). Depois
disso, o juiz determinou que o centro de Antonio Geraldo deveria ser registrado, “para trabalhar legalizado” (p.
54). O registro oficial aconteceu em cinco de janeiro de 1959, e a Capelinha de Sdo Francisco passou a se
chamar Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz. Antdonio Geraldo disse que todo esse
processo de institucionalizagdo contou com a ajuda de um deputado, o Dantinha, “amigo da missao”.

Como no caso das linhas do Santo Daime e também da Unido do Vegetal, notamos que os integrantes

da Barquinha, e especialmente seus lideres, narram historias nas quais as autoridades policiais, judiciarias,

124 . . . . . .
Em alguns Evangelhos, o fel se confunde com a mirra que, misturada ao vinho, também seria oferecida a
Jesus imediatamente antes de sua morte.
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governamentais se rendem a um outro poder, distinto do secular, ou seja, a legitimidade divina.
Simultaneamente, mais uma vez, observamos que ao lado da perseguicdo sofrida por esses cultos ocorrem,
igualmente, aliancas entre seus representantes e as autoridades seculares. O deputado citado foi, também de
acordo com outros relatos, responsavel pela orientagdo na elaboragdo do estatuto deste grupo religioso, bem
como pelos contatos que possibilitaram a regularizagdo do proprio terreno no qual se localizava a Capelinha.
Conforme vimos, este foi cedido informalmente ao Mestre Daniel por seu compadre Manoel Julido. Em 1959,
por meio da ajuda do deputado Dantinha, conseguiu-se, junto a Prefeitura de Rio Branco, o titulo definitivo de
posse daquelas terras. A questdo nao foi solucionada sem conflitos, pois alguns parentes de Manoel Julido,
naquela época ja falecido, requisitavam o terreno. A polémica foi decidida pelo governador, que pagou aos
parentes do antigo proprietario o aforamento atrasado, doando o terreno para os adeptos da missdo de Daniel.
Segundo alguns relatos, os motivos alegados por estas persegui¢cdes ou investigagdes policiais muitas vezes
relacionavam-se com a idéia de que o culto de Daniel praticava a “feiticaria” ou a “macumba”. Francisco
Hipdlito de Araujo, que vai passar a integrar a Barquinha apenas no final dos anos setenta, disse ter informagdes
de que, naquele periodo, boa parte das ag¢des policiais contra a Barquinha resultavam da sua associacdo com
praticas de “curandeirismo” e “baixo espiritismo”[B: F-b]. Nos anos setenta, como vimos quando analisamos o
caso dos grupos do Santo Daime, os problemas da Barquinha com as autoridades locais comecam a ganhar outro
carater. Antonio Geraldo disse que, na época, a Policia Federal fez algumas avaliagdes sobre a composigdo do
cha. “Eles queriam testar o Daime. Fizeram varios testes e comprovaram que a Luz ndo era mesmo toxico. Nos
temos esse documento até hoje, provando que ndo usamos droga nenhuma” [B: AG]. Aqui ja notamos que estas
religides passam a chamar a aten¢do por novas razdes, ligadas a associacdo do Daime com uma “droga” ou
“toxico”.

E importante mencionar, aqui, que ainda no inicio da gestio de Antdnio Geraldo, por volta de 1961,
ocorreu uma primeira fissdo no interior desta linha religiosa, dando origem ao centro organizado por Maria Rosa
Almeida Xavier. Maria Rosa ficard conhecida, também, como Maria Baiana, por ser natural deste estado e,
posteriormente, o seu proprio centro se tornara famoso como o “Terreiro de Maria Baiana”. Ela conheceu a
Barquinha em 1958, alguns meses depois do falecimento do Mestre Daniel. Foi o seu marido, o senhor Juarez
Martins Xavier, quem lhe falou do Daime e do centro dirigido por Anténio Geraldo. Juarez ja havia bebido o cha
e Maria Rosa acabou se interessando em fazer uma experiéncia com ele. Ela conta que sentiu curiosidade em
conhecer os “trabalhos” de Antdnio Geraldo porque sempre foi “médium” e “vidente”, “desde menina”. Ela
disse, igualmente, que, ainda na Bahia, “trabalhou” em muitos “tambores” e “terreiros”. Veremos, ao longo do
presente capitulo, que o centro fundado pelo casal Xavier ¢, talvez, de todos os grupos desta linha religiosa,
aquele que mais se aproxima e se auto-identifica com praticas e crengas entendidas como de “Umbanda”. Porém,
no momento, nos detemos apenas nos motivos alegados para a criagdo deste centro. Tanto Maria Rosa, quanto
Juarez, disseram que a sua saida do grupo presidido por Anténio Geraldo se deu de uma forma bastante
tranqiiila, harmonica. Eles enfatizaram que Antonio Geraldo, na ocasido, ndo os reprimiu mas, ao contrario,
aceitou e entendeu a separagdo.

Maria Rosa explica a ocorréncia desta ruptura como um resultado de seu proprio desenvolvimento
espiritual. Ela considera que o periodo no qual passou “trabalhando” com Antdnio Geraldo tornou possivel o
aprofundamento de sua “mediunidade” e dos “estudos da vida espirita”. “Foi com o Mestre Antdnio Geraldo que

eu conheci o Daime (...), a Santa Luz, que expandiu minha vidéncia. Eu aprendi muito com Antonio Geraldo (...)
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Com ele, me tornei uma filha da Luz para sempre”, disse Maria Rosa durante uma entrevista [B: MR-a].
Enquanto freqiientou o Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, Maria Rosa foi uma de
suas principais “médiuns”, “trabalhando” normalmente no atendimento dos “irmdos” que buscavam os servicos
espirituais deste centro. Sua saida, bem como a posterior criagdo do seu proprio grupo, parecem estar
relacionadas a posi¢do de médium, ocupada por ela, no centro de Antdnio Geraldo. Assim, a senhora Maria Rosa
destacou que “sentia muita necessidade de ter um lugar, um espaco, onde pudesse aparelhar” da maneira dela,
“com liberdade”. O termo “aparelhar” ¢ utilizado com freqiiéncia por esses religiosos para indicar 0 momento
em que um médium incorpora seus “guias”, isto €, os seres espirituais com os quais ele trabalha regularmente. A
argumentagdo de Maria Rosa mostra que, muito provavelmente, o tipo de incorporagdo vivenciado por ela
destoava dos padrdes de transe do centro de Anténio Geraldo. Talvez este seja, alias, um dos principais motivos
do seu rompimento com o mesmo. Numa entrevista que realizei com Antonio Geraldo, ele demonstrou uma
visdo similar, afirmando que Maria Rosa e Juarez tinham um “trabalho proprio, que dava abertura para outro tipo
de atuagdo das entidades” [B: AG]. Mais adiante procuraremos analisar algumas das praticas desenvolvidas no
grupo criado por Maria Rosa e Juarez.

O novo centro demorou alguns anos para ser organizado e comecar a funcionar, so6 sendo registrado em
1967, como Centro Espirita Luz, Amor e Caridade, localizando-se num terreno de propriedade do senhor Juarez,
na zona rural de Rio Branco, a margem direita do rio Acre, numa regido conhecida como Amapa. Ele foi
organizado tanto por Maria Rosa quanto por seu esposo, Juarez Xavier, o qual, embora ndo possuisse uma
posi¢do de destaque no Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz (e o freqilientasse
apenas esporadicamente), sera o presidente do novo grupo. Juarez ¢ Maria Rosa se consideram “discipulos da
doutrina do Mestre Daniel” mas, simultaneamente, enfatizam que sdo “independentes”, trabalhando de forma
auténoma com relacdo a quaisquer outros grupos que fagam uso da ayahuasca. Nesse sentido, durante uma
entrevista, o senhor Juarez recusou a utilizagdo do termo “Barquinha” para referir-se ao seu centro.

“No6s ndo somos da Barquinha, somos independentes (...) Eu
tenho meus proprios planos de trabalhos, minha organizagdo e
minha propria missao (...) Por isso meu centro tem outro nome:
Centro Espirita Luz, Amor e Caridade (...) Agora, nds
trabalhamos com os ensinamentos do Mestre Daniel, com a
doutrina dele, dentro da linha dele (...)” [B: MR-J-b]

Mais uma vez, ressaltamos que os termos e nog¢des gerais, escolhidos na presente tese para nos
referirmos aos grupos estudados, ndo expressam, necessariamente, a visdo consensual dos personagens deste
campo religioso no seu movimento de auto-defini¢do, mas sdo opgdes conceituais que nos pareceram as mais
adequadas, bem como as de uso mais freqiiente entre os grupos pesquisados. Por outro lado, embora o
entrevistado negue pertencer a Barquinha, ele afirma sua ligagdo com a “linha” do Mestre Daniel. Portanto,
seguindo nosso ponto de vista, justifica-se plenamente a inclusdo deste grupo no conjunto que denominamos
Barquinha. Percebemos, também, que Juarez afirma sua independéncia ao comentar que possui sua propria
“missdo”. A nogdo, freqlientemente acionada nesta linha religiosa, €, assim, novamente utilizada. Aqui, contudo,
ela marca uma vocagdo particular e idiossincratica, servindo para justificar o surgimento de uma dissidéncia. Na
verdade, como esclareceremos nos capitulos finais da presente tese, o fato destas religides caracterizarem-se por
constantes revelagdes extaticas parece ser um grande impulso para o aparecimento de vocagdes pessoais € a

concomitante criagdo do novos grupos.
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No final dos anos setenta, o Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz sofrera
uma outra ruptura, desta vez muita mais significativa, envolvendo uma disputa de lideranga entre o proprio
presidente, Antdnio Geraldo, e o seu vice, Manuel Hipo6lito de Aradjo. Os motivos dessa disputa sdo ainda um
pouco obscuros, e registramos um certo desconforto geral ao procurarmos esclarecé-los. Nas entrevistas
realizadas com Antonio Geraldo, ele relatou, enfaticamente, que a sua saida se deu apds uma viagem que ele
decidiu fazer ao Rio Grande do Norte, para rever seus parentes. Antonio Geraldo esclareceu que, apoés cumprir
dez anos de “missa0”, sem sair da igreja e do espago do centro, ele pediu permissdo espiritual para “deixar de ser

um prisioneiro”'*

, indo a “rua” ocasionalmente. Assim, em 1979, ele viajou para o seu estado natal. Segundo o
seu depoimento, ele decidiu voltar quando recebeu uma carta de um ‘irmao’ informando que o vice-presidente,
Manuel Hipdlito de Araujo, tinha tomado o seu lugar. “Quando eu voltei, ele ja tinha mudado tudo e dizia que
agora era ele o presidente. A minha familia ja estava afastada, e tinha sido muito desrespeitada (...) Dai, ao invés
de brigar, eu decidi sair e fazer o meu proprio centro” [B: AG]. Em outros relatos, contudo, percebemos que o
rompimento de Antonio Geraldo com Manuel Aratijo foi mais tenso. O proprio Antonio Geraldo, comenta, no
livro organizado por seus discipulos, que quando ele retornou do Rio Grande do Norte encontrou uma “guerra”,
uma “briga danada” no centro que até entdo ele dirigia (Figueiredo, Almeida, Apoldnio e Deus 1996, p. 51).

Manuel Hipdlito de Araujo conheceu o culto do Mestre Daniel nos anos cinqiienta, mais ou menos na
mesma época em que Antonio Geraldo. Segundo o que apurei, os dois mantiveram boas e estreitas relagdes até o
momento do conflito que levaria a saida de Anténio Geraldo. Parecia ocorrer uma espécie de pareceria entre
ambos, na qual Manuel Aradjo representava a parte mais pragmatica, ligada aos assuntos institucionais,
burocraticos, de ordem pratica e material. Era ele quem ia a “rua” solucionar esse tipo de questdo, enquanto
Antonio Geraldo permanecia recluso em funcdo de sua “peniténcia”. Manuel Araujo era conhecido também
como um homem de posses, de uma situagdo financeira mais estavel quando comparada com a maioria dos
integrantes deste grupo religioso. A sua relativa estabilidade financeira permitia que ele auxiliasse a “missdo” e a
propria familia do presidente Anténio Geraldo, de condi¢do menos favorecida economicamente. Falaremos mais
sobre sua historia e seu processo de conversdo a Barquinha posteriormente. Infelizmente, ndo tivemos
oportunidade de conhecé-lo, pois quando iniciamos o trabalho de campo com os grupos da Barquinha para a
atual pesquisa, ele ja havia falecido. Porém realizamos varias consultas e entrevistas com seu filho, Francisco
Hipolito de Araujo, que hoje preside o Centro Espirita e Culto de Orag¢do e Casa de Jesus Fonte de Luz.
Francisco, como outros integrantes dos diferentes centros da Barquinha, ndo gosta de comentar a respeito desse
processo de ruptura. No entanto, uma outra versdo apresentada para explicar o rompimento, destaca que ele
ocorreu em fungdo de problemas conjugais vividos por Antdonio Geraldo. Estes problemas teriam gerado uma
instabilidade de sua posicdo de presidente, que passou a ser questionada. De acordo com esse tipo de versdo,
Manuel Aratjo teria assumido a presidéncia apenas diante desse contexto, para apaziguar os animos, e instaurar
novamente a estabilidade, cumprindo, inclusive, sua fungéo de vice-presidente.

Verifiquei em diversas ocasides que os integrantes do atual Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa
de Jesus Fonte de Luz procuram valorizar sua posi¢do de representantes do culto “tradicional” ou “original” do

Mestre Daniel destacando o fato de que estdo situados no lugar onde este ultimo erigiu sua Capelinha. Como me

125 As expressdes “preso” ou “prisioneiro” sio utilizadas pelos adeptos destes grupos para se referir a condigio
vivida por Anténio Geraldo nesse periodo. Além disso, Sena Aratjo diz que, em 1969, integrantes da ordem
cristd dos “servos de Maria” visitaram Antonio Geraldo e o consideraram um “preso voluntario por questdes de
ordem espiritual”, associadas a pratica de um “sacrificio” (Sena Araajo 1999 p. 53).
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disse informalmente, por exemplo, a viiva de Manuel Aratjo, dona Maria Leopoldina, “nés aqui seguimos o
trabalho do Mestre Daniel, do jeito que ele deixou, esta tudo igual. E a mesma igreja, o mesmo lugar onde tudo
comegou, o mesmo trabalho”. Observamos, assim, que o argumento de uma antiga territorialidade ¢ acionado
para afirmar uma maior proximidade com a tradigdo desta linha religiosa. Porém Antdnio Geraldo e aqueles que
0 apoiaram na criagdo de seu novo centro, em algumas circunstancias, colocam-se, igualmente, como
representantes da “tradi¢do” da Barquinha, embora utilizem outros argumentos. Nesse sentido, Antonio Geraldo
disse que a sua saida do Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz fez com que a maioria
dos antigos membros deste deixasse o culto. “Alguns me acompanharam, e teve os que foram para outros
lugares, teve muita gente que deixou a missdo (...) Foi uma dispersao grande (...) Ficou pouca gente dos antigos,
e agora quase sO tem gente nova 1a” [B: AG]. Percebemos, portanto, que Antonio Geraldo procura, aqui,
identificar o seu proprio grupo com aspectos ou elementos “mais antigos” ao colocar que o centro dirigido por
Manuel Araugjo praticamente s6 abarca novos fiéis. Ele estaria, assim, mais proximo da “tradicdo” do que seus
oponentes, que reivindicam uma posig¢do de territorialidade original. Um outro tipo de argumento acionado
nessas disputas baseia-se na idéia de uma espécie de predestinacdo espiritual. Numa entrevista realizada com o
filho de Antdnio Geraldo, esta 16gica ganha destaque. Vejamos seu depoimento.

“(...) Mas isso tudo aconteceu mesmo porque tinha que ser criado o
nosso centro. Foi a providéncia divina que encaminhou as coisas dessa
maneira, porque tinha que ser criado o Centro Espirita Daniel Pereira
de Mattos, para que a missdo fosse ampliada (...) Era a missdo do
papai, estava no destino dele (...) E ele disse para nos: ‘a chave da
missdo foi entregue a mim, e isso ninguém me tira. Podem me tirar da
presidéncia. Mas a chave da missdo ¢ minha, porque me foi entregue
espiritualmente”’ (...) Quanto a parte material, da comunidade, de tudo
que nods ajudamos a construir la... isso meu pai deixou para traz.
Porque o assunto ndo era material, mas espiritual (...)” [B: AGF]

Nio se trata mais, aqui, da defesa da tradi¢do, mas do reconhecimento do lider agraciado pelos entes
sobrenaturais. Nesse sentido, novamente Antonio Geraldo é apresentado como uma lideranga “magicamente
condicionada”, de carater carismatico (Weber1991). Ao mesmo tempo, o dominio espiritual se opde ao material,
ao secular. Nao importam tanto questdes como um terreno, ou uma igreja, um local especifico e concreto, e sim a
determinagdo ou “providéncia” divinas. Tal l6gica explica, inclusive, o crescimento e a expansdo do culto
religioso criado pelo Mestre Daniel. Alids, o grupo fundado por Antonio Geraldo levara o nome de Centro
Espirita Daniel Pereira de Mattos, ja indicando uma tentativa de enfatizar a continuidade com a “missdo” do

Mestre Daniel.'?

O novo centro é organizado a apenas alguns metros do Centro Espirita e Culto de Oragdo e
Casa de Jesus Fonte de Luz, que passou a ser dirigido por Manuel Aratgjo, no mesmo bairro, de Vila Ivonete. A
sua igreja ¢ construida ao lado da antiga residéncia de Antdnio Geraldo, e tanto ela quanto o parque para o
bailado seguem os mesmos principios arquitetonicos que fundamentaram a construgdo anterior, também
elaborada por Antonio Geraldo, que tinha como base a planta de uma barca.

O registro oficial do novo centro ocorre em 1980 e ele passa a ser conhecido, inicialmente, como a

“igrejinha da Vila Ivonete”. Também ¢ a este centro que se deve a disseminagdo do nome Barquinha para

identificar os varios grupos que comegam a surgir nesta linha religiosa. Como mostramos, as metéaforas da barca,
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presentes no hinario do Mestre Daniel, foram desenvolvidas por Antonio Geraldo quando ele elabora o conjunto
ritual deste culto. O termo Barquinha, no entanto, se generaliza depois de um episddio envolvendo um jornalista
de Rio Branco, que residia em frente a nova igreja de Antonio Geraldo. Conta-se que o jornalista, incomodado
com a musica ¢ a agitagdo das comemoragdes ¢ festejos do centro, em geral realizados a noite, comegou a
escrever matérias nos jornais locais, nas quais, ironicamente, comentava que nao havia conseguido dormir na
noite anterior, porque tinha tido “festa na Barquinha”. Com o tempo, o termo tornou-se corriqueiro. Mas vale
registrar que atualmente, em Rio Branco, muitas vezes a populagdo local refere-se aos grupos desta linha que
situam-se no bairro de Vila Ivonete — agora em nimero de trés — simplesmente como as “igrejinhas do
Daime”.

Antoénio Geraldo falece em julho de 2000. A presidéncia do seu centro ¢ assumida por seu filho,
Antbnio Geraldo Filho. E possivel perceber que, nas religides estudadas, a transmissdo da lideranca através de
lagos de parentesco ¢ bastante comum. Verificamos, por exemplo, que este recurso ¢ freqiiente nos grupos da
linha do Santo Daime, combinando-se, ai, a outros critérios sucessorios, como o carisma magico. Na Barquinha,
além de Antonio Geraldo, Manuel Aragjo, também falecido no ano de 2000, serd substituido por seu filho,
Francisco Hipolito de Araujo. Este critério do parentesco, contudo, nem sempre implica em processos de
sucessdo plenamente pacificos ou isentos de conflitos, podendo gerar rupturas, ndo apenas familiares mas no
interior de uma mesmo grupo ou linha ayahuasqueira. Observamos tal movimento ao analisarmos os centros do
Alto Santo e o predominio da lideranga da familia Gomes. No caso da sucessdo de Antonio Geraldo parece ter
ocorrido uma certa disputa entre Geraldo Filho e sua irmé, Sandra. No decorrer da minha pesquisa de campo, o
suposto conflito jamais foi colocado de forma explicita. Na verdade, Sandra comegou a se afastar do centro de
seu pai pouco antes de sua morte. Durante varios anos ela ocupou uma posi¢cdo importante neste grupo,
assumindo a responsabilidade pelo feitio de Daime, e sendo uma das poucas mulheres, neste campo religioso,
conhecidas e respeitadas por essa fun¢do. Segundo ela propria colocou, em diversas ocasides, sua saida do culto
se deu por “motivos pessoais”, relacionados a sua “vocagdo” para a vida religiosa. Porém, de acordo com o que
pude apurar, durante sua permanéncia no centro ocorriam, constantemente, desentendimentos familiares, que
expressavam uma espécie de concorréncia entre um lideranga feminina, representada por ela, e outra masculina,
representada por seu irmao.

Vanessa Paskoali (2002), que estudou este grupo no periodo imediatamente anterior ao falecimento de
seu fundador, ndo comenta a respeito de tais conflitos. Ela enfatiza, ao contrario, que Antonio Geraldo Filho
assume a presidéncia do Centro Espirita Daniel Pereira de Mattos em meio a um grande consenso, sem causar
estranhamento na maioria dos seus integrantes. Para a autora, Anténio Geraldo Filho consegue manter a coesio
do grupo na medida em que ele ja havia sido escolhido como sucessor por seu pai. Este o preparou durante anos
para assumir uma série de fun¢des nos trabalhos do centro. Assim, desde seus dezesseis anos de idade, Antonio
Geraldo Filho tinha a responsabilidade de “abrir” as cerimdnias da igreja, “puxando” os salmos entoados nesta

ocasido %, e auxiliando seu pai, tocando ou o 6rgdo ou o violdo, os dois instrumentos utilizados nos trabalhos da

126 Este recurso foi verificado, também, em centros, igrejas etc das outras religides ayahuasqueiras. O grupo
daimista criado pelo padrinho Sebastido, por exemplo, vai se chamar Centro Eclético da Fluente Luz Universal
Raimundo Irineu Serra (CEFLURIS), ostentando o nome do fundador desta linha, s6 para citarmos um caso.

127 Conforme veremos, esse tipo de fungdo ¢ um indicio de grande prestigio nos grupos desta linha religiosa. Em
alguns casos, inclusive, a perda de posi¢des ou até mesmo a origem de dissidéncias se explicam quando a fungéo
de “puxar” ou “abrir” o canto de salmos ¢ retirada de um determinado adepto.
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Barquinha ocorridos no interior da igreja. Segundo Paskoali, gradualmente, ele tornou-se o “brago direito” de
Antonio Geraldo. Ainda de acordo com a autora, este ultimo confirmou a posi¢do de Antonio Geraldo Filho
como seu sucessor através de uma “revelacdo recebida espiritualmente” (Paskoali 2002, p. 73). Portanto, aqui,
parece que nos aproximamos daquela situagdo denominada por Weber de “carisma hereditario” (1991), quando o
sucessor do lider carismatico original ¢ um de seus parentes, escolhido e indicado por ele. Mas Paskoali relata,
também, que num primeiro momento Antdnio Geraldo Filho hesitou em assumir a presidéncia do Centro
Espirita Daniel Pereira de Mattos. A decisao final so teria sido tomada ap6s uma revelagdo que ele obteve
durante um “trabalho”, numa mirac¢do, na qual Antonio Geraldo Filho conta ter previsto o sofrimento e a
desunido de toda a irmandade caso se recusasse a exercer o cargo de presidente (Paskoali 2002, p. 73). Deste
modo, percebemos que a legitimidade dos lideres de varias religides ayahuasqueiras estd intrinsecamente
relacionada com a sua vocagdo e qualidades pessoais misticas, embora vincule-se, também, a critérios de outra

ordem, como a tradi¢@o e a hereditariedade.
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O Coreto da Barquinha: detalhe da barca na parte de cima do teto.
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Bajlado no Coreto: Barquinha “Antdnic Geraldo”

A presidéncia de Manuel Aratjo e as novas dissidéncias da Barquinha

Manuel Hipolito de Araujo, que passou a ocupar a presidéncia do Centro Espirita e Culto de Oragdo e
Casa de Jesus Fonte de Luz ap6s a saida de Antonio Geraldo, s6 deixard a com a sua propria morte, no ano de
2000. Natural do estado do Amazonas, nasceu num seringal no municipio de Eurinepé, em 1921. Seus pais eram
cearenses € migraram para a Amazonia ainda na primeira década do século XX, em fun¢do de uma das grandes
secas que assolaram o nordeste naquele periodo. Manuel teve uma educacdo bastante religiosa, pois seus pais
eram adventistas. Sena Aratjo (1999) relata alguns episddios de sua infancia que ja indicariam a manifestagdo da
sua “mediunidade”. Assim, ele cita situagdes nas quais Manuel, ainda crianga, passou horas desacordado, como
se tivesse “desencarnado”, para depois despertar como se nada lhe houvesse ocorrido (Sena Aradjo 1999, p. 55).
Nos anos quarenta, Manuel, ja residindo na cidade de Rio Branco, passa a trabalhar para a Secretaria de Saude,
participando da organizagio do primeiro laboratorio de analises quimicas do Acre. E um colega de trabalho
quem vai leva-lo a Capelinha de Sdo Francisco, em 1956. Segundo Sena Aratjo, Manuel se interessou em
conhecer os trabalhos do Mestre Daniel exatamente porque desejava compreender os fendmenos meditinicos que
freqiientemente lhe sucediam.

Numa entrevista que me foi concedida por Francisco Hipolito de Araujo, filho de Manuel, também
enfatiza-se esta argumentag@o mas, ao lado dela, sdo colocados outros dados, que ampliam nossa compreensao
sobre as implica¢des da descoberta ou “revelagdo” desta mediunidade. Francisco disse que, antes de conhecer a
“missdo” do Mestre Daniel, seu pai tinha uma vida muito ligada as questdes materiais, ao “dinheiro” e ao “jogo”.
O ingresso no culto da Capelinha de Sdo Francisco marcaria, justamente, um rompimento com esse tipo de vida.
“O Daime mostrou ao meu pai que, se ele quisesse desenvolver o lado espiritual, ele tinha que se desapegar das
coisas materiais, romper com aquela vida e passar a seguir um caminho completamente diferente” [B: F-a]. De
acordo com Francisco, Manuel teve esta “certeza” ainda nas suas experiéncias iniciais com o Daime, logo nas

primeiras “mira¢des”. Portanto, a exemplo do que ocorre com outros integrantes ¢ lideres da Barquinha, e do que
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ocorreu com o proprio Mestre Daniel, o processo de conversdo de Manuel Aratjo também envolveu um
rompimento ¢ uma negagao radical da vida profana e secular, que parece fundar-se numa oposigdo entre aspectos
“materiais” e “espirituais” da existéncia, onde os primeiros sdo depreciados em fungdo dos segundos.

Sena Aratijo descreve uma miragdo de Manuel, durante um “trabalho” com Daime, na qual percebemos
esse tipo de concepgao. Nela, Manuel Aratjo tem visdes de um grande fogo, uma “fogueira”, na qual ele proprio
estd queimando. Ao mesmo tempo, ele ouve uma voz lhe explicando que toda aquela visdo era para mostrar que
o “caminho” pelo qual ele havia seguido até o momento estava errado, pois era “o mundo profano”, da
“devassiddo”, “dos vicios”, “os caminhos de quem ndo tem amor a Deus e a sempre Virgem Maria” (Sena
Aratijo 1999 p. 56). E interessante observar que estes relatos se assemelham muito a algumas visdes narradas por
Antonio Geraldo, também sobre suas experiéncias de conversao ao culto do Mestre Daniel. Assim, segundo ele
proprio conta, na sua primeira mira¢gdo com o Daime, ele viu a sua casa e toda a cidade “pegando fogo”, como se
fosse “o fim do mundo” (Figueiredo, Apolonio, Almeida e Deus 1996, p. 30). Na verdade, verificamos que tais
imagens se repetem com bastante freqiiéncia na vivéncia religiosa dos integrantes deste culto. Supomos, alias,

que existe uma espécie de padrdo de conversdo e de revelacdes misticas no qual determinados simbolos, que

]

manifestam-se sobretudo nas “miragdes”— o meio privilegiado pelo qual aquelas revelagdes ocorrem —, s@o
constantes.

Deste modo, ainda em Sena Aratjo, nos ¢ relatada mais uma mira¢do de Manuel Araujo, ja numa
época posterior, um pouco antes do falecimento do Mestre Daniel. Na visdo, uma entidade, “fardada como um
soldado”, lhe entrega um envelope e diz: “toma meu filho, ai estd uma missao para tu cumprir (...) deste mundo a
eternidade”. Manuel Araujo explica que foi dessa maneira que ele recebeu a “chave” da “missd@o” (Sena Aratjo
1999, pp. 56-7). A frase pronunciada pela entidade é, de acordo com varios relatos, idéntica as palavras ouvidas
pelo proprio Mestre Daniel do ser espiritual que lhe faz a revelag@o de sua doutrina. A figura da “chave”, como
vimos, ¢ mencionada, repetidamente, nos relatos que descrevem as experiéncias do Mestre Daniel ¢ de Antonio
Geraldo, quando ele assume a presidéncia do culto. Da mesma forma, constatei, ao longo da minha pesquisa, que
imagens como de um “envelope” sdo freqiientes nas miragcdes e revelacdes “recebidas” pelos adeptos da
Barquinha, indicando, em geral, “missdes” especificas, salmos, pontos, enfim, orientagdes espirituais diversas
trazidas pelas entidades aos fi¢is. Vale observar, também, que a visdo de entidades “fardadas” €, igualmente,
constante entre os membros dessa linha religiosa. No decorrer do presente capitulo apontaremos outros simbolos
recorrentes nas experiéncias misticas dos adeptos da Barquinha, algumas das quais relacionadas com o
movimento de rupturas de seus grupos. Notamos, por outro lado, que muitas das visdes de Manuel Aradjo tém o
sentido de destacar sua posi¢do de possivel sucessor do Mestre Daniel, colocando-o como aquele que porta ou
recebe a “chave da missdo”, ja sugerindo a futura disputa que ocorrera entre ele e Antonio Geraldo.

Durante a presidéncia de Manuel Araujo, o Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de
Luz sofrera novas fissdes, dando origem a dois outros grupos desta linha religiosa. A primeira delas se
concretizou em 1993, com a organizacdo do Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da
Paz, pela senhora Francisca Gabriel. Dona Francisca, que mais tarde ficara conhecida também como madrinha
Chica, conheceu o Mestre Daniel e a Capelinha de Sdo Francisco em 1957. Os motivos que a levaram a procurar
este culto se relacionavam com problemas de satde. Embora ela ndo nos fornega detalhes sobre o tipo de doencga
que a acometia na época, conta que, quando chegou na Capelinha, “ja estava desenganada pelos médicos”. O

tratamento pelo qual se submeteu Francisca Gabriel implicou numa série de procedimentos, combinando-se
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receitas fitoterapicas a de “remédios de farmacia”, indicados pelo proprio Mestre Daniel a partir de “consultas”
feitas em “trabalhos” ou “sessdes” com o Daime. Este, alids, parece ter consistido no principal “remédio” de
Francisca Gabriel. Ela conta que o Mestre Daniel lhe recomendou pequenas doses diarias de Daime (cerca de
trés colheres de sobremesa), as quais ela tomou durante varios meses. “Ele garantiu que eu ia ficar boa, mas
disse que ia demorar. Entdo, no principio ele me dava bem pouquinho Daime, mesmo nos trabalhos. Era uma
dose de remédio” [B: FG-a ] .

A quantidade de Daime dada a Francisca Gabriel nas sessdes da Capelinha de Sdo Francisco foi
aumentando conforme seu estado de satide melhorava. Ao mesmo tempo, a alteragdo na dosagem de Daime se
relaciona com o aprofundamento do “trabalho espiritual” de dona Francisca. Como ela propria explicou, numa
entrevista concedida a mim, “quando eu comecei a me sentir mais forte, o Mestre Daniel passou a me dar mais
Daime, para que eu pudesse desenvolver o meu preparo, conhecendo as entidades com quem eu tinha que
trabalhar”. A nogdo de “preparo”, ja colocada em outros relatos, refere-se ao processo particular de
desenvolvimento meditnico pelo qual determinados fié¢is deste grupo religioso, justamente os médiuns, devem
passar. E o “preparo” que permite o ordenamento ¢ a regularizagdo das relagdes entre um médium e seus
“guias”, e a sua duragfo pode, inclusive, ser longa. Francisca Gabriel disse que o “trabalho” de sua mediunidade
foi todo realizado e orientado na Barquinha. “Foi nesta casa que eu fiz minha iniciagdo”, afirmou ela,
enfatizando que, antes de conhecer a Capelinha do Mestre Daniel, ela ndo freqiientou nenhum tipo de “centro
espirita” ou de “Umbanda”. Segundo Francisca Gabriel, foi num trabalho de Daime, com o Mestre Daniel, que
aconteceu a manifestacdo da sua primeira entidade. Coloco, abaixo, sua descri¢@o a respeito do ocorrido.

“Foi num trabalho de Daime, quando o Mestre Daniel ainda
estava vivo. Eu estava sentada na mesa, do lado dele, e comecei a
sentir o Daime, o trabalho mesmo (...) Eu escutava o som, a
vibragdo de um ser (...) Ent8o, a entidade se aproximou, sem falar
nada, s6 fez um som (..) E o Mestre Daniel disse para todos os
irmdos que, naquele dia, um novo aparelho comecava a trabalhar,
na luz dos santos mistérios (...) Depois, ela se apresentou
outras vezes. No comeco ela so6 fazia uns sons, umas vibragdes.
Depois, na terceira vez, ela se apresentou com palavras, e depois,
até com um salmo (..) Era um bispo, o Dom Nelson (...) O Mestre
Daniel disse que era a primeira vez que aquela entidade se
manifestava, e ela era minha mesmo (...)” [B: FG-a].

O depoimento de Francisca Gabriel mostra que o reconhecimento e a definicdo dos guias de um
médium se ddo gradualmente, num processo onde tanto as caracteristicas dos seres espirituais quanto as
capacidades dos “aparelhos” de “receber” ou se “comunicar” com os mesmos se desenvolvem. Simultaneamente,
ele aponta para as diversas maneiras pelas quais tais fendmenos podem ocorrer na Barquinha, implicando em
diferentes tipos de transe ¢ em manifestagdes como “mensagens”, “comunicagdes” ou ainda “miracGes”,

ELIT3

“salmos”, “pontos

EEIT3

recebidos”. No ambito desta religido, um médium “da casa” pode trabalhar com diferentes
entidades mas, normalmente, com o tempo, ele limita seu “trabalho” regular a apenas algumas delas,
consideradas as principais. Destas, diz-se, que ha sempre uma mais importante, considerada de “croa”. A

expressao, extremamente popular, ¢ utilizada pelos adeptos de varios centros da Barquinha para referir-se ao

guia ou entidade que rege aquele médium — seu guia “de frente” —, parecendo originar-se do vocabulo “coroa”,
que por sua vez estd associado a protegdo do médium por aquela entidade. No Candomblé, e também na

Umbanda, coroa, em geral, significa um conjunto de Orixas ou Santos de um médium, os quais estdo na ou
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“fazem” a sua “cabega”, protegendo-o. Logo em seguida a apresentagdo do “Bispo Don Nelson”, Francisca
Gabriel recebe a revelagdo de uma outra entidade, que serd a de sua “croa”. Trata-se do “Principe Espadarte”,
que justamente dard nome ao seu centro. A entidade, um “encanto do mar”, sera fundamental no aprofundamento
da mediunidade de Francisca Gabriel, passando a ser um dos mais importantes “guias” do centro religioso
fundado pelo Mestre Daniel. Veremos, inclusive, que mesmo apo6s a saida de dona Francisca do Centro Espirita
e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, o Principe Espadarte continuard atuando ai, bem como em
outros grupos surgidos posteriormente nesta linha. '*® No relato que transcrevo a seguir, a propria Francisca
Gabriel explica como ela “recebeu” essa entidade pela primeira vez.

“ O Mestre Daniel ja conhecia essa entidade. Ele ja tinha um
compromisso com ela (...) Entdo, ele pediu que a Rainha do mar, a
mie Iemanja, enviasse um ser para tomar conta da missdo
espiritualmente. Ele ja tinha pedido, s6 que ndo tinha nenhum
aparelho para receber a entidade. Dai, depois de pouco tempo que eu
estava na missao, eu recebi. O Mestre Daniel identificou, reconheceu
que era o Principe Espadarte. Alias, nesse dia, ele tinha chamado outro
guia, o Dom Nelson, mas quem veio foi o Principe (...) e desde entdo
eu venho trabalhando com ele (...)” [B: FG-a].

O fato de Francisca Gabriel ser uma das médiuns mais importantes do Centro Espirita e Culto de
Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz parece estar diretamente relacionado com a sua posi¢ao de lider de uma
nova cisdo da Barquinha. O seu caso ¢ similar ao de Maria Rosa, relatado anteriormente, ¢ a0 menos o fundador
de um outro grupo dissidente do centro criado pelo Mestre Daniel, surgido igualmente na gestdo de Manuel
Araujo, também era um importante médium do Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz,
conforme mostraremos em seguida. Esta freqiiéncia de lideres dissidentes médiuns vincula-se, a meu ver, ao seu
grande destaque no interior destes grupos. Assim, normalmente, os médiuns de um centro da Barquinha
desempenham um numero maior de fun¢des do que os seus outros integrantes. Eles se destacam nos rituais
porque expressam um tipo de transe extatico bastante definido e padronizado. Além disso, 0 médium possui um
papel crucial nos “trabalhos de caridade”, que se constituem numa das praticas mais valorizadas da Barquinha. O
trabalho de caridade, como vimos, implica no fornecimento de “consultas espirituais”, onde aqueles que
necessitam tém a possibilidade de verem atendidas suas demandas. Alguns médiuns se destacam mais do que
outros, e isso pode depender, por exemplo, do poder de aconselhar ou de curar da entidade (“guia”) que ele
“recebe” (“aparelha” ou “incorpora”). De qualquer forma, o médium tende a ser sempre alguém com prestigio na
comunidade de fiéis. E comum que sejam atribuidas a ele fungdes de comando, como por exemplo na
organizagdo de rituais ou festas. Esse excesso de papéis e prestigio, acumulado pelo médium, faz com que ele
seja, também, alvo de inveja e intrigas, envolvendo-o, constantemente, em processos de disputas.

José do Carmo, por exemplo, fundador do altimo centro dissidente surgido na linha da Barquinha até a
conclusdo da nossa pesquisa de campo em Rio Branco, foi por quase vinte anos um dos principais médiuns do
Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, dirigido por Manuel Aratijo. Ele tomou pela
primeira vez o Daime com este Gltimo no final dos anos setenta, tendo procurado o seu centro religioso para
tentar ajudar uma amiga que estava doente. No entanto, José do Carmo acabou se tornando um membro do culto

da Barquinha, explicando seu ingresso nele como uma necessidade de “desenvolvimento mediunico”. Acreano

128 . . . s . . . . .
Esta entidade é considerada, até hoje, em muitos centros da Barquinha, ¢ ndo s6 no liderado por Francisca
Gabriel, o “chefe geral das obras de caridade”.
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de Sena Madureira, filhos de seringalistas, ele diz que desde crianga sentia varios sinais de que era um médium.
No depoimento que me forneceu, José do Carmo enfatizou que, na sua infincia, sofreu muito, porque seus pais,
de orientagdo catolica, ndo compreendiam os fendmenos que o acometiam. Antes de conhecer a Barquinha, José
do Carmo pertenceu a igreja evangélica. O rompimento com esta se deu também, segundo ele, em fungdo da
necessidade do aprofundamento de seus “trabalhos mediunicos” pois, na visdo de José do Carmo, “os
evangélicos ndo sabem trabalhar com os médiuns”. Vejamos sua explicacdo a este respeito.

“Os médiuns ndo ddo certo em igreja evangélica, porque ela ndo
aceita a cura espiritual pelos médiuns, através dos guias, dos
espiritos. Eles acham que os guias s@o uns amaldi¢oados, uns
demdnios (...) Mas as entidades tém direito de uma ajuda, mesmo
as inferiores (...) Os evangélicos s6 se preocupam em expulsar
essas entidades, tirar aquele ser da pessoa e, depois, mandar ele
para o inferno. Mas aquela entidade ja estd num grau inferior e ai
o irmdo ainda manda ela para o inferno? Ai, a situagdo fica pior
ainda (...) E para os médiuns ¢ muito ruim, porque dai aquelas
entidades inferiores ficam em cima dele, com uma carga negativa
(...)” [B:IC; C6].

O principal guia espiritual de Jos¢ do Carmo chama-se Rei Urubatd. Trata-se, segundo ele, de um
“caboclo, conhecedor das ervas e de muitos mistérios da mata”. Jos¢ do Carmo diz que esta entidade ja se
manifestava para ele na sua infincia, mas o trabalho regular e “doutrinado” com ela sé teve inicio no contexto
das praticas religiosas da Barquinha. Nesta, ela ¢ uma entidade pertencente ao mistério da terra. Logo apds o seu
ingresso no Centro Espirita e Culto de Orag¢do e Casa de Jesus Fonte de Luz, Manuel Arajo comegou a
“preparar” Jos¢ do Carmo para que seu guia “rei Urubatd” pudesse atuar no atendimento das “obras de caridade”
deste centro. Depois de um periodo de “prepara¢do”, o médium José do Carmo passou a trabalhar regularmente
no “gabinete”, dando consultas aos fiéis e, em pouco tempo, o rei Urubata se transformou num dos guias mais
procurados e prestigiados “da casa”. Mas, de acordo com José do Carmo, foi exatamente o destaque de sua
atuacdo como médium que conduziu a seu rompimento com o centro de Manuel Aragjo. Ele explica que, em
fungdo da confianga e do respeito que este ultimo tinha com relagdo ao seu trabalho como médium, lhe atribuiu
uma série de fungdes, como a de preparar o Daime, tocar violao nos trabalhos da igreja, entre outras coisas. A
evidéncia de José¢ do Carmo comegou, segundo ele proprio conta, a desagradar muitos dos integrantes do Centro
Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, surgindo uma série de comentarios ou, como ele diz,
uma “corrente negativa de boatos” que fizeram com que José do Carmo decidisse fundar sua propria igreja. No
trecho de uma entrevista, que coloco a seguir, ele da mais detalhes sobre os motivos que o levaram a tomar esta
atitude.

“Eu tinha muito destaque. Trabalhava no gabinete, fazia a pesquisa
do Daime, a busca do cip6, tocava na igreja (...) E o padrinho
gostava muito de mim, tinha um carinho! Ele era como um pai, que
me guiou, foi um grande Mestre no meu desenvolvimento
espiritual, e eu sempre tive muito respeito a ele. Sou eternamente
grato (...) Mas o povo tinha muito ciime, porque tem muitos
invejosos nesse mundo (...) Dai, comegou o falatorio, comegaram a
dizer muitas coisas horriveis de mim, de minha mulher, que eu
cobrava trabalho, pedia presente dos clientes... Muita calnia, que
eu prefiro nem comentar (...) Ndo o padrinho, ele ndo, nunca, mas
outros irmaos (...) E aquilo foi me entristecendo. Mesmo assim, eu
demorei para sair, ndo queria sair. O padrinho também, ndo queria
aceitar de jeito nenhum que eu saisse (...) Até que eu vi num
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trabalho, numa miragdo, que tinha mesmo que sair. Foi uma
entidade de luz que se apresentou para mim e me disse: ‘vocé tem
que sair porque sendo vai haver uma grande traicdo contra sua
pessoa’ (...) Dai, eu falei com o padrinho. Mas ele ndo quis
acreditar, disse que a miragdo era coisa de corrente inferior, e eu
fiquei mais um tempo (...) E, ai, aconteceu tudo o que a entidade
tinha me dito, muita traicdo e falsidade dos irmaos, e eu tive que
sair (...)” [B:JC; C6].

José do Carmo funda sua igreja em 1996, organizando-a na regido central de Rio Branco, embora conte
também com uma extensdo em Porto Acre, cerca de uma hora da capital acreana. O nome do novo grupo,
também revelado numa mirago a José do Carmo, ¢ Centro Espirita de Obras de Caridade Raios de Luz Nossa
Senhora Aparecida. Segundo José do Carmo, sua fidelidade em relagdo a Manuel Aratjo impediu que ele
buscasse adeptos, para sua igreja, entre os membros do grupo deste ultimo. Por isso, José do Carmo afirma que,
ao romper com o Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, ele o fez praticamente
sozinho, sem levar ninguém mais do que sua propria esposa. Ele conta, inclusive, que depois da fundag@o do seu
centro, chegou a recusar-se, varias vezes, a fornecer “atendimentos” a membros do grupo de Manuel Aratjo, que
continuavam procurando-o, para se consultar com o rei Urubatd. “Eu néo ia fazer isso com o meu padrinho, seria
muita ingratiddo. Eu preferia pegar novos irmaos, trabalhar com uma nova clientela”, explicou José do Carmo.
Neste caso, portanto, ndo visualizamos um processo de ruptura que secciona um grupo original de fi¢is em duas
metades ou sub-grupos, como ocorreu, por exemplo, com o surgimento do CEFLURIS, na linha do Santo Daime.
Tal tipo de segmentagdo ocorrerd, contudo, em outros rompimentos da Barquinha, como no liderado por
Francisca Gabriel, que comentaremos a partir de agora.

Os motivos que levaram Francisca Gabriel a criar um novo grupo da Barquinha se parecem bastante
com as razdes alegadas por José do Carmo. O rompimento de Francisca Gabriel é anterior ao de José¢ do Carmo
e, como ja dissemos, ela era uma das adeptas mais antigas da Barquinha. Durante muitos anos, Francisca Gabriel
se destacou como médium no centro fundado pelo Mestre Daniel, primeiro enquanto ele era vivo, depois quando
Antonio Geraldo era o presidente e, por fim, durante a lideranga de Manuel Aratjo. Francisca Gabriel era uma
médium muito requisitada, tanto pelos membros do centro, quanto por eventuais visitantes, que a consultavam
por questdes diversas. Ela possuia, também, varios papéis de destaque na organizagdo dos rituais e de outras
atividades da igreja. As pessoas, freqiientemente, a procuravam em sua residéncia, para se aconselhar e se
consultar. A partir de um determinado momento o destaque de Francisca Gabriel passa a ser visto
negativamente, sobretudo pelo entdo presidente do centro, Manuel Aragjo. Este desautoriza a primeira a
desempenhar varias de suas antigas fungdes. Manuel Araujo se opde, principalmente, ao fato de Francisca
Gabriel atender aos fiéis em sua residéncia particular. Ele proibe, entdo, os membros do centro de buscarem
consultas com os seus médiuns fora do espago da igreja, ameagando a quem desobedecesse suas ordens com uma
“suspensdo”, a qual implicaria no impedimento da participa¢@o nas cerimdnias rituais bem como no consumo do
Daime. Porém muitos dos adeptos continuam freqlientando a casa de Francisca Gabriel, em busca de
aconselhamento espiritual. Um atual integrante do centro da madrinha Francisca, que era membro do grupo
presidido por Manuel Aratjo e acompanhou esse processo de fissdo, fornece, a seguir, alguns esclarecimentos

sobre o episodio.

“O padrinho Manuel era muito rigido com os irméos (...) Nao
deixava ninguém visitar os outros centros, ndo queria que nenhum
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irmdo trabalhasse com guia ou que rezasse nas pessoas em sua
propria casa (...) Ele queria que tudo acontecesse sé na igreja, para
ele controlar (...) Mas a madrinha tinha muito tempo nos trabalhos
da casa (...) Ela foi até vice-presidente (...) Era ela que comandava
o trabalho de caridade (...) Ela foi uma das pessoas que implantou
esse tipo de trabalho na igreja (...) A madrinha era muito
procurada. Muita gente vinha de longe s6 para se consultar com
ela, para pedir uma orientacdo espiritual, para fazer um preparo
(...) No comego, inclusive, o proprio padrinho Manuel dizia para
algumas pessoas procurarem a madrinha, na casa dela, porque ela
era a pessoa mais indicada para esses assuntos. Depois, parece
que ele se arrependeu (...) Em 91, ja tinha algumas pessoas
trabalhando com guias com a madrinha, 14 na casa dela (...) Dali,
comegaram a surgir uns boatos... dizendo que a madrinha estava
fazendo trabalho em casa, no terreiro dela, que ela estava
cobrando dinheiro, e que aquilo era coisa de macumba e tal (...)
Foi um “bafafd” danado (...)” [B:C4; if.1].

Percebemos que Francisca Gabriel era uma médium de grande prestigio neste grupo, exercendo nele
diversos papéis de destaque. Por exemplo, durante muitos anos ela foi a responsavel por iniciar o canto dos
salmos nos trabalhos da igreja, fun¢do, como ja comentamos, bastante valorizada nos grupos da Barquinha.
Entretanto, pouco antes da emergéncia dos conflitos entre ela e o presidente do Centro Espirita e Culto de
Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, este decidiu transferir a fung@o para seu filho, Francisco Hipolito de
Araujo. A posi¢do de destaque de Francisca Gabriel comega, aparentemente, a causar um certo incomodo no
proprio presidente do centro, sendo vista como uma ameaga a sua autoridade com relagdo a comunidade de fiéis.
O trabalho freqiiente, de “atendimento”, com “guias”, na residéncia particular dos médiuns, fora do espaco ¢ do
controle da igreja, parecia colocar em questdo a centralizagdo das decisdes, regras e orientagdes aos integrantes
do centro, que Manuel Aratjo almejava concentrar em suas maos. Tratava-se de razdes politicas, como, alias,
ira concluir o nosso entrevistado num outro momento de sua fala. Mas, além de uma disputa de poder, esse
processo de cisdo expressava questdes de outra natureza, relacionadas a diferengas de concepgdes e de praticas
acerca do desenvolvimento meditunico, de tipos de transe ou formas de manifestacdo dos guias, como
esclareceremos mais adiante.

O clima de boatos, suspensdes, conflitos, envolvendo a madrinha Chica perdurou um bom tempo. A
polémica atinge o climax numa sessdo ritual na qual Manuel Arafijo exige que os membros do seu grupo
escolham entre continuar nele, sob sua exclusiva lideranga, ou freqiientar a residéncia dos médiuns para
consultas e trabalhos espirituais. Segundo nos contou, também, o autor do depoimento anterior, na ocasido
Manuel Aratjo enfatizou que os “irmaos ndo deviam trabalhar em outros lugares” e que “os guias da casa so
podiam descer ali, no centro dele”. Muitos dos presentes se manifestaram e admitiram a sua intengdo de
permanecer buscando a orientagao espiritual de Francisca Gabriel fora do espago do centro presidido por Manuel
Araujo. A reacdo deste foi punir aqueles que desrespeitaram suas ordens, vetando a sua participacdo no proprio
culto. Varias pessoas que presenciaram tais acontecimentos, e que hoje integram o grupo de Francisca Gabriel,
disseram que Manuel Araujo ndo chegou, contudo, a repreender diretamente esta tltima. Como explicou um de
meus informantes deste grupo, “ele disse que a madrinha podia continuar freqiientando a misséo (...), mas punia
quem a consultava fora da igreja (..) E que ele nio ia desrespeitar a madrinha, porque ela j4 tinha o prestigio dela

(..)” [B: C4; if. 2].
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Portanto, durante um periodo parece ter ocorrido uma situacdo dubia, na qual Francisca Gabriel
continuava freqiientando o Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, presidido por
Manuel Aragjo, a0 mesmo tempo em que era consultada, em sua casa, por fiéis suspensos ou punidos por este
ultimo, os quais desenvolviam um “trabalho” espiritual particular com ela. Isto durou cerca de um ano, até que,
em 1992, Francisca Gabriel rompeu definitivamente com Manuel Aradjo, comecando a organizar o seu proprio
centro. Este é organizado nos fundos de sua modesta residéncia, a qual se localiza apenas a algumas quadras do
Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, constituindo o terceiro grupo da Barquinha no
bairro de Vila Ivonete. A igreja propriamente dita ainda demorou mais alguns anos para ser construida, e s6 foi
levantada e concluida em 1996. Na verdade, o novo grupo durante um longo periodo manteve um carater
bastante informal, resultante, ao que parece, tanto de dificuldades materiais quanto da hesitagdo da sua lider em
aceitar o proprio rompimento. Como ela nos colocou numa entrevista, “eu passei trinta e quatro anos la em

cima'®’

. Nunca pensei que fosse sair. Também ndo pensava que aqui ia crescer tanto (...) No comeco, eu so
queria mesmo uma casinha para trabalhar com os meus guias e para fazer a caridade.” [B: FG-b] Foram
principalmente os filhos de Francisca Gabriel, auxiliados por um grupo de jovens que a apoiou na sua saida do
Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, os responsaveis pelo incentivo a estruturacdo
do novo centro, bem como a construgdo de sua igreja.

Foi também, sobretudo, com vérios destes jovens que a madrinha Chica passou a desenvolver um
trabalho espiritual mais especifico ou, para usarmos uma terminologia nativa, um “preparo” particular. As
carateristicas deste “trabalho”, por sua vez, acabaram se constituindo em importantes elementos de diferenciagao
entre o grupo de Francisca Gabriel e o de Manuel Aratjo, marcando muitos dos seus conflitos. Um primeiro
ponto de contraste evidenciado aludia as formas de manifestagdo dos “guias” nos dois grupos, principalmente
com relagdo a determinados objetos simbolicos utilizados por eles no momento de sua incorporagdo nos
“aparelhos”. Tal era o caso do uso do tabaco. Segundo varios depoimentos, tanto dos adeptos que apoiaram
Francisca Gabriel, quanto daqueles que permaneceram no centro dirigido por Manuel Aratjo, o fato dos guias
fumarem tabaco foi, na época, um tema de ampla controvérsia. Relata-se que este foi, na realidade, um dos
principais aspectos destacados por Manuel Aratjo nas suas censuras & Chica Gabriel e aos seus seguidores. Pois,
o primeiro havia determinado que os guias ndo deveriam mais incorporar fumando. Na verdade, a ordem de
Manuel Aratijo aplicava-se ndo sé as entidades, mas também aos proprios fiéis, que deveriam largar o habito de
fumar, considerado um “vicio”. Um outro ex- membro do Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus
Fonte de Luz, hoje em dia pertencente ao Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da
Paz, da madrinha Chica, coloca, a seguir, algumas considera¢des acerca desta polémica, contextualizando tais
acontecimentos.

“Parece que, antes, o padrinho Manuel mesmo fumava, e outras
pessoas proximas a ele também (...) SO que no préprio trabalho
dele, na evolugdo espiritual dele, ele foi recebendo e entendendo
que ele devia abandonar o fumo, porque era um vicio, um apego a
matéria (...) Ai, como ele era o presidente, mandou todo mundo
largar o cigarro (...) Isso ainda foi nos anos oitenta (...) Quando veio
a ordem, muita gente ndo gostou, demorou para se acostumar (...)

2 Os integrantes do centro presidido por Francisca Gabriel que, como ela, pertenciam, antes, ao centro de
Manuel Aratjo, muitas vezes se referem a este Gltimo como a igreja “la de cima”, numa referéncia a sua
localizagdo topografica, ja que ele se situa no topo de uma rua inclinada, logo acima da rua onde encontra-se o
centro de Francisca Gabriel.
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Mas, antes, os pretos-velhos...e muitos guias sempre fumaram la...
durante muitos anos eles fumaram, no charuto e no cachimbo (...) O
preto-velho da madrinha, o Pai Vicentino, na época ele fumava
também (...) A madrinha ndo concordava com essa ordem de
obrigar os guias parar de usar o tabaco e outras imposicdes (...) Ela
queria que os guias trabalhassem do jeito deles, com liberdade (...)”
[B: C4; if. 4]

Notamos, assim, que o modo pelo qual as entidades incorporam nos médiuns, isto ¢, os meios acionados
para indicar sua presenca espiritual “na matéria”, como por exemplo o uso do tabaco, sdo entendidos, muitas
vezes, pelos adeptos da Barquinha, como sinais de maior ou menor “evolugdo” destes seres sobrenaturais. De um
modo geral, considera-se que quanto maior o “apego a matéria” menor o grau de evolugdo espiritual de uma
entidade. Ha também um contraste entre os planos de “luz” e de “matéria”, onde o primeiro parece reportar-se a
uma espiritualidade mais plena. A defini¢do do que seja um “apego material” diverge nos diferentes grupos desta
linha. No entanto, normalmente, as ligagdes & matéria associam-se a uma idéia de prazer e de satisfacdo dos
instintos corporais, como aqueles ligados ao sexo, a volupia, a vaidade, aos prazeres da embriaguez ou do fumo.
Veremos, também, que muitos dos lideres de centros da Barquinha proibem ou recomendam se evitar o fumo e o
alcool, punindo os fiéis que desobedecem a norma. A classificag@o da “evolugdo” das entidades, contudo, néo ¢ a
mesma nos diferentes grupos da Barquinha porque, além da defini¢cdo de “matéria” ou apego material divergir, a
propria no¢do de evolugdo é, em cada um deles, bastante complexa. O processo de evolugdo dos entes
sobrenaturais pode, por exemplo, estar estreitamente vinculado a um “trabalho” com a “matéria”, onde alguns
elementos como o tabaco se mostram imprescindiveis, a0 menos em determinadas “etapas” desta evolug@o. Por
outro lado, a classifica¢do das entidades, na Barquinha, ndo implica em categorias rigidas e completamente fixas,
mas trata-se sempre de um movimento dindmico, ja que toda as entidades, bem como os fiéis, estdo num
constante processo de evolugdo e desenvolvimento espiritual. Nesse sentido, estamos diante de uma religido cujo
pantedo ¢ extremamente flexivel, de forma similar a cultos como a Umbanda e o Candomblé (Birman 1995). No
depoimento, abaixo, de Francisca Gabriel, algumas destas questdes sdo colocadas, na tentativa de se justificar o

rompimento com o centro de Manuel Aratijo.

“(...) E verdade, esse foi um dos motivos porque eu tive que sair de 1a (...),
por causa dessa historia do fumo (...) Para que os guias pudessem trabalhar
mais a vontade. Porque os pretos-velhos gostam mesmo de trabalhar a
vontade, do jeito deles, e eu sempre respeitei isso (...) Tem que dar
liberdade para o guia se manifestar, para ele fazer o trabalho dele e cumprir
a sua evolugdo (...) O tabaco também tem sua utilidade. Ele é importante
para um preto-velho. Eles usam aquela fumaga para limpar, para purificar,
para curar uma pessoa doente (..) As vezes, até para o guia se concentrar no
trabalho dele, o tabaco ajuda (...) E na propria doutrinagdo, na evolugdo das
entidades, o tabaco tem uma importancia (...) E 14 em cima, comegou essa
historia... que ndo podia fumar. Ai, ficava aquela coisa: ndo pode isso, ndo
pode aquilo... e as entidades ndo podem mais trabalhar (..) Muitas pessoas
falam mal da nossa igreja, porque os pretos-velhos fumam, e falam que ¢
entidade inferior... essas coisas... Mas tudo depende da intengao de cada um.
A minha intencdo, aqui, ndo ¢ fazer o mal. Entdo, as entidades que
trabalham nessa casa s6 fazem o bem” [B: FG-b].

Verificamos que Francisca Gabriel inverte a argumentagao de seus opositores, os quais, ao relacionarem
o uso do tabaco, do fumo, a uma menor evolugéo espiritual, a acusavam, bem como o seu centro, de trabalhar

com entidades “inferiores”. Na otica da madrinha Chica, ao contrario, o tabaco, além de possuir um papel ritual
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importante, ligado a cura, tem igualmente uma funcdo relevante no proprio processo de desenvolvimento
espiritual de uma entidade. Simultaneamente, o seu uso esta ligado a forma de manifestacdo dos entes
sobrenaturais, ou melhor, a autenticidade do “trabalho” dos mesmos. O tema implica em diferentes
interpretagdes e concepgdes (que ndo se excluem), inclusive no grupo da madrinha Chica. Em tltima instancia,
toda esta problematica em torno da utilizagdo do tabaco pelas entidades acaba por indicar que a dualidade
matéria/espirito ¢, na cosmologia da Barquinha, bem menos radical do que inicialmente aparenta ser. Em outras
palavras, o conjunto de crencas e praticas desta religido implica na afirma¢do de uma estreita complementaridade
entre os planos material e espiritual. A nog¢do de evolugdo expressa tal complementaridade, ao ser concebida
como um processo dindmico no qual ambas as esferas, — material e espiritual — necessitam,
imprescindivelmente, uma da outra. Novamente citamos um trecho da mesma entrevista feita com Francisca

Gabriel, procurando apontar para algumas das questdes que levantamos aqui.

“(...) As entidades vao se doutrinando (...) Com o tempo, os pretos-
velhos podem abandonar o tabaco (...) Nao é porque eles fumam durante
um periodo que eles vao fumar para sempre. Eles podem mudar, faz
parte, inclusive da evolugao deles. Porque ¢é claro que o fumo é um apego
da matéria, um vicio (... ) O Principe Espadarte, por exemplo, no
comego, ainda quando ele se apresentou como irmao José€, ele fumava
charuto, ¢ o Mestre Daniel deixava, nunca condenou (...) Agora, ele ndo
fuma mais, ndo precisa mais disso (..) Antes precisava, era assim que ele
vinha trabalhar, para fazer a caridade para os irmdos (...) A V6 Maria
Joana, do Caca, também, no comeco ela tinha um monte de coisa, usava
uma saia, um turbante assim na cabeca... Depois, ela foi se doutrinando,
mudou... evoluiu no mundo espiritual... para um plano mais iluminado.
Hoje, ela ndo tem nada disso (...) Mas se a gente ndo deixa os guias
trabalharem mais & vontade no comego, a gente ndo pode fazer a
doutrinacdo deles, e eles também ndo fazem a caridade (...) E, ai, ndo tem
evolugdo (...) E assim mesmo, o espirito, para se manifestar, precisa da
matéria (...)"

A ultima afirmacdo de Francisca Gabriel sintetiza muito bem a idéia que procuravamos colocar
anteriormente, e tem, conforme mostraremos adiante, uma série de implicagdes, referindo-se a varios pontos da
doutrina da Barquinha. Voltemos, contudo, a nos deter nos aspectos destacados no momento da ruptura de
Francisca Gabriel com o Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz. A maior “liberdade”
de atuagdo ou manifestacdo das entidades, que segundo Francisca Gabriel e seus seguidores caracterizariam o
Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da Paz, ndo se expressa, no entanto, apenas
através do uso do tabaco. Outras diferencas nas formas de “aparelhamento” ou de incorporacdo dos guias nos
médiuns sdo, também, ressaltadas pelos integrantes de ambos os grupos no seu movimento reciproco de
contraste. Interessa, no presente estudo, mostrar quais categorias acusatdrias sdo acionadas nesse processo de
diferenciagdo. Para tanto, vejamos mais uma fala de um integrante do centro de Francisca Gabriel. Trata-se do
depoimento de um dos principais médiuns deste grupo, que conheceu a “missdo” do Mestre Daniel com Manuel
Araujo, integrando o seu centro por cerca de dois anos, até deixa-lo para acompanhar Francisca Gabriel na

organizagdo de sua nova igreja.

“Eu ja trabalhava 14 no padrinho Manuel, ja incorporava (...) Os guias 14
trabalham muito bem também (..) S6 que 14 era uma coisa mais sutil (...)
Aqui, na madrinha eu senti um chamado mesmo (..) Eu fui na verdade o
primeiro aparelho preparado pela madrinha nessa igreja. Mesmo quando
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ainda freqiientava 14 em cima, eu ja vinha aqui, na casa da madrinha. Ela
foi me preparando... e quando digo ela, quero dizer os guias dela.... eles é
que prepararam os meus guias (...) Foi assim, aqui é que eu pude me
desenvolver e entender a minha missdo. Porque aqui, com a orientagdo
da madrinha, os meus guias vieram para trabalhar mesmo, com o pé no
chdo, no terreiro... se identificando, para trabalhar na caridade, no gonga,
para cantar, para riscar o ponto.... Ndo sei se ¢ porque 14 no padrinho
Manuel ndo podia, porque 14 era mais fechado... ndo sei se € por isso que

la ndo desenvolvi tanto (...)” [B:C4; if. 3]

Podemos perceber na fala do médium termos tipicos da Umbanda ¢ do Candomblé, como “terreiro”,
“gonga” ou “riscar o ponto”. Constatamos na nossa pesquisa, que muitas das acusagdes feitas pelos membros do
centro de Manuel Aratjo ao grupo de Francisca Gabriel se constréem a partir de uma associagdo deste ultimo a
praticas de cultos afro-brasileiros. Assim, ouvi, em diferentes circunstancias, integrantes do Centro Espirita e
Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz dizerem que o centro da madrinha Chica trabalhava com
“candomblé” ou “macumba”, parecendo, muitas vezes, haver uma equivaléncia entre ambos os termos. Ao
mesmo tempo, estes fiéis procuravam distanciar o seu proprio centro de tais praticas, enfatizando que aqui
encontrava-se uma das diferencas mais significativas entre os dois grupos. As associagdes entre o centro de
Francisca Gabriel e cultos afro-brasileiros resultam, em parte, da ligacdo que alguns de seus familiares t€ém ou
tiveram com religiGes como o Candomblé ou a Umbanda. Sabemos que um dos filhos de Francisca Gabriel
pertence, até hoje, ao Candomblé, e que ele, inicialmente, ajudou sua mae a organizar o seu centro. O fato é
lembrado por Francisco Hipolito de Aratjo, que hoje dirige o Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus
Fonte de Luz. Francisco, que desde o principio dos anos oitenta comegou a ocupar posi¢des de destaque neste
centro, passando a presidi-lo ap6s a morte de seu pai, no ano de 2000, faz varias criticas ao grupo criado por
Francisca Gabriel, acusando-o, principalmente, de se aproximar excessivamente de praticas do Candomblé e da
Umbanda. Coloco, abaixo, um trecho de uma entrevista que realizei com ele no decorrer da minha pesquisa de
campo.

“O rompimento com a dona Chica aconteceu por questdes mais
doutrinarias mesmo (...) Ela estava tentando introduzir aqui elementos da
Umbanda (...) Entdo, primeiro tinha a coisa do fumo, que o pai ndo
aceitava de jeito nenhum, porque inclusive era recomendagdo do proprio
Mestre Daniel (...) E ai comegou, o uso de expressdes que sdo mesmo da
Umbanda, como gonga, terreiro... Aqui nio usamos essas expressdes. E
gabinete, parque (...) E principalmente o jeito dela trabalhar, o pai ndo
aceitava (...) Na época tinha um filho dela que era do Candomblé, e ele
influenciou muito a dona Chica. Dai, ela tentava trazer para ca essas
influéncias (...) Como meu pai nio quis, ela comegou a montar o trabalho
dela 14, para ela (...) J& que ndo podia fazer com umbanda aqui, ela fazia
la na casa dela (...) Meu pai ndo aceitou, porque no trabalho do Mestre
Daniel, com o Daime, como ele nos deixou, ndo tem tabaco, alcool, ndo
precisa de bengala, de cachimbo, de roupa, ndo se usa esse tipo de
artificio. Aqui a incorporagdo acontece, os guias trabalham, e curam...
mas tudo se da da forma mais natural possivel (...) A tentativa de
umbandiza¢do do nosso centro ndo foi aceita pelo meu pai. Por isso
aconteceu o rompimento com a dona Chica” [B: F-a].

Mais uma vez destaca-se o uso do tabaco na oposicdo entre os dois grupos, agora diretamente
relacionado a praticas de cultos afro-brasileiros. Por outro lado, o contraste parece se estabelecer, até certo ponto,

por meio de pequenos detalhes, como diferengas nas expressoes utilizadas em cada um dos centros. Isto talvez
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seja um indicio de que a preocupacdo maior, aqui, ¢, antes de tudo, marcar um afastamento em relagdo a
Umbanda e ao Candomblé. E importante ressaltar que a argumentagéo de Francisco ndo representa nenhum tipo
de censura ao transe de incorporagdo em si, mas apenas a uma das formas assumidas por este. Igualmente, sua
fala ndo tem o sentido de negar a importancia da incorporagdo para o trabalho de caridade ou a cura realizada
pelas entidades. Cito, a seguir, mais um trecho da mesma entrevista, no qual Francisco apresenta sua visdo sobre

essas questoes.

“A incorporacdo ¢ sentida na maneira de falar, de andar (...) O
aparelho pode perder a consciéncia, mas ndo tem necessidade de usar
cachimbo, de beber cachaca, de fazer qualquer tipo de demonstragdo
(...) e muito menos fazer trabalho, despacho, quimbanda (...) As
entidades que trabalham aqui ndo precisam fazer esse tipo de coisa,
precisavam antes, quando elas ndo tinham sido batizadas. Mas toda
entidade que trabalha na nossa casa, que da atendimento, ja foi
batizada (...) Para incorporar, para trabalhar nas obras de caridade do
Mestre Daniel, ndo precisa desse tipo de pratica (...) E também néo ¢
s6 a Umbanda ou o Candomblé que sdo detentores da magia da cura
(...) O kardecismo, por exemplo, também tem incorporagdo, também
cura e ndo utiliza nada disso(...)”

A fala de Francisco toca em diferentes temas e aspectos dos rituais e da cosmologia da Barquinha. E
importante registrar que o “batismo” das entidades, citado por ele, ¢ uma pratica presente em todos os grupos
desta linha. Embora haja varia¢des nas formas de sua execucdo, via de regra, uma entidade ndo pode “trabalhar”
num centro sem antes ser “batizada”, ou seja, para atuar nas “obras de caridade” ela deve passar de “pagd” a
“doutrinada”. A doutrinacdo implica em fazer com que estes seres comecem a trabalhar na “linha” daquela
“casa”, assimilando seus principios, valores e ensinamentos. Trata-se de um processo muitas vezes longo. Ha
diversos meios pelos quais uma entidade pode “chegar” num centro ou igreja. Considera-se, por exemplo, que
elas “vém” através dos “clientes” que procuram os médiuns do centro por estarem acometidos por algum tipo de
infortinio, causado justamente pela entidade pagad. Ao serem “capturadas” pelos médiuns elas sdo enviadas para
lugares espirituais, que recebem diferentes denominagdes, como “campo de preparacdo” ou de “concentracdo”.
Elas ficardo, entdo, “presas” nesses lugares até escolherem o “caminho da luz”, quando finalmente poderdo ser
batizadas, e eventualmente passarem a trabalhar no atendimento do centro, através de um de seus médiuns. Ha
grupos, como o de Francisco, em que o batismo de entidades pagads ocorre quinzenalmente, sempre durante as
concentragdes de quarta-feira. Em outros, ndo existe esta regularidade, e o batismo ¢ agendado conforme seus
dirigentes constatam sua necessidade. Também ha divergéncias, entre os centros, nos modos e nos contetidos da
“doutrinacdo” das entidades, bem como na sua posterior classificacdo. Tais diferencas, alids, marcam a propria
identidade do centro, determinando sua filiagdo, sua “linha” de trabalho espiritual. Mas, por isso mesmo, o
“batismo das entidades pagds” é uma pratica necessaria em todos os grupos da Barquinha.

Notamos, também, no discurso de Francisco, que a preocupag¢do em marcar uma diferenciacdo com
relagdo ao tipo de transe exercido em outros centros, como no da madrinha Chica, vincula-se a uma necessidade
de afirmar o seu proprio grupo como um detentor dos conhecimentos e praticas de “cura magica”. Trata-se, nesse
sentido, de uma disputa pelo poder de curar, na qual as formas de manifestacdo das entidades (uso ou ndo do
tabaco, de roupas, aderecos ou alcool) se destacam na medida em que a sua incorporag@o nos médiuns ¢ o meio
privilegiado para se obter a cura em todos os centros da Barquinha. Mas percebemos que a intengdo de Francisco

¢ ndo s6 definir fronteiras, no que tange a um saber de “cura magica”, com outros grupos desta linha ou mesmo
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do campo ayahuasqueiro, e sim também com outras religides, como a Umbanda, o Candomblé e o kardecismo.
Voltaremos a essa discussdo ao final da presente tese, procurando mostrar como os cultos mediunicos afro-
brasileiros sdo importantes na construcdo da identidade e do proprio conjunto de praticas das diversas religioes
ayahuasqueiras.

No caso da Barquinha, a proximidade maior com o universo religioso afro-brasileiro aumenta a
urgéncia de defini¢do de fronteiras. Observamos, por outro lado, que a nogdo de “quimbanda” ¢ acionada por
Francisco numa tentativa de classificar, pejorativamente, as praticas de incorporagdo do centro da madrinha
Chica. Como mostraram varios autores, entre cultos afro-brasileiros o termo “quimbanda” ¢ utilizado,
normalmente, para acusar outros grupos, centros ou terreiros de trabalharem “para o mal” ou para uma “linha
negra” (Maggie 1977), a sua defini¢do dependendo do alvo da acusag@o e dos acusadores. O mesmo parece
ocorrer entre os grupos da Barquinha. Verificamos, assim, que a acusa¢do de “quimbanda” também ¢ usada,
eventualmente, por integrantes do centro da madrinha Chica contra outros grupos desta linha. Simultaneamente,
percebemos que as acusagdes de proximidade excessiva com o Candomblé ou a Umbanda sofridas pelo grupo de
Chica Gabriel ndo significam que este ultimo deixe de demarcar suas fronteiras com relagdo a cultos afro-
brasileiros. Coloco, em seguida, um trecho de uma fala de um membro do centro de Chica Gabriel, citado
anteriormente, onde apesar de admitir-se a assimilagdo de alguns elementos do Candomblé, enfatiza-se, por

outro lado, as diferengas relativas ao mesmo.

“(...) E verdade, no inicio um dos filhos da madrinha, que era do Candomblé,
nos ajudou muito. Ndo fazendo mal, fazendo feitico, macumba, nada disso...
Alias, a madrinha sempre quis trazer ele para dentro da linha do Daime. Ele e
alguns guias deles para doutrinar (...) Entdo, no principio, ele ajudou bastante.
Nas nossas festas, que sempre foram no tambor, ele sempre vinha, como até
hoje. Mas, naquela época era sé ele que tocava, porque no Candomblé ele é
assim como um Oga (... ) Nesse sentido aqui tem umas diferencas em relacao
ao Manuel Aratjo. Por exemplo, as vezes se canta uns pontos de Orixa na
igreja, mas s6 em algumas circunstancias. Mas 14 no Manuel Aratjo eu nunca
vi isso (...) a madrinha também tem uma ligagdo com Nani, entfo no dia da
festa dela ela se veste com as roupas de Nana, e faz um bailado, uma danca
dela (...) A gente também faz algumas oferendas, de frutas, flores, para
Iemanja ou em algumas romarias, como S2o0 Sebastido, mas € s6 isso (...) Aqui
ndo tem trabalho com cachaga, ndo tem despacho... quer dizer, nds sé
desmanchamos quando alguém chega aqui com algum trabalho feito. Mas ndo
tem macumba, ndo tem nada dessas coisas (...) Nos ndo somos do Candomblé
e nem da Umbanda, a minha religido ¢ a que o Mestre Daniel deixou, a missao
deixada por ele, de Sao Francisco (...)” [B:C4- if. 1]
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e ..
Festa e bailade ne cenvre de Chica Gabriel Madvinha Chica (fentada ao centro),
sendo representada come lemargd.

Atendimento no Gongd, rz‘ snrra de lf-'."zz:ca Gabyial
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Portanto, mesmo num grupo em que se aceita a presenga de elementos proprios de cultos afro-brasileiros,
ressalta-se a diferenciagdo em relagdo a estes elementos. Sobretudo o Candomblé, mais do que a Umbanda, ¢é
associado, pelo entrevistado, a praticas e crengas categorizadas como “feiti¢o”, “macumba”, “despacho”,
entendidas como expressdes do “mal”. Aqui ¢ importante esclarecer que os membros dos varios grupos da
Barquinha utilizam — além da propria referéncia a missdo do Mestre Daniel — autodenominagdes diversas para
suas opg¢des religiosas, como “espiritas”, “espiritas praticantes”, “espirita-cristd”, “umbandista-crista”, “crista”,
“espiritualista, embora algumas destas tenham mais generalidade do que as outras. A designacdo “espirita” é
uma das mais usadas. Embora o termo “umbandista” aparega, ocasionalmente, nesta lista de auto-classificacdes,
na maioria das vezes os lideres destes grupos ndo os apresentam como religides de “Umbanda”. A excecdo, no
caso, ¢ representada pelo Centro Espirita, Luz, Amor e Caridade, dirigido pelo casal Maria Rosa e Juarez
Xavier. Ao questiona-los a este respeito, eles me responderam que o “trabalho espiritual” do seu centro podia ser
classificado como de “Umbanda branca”. Segundo o senhor Juarez, esta se diferenciaria das demais Umbandas

porque

“ela trabalha dentro da luz, enquanto que a Umbanda ai para fora
trabalha com cachaga, com quimbanda, com feitigo...com uma
outra linha. Nos trabalhamos com Daime e prece, por isso ¢
Umbanda branca (...) Também o Candomblé tem um outro
trabalho, de uma outra linha (...)” [B: MR-J-b ].

Apesar de visualizarmos, aqui, novamente, a distingdo em relag@o ao universo religioso umbandista e ao
Candomblé, pela primeira vez notamos que um dirigente de um grupo da Barquinha se classifica abertamente
como pertencente a um tipo de Umbanda. O reconhecimento de uma identidade mais estreita com um culto afro-
brasileiro acaba por afastar o centro de Maria Rosa e Juarez dos outros grupos da Barquinha, intensificando o
contraste do primeiro com os segundos. Em muitas ocasides observei que integrantes de varios dos centros desta
linha tinham uma dificuldade maior de admitir uma proximidade de praticas e crengas em relagdo ao grupo de
Maria Rosa e Juarez, em comparagao a outros grupos da Barquinha. Isto verificava-se até mesmo entre membros
do centro de Chica Gabriel que, como vimos, ¢ associado freqlientemente as religides afro-brasileiras por varios
integrantes dos demais grupos da linha fundada pelo Mestre Daniel.

Porém, na verdade, ao longo da minha pesquisa de campo, ndo registrei diferengas significativas entre
os conjuntos rituais e simbolicos do Centro Espirita, Luz, Amor e Caridade ¢ aqueles destacados nos outros
grupos desta linha religiosa. Assim, mantém-se, no centro dirigido pelo casal Maria Rosa e Juarez Xavier, as trés
romarias estabelecidas ainda pelo Mestre Daniel: de Sdo Sebastido, Nossa Senhora e Sdo Francisco, bem como
os trabalhos de Prestacdo de Contas, realizados todos os dias vinte ¢ sete de cada més, e os de caridade dos
sabados, ocorridos a cada quinze dias. Além desta estrutura ritual basica, presente igualmente em todos os
grupos da Barquinha, comemora-se com bailado algumas outras datas, como a de Nossa Senhora da Gloria e a
de Sao Jodo Batista, ambas festejadas também em demais centros desta linha. A incorporagdo das entidades nos
“aparelhos”, no grupo de Maria Rosa ¢ Juarez, compreende, em alguns casos, o uso de tabaco, fumado no
cachimbo ou charuto, e de alguns acessorios, como determinados tipos de roupas, as bengalas dos pretos-velhos
etc. Mas ha, também, entidades que “trabalham” de um modo diferente, sem a utilizacdo de tais recursos, ou
porque nunca o fizeram ou porque considera-se que “evoluiram”, encontrando-se num estdgio de maior

“desapego material”, de forma similar ao que se da no Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte,
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de Francisca Gabriel. Existem, ¢ verdade, algumas festas ou comemoragdes em que se pode notar um
sincretismo maior com crengas do Candomblé ou Umbanda, como por exemplo na data em que se homenageia
Sao Joao Batista. Nestas ocasides, alguns dos participantes vestem roupas ou inserem simbolos nas suas fardas
que estdo associados a Xango, o qual em certos cultos afro-brasileiros ¢ associado a Sdo Jodo Batista. Mas a data
também ¢é comemorada em outros centros da Barquinha, ¢ mesmo que ndo se usem simbolos evidentemente

vinculados ao Orix4a africano, pode-se entoar pontos ligados a ele no momento do bailado no parque.

Centro de Mavia Rosa e Juares Xovier: preparagde do terveivo.
Festa de Nossa Senhora das Candeias.
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No proximo depoimento as diferencas com relagdo ao centro dirigido por Maria Rosa e Juarez Xavier
sdo, mais uma vez, destacadas. Neste caso, enfatizam-se as categorias de irradiagdo e incorporagdo na
construcdo de contrastes e oposi¢oes. Os comentarios sdo de um membro do Centro Espirita Daniel Pereira de
Mattos, hoje dirigido por Antdnio Geraldo Filho. Nas suas palavras,

“Eu acho que 1a, na dona Maria, ¢ mais Umbanda mesmo,
porque os trabalhos ja seguem uma linha mais pesada, pegando
uns seres que ainda estdo bem ligados ao plano material, que
precisam usar coisas como o fumo, por exemplo (...) Sdo seres
que ainda tem pouca luz, que incorporam porque estdo muito

apegados a matéria e alguns até vém para fazer o mal,
dominando a pessoa, deixando o aparelho sem saber o que faz
(...) Eu vejo que 1a é um trabalho mais de terreiro mesmo, e aqui
nds seguimos mais o trabalho da Barquinha, do Mestre Daniel,
que trabalha mais com a irradia¢do do que com a incorporagdo
(...)’ [B: C3;if. 1].

Trata-se de uma fala de alguém que conhece o grupo de Maria Rosa e Juarez, isto €, que ja participou,
como visitante, de alguns de seus rituais, embora seja integrante do centro dirigido por Anténio Geraldo Filho. E
importante esclarecer esse tipo de questdo, pois muitas vezes os comentarios e acusagdes em relacdo a um
determinado grupo sdo feitos a partir apenas de um estigma geral, sem se basear num conhecimento real do
mesmo. Os dirigentes dos centros ou igrejas da Barquinha costumam recomendar a seus membros que néo
freqiientem outros grupos religiosos ayahuasqueiros. A recomendagdo ¢ maior, contudo, no tocante aos
diferentes centros da propria Barquinha. No caso de dois centros que, antes, formavam um so, isto ¢, de uma
matriz e sua dissidéncia, o impedimento de uma circulagdo reciproca de adeptos entre ambos os grupos ¢é
colocado pelos seus lideres de forma mais enfatica. Por exemplo, ao longo do meu trabalho de campo, constatei
que Francisco, dirigente do Centro Espirita e Culto de Oragdo e Casa de Jesus Fonte de Luz, diversas vezes
realizou reunides ou convocou individualmente alguns fiéis apenas para exorta-los a ndo freqiientarem outras
igrejas, ou entdo para repreender aqueles que ja haviam desobedecido tal recomendagdo. As suas censuras se
aplicavam mais diretamente as visitas ao centro de Chica Gabriel, uma fissdo do seu grupo, conforme vimos.
Entretanto, apesar dos esfor¢os dos dirigentes de cada um desses grupos, a circulagdo de seus membros entre o0s
mesmos ocorre, sendo mais significativa justamente entre matrizes e suas dissidéncias.

No depoimento citado notamos que ha uma oposi¢ao entre as nogdes de irradiagdo e incorporagdo.
Ambas sdo categorias importantes na cosmologia da Barquinha, referindo-se a diferentes formas de manifestagao
dos seres espirituais. Elas se encontram presentes em todos os grupos desta linha religiosa e indicam gradagoes
nas crengas e praticas relativas a possessao por um espirito. Enquanto incorporagdo parece implicar na idéia de
uma invasdo ou ocupagao mais total do “aparelho” pela entidade, irradia¢do remete a um tipo de manifestagdo
espiritual mais sutil, tanto para o espirito que “baixa” quanto para o “médium” que recebe suas “vibragdes”. O
autor dos comentarios que acabamos de citar sustenta que em seu grupo, que ¢ o Centro Espirita Daniel Pereira
de Mattos, ha mais destaque para as praticas de irradiagdo do que de incorporagdo. De fato, constatamos que de
todos os grupos da Barquinha este é, atualmente, o que menos se identifica ou ¢ identificado com praticas de

possessdo. Vejamos, o depoimento de seu presidente, Antonio Geraldo Filho.

“(...) Bom, quanto mais iluminada uma entidade, menos ela precisa
de um apego material (...) Por isso, por exemplo, aqui na nossa igreja
nds ndo adotamos o cachimbo, o tabaco (...) Um ser iluminado nao
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precisa usar tabaco (...) J4 um caboclo sem doutrinacao ¢ diferente...
Esse tipo de ser pode tomar o corpo da pessoa para ela fazer um
monte de coisas erradas (...) Esse tipo de ser, menos doutrinado,
pode até deixar o aparelho inconsciente. Ai, sim, pode acontecer a
incorporagdo (...) Mas um espirito de luz ndo age assim (...) E, na
verdade, um espirito de plena luz s¢ irradia, ndo incorpora. Porque
ele ¢ puro, entdo ndo pode incorporar numa matéria impura. Nos
sentimos sua presenca, suas vibragdes, ouvimos suas mensagens, as
comunicagdes que eles trazem (...) Mesmo para sentirmos a
irradiagdo desses seres de luz precisamos estar muito puros, limpos,
preparados, desapegados da matéria.... por isso precisamos nos
preparar, fazer uma dieta (...) Mas aqui na nossa igreja, nos
trabalhamos mais com a irradiagdo, mesmo nos dias de sabado,
quando tem os passes, ¢ um trabalho de irradiaggo (...) Porque tem o
aparelho que esta 1a dando passe, mas ele ¢ s6 mais um instrumento
de Deus. Todos nos que estamos na igreja cantando os hinos estamos
participando do trabalho de caridade, chamando as entidades, que
trazem os seus fluidos, as suas vibragdes positivas, irradiando sua
luz, e esse trabalho também pode curar (...) Entdo, ndo faz tanta
diferenga se tem ou ndo ali um aparelho para incorporar uma
entidade” (...) [B: AGF]

Percebemos, mais uma vez, uma dualidade entre “luz espiritual” e “matéria”, que se expressa, aqui, nos
modos de manifestagdo dos entes sobrenaturais — entendidos como irradiagdo e incorpora¢do. Em todos os
grupos da Barquinha distinguem-se momentos e espagos especificos para a “irradiagdo” e a “incorporagdo” de
entidades. Como colocamos no inicio deste capitulo, considera-se que ha seres de “plena luz”, que jamais
“incorporam”, mas s6 “irradiam” sua presenga. Normalmente, a irradiagdo acontece na igreja, quando sdo
cantados os hinos ou salmos, enquanto a incorporagdo propriamente dita ocorre nos dias de festas, no “parque”
ou “terreiro”, ou nos trabalhos de caridade, quando alguns médiuns dao “atendimento” aos “irmaos da casa” e
aos “clientes” em geral. No centro dirigido por Anténio Geraldo Filho este atendimento ocorre de uma maneira
simplificada. Assim, o “trabalho de caridade”, realizado nos sabados, conta apenas com a aplicacdo de “passes”
por um médium da casa que, na ocasido, “incorpora” o seu guia. Isto ocorre no interior da igreja. Formam-se,
entdo, duas filas de homens e mulheres que desejam “tomar passe”, enquanto os outros participantes continuam
sentados, cantando os hinos. A incorporagdo e o atendimento seguem, neste caso, um padrdo bem rigido, com
pouco espaco para variacdes. A situagdo ¢ diferente na maioria'>® dos outros centros da Barquinha, onde o
“trabalho de caridade” envolve a atuagdo de muitos médiuns, os quais, incorporados pelos seus “guias”, dao
varias consultas a um niimero grande de pessoas (membros ou ndo do centro), num espago, em geral, separado
da igreja, chamado de “gabinete” ou “gongd”, reservado especialmente para esse tipo de pratica. Ai ficam os
altares e objetos pessoais de todos médiuns do centro, ou melhor, dos seu “guias” que trabalham regularmente
dando atendimento. Embora haja um padrio geral de “atuagdo” das entidades, que depende do “mistério” ao qual
cada uma delas pertence, ou seja, se trata-se de um encanto do mar ou da terra, um preto-velho, caboclo etc ha
maior liberdade para incorporagdes mais particulares e “subjetivas”. Na maior parte desses grupos, além do
atendimento realizado no trabalho de caridade dos sabados, estabelece-se ainda um outro dia da semana, no qual

ocorrem apenas consultas no gabinete ou gongd, sem cerimdnia na igreja.

130 A unica excecdo &, justamente, o centro do senhor Inécio, fundado em 1992, que é, justamente, uma
dissidéncia do Centro Espirita Daniel Pereira de Matos, mas parece seguir este ultimo no que se refere aos
padrdes de transe desenvolvidos.
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A dualidade entre irradia¢do ou incorporagdo, representada pela defini¢do de espacos e momentos
especificos para a manifestacdo dos entes sobrenaturais, e que reporta-se, inclusive, a propria classificagdo destes
ultimos, esta longe de ser absoluta. Em muitos contextos, verifiquei que a nogdo de irradiagdo, ao invés de se
opor completamente a nogdo de incorporagdo, implicava na idéia de um certo grau de possessdo do “aparelho”
pela entidade. Mesmo nos casos em que sustenta-se uma total dicotomia entre as duas nog¢des, podemos observar
que quando a irradiagdo ocorre o aparelho sempre expressa alguns tragos — por exemplo, um timbre de voz ou
uma expressdo facial — que distinguem-se dos seus proprios, e que indicam a presenca e a manifestacdo de um
outro ser. Nesse sentido, percebemos que a crenga na possessdo por um espirito é um elemento crucial da
cosmologia da Barquinha, existindo em todos os seus grupos, embora em diferentes graus e de maneiras
variadas.

Em alguns casos, sustenta-se que uma entidade “possui” um sujeito por completo, invadindo e tomando
seu corpo, o qual passa assumir a voz, a personalidade, os desejos, enfim, o “espirito” daquele ser; o sujeito
invadido, pode, inclusive, perder totalmente a consciéncia do que acontece durante a possessdo. Em outras
situagdes, parece ocorrer uma espécie de possessdo parcial, quando o “aparelho”, apesar de possuido pelo “guia”
, ndo perde sua consciéncia e ainda mantém algumas caracteristicas pessoais, apesar de expressar também uma
série de atitudes que marcam ndo exatamente o seu comportamento, mas o do ser espiritual que esté ali presente.
Assim, trata-se, igualmente, da relativizacdo de uma dicotomia radical entre transe consciente ¢ inconsciente,
que pode, também, ser observada em qualquer um dos grupos da Barquinha. Por outro lado, mesmo
reconhecendo-se sua relatividade, esta dualidade eventualmente é acionada pelos diversos grupos no processo de
construcdo de suas fronteiras, embora seja dificil vincular estreita e totalmente cada um dos seus polos a um
conjunto de praticas, crengas ou categorias acusatorias especificas. Por exemplo, adeptos de um grupo acusado,
freqiientemente, por outros, de uma excessiva proximidade com cultos afro-brasileiros, podem valorizar um
transe consciente ou inconsciente em diferentes circunstancias, o mesmo se aplicando a seus acusadores. O
depoimento de um médium do Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte, de Francisca Gabriel, €
bastante ilustrativo a esse respeito.

“(..) E interessante... Aqui na nossa igreja nds somos orientados para
trabalhar de uma forma consciente. Até porque, todo o processo do seu
preparo, do desenvolvimento da sua mediunidade ¢é isso... aprender a
trabalhar de uma forma consciente com seus guias, passar a conhecer suas
entidades, para saber o que vocé esta fazendo, com consciéncia, para o guia
poder te ajudar e ajudar os irmdos, para ser feita a caridade (...) Muitas vezes
mesmo a pessoa chega até aqui e acaba entrando para a missdo assim,
porque ela tinha aquelas manifestagdes espirituais, sentia a mediunidade, mas
ndo sabia trabalhar. Ai, aqui, justamente, aprende a trabalhar, passa a ficar
uma coisa mais controlada, consciente (...) Mas na verdade ¢ bem
complicado (...) Porque o aparelho pode, também, com a sua consciéncia,
atrapalhar o guia. Por exemplo, se o0 médium ndo tiver feito o preparo dele....
porque tem o preparo, uma dieta, os banhos de ervas (...), ele pode atrapalhar
o guia, comprometer o trabalho da entidade. Ele pode atrapalhar o guia com
0s seus proprios pensamentos, seus problemas pessoais. Ai, passa a ser mais
ele do que o guia, mas consciente do que inconsciente, entendeu? Ai, ¢
horrivel, porque o guia ndo tem mais como ajudar os irmdos que estdo
precisando (...) Ele ndo pode fazer o trabalho espiritual dele (...)” [B: C4; if.3]

Portanto, num grupo da Barquinha associado, em geral, a praticas da Umbanda ou do Candomblé,
percebemos que tanto o aspecto consciente quanto o inconsciente do transe sdo valorizados no processo de

comunicacdo entre os fiéis e os seres espirituais. O depoimento deste adepto mostra que o proprio
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desenvolvimento meditnico implica num transito entre consciéncia e inconsciéncia do “aparelho” no momento
em que ele “trabalha” com os seus “guias”. A descoberta e o aprofundamento da mediunidade fard com que o
médium passe a trabalhar com mais “consciéncia”. Ao mesmo tempo, no decorrer da sua atuacdo, dos seus
“atendimentos”, a sua consciéncia particular pode ser um empecilho para a manifestacdo plena do seu “guia”,
isto ¢, de um outro “espirito”, que tem uma personalidade e uma intencdo distinta do aparelho no qual ele esta
incorporando. A questdo ¢, de fato, bastante intrincada e ja foi abordada de diferentes maneiras por varios
estudiosos de cultos afro-brasileiros. Reginaldo Prandi, por exemplo, sustenta que no Candomblé valoriza-se,
principalmente, a idéia de que o transe de possessdo deve ser experimentado de forma inconsciente pelos filhos-
de-santos (Prandi 1991, p. 175). Mas, a0 mesmo tempo, o autor acaba por indicar que, dependendo da fase em
que o fiel se encontra no seu processo de desenvolvimento mediunico e de aprendizado do transe, outros
elementos, além da inconsciéncia, se revelam importantes para moldar e definir esse tipo de experiéncia. Como
ele coloca,

“o transe pode ser perfeitamente observado como uma classe de
papéis que implicam aprendizado (socializagdo), sentido
organizador (papel ritual) e significado no interior do grupo que ele
define e pelo qual ¢ definido (organizagao institucional)” (p. 176).

Assim, percebemos que varios aspectos do aprimoramento da mediunidade, bem como da experiéncia
extatica, relacionam-se a um aprendizado de técnicas, regras, nogdes etc remetendo, deste modo, a uma
conscientizagdo do “médium”, “aparelho” ou “cavalo” dos fenomenos misticos que o afetam, e que conduzirdo,
em determinados momentos, a uma necessaria inconsciéncia. O aspecto consciente do desenvolvimento
meditnico também parece reportar-se a uma espécie de “controle” da propria mediunidade e de seus efeitos.
Isto é evidente na fala do médium do centro de Chica Gabriel, e tem sido igualmente destacado em analises
sobre religides como o Candomblé ou a Umbanda. O controle das manifestagdes mediunicas por aqueles que sdo
seu alvo vincula-se, por sua vez, ao proprio processo de conversdo, como vimos, alids, em muitos dos
depoimentos dos adeptos da Barquinha, aqui citados. O tema foi exaustivamente problematizado com relagéo
aos cultos afro-brasileiros mais tradicionais, destacando-se, nos diferentes estudos, os modos particulares
assumidos por esse controle dos fendmenos meditnicos. Para Paula Montero (1985), por exemplo, na Umbanda,
a mediunidade ndo desenvolvida constitui o “diagnostico” mais freqiiente para os males que chegam aos terreiros
(Montero 1985, p. 154), sendo umas das principais causas da conversdo e associando-se a uma “doenca”. Nesse
sentido, ela diz que aprender a tornar-se um médium, na Umbanda, ¢ “a forma privilegiada de cura” (Montero
1995 p. 156).0 transe de possessao seria, entdo, uma “espécie de estado controlado da doenga, na medida em que
o médium, porque desenvolvido, sabe quando entrar e sair dele” (p. 157). Da mesma forma, na Barquinha a
conversao de muitos fiéis liga-se a cura de uma doenga associada ao descontrole da mediunidade. Este parece ter
sido o caso da propria lider do Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da Paz, Francisca
Gabriel. Ela ndo ¢, contudo, a tinica, pois varios outros adeptos desta religido explicam seu ingresso nela de um
modo similar.

Muitos dos estudiosos da Umbanda e do Candomblé relacionam o processo de controle da mediunidade
pelo médium a uma estruturagdo da propria personalidade destes tltimos. De certo modo, esta ¢ a visdo de
Bastide (1978 e 1989) a respeito da possessdo no Candomblé, quando ele enfatiza que as caracteristicas dos

Orixas correspondem a atributos pessoais dos adeptos. O transe conduziria, assim, a organizacdo ¢ defini¢do da
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psique dos médiuns. Diversos autores seguiram esta linha de interpretacdo, aplicando-a também para a
Umbanda. Este foi caso de Montero (1895), citada anteriormente, que entende que o desenvolvimento da
mediunidade no contexto umbandista permite que os médiuns conhegam, aceitem e integrem diferentes aspectos
ambiguos de sua estrutura psicoldgica. Os varios “guias” ou entidades com as quais um médium trabalha e que

incorporam nele seriam, deste modo, partes da sua personalidade. Nas palavras da autora,

todo individuo tem e é ao mesmo tempo seu caboclo, seu preto-
velho, sua crianga e seu exu. Esse complexo de entidades
exprime o leque dos “eus” possiveis (Montero, p. 150).

Algumas analises, porém, procuram apontar para os limites desse tipo de perspectiva. Marcio Goldman,
por exemplo, num artigo, mostra que a possessdo, no Candomblé, relaciona-se a construgdo de uma nogédo de
pessoa muito diversa daquela propria a tradicao ocidental (Goldman 1987). Para ele, as caracteristicas dos Orixas
ndo podem ser reduzidas as idiossincrasias dos filhos-de-santos, pois expressam atributos divinos. Nao podemos
esquecer, segundo o autor, que na otica dos adeptos do Candomblé €, sobretudo, essa esséncia divina que os
Orixas transmitem aos seus filhos-de-santos no momento da incorporacdo. Nesse sentido, o transe, bem como o
desenvolvimento da mediunidade seria mais do que estruturacdo psiquica ou integragdo de aspectos
heterogéneos da personalidade dos fiéis, implicando numa experiéncia intensa de alteridade. Tal enfoque talvez
nos ajude a compreender melhor uma parte da fala do médium do centro de Chica Gabriel, onde ele coloca que o
aparelho muito consciente pode “comprometer”, com os seus “proprios pensamentos ¢ problemas pessoais”, o
“trabalho espiritual” do “guia”. Portanto, para o entrevistado, as entidades ndo parecem ser a traducdo direta das
emogdes, do temperamento ou das capacidades cognitivas do “médium”, e a sua visdo, alias, equipara-se a de
varios outros membros da Barquinha.

Todas estas questdes apontam para a proximidade da Barquinha com a Umbanda e o Candomblé,
sugerindo que, como estas Giltimas, a primeira também pode ser classificada como uma religifo meditnica.”' De
fato, a crenga na mediunidade se revela essencial no universo de todos os grupos da Barquinha. Vimos que ela
estd, ai, intrinsecamente ligada ao proprio processo de conversdo, relacionando-se, igualmente, ao
aprimoramento dos conhecimentos técnicos, rituais, miticos e espirituais do adepto. Embora a nogdo de
mediunidade também esteja presente nas linhas religiosas do Santo Daime e da Unido do Vegetal, ela ndo ¢, ai,
tdo determinante quanto o ¢ na Barquinha. Este ponto relaciona-se com as diferengas, entre as trés linhas, nos
seus tipos de transe, j4 que como colocaram varios autores, a mediunidade estd diretamente vinculada a
incorporagdo. Tal ¢ a visdo, por exemplo, de Brumana e Martinez (1991), que, ao definirem o Espiritismo
kardecista, a Umbanda, o Candomblé e o Pentecostalismo como “religides subalternas” pertencentes a um
mesmo sistema, concluem que todas elas sdo, também, explicita ou implicitamente, “cultos de possessdao”,
conforme suas

entidades misticas se manifestam
privilegiadamente através de sua incorporagdo
meditnica nos agentes religiosos (1991, p. 83).

31 Yvonne Maggie (1977 e 1992) classifica terreiros de Umbanda, de Candomblé e centros espiritas como
meditnicos. Outros autores também seguem a mesma classificagdo, como Lisias Nogueira Negrdo (1996).
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Brumana e Martinez sustentam, contudo, que a incorporagdo mediunica, nas quatro religides
enfocadas em seu estudo, assume formas variadas, procurando compreender, justamente, como se ddo
tais variagdes. Apesar de ndo seguirmos, aqui, a perspectiva tedrica destes autores, baseada na idéia de
T " . C .

religides subalternas”, sua analise das distingdes entre as formas de transe mediinico serd importante
na comparagdo empreendida na presente tese e, por isso, a retomaremos posteriormente. E interessante
pensarmos, também, como essa discussdo afeta as relagdes e as fronteiras entre a linha da Barquinha e
a do Santo Daime, quando lembramos o caso de grupos do CEFLURIS, que abriram um espago maior

para praticas e crencgas religiosas afro-brasileiras, criando a “Umbandaime”. Trataremos desse ponto
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T;‘abafha de Concentragde na Igreja de Amtdnio Geralde Filhe (Faorda Ami).

Altar da Igrgia de Fransciseo Hipalilte de Arawjo: figis com Farda Branca.
no proéximo item.
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Encerramento de Romaria de S8e Sebastido na Igrgja.
Centro de Francisca Gabriel

Questdes relevantes nas Fissdes da Barquinha

Portanto, o processo de diferenciacdo entre os varios grupos da Barquinha ¢ bastante intenso,
conduzindo a freqiientes fissdes no seu interior. Por outro lado, alguns elementos se destacam e se repetem nesse
movimento de contraste e rupturas continuas. Como vimos, as diferencas nas formas pelas quais os seres
espirituais se manifestam para os fiéis, associadas a variagGes nos tipos de transes mediunicos, sdo aspectos
significativos na construgdo das fronteiras entre os respectivos centros da Barquinha. Tais aspectos
diferenciadores, na verdade, dardo origem a todo um conjunto de distingdes, que aciona as crengas € nogodes
mais crucias desta linha religiosa.

Assim, observamos que nos diversos grupos da Barquinha os distintos modos pelos quais as entidades
incorporam nos médiuns implicam no uso, aceitagdo, valorizacdo ou ndo de objetos rituais, expressdes corporais,
certos tipos de palavras ou termos, hinos, pontos etc. A adogdo ou rejeigdo desses signos da incorporag@o
meditinica conduz a oposi¢des e aproximagdes fundadas através de categorias como “evolugao”, “doutrinagao”,
“espiritual”, “material”, “luz”, “trevas”, todas constitutivas da cosmologia da Barquinha. Constatamos, por
exemplo, que o tabaco dos pretos-velhos ou caboclos ¢ um importante elemento na defini¢do das fronteiras entre
os centros da Barquinha, sua utilizagdo ou recusa podendo ser associada a uma menor ou maior evolugéo
espiritual, dependendo da argumentagdo desenvolvida. Ele pode ser apresentado como sinal de “apego material”,
“mistificagd0”, comportamento “inferior” ou pouco “doutrinado”, mas também, pode ser emblema de
autenticidade do trabalho espiritual ou elemento de “cura”, de “purifica¢do”, etapa imprescindivel no “caminho
da evolugdo” e no encontro da “luz”.

Com relagdo ao uso do tabaco ¢ importante dizer, também, que normalmente, mesmo nos centros em
que ele ¢ admitido, sua utilizagdo ndo ocorre em todas as situagdes. Nao ¢ o adepto do culto que pode fumar
tabaco, mas ¢ a entidade, o guia incorporado, e em determinadas cerimonias, que pode fazé-lo. Nesse sentido, o
tabaco ¢ um elemento que constroéi e marca espacos bem como limites rituais e simbolicos, seja entre grupos

diferentes ou apenas no interior de um dele. Praticamente todos os dirigentes de igrejas da Barquinha
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recomendam a seus adeptos ndo consumir tabaco. Em alguns casos, inclusive, a desobediéncia a essa
recomendacg@o pode levar a punigdes, ou impedir a permanéncia no culto, ou ainda ser condigdo para a propria
conversio. '*?

Outros aspectos da experiéncia do transe em grupos da Barquinha, como a questdo da consciéncia ou
inconsciéncia do médium ou “aparelho”, envolvem, da mesma forma, uma possibilidade extensiva de
interpretagdes, como mostramos anteriormente. Conforme também ressaltamos, a dindmica ¢ a mobilidade de
todas essas associagdes explica-se pela propria flexibilidade da cosmologia da Barquinha. Inicialmente, héa a
dicotomia espiritual-material, que fundamenta outras oposigdes e € a base da construcdo de todas as crengas e
praticas desta religido. Mas, num segundo momento, percebemos que a dicotomia fundante se transforma numa
complementaridade constante entre polos opostos.'** Pois, se a “matéria” é vinculada a falta de “evolugdo” ou de
“luz”, por outro lado, ela ¢ o meio pela qual o “espiritual” se revela. A incorpora¢do mediunica ¢, assim, uma
necessidade no ambito da pratica religiosa desta linha. Brumana e Martinez (1991) chegam a idéntica conclusio
para o caso da Umbanda, afirmando que o tipo de transe ai desenvolvido torna o corpo “sagrado” e faz do
“aparelho” o proprio “espirito” ou “guia”. Por isso, inclusive, a definigdo de “culto de possessdo” caberia tdo
bem a Umbanda (pp. 89-90).

A flexibilidade do pantedo e da cosmologia da Barquinha é expressa, também, na nogao de “caridade”,
peca fundamental das suas praticas. A caridade significa a “doutrinacdo” dos espiritos ou entidades inferiores
para que eles possam “evoluir”, tornando-se seres mais elevados e com mais “luz”. A evolugdo se da,
justamente, através da incorporagdo dos guias nos aparelhos, quando se realizam a caridade e a doutrinagdo
propriamente ditas. Ao incorporar um caboclo, um preto-velho, um encanto ou um exu o médium comega a
doutrina-lo, ensinando-o a trabalhar para o “bem”, isto é, de acordo com uma determinada “linha”. Ao mesmo
tempo, o trabalho para o “bem” ou “doutrinado” se expressa por meio das “obras de caridade” agora praticadas
pela entidade. Assim, cumprindo sua “missdo”, curando os “irmaos”, ela pode evoluir. Nesse sentido, o pantedo
da Barquinha ¢ mutante, na medida em que muitos dos seres que ai se encontram tem uma definigdo instavel, a
qual esta sujeita a alteragdes conforme eles progridem espiritualmente.

Isto acaba por afetar a propria disposi¢ao mais geral das entidades em diferentes “mistérios”. Como ja
explicamos, em principio, considera-se que os seres do astral sdo mais evoluidos do aqueles que pertencem ao
mar e a terra. A sua maior evolu¢do manifesta-se, também, por meio de um distanciamento em relagdo ao plano
material e, simultaneamente, por um grau de luz superior. Aqui, preserva-se, portanto, os pares dicotomicos
material-espiritual e trevas-luz. Mas essa configuragdo pode ser anulada quando lembramos que a maioria dos
seres com os quais se “trabalha”, na Barquinha, estdo ainda num processo de “evolu¢ao”. Da mesma forma, uma
entidade que encontra-se, agora, no mistério do astral, pode ter estado, antes, nos mistérios do mar e da terra. Por
exemplo, o bispo ‘Dom Simido’, de Francisca Gabriel, ja trabalhou ativamente no mar, como um encantado, o

‘Principe Espadarte’, e também na terra, como ‘irmao José’. Ele evoluiu e hoje pertence ao astral. Esta evolugdo

20 mesmo se aplica ao 4lcool, sendo que o uso deste é condenado em todos os grupos da Barquinha. Ha
igrejas nas quais esse tipo de norma coloca-se de um modo bastante rigido, como na que ¢é dirigida por José do
Carmo. Em outras, o controle quanto ao cumprimento de tais preceitos envolve uma maior flexibilidade.
Discutiremos alguns dos significados das prescri¢des acerca do consumo do tabaco e do alcool na Barquinha no
capitulo quatro.

'3 Maria Laura Cavalcanti mostra que a complementaridade entre Matéria e Espirito é constitutiva do
Espiritismo kardecista (1983).



167

modificou sua forma de “atuacdo”. Atualmente, ele “irradia” mais do que “incorpora”, e ndo fuma mais tabaco.
Porém mar, terra e astral fazem, igualmente, parte da sua esséncia. Como explicou a propria médium que o

“recebe”, Francisca Gabriel.

“Eu acredito que é como uma pessoa que tem varios titulos, mas continua
sendo a mesma pessoa. Assim ¢ Dom Simido, Principe Espadarte,
Principe da Paz... A mesma entidade, o0 mesmo espirito de luz, que tem
conhecimento dos trés mistérios: Terra, Mar e Astral (...) S6 que, com a
evolucdo, ele passa a ter um grau a mais, vai se aperfeigoando e
aprendendo a trabalhar de outra forma (...)” [B: FG-a]

Contudo, constatei ao longo da minha pesquisa, que, em geral, as entidades “batizadas” que ja
“trabalham” num centro, incorporando nas “obras de caridade”, muito raramente sdo categorizadas como
“inferiores” ou pouco “evoluidas” sem ressalvas. Isto ¢ verdade para todos os grupos da Barquinha. Ao serem
questionados se entidades como pretos-velhos, encantos do mar, caboclos etc seriam “menos evoluidas” ou “
mais inferiores”, a maior parte dos fi€is fornecia respostas que relativizavam a suposta baixa evolugdo destes
seres. Francisco Hipolito de Aratjo, por exemplo, numa entrevista, logo depois de dizer que as entidades do
astral possuiam um “grau de luz mais elevado” do que as do mar e da terra, enfatizou que os seres destes dois
mistérios tinham também “um conhecimento fabuloso”, sendo “responsaveis por grande parte dos beneficios
recebidos pelas pessoas” que freqiientam o seu centro (B: F-a). Numa outra ocasido, um dos principais médiuns
do grupo de Francisca Gabriel, teve dificuldade de entender a mesma questdo, expressando um evidente
estranhamento com a idéia de classificar estas entidades como menos “elevadas” ou “evoluidas”. Vejamos sua

resposta.

“Menos elevadas?! Ndo! Eu ndo acho que elas sdo menos elevadas
ou menos evoluidas. Elas estdo no grau de luz delas. Sdo seres que
estdo cumprindo o papel deles, a missdo deles. Eles sdo tdo
respeitados e importantes quanto um missiondrio, um bispo. Eles sdo
muito importantes no trabalho, nas obras de caridade. Eu ndo usaria
esse termo... menos evoluido, porque eles tem o grau deles (...)” [B:
C4;if. 3]

O termo missionario, aplicado como um titulo para se referir a determinadas entidades do astral,
eventualmente é também utilizado para os seres pertencentes ao mar e a terra, apontando, igualmente, para uma
relativizag@o da configuragdo do pantedo da Barquinha em mistérios mais ou menos evoluidos. Assim, Francisca
Gabriel me disse, numa conversa informal, que “todas as entidades e todos os irmaos que trabalham nas obras de
caridade sdo missionarios”, conforme se dedicam a “missdo da caridade”. Tais observa¢des nos levam a uma
reavaliagdo de uma teoria apresentada, por varios estudiosos, sobre a classificagdo dos espiritos que incorporam
na Umbanda. Segundo esta teoria, no ambito umbandista as entidades consideradas menos evoluidas seriam,
ambiguamente, as responsaveis pela cura. Ao mesmo tempo em que pretos-velhos, caboclos, criangas e exus
ocupariam as posi¢des mais baixas na escala evolutiva e no pantedo da Umbanda, eles seriam detentores do
poder de curar. Apesar de admitir uma inversdo de valores, destacando o papel destes entes sobrenaturais no
contexto de seus cultos, a argumentagdo desenvolve a curiosa conclusdo de que os proprios fiéis desvalorizam as
entidades que cultuam porque as classificam como “menos evoluidas” (Montero 1985). Trata-se de uma

perspectiva baseada em pressupostos de outras analises sobre religides afro-brasileiras, como algumas de Bastide
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(1989) e de Renato Ortiz (1991), principalmente este ultimo, que procura mostrar que o processo de surgimento
e legitimagdo da Umbanda implicou numa aceitacdo dos valores dominantes, brancos e ocidentais por
populagdes negras e setores populares da sociedade brasileira. Nesse tipo de analise, muitas vezes a cosmologia
ou o conjunto ritual umbandista ¢ visto como reprodugdo ou afirmagdo da ideologia. O caso dos grupos da
Barquinha aponta numa outra dire¢@o. Beatriz Guimardes (1992) lembrou a questdo ao analisar um terreiro
carioca de Umbandaime, num estudo ja comentado aqui.

Enquanto alguns elementos rituais ou doutrinarios sdo acionados para marcar as fronteiras e oposigdes
entre os diferentes centros da Barquinha ao serem recusados ou negados, outros se revelam importantes
mecanismos no processo de disputa entre estes centros exatamente porque sua posse ¢ alvo de concorréncia, se
constituindo em espécies de simbolos de poder ¢ em meios de afirmar ou legitimar uma nova lideranga ou novo
grupo. Este ¢ o caso dos hinos ou salmos. Como esclarecemos anteriormente, eles possuem um carater de
mistério e segredo. Por isso, em todos os processos de ruptura ocorridos no interior da Barquinha os lideres dos
grupos originais, isto ¢, das matrizes, procuraram impedir o acesso dos representantes de grupos dissidentes a
letra e a partitura musical dos principais hinos desta religido. Como a sua presenga ¢ essencial para a realizagido
dos rituais da Barquinha, isto cria situagdes bastante tensas. Varios integrantes do Centro Espirita e Obras de
Caridade Principe Espadarte Reino da Paz, de Francisca Gabriel, por exemplo, relataram que quando ocorreu o
rompimento com o centro dirigido por Manuel Aratjo, este se negou a fornecer uma coépia dos hinos ao novo

grupo. Como contou um desses adeptos,

“Quando a madrinha veio para c4, ela veio sem nenhum hino, ndo
trouxe nada. O padrinho Manuel nao quis dar... procurou impedir
de todo jeito que a gente trouxesse a letra dos hinos (...) Eram os
salmos do Mestre Daniel e outros, do Anténio Geraldo, e muitos
da madrinha mesmo, que ela recebeu l4... mas que ela nao tinha
anotado, escrito (...) Depois, alguns filhos da madrinha e outras
pessoas que ainda freqiientaram por mais um tempo o padrinho
Manuel ¢ que foram trazendo aos poucos os hinos, copiando, tudo
escondido (...) O Antdénio Geraldo também ajudou bastante, deu
varios hinos para a madrinha (...) E, ai, a madrinha foi recebendo
os hinos dela aqui. Primeiro, ela recebeu o salmo da Virgem Mae
Adorada (...) Depois, comegou a receber muitos outros, que falam
da historia dela (...) que comprovam a missdo da madrinha (...)”
[B:C4; if. 1]

Notamos que, se por um lado ha uma concorréncia pela aquisi¢do dos hinos dos fundadores do culto, ou
seja, pela posse da tradi¢do, por outro, ha uma necessidade dos representantes das dissidéncias apresentarem seus
proprios hinos para legitimarem os novos centros ou igrejas formados. Por isso, ao final do seu relato, o
integrante do grupo de Francisca Gabriel enfatiza que, concomitantemente aos esforgos para se obter os salmos
guardados na igreja de Manuel Aratjo, a lider desta dissidéncia recebeu outros hinos, os quais “comprovam a
sua missdo”. O mesmo processo ocorreu em diversos centros dissidentes da Barquinha. Numa ocasido, Antonio
Geraldo Filho me disse que seu pai recebeu uma quantidade muito maior de hinos depois que fundou seu novo
centro. Percebemos, também, no movimento de disputas pela posse dos hinos, que ocorrem algumas aliangas
entre as dissidéncias. Na fala acima, afirma-se que Anténio Geraldo, que rompeu com Manoel Araujo em 1979,

ajudou Francisca Gabriel na criagdo de seu grupo, em 1993, fornecendo a ela muitos hinos. O fato me foi
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confirmado pela propria Francisca Gabriel, que me disse ter, igualmente, auxiliado, no mesmo sentido, os
dirigentes de dois outros grupos surgidos nesta linha religiosa no decorrer dos anos noventa. Um deles € o
Centro Espirita Santo Inacio de Loyola, fundado em 1992 por Inacio da Concei¢do Andrade, resultante de uma
ruptura com o Centro Espirita Daniel Pereira de Mattos, de Anténio Geraldo."** Inacio admitiu que Francisca
Gabriel lhe deu varias letras e partituras de hinos quando ele decidiu constituir seu proprio centro. Ele disse
também que, embora o rompimento com Antdnio Geraldo tenha ocorrido de forma “pacifica”, este se recusou a
lhe dar quaisquer copias dos hinos [B: I; C5 ].

Simultaneamente, no seu discurso, Inacio aciona tanto salmos como outros elementos cosmoldgicos da
Barquinha na tentativa de legitimar a criagdo de seu grupo. Assim como varios dos lideres desta linha, ele afirma
que confirmou a necessidade de criar um novo centro através de uma “mira¢a0”. No seu relato, observamos a
presenca de varios simbolos, conteudos e imagens tipicas do universo religioso da Barquinha, repetindo-se,
inclusive, cenas e passagens de miragdes e salmos de outros de seus integrantes, como do proprio Mestre Daniel.
Atentemos para a narragdo que ele faz da miragdo que lhe “trouxe” a “revelagdo” de sua ruptura com o centro de

Antbnio Geraldo.

“Foi numa Semana Santa, num momento muito dificil da minha vida,
depois que meu filho morreu (...) Eu estava num trabalho alto... 14 com
o Mestre Anténio Geraldo... foi um dos trabalhos mais altos'** que eu
ja tive (...) Foi ai que eu vi, na miragdo, o cruzeiro vindo do alto,
brilhando como um cristal. Era um cruzeiro muito bonito que se
movimentava no ar, por cima, como uma nave. Ele vinha baixando do
alto, na minha dire¢do, até que ele abriu no meio. Dentro do cruzeiro
tinha uma espécie de cristal, era muita luz que saia de la... E ai, um
missiondrio saiu daquele cruzeiro e me entregou um livro aberto (...) E
nesse livro estava tudo revelado. Foi assim que eu vi que tinha fazer a
minha igreja (..)” (B; I; C-5)

A imagem do “livro”, que como vimos ¢ fundamental na simbologia da Barquinha, é colocada, aqui,
para justificar a ocorréncia de uma fissdo e o conseqiiente surgimento, nesta linha, de uma nova igreja. A
mira¢do de Inacio reproduz, inclusive, a cena principal da revelagdo obtida pelo proprio Mestre Daniel, que
fundamenta a criagdo do seu culto: a de uma entidade que lhe entrega um livro. Mas outros elementos
importantes do universo cosmologico da Barquinha sdo, também, mencionados nesta mirag¢do, como é o caso do
cruzeiro ou ainda a metafora da nave. Ambos sdo bastante recorrentes no conjunto de crengas e praticas da
Barquinha. O cruzeiro — a cruz com um brago horizontal seccionando um vertical, utilizada pela igreja catolica
— esta presente em varios dos espagos rituais de todos os grupos desta linha religiosa, como no parque, na frente
ou ao lado da igreja, e no interior dela, quando se apresenta na forma de uma mesa. Ja a nave ¢ uma figura citada
freqiientemente em salmos de varios dos lideres da Barquinha, como nos do Mestre Daniel e de Antonio

Geraldo, aparecendo igualmente nas miragdes, narrativas, discursos de muitos dos seus integrantes. Ela ¢

13 Inacio conheceu a Barquinha com dezoito anos de idade, em 1980, através do centro recém fundado por
Antonio Geraldo, sendo um de seus primeiros novos integrantes. Segundo ele, os motivos que o levaram a
ingressar neste culto religioso se relacionavam com um “chamado espiritual” e com o desenvolvimento de sua
“mediunidade”.

135 Na linha da Barquinha a expressdo “um trabalho alto” se refere, em geral, a passagens dificeis e/ou fortes
vividas pelos fiéis durante um ritual no qual se bebeu o Daime.
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associada a igreja ou templo onde se reunem os fiéis e, de um modo mais genérico, a propria “missdo” da
irmandade, de forma similar ao que acontece com a imagem da “barca”.

Comentamos que Inacio enfatizou o contexto “pacifico” de seu rompimento com o centro de Antonio
Geraldo. E interessante observar que ele procura acentuar o carater supostamente harmonico desta separagio por
meio do estabelecimento de lagos entre os proprios entes sobrenaturais, pertencentes tanto ao pantedo de sua
igreja quanto daquela que The deu origem. Assim, ele sustenta que existe uma ligagdo profunda entre o seu “guia
espiritual” e o do seu “padrinho Antonio Geraldo”. Vejamos sua explicagio.

“Mas tudo aconteceu dentro de uma grande harmonia. Quer dizer, no
principio o padrinho'*® ndo queria aceitar... ele achava que eu era
muito novo, ndo pensava que eu fosse capaz. Ele demorou para aceitar
(...) Mas eu logo comecei a fazer o meu proprio Daime, e fazer os
meus trabalhos aqui, na minha casa, com a minha familia, meu pai,
meu irmao e mais algumas pessoas. Fiquei um tempo fazendo os meus
trabalhos aqui, e freqiientando 14 no padrinho. As pessoas sabiam, as
vezes comentavam, tinha muita fofoca... o povo falava mal. O
padrinho sabia, claro. Nessa época ele ainda ndo queria aceitar (...)
Mas tinha que ser mesmo, eu via nos trabalhos que eu tinha que fazer
esta igreja, era o que estava sendo revelado para mim. Entéo, ndo dava
para negar (...) Mas o Antonio Geraldo sempre foi meu Mestre, meu
professor, que me ensinou tudo (...) Quando cheguei na igrejinha, ndo
tocava nada. Tudo eu aprendi com ele (...) E nos trabalhos veio a
comprovagao, a aprovagao dele, do padrinho Antdnio Geraldo (...) S@o
Policarpo, que era o guia dele, apareceu para mim nas miragdes, para
aprovar o meu trabalho (...) Porque isso eu também fui entendendo
pelos hinos, dentro da miragdo, que Sao Policarpo e Santo Inacio, que
¢ a entidade que tem uma ligagdo comigo, ja se conheciam desde um
tempo muito antigo... Esse é o mistério (...)” (B: I; C-5)

Conforme vimos, da mesma maneira que ocorre em outros casos, como no de Francisca Gabriel, o
nome do centro de Inacio refere-se a principal entidade espiritual com a qual ele trabalha, Santo Inacio de
Loyola. Procura-se, aqui, ressaltar a existéncia de afinidades entre os seres que representam a identidade
espiritual dos dirigentes do grupo matriz ¢ da sua dissidéncia, com o objetivo de se afirmar a propria
autenticidade desta ultima. No inicio de sua fala, Inacio admite a dificuldade € a demora de Antdnio Geraldo em
aceitar o rompimento mas, ao final, ele atenua o fato ao destacar a “aprovagdo” mistica da sua igreja.
Percebemos, também, que varios aspectos enfatizados em outros processos de rupturas, analisados na presente
tese, colocam-se, novamente, no movimento de criacdo do centro de Inacio. Um deles é a afirmacgdo de uma
inevitabilidade do surgimento da fissdo, comprovada nas miragdes, visdes, salmos, sonhos. Por outro lado, como
acontece na relacdo que varios dos lideres de grupos dissidentes estabelecem com a imagem dos proprios
fundadores das linhas, aqui, também, procura-se manter um elo entre o Mestre original (no caso, Antonio
Geraldo) e os representantes da dissidéncia. Observamos, por ultimo, que como sucede com os dirigentes de
novos grupos do Santo Daime, o fato de Inacio possuir o know-how técnico e ritual de confec¢do do cha foi um
elemento facilitador da legitimacdo de sua posi¢do de lider de um centro dissidente. O depoimento de Inécio
mostra, ainda, que a ocorréncia de conflitos e fissdes ndo anula ou impede os vinculos entre os seres espirituais,

os quais, em muitos casos, sdo cultuados, indistintamente, em centros matrizes e¢ suas dissidéncias. E o que

136 Como podemos notar termos como “padrinho” ¢ “madrinha” também sdo, ocasionalmente, utilizados pelos
membros de grupos da Barquinha para se referirem a seus respectivos lideres, a exemplo do que ocorre nos
grupos do Santo Daime.
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acontece, por exemplo, com o guia de Francisca Gabriel, Principe Espadarte ou Dom Simido, que mesmo apds o
rompimento entre ela e o centro de Manoel Araujo, continuou trabalhando neste tltimo, incorporando em outros
médiuns. Don Simido alids, ¢ uma entidade que se manifesta em varios outros centros da Barquinha.

As aliangas entre grupos dissidentes, como observamos no caso da transmissdo das letras e partituras de
hinos, sdo bastante freqiientes, e envolvem diversos aspectos, conforme veremos em outros momentos da nossa
analise. Membros de grupos dissidentes, inclusive de linhas diferentes, costumam visitar ou participar,
eventualmente, dos rituais uns dos outros. Existem também determinados centros ou igrejas nos quais a
circulagdo de adeptos de outros grupos ¢ mais intensa. Tal parece ser o caso do centro de Francisca Gabriel,
freqiientado, constantemente, por integrantes do CEFLURIS, Alto Santo ¢ UDV. A circula¢do de adeptos das
religides ayahuasqueiras pelos diferentes grupos que sdo internos a elas sugere que talvez ocorra uma distingao
de ofertas e servigos religiosos prestados aos fi€is por cada um dos centros, igrejas, nucleos. Isto € mais facil de
se observar quando nos detemos em uma unica linha. Por exemplo, verifiquei que os membros de alguns centros
da Barquinha, apesar das recomendagdes contrarias dos seus respectivos dirigentes, procuram os médiuns de
grupos oponentes ou rivais para se consultar, na tentativa de solucionar determinados problemas que
aparentemente ndo encontrariam respostas nos proprios centros ao qual pertencem estes fiéis.

Esse tipo de transito era bastante comum entre os grupos liderados por Francisco Hipoélito Aratjo e
Francisca Gabriel e, em menor escala, envolvia também o Centro Espirita, Luz, Amor e Caridade, do casal
Maria Rosa e Juarez Xavier. A tensdo entre os dois primeiros €, conforme mostramos até agora, bem grande,
configurando-se num caso tipico de rivalidade e oposi¢do entre uma matriz e seu grupo dissidente, agravado,
ainda, pelo fato que trata-se de grupos geograficamente vizinhos. Mas, vale observar, também, que os trés
centros representam importantes referenciais desta linha religiosa. Assim, o centro hoje presidido por Francisco
Hipolito Aradjo associa-se a propria origem da Barquinha; ja o de Francisca Gabriel ¢ o Centro Espirita, Luz,
Amor e Caridade foram fundados por duas das principais e mais antigas médiuns desta religido. Creio que, a
questdo da incorporacdo meditnica, alids, ¢ o elemento mais determinante no movimento de circulagdo de fiéis e
de concorréncia entre os conjuntos rituais de cada um desses grupos, os quais marcam-se, justamente, por um
destaque das “obras de caridade” através do transe de possessdo, ao contrario do que ocorre no Centro Espirita
Daniel Pereira de Mattos, e na sua dissidéncia, criada por Inacio.

As distingdes nos modos de incorporagdo das entidades, ja descritas aqui, estimulam a disputa, entre
esses centros, pela conquista dos fiéis, gerando, por outro lado, um transito dos seus respectivos membros nos
mesmos. Constatei alguns casos, por exemplo, nos quais adeptos do Centro Espirita e Culto de Ora¢do Casa de
Jesus Fonte de Luz, de Francisco Hipolito Aratjo, consultavam-se, freqiientemente, com os guias que ddo
atendimento semanais no gongéa do centro de Francisca Gabriel. Um desses adeptos me explicou, no decorrer de
uma conversa informal, que sua mediunidade estava “obstruida” porque, no seu centro, ndo encontrava
oportunidade para trabalhar no gabinete (como o local de atendimento e consultas ¢ chamado neste grupo).
Provavelmente, cle se referia ao fato de que para atuar como um médium da casa regular, no trabalho de
atendimento, ¢ preciso se submeter, muitas vezes, a um longo preparo. Obviamente, nem todos aqueles que
desejam trabalhar nas obras de caridade tém esta permissdo e ¢ claro que a decisdo do dirigente do grupo ¢
crucial nesse processo. Isto vale para todos os centros da Barquinha, mas em alguns deles as restrigdes para se
trabalhar como médium no gonga ou gabinete sdo maiores. Da mesma forma, o dirigente do centro pode

estruturar esse tipo de pratica através de um controle mais ou menos direto dos médiuns. A situagdo vivida pelos
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adeptos da Barquinha lembra o caso, analisado por Birman (1995), de integrantes de terreiros de Umbanda e do
Candomblé do Rio de Janeiro, que trocam uma religido pela outra. A autora procura mostrar que a mudanga de
culto ocorre, na maior parte das vezes, porque cada um deles faz parte de um mesmo sistema de distingoes,
continuidades e equivaléncias, expressando diferentes competéncias rituais, simbolicas, terapéuticas etc. Nesse
sentido, Birman diz que a troca do terreiro de Umbanda pelo de Candomblé ou vice-versa ndo coloca em questio
“os cultos existentes”, mas expressa “uma busca constante dos individuos por novas soluc¢des religiosas”

(Birman 1995, p. 27).

- o a b
eorporagde na Ipveja: entidade se manifestando ¢ dondo palastra.
Centro de Francisea Gabriel

Médium meorporande sen Caboclo durante rabalhe de can’d’ar..fs. Centro de
Antdnie Geraldo.
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Linha do astral x Linha da floresta: a Barquinha e a Umbandaime

Conforme vimos, o que mais distingue a linha do Santo Daime da Barquinha ¢é justamente uma relago
distinta com o universo religioso afro-brasileiro. De um modo geral, sobretudo do ponto de vista dos daimistas, a
separagdo entre as duas linhas ¢ marcada por uma suposta proximidade maior da Barquinha com cultos como a
Umbanda ou o Candomblé. Um dos indicios desta distingdo, também ressaltado pelos adeptos do Santo Daime,
seria o tipo de transe apresentado nos grupos da Barquinha, relacionado a possessdo ou incorporagdo de seres
espirituais como “caboclos”, “pretos-velhos” etc pelos fié¢is. Muitas vezes, estas entidades, proprias da Umbanda,
sdo vistas pelos daimistas como “inferiores” ou “menos evoluidas” e “doutrinadas”. Ao mesmo tempo, procura-
se enfatizar a diferenca de transe extatico por meio dos estilos rituais diversos desenvolvidos nas duas linhas.
Assim, integrantes de varias igrejas do Santo Daime freqiientemente entendem que suas cerimdnias destacam um
“controle” da consciéncia dos participantes no processo de comunicagdo com o mundo espiritual, enquanto nos
“trabalhos” da Barquinha poderiam ocorrer situagdes de inconsciéncia dos fiéis, conduzindo a uma “desordem”
da propria auto-identidade destes tltimos. A idéia de “disciplina” ¢ constantemente usada por daimistas para

marcar tais oposigoes. Vejamos a fala deste integrante de um dos centros do Alto Santo.

“No trabalho do Mestre Irineu é tudo muito disciplinado. O bailado
¢ uma disciplina, da mente, do espirito, dos pensamentos, da
matéria. Uma limpeza e uma disciplina (...) A gente tem que ficar
bem concentrado, nos hinos, no bailado, fazer o nosso proprio
trabalho concentrado para ndo atrapalhar a corrente, justamente
para ndo deixar as energias negativas entrarem na corrente (...) A
gente tem que ficar alerta, controlar a mente para ndo deixar a
matéria se abater com as energias de seres inferiores (...) No hinario
a gente se concentra para que esse tipo de corrente negativa se
afaste (...) Justamente a gente ndo pode se deixar possuir por elas”
[AS: C-9]

Esse tipo de visdo ¢ bem mais comum entre membros de grupos do Alto Santo do que do CEFLURIS,
onde a aceitagdo de praticas e crengas de religides afro-brasileiras ¢ maior. Isto parece, num primeiro momento,
aproximar o CEFLURIS da Barquinha. Mas a questao ndo ¢, na verdade, tao facil de se resolver, como veremos.
Antes, contudo, de nos determos neste ponto, ¢ importante chamar a atengdo para o fato de que muitas das
categorias utilizadas nos discursos dos daimistas para marcar suas distingdes em relagdo a Barquinha sdo,
igualmente, acionadas pelos adeptos dos diferentes centros desta Gltima no seu processo de oposi¢do. Como
mostramos no decorrer do presente capitulo, a idéia de uma maior ou menor “evolucdo” e “doutrinagdo” dos
seres espirituais, bem como nogdes de um transe mais ou menos “controlado”, “ordenado” ou “consciente” sdo
freqiientes nas disputas ocorridas no interior da propria Barquinha, revelando-se fundamentais na definicdo das
fronteiras de seus grupos. Por outro lado, tais categorias podem também ser usadas por adeptos da Barquinha no
seu movimento de contraste com a linha do Santo Daime. Numa entrevista que realizei com Antonio Geraldo,

ele compara o bailado da Barquinha com o do Santo Daime, equacionando as distingdes entre ambos por meio de

algumas dessas nogdes. Observemos suas colocagdes.

“(...) No bailado do parque nds cantamos os hinos-pontos para
chamar as entidades. Cada ponto chama uma falange, das criangas,
dos pretos-velhos, dos caboclos, os encantes da floresta, do mar, as
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sereias (..) Quando umas descem para brincar, outras sobem (...) Tem
uma ordem que precisa ser seguida, porque cada ponto é de um tipo
de entidade, de uma falange (...) Por isso, tem que ter uma
organizagdo, um controle do que se canta... O trabalho tem uma
estrutura ja determinada (...) O bailado 14 do Mestre Irineu ja € bem
diferente. Primeiro que ¢ um outro trabalho mesmo (...) Tem muitas
diferengas. Por exemplo, aqui nds ndo usamos o maracd, porque o
maraca, com o ritmo dele, pode desconcentrar as entidades,
atrapalhar o trabalho delas, fazer descer aquela que ¢ para subir ou o
contrario (...) Entdo, no Mestre Irineu eu vejo que ¢ mais a linha do
indio, da floresta (...) Juramida, por exemplo, é um indio, um caboclo
(...)” [B:AG]

Na otica do lider da Barquinha, portanto, alguns elementos rituais daimistas, como o maracéd ¢ o seu
ritmo, causariam um “descontrole” do trabalho espiritual, podendo desorientar ou atrapalhar os entes
sobrenaturais. Simultaneamente, o maraca, relacionado a cultura indigena, acaba levando a uma associagdo da

»137 " os quais sdo identificados & principal

religido do Santo Daime com a imagem do “indio” ou “caboclo
entidade daimista, Juaramida. Esta ¢ mencionada em alguns hinos e pontos da Barquinha, concebida como uma
entidade da floresta, um “caboclo”. Porém os adeptos do Santo Daime, em geral, ndo se visualizam ou se
apresentam exatamente como pertencentes a uma “linha do indio” e, como mostramos no primeiro capitulo,
Juramida ¢ antes relacionada, por estes fi€is, ao proprio Mestre Irineu. Ao invés dos significados indigenas, os
daimistas enfatizam os aspectos cristdos envolvidos na identidade do ser espiritual Juramida e do proprio Mestre
Irineu. Se o maraca ¢ visto por Antonio Geraldo como um elemento que causa descontrole ou desordem ritual e
espiritual, no contexto do Santo Daime, por outro lado, considera-se que ele tem um importante papel na
estrutura das cerimonias e dos “trabalhos” espirituais, coletivos e individuais. Comparemos a fala de Antonio

Geraldo com a desta daimista.

“O bailado é um trabalho de controle e disciplina (...) Vocé tem que
ficar no seu lugar o tempo todo, prestar aten¢do nos seus movimentos,
nos seus passos, nos hinos, fazendo o seu trabalho com muita
concentragdo para ajudar o trabalho de todos, da corrente (...) O
maracd ¢ muito importante. Ele marca o ritmo do trabalho, ajuda na
sua concentragdo, ajuda a manter a ordem do bailado (...), faz com
que o seu espirito fique concentrado ali, naquele trabalho que esta
acontecendo, na corrente espiritual que estd sendo trabalhada. O
maraca ¢ como a sua arma (...) Nos, ali, somos como soldados,
disciplinados, que estamos numa batalha espiritual, e o maraca ¢ uma
arma importante nessa batalha (...)” [CE: CM; if. 01].

A imagem do maraca como uma “arma” ¢ bastante corriqueira entre os adeptos do Santo Daime, ¢ ja foi
analisada por varios autores, muitos dos quais a associam a uma influéncia de crencas xamanicas (La Rocque
Couto 1989, Groisman 1991, Dias 1992) nesta religido. Aqui, nos interessa, sobretudo, ressaltar as idéias de
“ordem”, “disciplina”, “controle”, “concentragdo”, vinculadas ao uso do maraca no bailado do Santo Daime, ¢

que se contrapdem a maneira como ele ¢ classificado por representantes da Barquinha. E interessante observar

que, também nos rituais de Umbandaime do CEFLURIS, utiliza-se, eventualmente, o maracé.'®® Isto parece

137 o . N .
Inversamente, é curioso notar que em algumas circunsténcias adeptos de grupos do Santo Daime se referem
as praticas de incorporacdo da Barquinha como “trabalhos de caboclo”.

%8 O fato chamou a minha aten¢io quando realizei observagdo participante de uma “gira” de Umbandaime na
igreja Reino do Sol, do CEFLURIS, localizada em Sao Paulo. Acostumada a participar do bailado da Barquinha,
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indicar que, se alguns grupos daimistas admitem uma maior aproximagdo do universo religioso afro-brasileiro,
eles ndo o fazem da mesma forma que os grupos da Barquinha. Em diversos contextos, ao longo da minha
pesquisa de campo, observei que a aparente semelhanca inicial entre a Umbandaime e a Barquinha era colocada
em questdo tanto por integrantes desta ultima quanto do Santo Daime. Por exemplo, um membro do centro de
Francisca Gabriel me disse, numa ocasido, ter estranhado os relatos de um integrante do Céu do Mapié (principal
comunidade do CEFLURIS), que visitava a sua igreja, sobre as giras de Umbandaime. “Ele ficava contando que
tinha baixado muito exu na gira, que tinha acontecido varias atuagdes fortes, pesadas e tal. Mas, dai, eu disse
para ele que na minha igreja ndo tinha nada disso, porque os exus que a gente trabalha tem nome, sdo todos
batizados” (B: C4; if. 5). Como acontece na diferenciagdo entre os proprios centros da Barquinha, a idéia de
“batismo” das entidades ¢ utilizada aqui para marcar fronteiras entre tipos de “trabalhos” espirituais ou espécies
diferentes de “doutrinas” e “linhas”. As diferengas entre a Umbandaime e os rituais da Barquinha sdo muitas,
expressando modos distintos de adog@o de crengas religiosas afro-brasileiras. Nao pretendemos abordar
detalhadamente este tema, mas apenas apontar para sua importancia. Cito, a seguir, um trecho de uma entrevista
com ex-membro do CEFLURIS, atualmente adepto da Barquinha, do centro de Francisca Gabriel. Ele integrou
durante sete anos a comunidade daimista de Visconde de Maua, no Rio de Janeiro, participando da organizagao
dos primeiros trabalhos de Umbandaime. Mais tarde, ao mudar-se para a cidade de Rio Branco, decidiu entrar
para a Barquinha. Devido a sua vivéncia e ao seu conhecimento acerca destas duas religides, seu depoimento ¢é
bastante elucidativo no que toca as diferengas entre a Umbandaime e a Barquinha.

“A Umbandaime ¢ a Umbanda com Daime, é a junc¢do das duas
coisas. Agora, na Barquinha ¢ diferente, porque é outra linha mesmo,
outro trabalho. Aqui na madrinha..., eles ndo se consideram um
trabalho de Umbanda. Eles trabalham com alguns elementos da
Umbanda, algumas entidades, tem o trabalho de caridade, em
beneficio das almas... Mas ndo ¢ Umbanda. Tanto que a madrinha
Chica nunca teve formagdo de Umbanda. Ela se formou com o
Mestre Daniel, dentro do Daime mesmo. Em Maua nés tinhamos
outra coisa, a Umbandaime, que nasceu da mistura da doutrina do
Mestre Irineu, do Daime, com a Umbanda pura, porque as pessoas
que trouxeram a Umbanda para o CEFLURIS tinham sido da
Umbanda, tinham se formado na Umbanda” (...) [B: C4; if. 6]

Portanto, percebemos que, se num certo sentido, a fronteira entre o Santo Daime e a Barquinha se
estabelece a partir de uma maior proximidade da ultima em relacdo a Umbanda ou o Candomblé, ao mesmo
tempo, mudangas mais recentes no interior da religido do Santo Daime, com o surgimento de grupos que adotam
varias praticas de cultos afro-brasileiros, inserem novos elementos nesse movimento de contrastes entre as duas
linhas, alterando a configuracdo inicial do jogo de oposi¢des. Na fala acima, por exemplo, um grupo daimista é
apresentado como mais proximo de uma “Umbanda pura” do que outro pertencente a Barquinha.

As relagdes e as diferengas entre rituais da Umbanda e do Santo Daime foram analisados no estudo de
Beatriz Guimaraes (1992), ja citado aqui. A autora, que pesquisou justamente o grupo da Baixinha, responsavel
pela criagdo da Umbandaime, se detém nas distingdes dos tipos de transe praticados, respectivamente, nos
contextos umbandista e daimista. Para ela, a Umbanda se caracteriza pelo transe de incorporagdo, enquanto no

Santo Daime, a experiéncia extatica ¢ expressa na miragdo. Trata-se, segundo Guimardes, de duas maneiras

onde — como também acontece normalmente nas rodas ou giras de terreiros de Umbanda — ndo se usa o
maraca, estranhei a utilizagdo deste instrumento musical no trabalho de Umbandaime da igreja do CEFLURIS.
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diferentes utilizadas para realizar a comunicagdo entre 0 mundo dos homens e o dos espiritos. Na incorporacao,
as entidades “descem a terra e usam o corpo de seus adeptos para se comunicarem" (Guimardes 1992, p. 67).
Nesse sentido, diz Guimaraes, o ritual da Umbanda trabalha com o principio da imanéncia. No Santo Daime, ao
contrario, a énfase seria na “transcendéncia”, pois o “espirito se desprende do corpo e atinge outros niveis mais
elevados de consciéncia” (p. 68).

A distingdo entre um transe transcendente ou ascendente e um outro de possessdo ou de encarnagio,
imanente ao plano material, ja foi feita por varios autores. De certo modo, ela ¢ a base do modelo de xamanismo
construido por Mircea Eliade (1996), o qual acaba definindo o xama como um especialista na ascensao aos céus,
ou nas técnicas que possibilitam viagens ao mundo dos entes sobrenaturais, ao reino celeste. Na otica de Eliade,
no xamanismo verdadeiro ocorre, sempre, um movimento do espirito para o alto, e esse seria um dos principais
pontos que o diferencia de praticas como a possessao. Outros estudiosos seguiram o modelo de Eliade, como Luc
de Heusch (1962) que, através de estudos particulares comparativos, procura estabelecer uma série de antiteses
estruturais entre 0 xamanismo e a possessdo. Essa perspectiva foi amplamente criticada por Lewis (1977). Para
ele, xamanismo e possessdo ndo podem ser entendidos como fendmenos totalmente distintos. Lewis baseia sua
critica nos dados do proprio Eliade, argumentando que, mesmo na cultura tungue, estudada pelo historiador, ¢
possivel observar que o xamanismo implica tanto em crengas relativas a ascensao do espirito aos céus, quanto
acerca da possessdo por espiritos. Inspirado em Raymond Firth, Lewis denomina o xama como um “mestre de
espiritos”, conforme ele pode ser possuido por entidades espirituais ou possui-las e domina-las, seu corpo sendo,
assim, “um veiculo para os espiritos” (Lewis 1977, pp. 62-3).

Na presente tese, concordamos com a critica de Lewis a Eliade e Heusch, e pretendemos desenvolver
essa argumentagdo na discussdo que sera feita no capitulo quatro. Embora Guimaraes (1992) também corrobore
com as colocagdes de Lewis, ela conclui que diferentes rituais religiosos e sistemas cosmoldgicos podem
enfatizar, mais ou menos, crengas € praticas como a possessao por espiritos ou a ascensdo da alma aos céus. Este
seria o caso, de acordo com a autora, da Umbanda e do Santo Daime, onde tais fendmenos sdo opostos como
incorporagdo ¢ miracgdo. O ritual da primeira, diz Guimardes, estimula a encarnacdo dos espiritos nos homens,
sua materializagdo, e o do segundo, visa “atingir a transcendéncia para outro nivel de existéncia, ou seja, para o
mundo astral” (1992, p. 66).

Nos parece correta a afirmacdo de que a Umbanda enfatiza o transe de possessdo. Conforme
procuramos mostrar, também, a ndo aceitagdo desse tipo de pratica é, de um modo geral, um elemento
importante na definicdo das fronteiras entre o Santo Daime e cultos afro-brasileiros, bem como entre o primeiro
¢ a Barquinha. Mas nesta tese procuramos ampliar o leque de interpretagdes possiveis entre os diferentes tipos de
transes manifestados nas varias religides ayahuasqueiras. Ao analisarmos mais detalhadamente este campo
religioso, nos detendo nos diversos grupos que o compdem, encontramos uma diversidade de formas extaticas,
que incluem muitas gradagdes e intermediagdes, para as quais a distingdo miragdo-incorporag@o ndo ¢ suficiente.
Temos religides ayahuasqueiras, como o Santo Daime, onde ha grupos que rechagam por completo a possessdo
por espiritos, identificando-se plenamente com o que Guimardes denomina “transe de mirag@o”, outros que
aceitam parcialmente a incorporagdo e ainda alguns nos quais a possessao por espiritos ¢ tdo aceita como em
cultos como a Umbanda ou o Candomblé. Ja na Barquinha, por outro lado, mescla-se Daime, miragdo e transe de

possessao. Retomaremos essa discussao ao final desta tese, a0 compararmos os varios grupos aqui enfocados.
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No momento, ¢ importante ressaltar que, na nossa abordagem, que procura compreender as crengas e
praticas destas religides ao observar o seu reciproco movimento de contrastes, todas estas distingdes entre tipos
de transe se complicam e se transformam, num processo intenso de mutagdes. Num depoimento presente no
estudo de Sena Aratijo (1999) este ponto se torna evidente. Francisco Hipodlito de Aratjo, que como sabemos ¢é
dirigente de um centro da Barquinha, sintetiza alguns aspectos que, na sua opinido, marcariam uma diferenca em

relagdo ao Santo Daime. Novamente, aparece a idéia de que o culto do Mestre Irineu seria a “linha da floresta”.

Mas ¢ interessante que, na distingdo feita por Francisco, a linha do Santo Daime, “da floresta”, se opde a
Barquinha na medida em que esta ¢ concebida como “a linha “do astral”. Segundo Francisco, tal disting¢do ja

teria sido feita pelo proprio Mestre Daniel, no momento em que ele “recebeu” sua “missdo” da Virgem Mae ¢

139

esclareceu o fato ao Mestre Irineu . No depoimento citado por Sena Araujo, Francisco constroi a oposigao entre

“linha da floresta” e “linha do astral” ao mesmo tempo em que destaca que a Barquinha trabalha com a

incorporagdo. Vejamos um trecho de sua fala.

“(....) Dentro dos trabalhos no6s presenciamos entidades que se
apresentam para nés como entidades purificadas e santificadas, que
estdo num plano superior. Algumas, que por estarem nesse plano
superior, ndo tem permissao para incorporar (...) E temos as entidades
do astral, que embora estejam neste plano elevado, tem permissao de
participar dos trabalhos se incorporando (..) Esse trabalho tem uma
predominancia do astral. Tem uma penetrag@o no reino da floresta, ou
seja, a terra, tem também a penetragdo nos encantos do mar, mas o
dominio é o dominio astral. Os trabalhos s@o regidos pelos planos
astrais. Quando nos nos referimos a planos astrais, nos nos referimos a
planos superiores de entidades (...) entidades que estdo mais proximas
da entidade superior” (Sena Aratjo 1999, pp.- 90-1)

Aqui, portanto, as dualidades transe de incorporag@o-imanéncia e miragao-transcendéncia comegam a se
tornar frageis. O astral, associado na classificagdo de Guimaraes a miragdo, no discurso de Francisco vincula-se
estreitamente a incorporac¢do. O Santo Daime, muitas vezes valorizado, por seus adeptos, como um culto que
ndo pratica a possessdo, que cultivaria, ao contrario, um desapego da matéria, do corpo e deste mundo, colocados

pelos daimistas como “ilusdo”, é compreendido, por Francisco, como uma linha ligada & “terra”, “da floresta”.

Ao contrario, a Barquinha estaria mais proxima dos planos espiritual e astral, mais “elevados”.

levaram o Mestre
1do numa ocasido
itual, ele explicou
. propria linha de
" > Irineu “recebeu”

13 Trata-se de uma
Daniel a fundar o s«
em que Daniel tomc
para o Mestre Irine
trabalhos com o Dai
sua doutrina da Virg

Altar da igreja do "Centro Espivita e C'E.'ra..s de Caridade Principe FEspadarte e
Feino da Pag®, com detalhe da representagde do Mestre Dandel como
marnnheiro.
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Graifico das Dissidéncias e Extensdes da Barquinha
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Lista de Centros da Linha da Barquinha no Acre

-Centro Espirita e Culto de Oragdo Casa de Jesus Fonte de Luz. Localizagdo: Rio Branco (bairro: Vila Ivonete ).
Presidente: Francisco Hipdlito de Aratjo.

-Centro Espirita Fé, Luz, Amor e Caridade (Terreiro Maria Baiana). Localizag¢@o: Rio Branco (bairro: Amapa,
margem direita do rio Acre/zona rural de Rio Branco). Dirigentes: Juarez e Maria Rosa Xavier.

-Centro Espirita Daniel Pereira de Mattos. Localizagdo: Rio Branco (bairro: Vila Ivonete). Presidente: Antonio
Geraldo Filho.

-Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da Paz. Localizagdo: Rio Branco (bairro: Vila
Ivonete). Dirigente: Francisca Gabriel.

-Centro Espirita Santo Inacio de Loyola. Localizagdo: Rio Branco (bairro: Sobral). Presidente: Inacio da
Concei¢ao Andrade.

-Centro Espirita Obras de Caridade Nossa Senhora Aparecida. Localizagdo: Rio Branco (centro). Dirigente: José
do Carmo Ferreira Lima.

Total de Adeptos da Barquinha no Brasil: 500.
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Cap. I1I - A Linha da Unifio do Vegetal

O Mestre Gabriel € a “recria¢do” da Unido do Vegetal

A vinda para a Amazénia
O fundador da terceira religido ayahuasqueira, José Gabriel da Costa, como o Mestre Irineu e o Mestre
Daniel, era nordestino. Mas enquanto estes chegaram a regido Amazonica no principio do século XX, José
Gabriel da Costa chegou em Porto Velho, no atual Estado de Rondonia (na época, Territorio Federal do

3.1% Ele nasceu em Coragio de Maria, Bahia, proximo de Feira de Santana, em 10 de

Guaporé), em 194
fevereiro de 1922. Os adeptos da Unido do Vegetal gostam de enfatizar a hora exata do nascimento de seu
Mestre: meio-dia. Tanto a data quanto a hora se constituem em importantes elementos rituais e doutrinarios da
nova religido fundada por José Gabriel da Costa. Assim, o dia 10 de fevereiro ¢ uma das principais datas do
calendario festivo da UDV, quando ¢ relatada a Histéria da Hoasca, que podemos considerar como o mito que
funda e explica a propria origem desta linha. Analogamente, j4 a hora do nascimento do Mestre Gabriel, o meio-
dia, reveste-se de uma série de significados e alusdes simbodlicas. Embora seja bastante dificil determinar com
precisdo que tradi¢cdes deram origem a importancia do horario do nascimento do fundador do culto da Unido do
Vegetal, ¢ facil ilustrar o papel desse aspecto da biografia do Mestre Gabriel na justificagdo e legitimagdo de
detalhes do ritual udevista.

Uma integrante de um nticleo de Campinas do CEBUDV (que, como esclarecemos na introdugao, ¢ o
nome com o qual o grupo fundado pelo Mestre Gabriel foi oficialmente registrado em 1970), pertencente a um
dos graus hierarquicos mais altos deste grupo religioso, me forneceu a seguinte explicagdo para o sentido da hora
do nascimento do fundador da UDV:

“E 0 momento em que o sol esta a pino, ou seja, quando tem mais
luz. No momento em que ele nasceu, no dia 10 de fevereiro, o sol
estd indo em direcdo a linha do Equador (...) Préximo ao dia 10 de
fevereiro, o sol esta na latitude da Bahia. Entdo, eu entendo que
ele nasceu no pino do meio-dia, quer dizer, num momento do ano
em que o sol esta perpendicular, quando aquela regido era a area
do planeta a receber mais luz e calor {CEBUDV, if. C-1}”.

Esta énfase na idéia de que o Mestre Gabriel nasceu no “pino do meio-dia”, isto €, na hora do ponto
. . ~ 141
culminante do sol, parece bastante generalizada entre os adeptos da UDV. Numa gravag@o em cassete , um ex-

membro do CEBUDV, atualmente ligado a outros grupos desta linha, o senhor Veras (ou Mestre Veras, como ¢é

142

conhecido entre algumas dissidéncias do CEBUDV), ao cantar uma série de chamadas "~ da UDV, tece algumas

140 Com relagfio as datas mais significativas da vida de José Gabriel da Costa e da linha religiosa organizada por
ele, consultar a “Linha do Tempo: Mestre Gabriel e UDV”, inserida neste capitulo.

LA gravagdo me foi cedida pelo lider de uma das dissidéncias desta linha, situada em Rio Branco, no Acre, ¢
formada a partir de uma cisdo do grupo criado por Augusto Queixada. Ela foi feita originalmente pelo senhor
Veras, contendo uma série de explanagdes, além de historias e trechos de chamadas da UDV feitas por ele. Nos a
mencionaremos em outros momentos da nossa analise.

2 Na UDV os rituais abarcam cantos entoados, em geral, por aqueles adeptos que ocupam um grau mais
elevado na hierarquia do grupo. Estes cantos sdo denominados de “chamadas”. Trata-se de melodias que
prescindem de instrumentos musicais, moduladas apenas pela voz humana. Existem cerca de cento e setenta
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explicagdes e interpretagdes sobre elas. Apos entoar o trecho de uma delas, que diz que “o Mestre Gabriel nasceu
ao meio-dia”, ele pondera:

“0 Mestre Gabriel nasceu as 12 horas do dia. E o ponto mais alto
do dia. £ o pino do meio-dia.'® Jesus nasceu as 6 horas da manha
(...)” [MV;G].

A fala solene do Mestre Veras remete a outras associagoes e, além de destacar a hora do nascimento do
fundador da UDV, apontando para a importancia simbdlica do niimero 12, explicita um paralelo entre os
nascimentos de Jesus e o do Mestre Gabriel, afirmando que o primeiro nasceu no comego do dia (seis horas da
manhd) e, o segundo, no “pino do dia” (12 horas). A afirmac@o de que Jesus nasceu as seis horas da manha ¢é
bastante polémica, primeiro no ambito da tradigdo catdlica, que como sabemos sustenta que o seu nascimento se
deu a meia-noite; e, segundo, no interior de diferentes grupos da Unido do Vegetal. Assim, varios integrantes de
nicleos do CEBUDYV discordaram do comentario do Mestre Veras. Um deles me explicou que, de acordo com
os ensinamentos da doutrina da Unido do Vegetal, Jesus nasceu no “primeiro momento do dia” e, portanto, ndo
as seis horas da manha [CEBUDV, if.4, PV]. Apesar da controvérsia gerada pela afirmacdo do Mestre Veras, e
mesmo considerando seu carater particular, podemos perceber um relagdo entre ela e os argumentos dos que
discordam de Veras. Nos dois casos, notamos que desenvolve-se uma aproximagdo entre o Mestre Gabriel ¢
Jesus através da hora de seus respectivos nascimentos, pois enquanto um nasceu no “ponto culminante do dia”, o
outro nasceu no “comeco do dia” (as seis horas da manha, segundo Veras) ou “no primeiro momento do dia” (de
acordo com os opositores de Veras). Nesse sentido, os nascimentos de ambos os lideres religiosos registram
marcos cruciais da passagem do tempo, determinando os principais pontos do dia.

Ainda com relag@o a simbologia do niimero 12 na UDV, observei, em um dos grupos dissidentes desta
linha, que o ritual de preparagdo do Vegetal era iniciado ou “aberto”, freqiientemente, ao meio-dia, quando as
panelas — nas quais o cip6 e as folhas (respectivamente denominados de mariri € chacrona) sdo cozidos —

deviam ser levadas ao fogo. A este respeito, o lider do grupo, durante um preparo'*, me explicou que

“E... eu tenho esse costume de abrir o preparo ao meio-dia (...) quer dizer de
levar as panelas para o fogo ao meio-dia (...) Isso acontece por causa do
mistério das horas (...) E mais indicado, mais apropriado que se abra o
preparo ao meio-dia porque ao meio-dia, as 12 horas, se inicia outro ciclo
(...) Por isso podemos dizer que o preparo esta aberto (...)” [CM-M].

A explicagdo do lider deste grupo dissidente traz novos elementos a reflexdo sobre o sentido simbolico
das 12 horas ou do “mistério das horas” na cosmologia da Unido do Vegetal. Estabelece-se, agora, um paralelo

entre o nascimento do Mestre Gabriel e o “preparo” do Vegetal: ambos iniciam um novo ciclo, marcado pelo

chamadas. A maior parte delas ¢ de autoria do proprio Mestre Gabriel. Temos, entretanto, que relativizar aqui a

nocao de autoria, pois em ultima instancia acredita-se que toda chamada ¢ “trazida” por um ser espiritual.

3 £ interessante aqui apontarmos para uma relagio entre as consideragdes feitas pelo Mestre Veras acerca da
chamada que ressalta a hora do nascimento do fundador da UDV e um hino daimista, do Mestre Irineu, o de
nimero 27: “Seis Horas da Manha” (ver anexo de hinos do Santo Daime). Por outro lado, Labate e¢ Pacheco
(2004) observam que este hino ¢ bastante parecido com algumas cantigas associadas a festa do Divino Espirito
Santo, mais particularmente com o “toque da alvorada”, executado pelas devotas desta festividade sempre as seis
horas da manha, ao meio dia e as seis da tarde. Aqui temos um indicio da estreita relacdo entre as religioes
ayahuasqueiras e a cultura popular, mais geral, do norte e nordeste do Brasil.

4 preparo é o termo utilizado nesta linha religiosa para se referir ao ritual que envolve a decocgdo do Vegetal.
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meio do dia. E como se os discipulos do Mestre Gabriel estivessem repetindo, a cada “preparo”, a memoria de
seu nascimento, enfatizando, com o “mistério das horas”, que se trata de um momento privilegiado.

Assim, o preparo do Vegetal e elementos como as chamadas (bem como suas diferentes exegeses) sdo
fundamentais na estruturagdo das ceriménias da UDV, e legitimam a condi¢do especial do Mestre Gabriel,
destacada nos relatos que versam sobre a sua historia; ou seja, o ritual confirma o mito. Mais adiante,
aprofundaremos a discussdo de tais aspectos, e sera possivel verificar que muitos destes temas se repetem na
cosmologia udevista. Agora, gostaria apenas de colocar que a énfase na importancia ritual do meio-dia, bem
como no numero 12, é uma constante também na macgonaria (Kloppenburg 1957 ¢ Vieira 1980), a qual, como
veremos posteriormente, parece ser uma fonte importante para a constitui¢cdo da doutrina da Unido do Vegetal.

No decorrer do meu trabalho de campo, ndo obtive muitos dados a respeito da vida do Mestre Gabriel
na Bahia. Brissac fornece alguns elementos deste periodo (1999), ressaltando as influéncias religiosas sofridas
pelo fundador da UDV ainda na sua infancia. Por exemplo, conta-se que José Gabriel da Costa, quando crianga,
freqiientemente acompanhava sua mde e outros familiares em atividades como a reza de tergos, ladainhas,
novenas, festas de santos e tradigdes como a marujada, que homenageia os trés Reis Magos (Brissac 1999, pp.
50-3) O ambiente em que o Mestre Gabriel foi criado era, portanto, bastante marcado por manifestagdes proprias
do catolicismo popular rural brasileiro.'* Em algumas das entrevistas e conversas informais que realizei este
passado familiar catdlico do Mestre Gabriel também é evocado. Muitos entrevistados afirmaram que ele teve
uma formagao catdlica e que mesmo depois de deixar sua terra natal, mantinha sua devogao, como por exemplo
com o costume de comemorar ¢ festejar alguns santos.

Mais freqiientes ainda s@o as referéncias de um envolvimento do fundador da UDV, num momento
anterior a sua vinda para a Amazonia, com cultos afro-brasileiros, como a Macumba ou o Candomblé. E verdade
que, embora constantes, tais referéncias sdo marcadas pelo tom de incerteza com relagdo a real ocorréncia deste
envolvimento. O proprio Brissac diz que ¢ “provavel” que o Mestre Gabriel tenha participado de terreiros de
Candomblé ainda no municipio de Coracdo de Maria, mas ndo fornece nenhum dado mais concreto sobre o
ponto (1999). Nos depoimentos colhidos por mim junto a antigos adeptos da UDV ou de contemporaneos do seu
fundador observei, igualmente, a insisténcia em afirmar o envolvimento do Mestre Gabriel, durante sua vida na
Bahia, com cultos afro-brasileiros, mas também aqui os relatos tinham em geral um tom de suposi¢do. Talvez
esta énfase na idéia do envolvimento de José Gabriel da Costa em terreiros de “Candomblé”, “Macumba” ou
“Umbanda” se relacione mais a sua participacdo posterior nesse tipo de culto, quando ele ja se encontrava na
regido amazonica — essa sim comprovada. De qualquer maneira, esta questdo ¢, a meu ver, bastante relevante
para entendermos e situarmos a propria constituicdo da doutrina e do conjunto ritual udevista e, por isso,
voltaremos a abordé-la detalhadamente logo a seguir.

Segundo alguns de meus informantes [AQ; MRP], por volta de 1942, José Gabriel da Costa deixa o
municipio de Coragdo de Maria para se estabelecer em Salvador, Bahia. De acordo com Andrade (1995), durante
sua estadia na capital baiana, o Mestre Gabriel teria freqiientado sessdes espiritas, vindo deste periodo o contato
com as nogdes ¢ crengas kardecistas. Andrade se baseia em relatos de alguns lideres da UDV e,

simultaneamente, no fato de que Salvador foi o local onde surgiu o primeiro centro espirita kardecista, em

145 - . .
De forma similar ao caso do Mestre Irineu, conforme mostramos no capitulo 01 da presente tese.
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meados do século XIX ¢, para sugerir que muitos elementos da religido ayahuasqueira criada pelo Mestre
Gabriel teriam sua origem na doutrina espirita de Kardec e na participagdo do primeiro em centros espiritas de
Salvador. O autor coloca até mesmo a possibilidade de que a nog¢ao de “Unido”, crucial no culto fundado pelo
Mestre Gabriel, inclusive fornecendo o seu nome, poderia ter um paralelo com temas Kardecistas (Andrade
1995, pp. 153-55).

Associemos ou ndo certas praticas e crengas da Unido do Vegetal ao kardecismo, o fato é que o Mestre
Gabriel permaneceu durante um curto periodo em Salvador, pois em 1943 ele ja havia se alistado no “Exército
da Borracha”, vindo no mesmo ano para a regido do Amazonas. Assim, se realmente freqiientou sessdes espiritas
na capital baiana, ndo houve muito tempo para uma aproximag¢ao mais profunda com o kardecismo. Uma outra
suposi¢do, mais plausivel, ¢ que os elementos espiritas presentes na linha da UDV tenham chegado a ela
indiretamente, através do envolvimento posterior ¢ mais duradouro de José¢ Gabriel da Costa com cultos afro-
brasileiros na regido Amazonica, e com outras tradi¢des, como a magonaria.

Segundo Brissac, José Gabriel da Costa teria decidido se alistar no Exército da Borracha apds uma briga
com policiais em Salvador. Brissac associa este conflito a ligacdo do fundador da UDV com a capoeira (1999,
pp- 53-5). De todo jeito, a decisdo de Jos¢ Gabriel da Costa seguia um movimento mais geral da época, de
assimilag@o da forga de trabalho nordestina aos seringais amazonicos, que se estruturavam novamente em fungao

da revalorizacdo da borracha regional, em vista das condigdes especiais trazidas pela Segunda Guerra
., 147 . s
Mundial. Apds uma longa viagem, o futuro fundador da UDV, finalmente, chega ao entdo Territorio do

Guaporé, em 1943. Augusto Jeronimo da Silva, conhecido como Augusto Queixada, que se tornaria um dos
primeiros membros da religido criada pelo Mestre Gabriel e, posteriormente, também, fundador de uma de suas
cisoes, me forneceu varias informacgdes sobre esse periodo da vida do Mestre Gabriel. Segundo ele, tais
travessias maritimas, do nordeste para a Amazonia, possuiam um grau de perigo e de imprevisibilidade muito
altos:

“eu conheci o Mestre Gabriel ainda antes da Unido do Vegetal (...) muito
antes... Nos viemos juntos do Nordeste, no mesmo navio. Ele vinha da
Bahia e eu do Ceard. Era um navio grande, chamava-se Para, porque ia até
o Belém. Eu embarquei com a minha familia. N6s vinhamos tentar a sorte
no Amazonas. Tinha muitas familias nordestinas no navio e tinha muita
gente que nem conseguia chegar, porque a viagem era perigosa, € naquele
tempo a gente ndo tinha seguranga (...) Quando chegamos em Belém do
Para, trocamos de navio, pegamos outro navio para Manaus e de la
embarcamos num navio chamado Rio Curuga, para Porto Velho. E, de
Porto Velho, cada um seguiu seu rumo (...) O Mestre Gabriel foi logo
trabalhar cortando seringa... ele passou muita dificuldade naquele época,
porque era uma vida muito dura a de seringueiro... O cabra trabalhava
duro e ainda corria o risco de ser morto (...)” [AQ].

Depois de alguns anos, José Gabriel da Costa deixou de se dedicar exclusivamente ao trabalho nos

seringais. Assim, sabemos que, ja na cidade de Porto Velho, trabalhou como funcionario publico, atuando como

46 Sobre a penetragio do espiritismo kardecista no Brasil, é importante consultar o estudo de Aubrée, M ¢

Laplantine, F. (1990).

47 Ha uma vasta bibliografia a respeito do periodo de explorag@o da borracha. Mais recentemente, alguns autores
passaram a abordar o tema com um novo enfoque, aproximando a analise dos seringueiros e de suas atividades a
discussdo das populagdes tradicionais e, simultaneamente, revalorizando ou positivando o papel destes agentes
sociais (Almeida 1992, Almeida e Carneiro da Cunha 2002, Wolff 1998).
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enfermeiro no Hospital Sdo José. Conta-se também que durante um certo periodo ele teve um bar (MRP). Além
disso, de acordo com varios entrevistados, foi um excelente oleiro, atividade que parece ter exercido
esporadicamente. Contudo, ndo abandonou definitivamente o trabalho de seringueiro. No inicio dos anos
cingiienta, j& casado com Raminunda Ferreira, que ficara conhecida como Mestre Pequenina'®®, ele perdeu seu
cargo de enfermeiro no hospital publico de Porto Velho e decidiu deixar a cidade e voltar a se estabelecer em um
seringal. S80 muitos os nomes de seringais citados nas entrevistas que narram este periodo da vida do Mestre
Gabriel, como: Orion, Porto Luis, Guarapari, Sunta, ¢ outros (MRP; AQ). A maior parte deles situa-se na regido
de fronteira entre a Bolivia e o atual estado de Rondonia. Em diversos depoimentos afirma-se que, do inicio dos
anos cingiienta até meados da década de sessenta, o Mestre Gabriel alternou épocas de residéncia nos seringais e
estadias temporarias na cidade de Porto Velho. Ao que parece, foi no decorrer do periodo de transito entre
floresta e cidade que aspectos fundamentais da nova religido fundada por ele acabaram se definindo, bem como a
distingdo desta ultima em relagdo as tradigdes que lhe influenciaram e que lhe eram proximas. E sobre tal

processo que passarei a discorrer a partir de agora.

O “Batuque”, a “Macumba”, a “Umbanda”: a UDV e os cultos afro-brasileiros

Como ja mencionei, antes de fundar a Unido do Vegetal a vida religiosa de José Gabriel da Costa esteve
bastante ligada aos cultos afro-brasileiros. Conforme dissemos, algumas vezes chega-se a afirmar que o seu
envolvimento com estes cultos era bem antigo, e que teria ocorrido ainda no periodo em que ele vivia na Bahia.
Mas a participagdo ativa de José Gabriel da Costa em religides afro-brasileiras ¢ constatada com mais seguranga
apenas a partir de seu estabelecimento na regido amazdnica. Comegamos a encontrar informagdes e referéncias
mais precisas a este respeito nos depoimentos que se referem ao periodo imediatamente posterior a 1945. Assim,
em minha investigac@o, recolhi depoimentos nos quais afirma-se, constantemente, que a relagdo do Mestre
Gabriel com os cultos afro-brasileiros foi intensa, perdurando até mesmo apos a criagdo da UDV. Trabalhei,
sobretudo, com um conjunto de informagdes fornecido por pessoas que conheceram o Mestre Gabriel em
“terreiros” ou “tambores”, situados no Estado de Rondonia. Em boa parte dos casos, tratava-se de um terreiro
localizado na cidade de Porto Velho, denominado “Sdo Benedito”, também conhecido como de “Chica
Macaxeira”, nome da mae-de-santo que o comandava. O terreiro, conforme veremos, funcionou durante varias
décadas, tornando-se bastante conhecido e passando a constituir-se num ponto de referéncia, na Amazonia, da
tradigdo religiosa afro-brasileira. Nunes Pereira o visitou no inicio dos anos setenta — quando ele j& era bem
prestigiado na regido —, identificando-o aos cultos de origem mina-jeje, daomeianos, como aqueles

representados pela Casa das Minas do Maranhao (Pereira 1979).'#

'8 Na Unido do Vegetal o grau de Mestre é dado apenas aos homens. A viava do Mestre Gabriel ¢ uma excegio
a essa regra, sendo a tnica mulher incluida em tal categoria. Contudo, como veremos posteriormente, conta-se
que, pouco antes de falecer, o0 Mestre Gabriel retirou o grau de Mestre de sua esposa. Pequenina ainda ¢é viva,
reside em Porto Velho e faz parte de um dos nucleos do CEBDUV (Centro Espirita Beneficente Unido do
Vegetal) desta cidade, sendo uma importante lideranca nele.

9 Embora o autor associe esse terreiro a tradicio daomeana, sustenta que ele apresentava, também, muitas
inovagdes rituais, como a possibilidade dos homens dangarem e incorporarem os Voduns, ausente na casa das
Minas do Maranhdo. Por outro lado, crengas e praticas que pareciam se relacionar a pajelanca amazonica eram,
ai, bastante evidentes, nos cantos ou cantigas entoados e no proprio uso da ayahuasca, do qual falaremos a seguir
(Pereira 1979).
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Os relatos que mais contribuiram para uma reconstruc¢ao deste periodo da biografia de José Gabriel da
Costa foram os concedidos pelo Mestre Raimundo Paixdo e por Augusto Jerdnimo da Silva, ou “Queixada”, ja
citados aqui. Ambos tornaram-se amigos do Mestre Gabriel antes dele ter suas experiéncias com a ayahuasca e,
junto com ele, foram membros de religides afro-brasileiras. Os dois, também, posteriormente, ingressariam no
culto fundado pelo Mestre Gabriel. Raimundo Paixdo ¢ do CEBUDV até hoje, pertencendo ao seu quadro de
Mestres da Origem, que ¢ composto por membros que receberam o titulo de Mestre pelo fundador desta linha. Ja
Augusto Queixada, rompeu com o CEBUDV logo apds o falecimento do Mestre Gabriel, criando uma das
primeiras cisdes da UDV, em Porto Velho. Conforme veremos na ultima parte do presente capitulo, ha uma série
de polémicas entre ele e a direcdo atual do CEBUDV. Apesar disso, ¢ curioso observar que, de um modo geral,
seus relatos sobre o envolvimento do Mestre Gabriel com cultos afro-brasileiros se equiparam aos do Mestre
Raimundo Paixdo, e a depoimentos de outros membros atuais do CEBUDV que, igualmente, conheciam o
passado religioso do fundador da Unido do Vegetal. Segundo tais fontes, José Gabriel da Costa teria atuado em
diferentes tipos de terreiros, sobretudo na regido do Estado de Rondonia e na fronteira deste com a Bolivia, 150 ¢
em ao menos um deles (no de “Sdo Benedito”, de Chica Macaxeira) ocupou o cargo de pai de terreiro, que se
refere a fun¢do de comandar, ao lado da mae-de-santo, o “trabalho” no terreiro. A partir de agora passarei a me
reportar a esse material, procurando, por um lado, registrar alguns dados da biografia do Mestre Gabriel e, por
outro, analisar como eles sdo percebidos pelos adeptos da Unido do Vegetal. Nesse ultimo sentido tratarei tais
narragdes como versdes de uma historia que tem a finalidade de legitimar a posi¢do do Mestre Gabriel como um
lider religioso especial. Cito a seguir, um trecho de uma entrevista realizada com Augusto Queixada.

“Ele passou por muitos terreiros(...) Na Bahia ele ja era da Macumba...
Eu ndo sei quantos anos ele ja trabalhava em terreiro na Bahia, isso eu
ndo sei. Mas eu sei que de 43 em diante, desde que ele chegou aqui no
Amazonas, ele andou por tudo que foi terreiro (...) Santa Barbara, que era
o terreiro da velha Esperanca... ele trabalhou por 14 também... era batedor
de tambor...; S0 Benedito..., que era o terreiro de Loko ... Em todos os
lugares ele trabalhava bem (...) No terreiro de Sdo Benedito, que era da
Chica Macaxeira, ele foi pai de terreiro (...) Isso foi 14 em Porto Velho,
ainda nos anos quarenta. Mas ele andou muito tempo na Macumba... e
foi na Macumba que nos nos reencontramos (...) Na Macumba acontecia
muita coisa impressionante (...) eu vi o Mestre Gabriel fazer muita coisa!
Ele recebia forgas, que atuavam com ele... os guias Anténio Bezerra, o
Sultdo da Matas (...) eram forgas que ele recebia (...)” [AQ].

Em vérios outros depoimentos que se reportam, também, a participacdo de José Gabriel da Costa em
religides afro-brasileiras, estas sdo designadas, genericamente, de “macumba”, “umbanda”, “batuques”,
“tambores” ou, simplesmente, de “terreiros”. Tais relatos fornecem detalhes tantos dos respectivos contextos
rituais destes cultos, quanto da posicdo ocupada por José Gabriel da Costa neles. Na narragdo de Augusto
Queixada ¢ mencionado o terreiro de S3o Benedito, de Chica Macaxeira, que aparece, como dissemos, em
muitos depoimentos. Isto indica que possivelmente ele tenha sido ndo s6 o mais freqiientado por José Gabriel da
Costa, como também o que mais exerceu influéncia nos rituais e na doutrina da UDV. Conforme colocamos,
alias, o terreiro de Sao Benedito, ja na década de quarenta, destacava-se na vida religiosa de Porto Velho. Aqui,
ele ¢ identificado a Loko, importante Vodun dos cultos mina-jeje, o que parece constituir mais um indicio da

filiagdo desse terreiro a tradicdo daomeiana, como sustentava Nunes Pereira (1979). Alguns aspectos

130 Alguns autores, como Andrade (1995) e Brissac (1999) também corroboram tal informagdo, citando dados
sobre o periodo.



187

relacionados ao tipo de atuac@o de José Gabriel da Costa em religides afro-brasileiras sdo, também, citados por
Augusto Queixada, como o fato dele ter sido pai de terreiro e a afirmagdo de que ele recebia “guias”, como
Anténio Bezerra e Sultdo das Matas."'

Contudo, os pontos que mais salientam-se, neste relato, ndo dizem respeito a identificagdo precisa do
terreiro ou das fungdes ocupadas, nele, por José Gabriel da Costa. A preocupagdo principal de Augusto
Queixada, enfatizada no seu discurso, parece ser de outra espécie. Assim, ele ressalta a idéia de que o Mestre
Gabriel, ja no contexto dos terreiros de “Macumba”, demonstrava ser alguém especial, portador de
caracteristicas excepcionais. “Em todos os lugares ele trabalhava bem”, fazendo “muita coisa impressionante” e
recebendo “forgas” etc. Sdo idéias reiteradamente afirmadas por Augusto. De certo modo, ¢ como se ele quisesse
apontar para um periodo onde as qualidades raras do Mestre Gabriel ja existiam, se manifestando nos “terreiros”
e “batuques”, mas ndo devido ao poder mistico destes ultimos, ¢ ndo necessariamente aprendidas neles, e sim
apenas ai “reveladas”. Tal enfoque apresenta-se, igualmente, em demais relatos. Vejamos, por exemplo, a
narragdo do Mestre Raimundo Paixdo, também um dos primeiros integrantes da religido ayahuasqueira criada
por José Gabriel da Costa em Porto Velho.

“Eu sou da Unido do Vegetal ha 36 anos... desde 1966 (...) Agora, o
Mestre Gabriel eu conheci muito antes. Na verdade, quando eu o conheci
ele nem era Mestre ... Nessa época ele ndo falava na Unido do Vegetal.
Eu era auxiliar de enfermeiro, 14 no Hospital Sdo José, de Porto Velho, e
ele trabalhava 1a também... isso era la pelo ano de 45 (...) Mas eu fiquei
amigo mesmo do Mestre Gabriel 14 no batuque que a gente freqiientava.
Era um batuque muito famoso, freqiientado por gente importante,
politicos, até o governador (...) Era o batuque de Sdo Benedito (...) o
Mestre Gabriel era compadre da mae—de-santo, a Chica Macaxeira... Ela
gostava muito dele, tinha confianga nele... Ela colocou ele como pai do
terreiro dela. Nessa época, o Mestre Gabriel trabalhava com um guia, o
Sultdo das Matas, que era um caboclo... O Sultdo das Matas era um
conhecedor profundo dos segredos da floresta... Ele conhecia tudo que
era remédio... e ia receitando para as pessoas (...) O Mestre Gabriel fazia
de tudo no batuque... dava passe, atendia com os buzios... O meu
casamento mesmo eu decidi depois de consultar os buzios com ele (...) E
ele ja tinha a visdo, ja mostrava quem ele era (...) Nos ja podiamos ver o
poder dele nessa época que a gente fregiientava as macumbas (...)”
[MRP].

Também aqui, notamos que a experiéncia do Mestre Gabriel com “as macumbas” € relatada de tal modo
que ela parece uma fase de sua vida na qual o seu “poder” extraordinario ja se mostrava evidente. A impressao é

que, para os seus discipulos, o Mestre Gabriel ndo se confunde com os “terreiros” e “batuques”, mas destaca-se

neles, como representante de uma agfo superior no interior de um culto inferior. Este ponto ¢ bastante relevante

131 Segundo Nunes Pereira, Sultdo das Matas era um personagem bastante popular nos terreiros da regido norte

do Brasil, que ja evidenciava um acentuado sincretismo entre a tradi¢do africana e outras como a indigena e a
cristd. O autor o equipara a personagens folcloricos sacralizados (Pereira 1979, p. 224). Contudo, alguns
representantes do CEBUDV, consultados por mim ao longo desta pesquisa, sustentaram que o Mestre Gabriel ja
“trabalhava” com a entidade Sultdo das Matas na Bahia. Porém eles ndo forneceram informagdes mais
detalhadas a respeito, sem precisar os contextos rituais em que isto ocorreria. Como veremos, ha varias hipoteses
sobre o periodo em que o Mestre Gabriel teria comecado a “trabalhar” com o Sultdo das Matas. Ja o guia,
denominado neste depoimento, de Antonio Bezerra, talvez se refira, na verdade, ao conhecido “médico
espiritual” dos centros kardecistas, Bezerra de Menezes. Conforme vimos, ele também era “recebido” nas
sessoes meditnicas promovidas pelo padrinho Sebastido, fundador do CEFLURIS.
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para a nossa analise, na medida em que permite compreender como essa linha ayahuasqueira se relaciona com
outros cultos religiosos (como os afro-brasileiros), conforme veremos posteriormente.

A “for¢a” ou o “guia” ou o “caboclo” Sultdo das Matas é constantemente citado nos depoimentos que
discorrem sobre a vida religiosa do Mestre Gabriel no periodo anterior ao seu envolvimento com a ayahuasca. O
Sultdo das Matas é mencionado, também, em outros estudos sobre a Unido do Vegetal. Andrade diz que se
tratava de uma entidade conhecida nos centros espiritas da regido do atual estado de Rondodnia, a qual, atuando
por intermédio de José Gabriel da Costa, “preparava chas de diversas plantas e curava aqueles que vinham ao seu
encontro em busca de saude” (1995, pp. 148-49). Ja Brissac, afirma que o Sultdo das Matas ¢ um “caboclo” com
o qual José Gabriel da Costa comega a trabalhar apenas a partir dos anos cinqlienta, apds deixar o emprego de
enfermeiro no Hospital municipal de Porto Velho e voltar a viver em seringais das proximidades. Segundo
Brissac, foi no seringal Orion que José Gabriel da Costa abriu um terreiro no qual ele “recebia o caboclo Sultdo
das Matas”(1999, p. 50). O autor, baseado nos relatos de familiares do fundador da UDV, diz que o Mestre
Gabriel, quando incorporado por seu caboclo, se dedicava a praticas como curar os doentes através da receita de
ervas e banhos, ou ainda indicava locais propicios para caca. Para Brissac, esse tipo de pratica era tipica da
“pajelanca cabocla amazdnica” e mostra que Jos¢ Gabriel da Costa estava profundamente marcado pelas
tradi¢des religiosas e culturais da regido, relacionadas & vida na floresta e ao trabalho nos seringais.

Brissac termina por classificar o culto exercido no terreiro do seringal Orion como “afro-indigena”,
concluindo que o tipo de transe extatico desenvolvido por José Gabriel da Costa, neste periodo, era bastante
caracterizado por influéncias de religiGes afro-brasileiras. Alids, nos depoimentos citados por ele muitas vezes o
conjunto de praticas exercidas pelo Mestre Gabriel, no seringal Orion, ¢ descrito como “macumba” (Brissac
1999), termo que, invariavelmente parece reportar-se a uma tradicdo de origem africana. Pensamos que, ao
contrario do que afirma Brissac, seja possivel que o Mestre Gabriel ja “trabalhasse espiritualmente” com a
entidade Sultdo das Matas antes dos anos cingiienta, ainda em Porto Velho, no batuque de Sdo Benedito, ¢
também em outros terreiros que freqiientou, tanto na capital de Rondonia, como em outras localidades mais
afastadas, quando se dedicava a atividade de seringueiro. Ao menos ¢ o que indicam alguns relatos colhidos
durante a minha pesquisa de campo (AQ; MRP; CEBUDV: if.5, RB), bem como as men¢des do estudo de
Andrade ao fato de que o guia espiritual Sultdo das Matas era bastante conhecido em varios centros espiritas
daquela regido (Andrade 1995).

Tanto Andrade como Brissac procuram explicar, a0 menos em parte, a constitui¢do do ritual e do tipo
de transe extatico da Unido do Vegetal através do rompimento do Mestre Gabriel com as praticas religiosas afro-
brasileiras, as quais, aqui, seriam representadas especialmente pela manifestagdo — através da incorporagdo —
do “guia” ou “caboclo” Sultdo das Matas. Assim, Brissac considera que a criagdo da Unido do Vegetal ¢
marcada simbolicamente pelo momento em que José Gabriel da Costa rejeita a possessdo, antes por ele
vivenciada através do Sultdo da Matas no contexto de cultos afro-brasileiros. Ele apdia-se em relatos de que o
Mestre Gabriel, em 1961, ano da fundacdo da Unido do Vegetal, reuniu seus discipulos para explicar, entre
outras coisas, que o “Sultdo das Matas”, antes de ser uma entidade ou um guia espiritual, era, na verdade, ele
proprio. Segundo Brissac, o aniincio enfatico do Mestre Gabriel foi: “O Sultdo das Matas sou eu” (1999, p. 62).
Para o autor, a declaragdo do Mestre Gabriel destaca a oposic¢ao entre o tipo de transe que sera privilegiado no
contexto ritual da UDV, de um lado, e o transe dos cultos afro-brasileiros, na medida em que o primeiro ndo

envolve “a perda da consciéncia”, e o segundo sim (Brissac 1999, p. 62). Na visdo de Brissac o que caracteriza o
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transe da UDV ¢é o proprio uso do Vegetal. Este “ilumina” a consciéncia daquele que o consumiu. Nesse sentido,
a consciéncia torna-se alerta e ndo ausente ou suspensa; simultaneamente, a “ilumina¢ao” consiste na percepgao
de uma forga “estranha” ou “desconhecida”, sensagdes que sao identificadas, no imaginario udevista, aos efeitos
do Vegetal, denominados, de uma forma geral, de “burracheira”.

Também Andrade enfatiza a importancia do Vegetal na caracterizag@o do transe extatico da UDV e na
diferenciagdo deste ultimo em relagdo a possessdo por espiritos ocorrida em cultos afro-brasileiros. De acordo
com ele, o cha proporciona “concentragdo mental” ao invés de inconsciéncia (Andrade 1995, p. 149-50). Nos
dois autores tanto os efeitos do Vegetal quanto o tipo de transe da UDV sdo desvinculados de processos que
envolvem perda da consciéncia e associados, por outro lado, a estados como “iluminagdo”, “concentragdo” ou
“disciplina mental”. Lembramos, em primeiro lugar, que tal perspectiva remete as teorias que tragam uma
oposicdo entre praticas de possessdo e xamdnicas, ou entre “transe descendente” e “voo xamanico” (Eliade
1996), distingdo que, como comentamos nos capitulos anteriores, ja foi amplamente criticada por varios
estudiosos (Lewis 1977). No que se refere a questdo da perda ou ndo da consciéncia durante experiéncias
extaticas, também ja observamos que, mesmo no ambito das religides afro-brasileiras, ha uma série de gradagoes
e etapas que culminam em niveis intermediarios de transes conscientes ou inconscientes.

Em segundo lugar, ressaltamos que a idéia segundo a qual o ritual da UDV rompe definitivamente com
as praticas de incorporagdo de cultos afro-brasileiros constitui-se, na verdade, num dos principais argumentos do
discurso udevista que visa legitimar tanto a fundac@o desta linha ayahuasqueira, quanto definir seus limites no
tocante a outros grupos religiosos. Portanto, podemos dizer que as posi¢des sustentadas por Andrade e Brissac
reforcam a visdo interna da UDV sobre tipos de transe, contribuindo para corroborar com a defesa de uma
ruptura completa entre o culto fundado pelo Mestre Gabriel e os afro-religiosos, com suas praticas como a
possessdo. Por exemplo, voltando & analise da declaragdo o “Sultdo das Matas sou eu”, percebemos que os
adeptos da UDV ja distinguiam o tipo de transe, vivido pelo Mestre Gabriel nos terreiros de “Macumba”, das
experiéncias dos outros participantes desses cultos. Assim, o seu poder notavel associava-se muito mais as suas
caracteristicas pessoais extraordindrias do que a atuagdo de um “caboclo” ou “guia”. Nessa Otica, o Mestre
Gabriel nao mudou da “Macumba” para a Unido do Vegetal, mas apenas revelou, num determinado momento,
quem realmente ele era. O antncio “o Sultdo das Matas sou eu” tinha o papel de trazer a tona tal revelacdo,
mostrando que, mesmo no terreiro, ele ndo estava sendo possuido ou incorporado por “for¢as” que lhe eram
estranhas mas, ao contrario, expressava sua propria capacidade de domina-las.

A meu ver, a questdo da ruptura ou ndo do Mestre Gabriel, ¢ da propria UDV, com uma tradi¢do
religiosa afro-brasileira ¢ muito mais complexa e talvez seja ndo apenas dificil estabelecer o momento exato no
qual este rompimento se deu, mas impossivel afirmar que, de fato, ele tenha ocorrido por completo. Trata-se, de
uma idéia que, visivelmente, implica em contradigdes. Afinal, como ¢é possivel afirmar um total distanciamento
em relagdo a cultos que, no passado, o proprio Mestre Gabriel participou de maneira ativa e intensa? Alias,
veremos a seguir, que também uma parte dos primeiros adeptos da Unido do Vegetal teve um envolvimento
anterior com “terreiros” e “batuques”. Assim, procurarei mostrar que independentemente das diferengas relativas
aos tipos de transe nos cultos afro-brasileiros ou na UDV, mantém-se entre os primeiros e esta ultima, uma série
de relagdes, paralelos rituais, simbdlicos e doutrinarios, indicando que ha entre os dois universos mais
continuidade do que se poderia supor numa observagdo inicial. A ruptura afirmada pelos adeptos da UDV

EEINT3

expressa uma logica tipica de mitos legitimadores de “doutrinas”, “missdes” e ritos, nos quais ¢ preciso enfatizar
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uma descontinuidade radical no tocante a outras tradigdes ¢ personagens religiosos. Passarei a me deter em
alguns dados que ilustram o meu argumento.

Na verdade, ao que parece, além do proprio Mestre Gabriel, havia um grupo formado por seus primeiros
discipulos que estavam igualmente ligados aos cultos afro-brasileiros no periodo da criagdo da Unido do Vegetal.
As relagdes parecem ter sido mais intensas principalmente com o batuque de Sdo Benedito, de Chica Macaxeira.
O fato do Mestre Gabriel ter uma posi¢do de destaque neste batuque e, desde alguns anos, ser conhecido em
varios outros terreiros da regido, o teria levado a buscar os primeiros adeptos da Unido do Vegetal justamente em

cultos afro-brasileiros amazonicos. Como conta Augusto Queixada.

“Eu fui da Umbanda por muito tempo... desde menino que eu batia
tambor nos terreiros (...) E foi na Umbanda que eu reencontrei o
Mestre Gabriel, como eu disse para a senhora (...) Assim como eu,
muitos outros ficaram amigos do Mestre Gabriel no terreiro (...)
Muitos ja conheceram o poder dele nesta época da Macumba... O
Paixdo, o Santos, o Wilson... e muitos outros... Todos esses ja tinham
passado pelo terreiro de Sdo Benedito e conheciam o Mestre Gabriel
— que nesse tempo ainda ndo era Mestre — de 14. O Mestre Gabriel
chamou muitos para beber o Vegetal. Muitos vieram e muitos ficaram,
como eu (...) Porque o Mestre Gabriel ja era muito respeitado na
Macumba (...) Entdo, as pessoas tinham confianca nele... respeitavam
o que ele dizia, o que ele fazia (...) Mas a Umbanda também tem muita
coisa boa (...) Tanto que o proprio Mestre Gabriel, mesmo depois da
Unido do Vegetal, as vezes ia 14 no batuque da Chica Macaxeira,
visitar, olhar uma festa (..) Eu mesmo continuei freqiientando bastante

(..)” [AQ].

Esta relagdo entre os primeiros anos de constituicdo da Unido do Vegetal em Porto Velho e o batuque
de Chica Macaxeira ¢ apontada em varios relatos. Num outro momento do depoimento de Augusto Queixada, é
narrada uma ocasido na qual a propria Chica Macaxeira bebe o Vegetal com o Mestre Gabriel. Segundo o
entrevistado, isto se deu na primeira ocasido em que ele bebeu o Vegetal, ainda em 1959, ano em que também
ocorreu a primeira experiéncia do Mestre Gabriel com o chd. Augusto conta que encontrou com o Mestre

Gabriel em Rio Branco, no Acre, quando este o convidou para uma sessao de Vegetal.

“Nessa época eu tinha um circo, ¢ a gente viajava muito(...) Eu estava
com o circo 14 pelas bandas de Brasiléia... de Xapuri (...) Eu tinha que
consertar uma peca do globo da morte e ai fui para Rio Branco (...)
Foi ai que encontrei o Mestre Gabriel novamente (...) Quando ele me
viu, ele disse: “eu estava sabendo que vocé vinha.” Ai, eu perguntei:
“Como vocé estava sabendo?” E ele respondeu: “Vocé se lembra
quando eu prometi que se eu achasse aquela planta que faz ver eu
trazia para vocé? Entdo, eu achei e eu estou levando esses 10 litros de
Vegetal 14 para Porto Velho, para fazer uma sesséo, e quero que vocé
venha comigo.” (...) Dai, nos fomos (...) Chegando em Porto Velho,
ele disse para convidar as pessoas da Macumba para beber Vegetal...
E eu fui convidar... Veio um grupo... A Chica Macaxeira, o Luis
Lopes, que nessa época era companheiro dela, o Ceard (...) Ele
mandou chamar as pessoas da Macumba, porque eram essas pessoas
que rodeavam ele naquela época (...) Isso foi mais ou menos pelo ano
de 59 (...) Depois, ele fez ainda mais uma sessdo e ai voltou para o
seringal (...)” [AQ].
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Como esclareceremos detalhadamente mais adiante, conta-se que, nesta época, apds realizar suas
primeiras experiéncias com a ayahuasca, no seringal Guarapari, o Mestre Gabriel viajou para Vila Placido, no
Acre. Afirma-se que ele permaneceu viajando por uns quarenta dias e, apos esse periodo, voltou para o seringal
(MRP; AQ). Nao consegui apurar se, antes disso, ele realmente passou por Porto Velho, como afirma Augusto
Queixada. Contudo, a possibilidade me parece bastante provavel, ja que em varias outros relatos coloca-se que
neste periodo o Mestre Gabriel se deslocava com freqiiéncia dos seringais para Porto Velho e vice-versa. Por
outro lado, sustenta-se também que, na ocasido, quando finalmente ele retornou ao seringal, depois de sua
viagem a Vila Placido, trouxe uma boa quantidade de cip6 e folha para preparar o Vegetal, o que também
corrobora a fala de nosso entrevistado. De todo modo, o importante aqui é apontar para a ocorréncia de contatos
freqiientes entre o Mestre Gabriel e os primeiros membros da Unido do Vegetal com o batuque de Sdo Benedito,
contatos os quais provavelmente se prolongaram por um longo periodo. Em outras entrevistas e narrativas
afirma-se que Chica Macaxeira participou de sessdes de Vegetal com o Mestre Gabriel em diversas
circunstancias, e que este ultimo, por sua vez, fazia, constantemente, visitas ao batuque de sua amiga e, conforme

a fala que citamos a seguir, “comadre”. Vejamos o relato do Mestre Raimundo Paixdo, sobre pontos similares.

“As vezes o Mestre Gabriel juntava um grupo para ir la na velha
Chica...As vezes num dia de festa, numa comemoragio (...) Ele era
compadre dela e ela tinha muita afei¢ao por ele (...) Uma dia, depois
de uma sessdo de Vegetal, ele chamou umas pessoas para ir 14 na
Chica... Ele sabia que estava tendo servigo la. Entdo, ele disse: “vamos
14 na comadre Chica, porque eu quero mostrar para ela o poder que o
Vegetal tem, ela vai ver”(... ) Dai, n6és fomos, acompanhando ele (...)
Chegando 14, estava tendo servigo... E a velha Chica era fogo!
Naquele tempo ela judiava do pessoal... Ela tinha uma palmatoria e ela
ia batendo na méo dos filhos de santos... E o pessoal s6 tomando as
palmadas... Dai, o Mestre Gabriel chegou 14 com a gente e, de
primeiro, so ficou olhando, s6 observando... Depois, quando foi numa
hora, ele chegou na velha Chica e, quando a gente viu, ele ja tinha
tomado a palmatoria dela (...) Dai, ele judiou dela! Ele batia com a
palmatdria na mao dela e dizia: “Vem ca, que agora sou eu € que vou
corrigir voc€” (...) E a gente so6 rindo... O pessoal do batuque ficava
olhando, admirado! Eles conheciam o poder dele, porque ele ja tinha
trabalhado 14... Todo mundo respeitava muito ele (...) Depois de uns
dias ele encontrou com a velha Chica e ela se queixou: “Ai, Gabriel,
como vocé judiou de mim!” (...) O batuque também tem sua beleza.
Eu fiquei ainda mais tempo por 1a do que o Mestre Gabriel. Por isso,
eu respeito, até hoje. O Mestre Gabriel ia muitas vezes, junto com
outros que gostavam (...) Mas, depois dele comecar a trabalhar com o
Vegetal, ele ia mais para olhar, j4 ndo tocava, nem bailava(...)”
[MRP].

Essa historia é conhecida, atualmente, no meio udevista, como a “histéria da macumbeira”, sendo
eventualmente contada como “folclore” em sessdes de Vegetal. Eu a escutei pela primeira vez durante uma
sess3o num dos ntcleos do CEBUDV de Rio Branco, relatada também pelo Mestre Raimundo Paixdo. Na

ocasido, um sécio do nucleo se levantou e pediu'>? ao Mestre Paixio que contasse a “historia da macumbeira”. A

152 Como sera explicado ao descrevermos a estrutura de uma sessdo de Vegetal, estas ultimas se caracterizam por
uma extremada formalidade. Assim, no seu decorrer, qualquer participante deve seguir uma etiqueta rigorosa na
qual ¢ preciso pedir licenga ao Mestre que dirige a sessdo para fazer perguntas, chamadas, ou até para ir ao
banheiro durante a realizagdo da cerimoOnia.
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versao da histdria narrada durante a sessdo ¢ bastante parecida com o relato que, citado acima, registrei quando
visitei, posteriormente, o Mestre Paixdo, colhendo seu depoimento. Mas ha uma outra narrativa envolvendo
cultos afro-brasileiros na Unido do Vegetal, denominada “histéria da Macumba”, contada apenas em sessdes
reservadas aos membros que ocupam os graus hierarquicos mais elevados. Tal historia tem antes um carater
mitico do que “folclérico” e, segundo algumas informagoes, faria uma critica a praticas e crengas associadas a
religides como a Umbanda ¢ o Candomblé (CEBUDV: if.3, if. 5), parecendo relacionar-se a um movimento de
legitimag@o da Unido do Vegetal frente a estes cultos. Porém trata-se de afirmacdes controversas, e ¢ importante
frisar aqui que eu mesma nunca ouvi a narragao desta historia.

Na verdade, parece ter ocorrido, entre o terreiro de Chica Macaxeira e o culto fundado pelo Mestre
Gabriel, uma espécie de disputa entre dois grupos pertencentes a um mesmo campo religioso local. Porém a
concorréncia ndo impedia que se desse, também, trocas e influéncias mutuas entre ambos. Alids, percebemos que
este conjunto de narrativas, apesar de colocar em relevo a superioridade espiritual e ritual do Mestre Gabriel e da
UDV em relag@o ao terreiro de “Macumba” e a seus lideres, admite, por outro lado, que havia uma continuidade
afetiva e historica entre os dois grupos. Assim, afirma-se, simultaneamente, proximidade e rompimento. Penso
que ¢ possivel detectar nos conjuntos rituais e simbolicos da Unido do Vegetal a presenga de elementos que,
visivelmente, provéem do universo religioso afro-brasileiro, como por exemplo nas musicas (denominadas de
“chamadas™) entoadas durante as suas sessoes. Nesse sentido, ha uma histéria curiosa relatada pelo Mestre
Veras, registrada na mesma gravagdo em cassete que citamos anteriormente (MV;QG). Ele discorre sobre um fato
ocorrido com um outro antigo adepto desta religido, também contemporaneo do Mestre Gabriel. Trata-se de um
episodio envolvendo o Mestre José Luis de Oliveira, que hoje em dia ocupa o cargo maximo do CEBUDV, o de
“Mestre-Geral-Representante”. Nas palavras do Mestre Veras,

“(...) Aos vinte e seis anos o irmao José Luis(...) foi convidado pelo
Mestre Gabriel a participar de uma sessdo de Vegetal. Quando ele
ouviu o Mestre Gabriel fazer a chamada “Jardim das Flores”, ele
voltou ao passado e se lembrou quando ele tinha dezesseis anos... Ele
lembrou de ter visto o Mestre Gabriel no terreiro de Umbanda,
cantando o ponto do Caboclo Suleira, e ficou pensando: “Sera este € o
homem que eu vi na Macumba?” E, o Mestre Gabriel estava, nesta
ocasido, neste momento, olhando para ele, confirmando o que ele
estava pensando. Quando concluiu a sessdo, o irmao José Luis foi
perguntar ao Mestre Gabriel e ele respondeu: “Vocé ainda estd
duvidando?! Naquele dia, eu ja estava me “re-ligando” (...)” [MV;G].

Mais uma vez, notamos que o passado “macumbeiro” do Mestre Gabriel ¢é reinterpretado a luz da dtica
da Unido do Vegetal. Expressdes como eu ja “estava me religando” sdo utilizadas para criar a sugestdo de que,
quando o fundador desta linha ayahuasqueira freqiientava os “terreiros”, ele ja tinha consciéncia do seu poder
espiritual. Dai a relagdo, admitida, entre o ponto de Umbanda e¢ a chamada da UDV. A ocasido que ¢ lembrada
pelo Mestre José Luis, ocorrida num terreiro de Umbanda, é descrita pelo Mestre Veras num outro momento da

sua narracdo, quando ele procura explicar melhor o surgimento da chamada Jardim das Flores.

“(...) o irmao José Luis, na idade de dezesseis anos, foi num terreiro de
Macumba e 14 ele viu o Mestre Gabriel pela primeira vez. O Mestre
Gabriel, naquela época, ainda ndo era da Unido do Vegetal... Ele
participava de um terreiro de Umbanda, mas ja conhecia os mistérios
da natureza. Ele estava tocando um atabaque, um tambor e olhou bem
firme dentro dos olhos do irmdo José Luis e, naquele momento, o
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Mestre Gabriel cantava um ponto de Macumba, ja mostrando o
entendimento dele, e cantava assim:
“Jardim Suleira,
por onde eu passeava
tinha uma rosa,
por onde eu me encantava.
Jardim Suleira,
por onde eu passeava
tinha uma rosa,
por onde eu me encantava.” [MV;G].

O Mestre Veras termina sua explanacdo afirmando que trata-se, tanto no ponto de Umbanda como na
chamada, do mesmo ser espiritual, o “Caboclo Suleira”. O grupo com o qual consegui esta gravag@o nao soube
me dizer em qual terreiro este fato ocorreu ou mesmo a data correta do evento. O importante, no caso, ¢ a
semelhanga entre o ponto da “Macumba” ou “Umbanda” e a chamada da UDV. O dirigente do grupo que me
cedeu a gravagao ressaltou que a chamada “Jardim das Flores” ¢é bastante parecida com o ponto do “Caboclo”, e
que as distingdes entre ambos se constituem em pequenos detalhes (CM:M). Novamente, também, a
continuidade entre o contexto dos cultos afro-brasileiros e a Unido do Vegetal ¢ enfatizada pelos adeptos desta
ultima através de uma série de afirmagdes que visam mostrar que o comportamento religioso do Mestre Gabriel,
nos dois tipos de meios, se caracteriza pela manuten¢do de uma mesma “consciéncia”. Assim, podemos entender
melhor o trecho da gravagdo no qual se coloca que, quando o Mestre Gabriel participava de terreiro, ele “ja
conhecia os mistérios da natureza”. Mas a continuidade ¢ estabelecida, simultaneamente, pelos discipulos do
Mestre Gabriel que, como ele, participaram de cultos afro-brasileiros no passado. Aqui surge uma idéia
importante, que se refere a um reconhecimento mutuo entre o Mestre e os seus seguidores, que ficara mais clara
no depoimento citado a seguir. Exponho, abaixo, o relato de Augusto Queixada, sobre a sua primeira experiéncia

com o Vegetal.

“Naquela sess@o ele cantou diversas chamadas, que naquele tempo,
ainda ndo se chamava chamada... eram cantigas mesmo (...) Ai,
quando ele cantou uma, eu ja conhecia... Era “Senhora Santana”. Eu
disse: “Essa eu ja sabia”. Ai, ele disse: “Eu sei que vocé ja sabia”. Ai,
ele cantou mais uma, para despedir o trabalho, que ¢ justamente a
chamada que até hoje faz a despedida... da guarni¢do divina... Ai,
quando ele cantou essa chamada, eu disse: “Essa eu também ja sei.” E,
ele disse: “ Eu sei que vocé ja sabe”. E isso aconteceu durante toda a
sessdo. Ai, no fim da sessdo, ele me explicou o porqué daquilo. Ele
me explicou que os macumbeiros, de terreiros de Umbanda, todas
essas pessoas ja foram da Unido do Vegetal em outras encarnagdes
(-..) Quer dizer, elas ja bebiam o Vegetal, antes de chamar Unido do
Vegetal (...) Mas essas pessoas, esses espiritos se perderam no mundo
do além e ndo acertaram mais pelo caminho certo. E por isso que as
cantigas da Umbanda se parecem com as chamadas... Porque essas
cantigas, na verdade, véem da Unido do Vegetal... do passado (...) do
tempo de outras encarnagdes do Mestre Gabriel (...) Eu era uma
dessas pessoas que no passado ja conhecia o Vegetal (..) E, quando eu
reencontrei 0 Mestre Gabriel na Umbanda, eu voltei para o caminho
certo (..)” [AQ)].

As nogdes de reencontro ou reconhecimento entre o Mestre Gabriel e seus discipulos parecem estar
ligadas a cren¢a na reencarnagdo, a qual também surge no depoimento de Augusto e que, conforme veremos, é

fundamental na cosmologia da UDV. Assim, ¢ comum entre estes fi¢is a idéia de que muitos deles ja se
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conheciam de uma “outra vida”, passada num tempo distante, o qual se relaciona com o proprio aparecimento do
Vegetal na Terra, e com os acontecimentos que envolveram tal evento. Os atuais discipulos do Mestre Gabriel
ou, a0 menos uma parte deles, teriam sido seus seguidores e companheiros num tempo pioneiro, de “descoberta”
do Vegetal, em outras encarnagdes. Todo o processo de desenvolvimento espiritual, nesta religido, conduzido
pelo proprio consumo do chd, envolve um despertar da “memoria” dos “espiritos” que encontram-se
profundamente ligados a historia da Unido do Vegetal na Terra. A presente discussdo se tornara mais clara
quando nos determos na Historia da Hoasca e na analise da mitologia desta linha. Aqui, destacamos o quanto os
relatos sobre o passado do Mestre Gabriel ja estdo informados e moldados por essa logica mitica.

Vale salientar que nas narragdes comentadas esta contida ndo s6 uma interpretagdo da historia dos
fundadores da UDV, mas também uma exegese dos cultos de “terreiro” dos quais eles participavam. Tal
interpretagdo segue um padrao que sera encontrado, também, na maneira como elementos de outras religides e
tradi¢des sdo incluidos no universo ritual e mitolégico da UDV. A logica desenvolvida é que, em todos esses
casos, a origem ultima dos aspectos religiosos em questao tem como fonte a propria Unido do Vegetal, anterior a
todos eles, do mesmo modo, alias, como o destaque do Mestre Gabriel na “Macumba” é explicado em termos de
um “poder” que ndo deriva propriamente dela. Veremos que na Historia da Hoasca esse tipo de mentalidade se
mostra de forma mais acentuada. Ela ¢é, igualmente, aplicada pelos membros desta linha na sua diferenciagao
com as linhas do Santo Daime e Barquinha, bem como na disting@o de seus grupos internos, isto ¢, na defini¢do
das fronteiras entre as dissidéncias da UDV.

Nesse ponto, ja podemos perceber que a transmissdo de aspectos miticos e doutrinarios da Unido do
Vegetal se da, sobretudo, a partir de um conjunto de historias, que se constituem em diversos tipos de narrativas.
Assim, elas podem ser de carater informal, apresentando inclusive um tom jocoso, de forma similar a tantas
outras tipicas narrativas da cultura popular brasileira. Mas ha também as historias que tem um carater mais
formal, funcionando como mitos e cujo relato ou mengio envolve maiores restri¢des. E o caso da Histéria da
Hoasca ou do Doutor Camalango, que serdo comentadas posteriormente. Contudo, todas elas sdo, igualmente,
mecanismos rituais importantes, permitindo que os aspectos cosmoldgicos sejam assimilados e vivenciados pelos
adeptos nos ritos. Simultaneamente, ¢ importante frisar que tais historias estdo divididas em corpos de
conhecimentos mais ou menos secretos. Ha algumas delas que apenas sdo narradas nas sessdes das quais
participam os membros com graus hierarquicos mais altos, sendo vedada sua mengdo nas cerimonias abertas aos
sOcios que ocupam uma posi¢do mais baixa na hierarquia do grupo. Elas contém, também, diferentes versoes,
ocorrendo, por exemplo, distintas narragdes de acordo com o contexto ou o ritual, podendo haver, inclusive,
varias reproducdes de uma mesma historia, em geral feitas em gravagdes. Embora as historias consideradas
secretas ou de carater reservado possam ser registradas em cassete ou em CD por um adepto em particular,
normalmente isto ¢ possivel apenas apods elas terem sido ouvidas nas sessdes coletivas onde ¢ permitida sua
exposi¢do, e em geral s6 os membros de graus hierarquicos mais elevados — como os Mestres — podem fazer
ou ter tais gravagdes. Ocorrem, no entanto, exce¢des. Todas estas historias sdo, no entanto, transmitidas
oralmente (ainda que por gravacdes), € ndo ha, no ambito interno desta religido, nenhum documento escrito que

as registre. Na verdade, de forma similar ao que ocorre na outras duas linhas'*, o registro ¢ a posse destas

133 De fato, pudemos observar, por exemplo, que na Barquinha a disputa pelo acesso aos salmos, também de
carater reservado, € um elemento importante no processo de formagao de novos centros, constituindo-se num dos
conflitos mais imediatos entre uma matriz e sua dissidéncia. No Santo Daime, embora a questdo do segredo ou
de mistérios iniciaticos ndo tenha a mesma relevancia, ha também polémicas e disputas pelo direito de posse de
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historias ¢, em ultima instancia, uma das principais condi¢des para a formac¢ao de um novo grupo da Unifo do
Vegetal, através dos quais torna-se possivel a transmissao do seu conjunto de crencas basico. Em alguns casos,
as versoes variam de acordo com os grupos que as portam, expressando, também, pontos de vistas destoantes
entre centros rivais ou de dissidéncias.

Voltando a questdo das relagdes entre a Unido do Vegetal e o terreiro de Chica Macaxeira, vale salientar
que, se identificamos influéncias deste tltimo na UDV, por outro lado, ¢ possivel, também, encontrar influéncias
do culto ayahuasqueiro fundado pelo Mestre Gabriel no conhecido terreiro de Porto Velho. E o que verificamos
no estudo de Nunes Pereira (1979). O autor, interessado nas pesquisas sobre a expansao das tradigdes africanas
proprias do Maranhdo no vale Amazonico, visitou o “batuque” de Chica Macaxeira no principio dos anos
setenta. Ele registrou ali, durante uma cerimdnia, um conjunto de canticos ou cantigas denominados, em sua
totalidade, de “doutrina da ayahuasca ou ayuasca”. Segundo ele, cada cantico continha “uma doutrina” e sua

letra dizia respeito a elementos tanto da tradi¢do mina-jeje da Casa das Minas maranhense — citando nomes de

Voduns africanos —, como a aspectos denominados por Nunes Pereira de “folclore”, profano ou de fundo
catélico. Neste conjunto de caracteristicas “folcloricas”, o autor identifica a meng@o ao personagem Sultdo das
Matas nos canticos registrados (Pereira 1979, p. 143). Observei que alguns dos antigos adeptos da UDV
ocasionalmente denominam suas chamadas de “cantigas”, talvez indicando, aqui, uma relagdo com o contexto de
terreiros mina-jeje'**, e mais especificamente com o de Chica Macaxeira.

A cerimodnia relatada por Nunes Pereira ndo envolveu o consumo da ayahuasca. Mas o estudioso
conseguiu apurar, junto aos membros daquele terreiro, que a bebida era utilizada em outras situagdes, afirmando,
inclusive, que Chica Macaxeira e demais participantes do seu culto lhe mostraram pedagos de um cip6 com o
qual seria preparada a ayahuasca. Nunes Pereira ja havia tido duas experiéncias com o cha anteriormente 15 e
embora ndo fosse capaz de fazer um reconhecimento botanico preciso das plantas que o compunham, através das
descri¢des que lhe foram concedidas ele pode concluir que tratava-se da mesma bebida que ele consumiu em
outras ocasides. Num determinado momento, o autor refere-se a bebida como “vegetal”, ressaltando que os
integrantes do terreiro de Chica Macaxeira faziam segredo quanto as outras plantas — consideras “magicas” —
misturadas a ayahuasca. Este € um ponto importante para a nossa analise, ja que, conforme veremos, na UDV
pode ocorrer, no preparo do Vegetal, a utilizagdo adicional de mais nove vegetais, em contextos rituais
relacionados a atividade de cura.

Contudo, o mais curioso no que alude as observacdes de Nunes Pereira ¢ sua conclusdo segundo a qual
tanto os canticos da ayahuasca quanto a bebida em si eram usados, no terreiro de Chica Macaxeira, para “levar a
possessao ou estado mistico as filhas-de-santo que tomavam parte nas suas festas” (Pereira 1979, p. 224). Assim,
enquanto na Unido do Vegetal o uso da Hoasca parece estar associado aos esfor¢os de negagdo ou de
afastamento do transe de possessdo, no batuque de Chica Macaxeira o consumo do cha estaria estreitamente

vinculado a esse tipo de éxtase, sendo, em certo sentido, um estimulo para ele. Nunes Pereira ndo fornece a data

certos elementos rituais e miticos entre os varios grupos que compdem esta linha e concorrem pela posicao de
herdeiros ou continuadores da doutrina religiosa fundada pelo Mestre Irineu.

' O Termo “cantigas”, segundo Nunes Pereira, era também utilizado na Casa das Minas do Maranhao,
referindo as musicas entoadas, durante as cerimonias, aos Voduns africanos, e possuindo um carater secreto,
além de sagrado (1979 [1947] ).

155 Uma entre os indios do rio Tiquié, no vale do rio Negro, no Amazonas, e outra, em 1968, em Rio Branco, no
Acre, na Barquinha de Ant6énio Geraldo (Pereira 1979, pp. 134-143).
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precisa de sua visita ao referido terreiro, mas ¢ possivel supor que ela teria se dado em 1973, portanto apds o
falecimento do Mestre Gabriel, que se deu em 1971."° De qualquer forma, suas consideragdes nos permitem
observar que os resultados dos contatos entre o batuque de Sdo Benedito e a nova linha ayahuasqueira criada
pelo Mestre Gabriel em Porto Velho produziram influéncias reciprocas nos dois cultos. Esta discuss@o remete a
analise de varios outros pontos, mais relacionados com a interpretagdo do universo simbolico udevista. Porém,
antes de iniciarmos propriamente a reflexdo sobre a cosmologia da Unido do Vegetal, nos deteremos num
periodo anterior, no qual José Gabriel da Costa tem as primeiras experiéncias com a bebida psicoativa que o

levara a fundar a terceira linha da tradicdo religiosa enfocada no nosso estudo.

Indios, caboclos, seringueiros: os “Mestres de curiosidade” e a criagdo da UDV

Como vimos, no inicio dos anos cinqiienta José Gabriel da Costa deixa a cidade de Porto Velho para
voltar a trabalhar nos seringais da regido. Creio que ¢ sobretudo neste momento e neste espago dos seringais
amazOnicos que ele trava um contato mais profundo com as tradi¢des de uso da ayahuasca. Sabemos que sua
primeira experiéncia propriamente dita com a beberagem foi feita apenas em 1959, num seringal chamado
Guarapari, localizado na fronteira do Brasil com a Bolivia. Mas, antes disso, é possivel identificar situacdes nas
quais ha indicios de que José Gabriel da Costa ja possuia um certo conhecimento sobre a utilizagdo da
ayahuasca. Brissac, por exemplo, menciona que, no principio dos anos cinqiienta, quando estabelecido no
seringal Porto Luis, ele conhece um senhor, o “Mestre Bahia”, a quem pediu que o iniciasse no uso do cha. Mas
0 Mestre Bahia nao teria atendido ao seu pedido (Brissac 1999, p. 59).

Por outro lado, nos relatos colhidos por mim sugere-se com freqiiéncia que José Gabriel da Costa teria

]

muito

ouvido falar ou ja sabia da existéncia da ayahuasca — a qual aparece como uma “planta misteriosa’
antes da sua primeira experiéncia com ela. Como coloca Augusto Queixada no depoimento abaixo:

“muito antes dele falar em Unido do Vegetal ele ja falava que tinha uma
planta no Amazonas... uma planta misteriosa, magica... que fazia a gente
sonhar (...) uma planta da qual a gente fazia um cha e via tudo (...) Ele
dizia que se os indios mostrassem esta planta para ele, ele era capaz de
reconhecer, que no dia que ele pegasse essa planta nas maos ele ia saber
(...) Entéo, eu trazia as plantas do mato... uns cipo0s... eu levava para ele
ver, para ver se era aquela planta que ele falava (...) Mas ele s6 foi beber
o vegetal muito tempo depois (...)” [AQ].

Relatos como estes tém o sentido principal de ressaltar uma condigdo especial do Mestre Gabriel. Eles
sdo narrativas de discipulos que justificam e legitimam seu papel de fundador de uma doutrina religiosa, ou
melhor, da “doutrina verdadeira”. O fato do Mestre Gabriel j& saber da existéncia de uma planta magica e
misteriosa, antes de vé-la, confirmaria a sua condi¢do especial de lider religioso ou, como veremos
oportunamente, de “profeta escolhido” que anuncia mandamentos éticos (Weber 1991). Entretanto, ao mesmo
tempo, tais relatos mostram, com clareza, que as crengas e praticas em torno do consumo da ayahuasca eram
elementos importantes e constantes do contexto cultural e ecologico no qual o Mestre Gabriel se inseria.

No nosso modo de entender, o contato e a influéncia foi maior em relagdo a uma cultura cabocla ou

mestica do que no tocante as culturas indigenas. Varios estudiosos demonstram e analisam a formagdo de um

1% O autor fala que a visita ao terreiro de Chica Macaxeira ocorreu “h seis anos passados”, sendo que a data do
seu livro, uma segunda edicao, ¢ 1979 (Pereira 1979, p. 122). Na primeira edigdo, de 1947, estes relatos ndo sdo
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complexo de crengas, técnicas e praticas relacionadas a ayahuasca, a partir de meados do século XIX, entre a
populacdo ribeirinha amazonica. Luis Eduardo Luna estudou detalhadamente a ocorréncia desse fenomeno na
selva peruana, colhendo dados entre os mestizos "> de Iquitos ¢ Pucallpa (1886-a). O autor sustenta que,
sobretudo o periodo de exploragdo da borracha, o qual teve seu primeiro ciclo na regido de 1840 a 1914, criou as
condi¢des para a intensificagdo do contato entre os grupos indigenas e a populagdo branca, representada
especialmente pelos trabalhadores dos seringais. Outros estudiosos, além de Luna, apontam para idéntico
processo (DobKin de Rios 1972, 1977 e 1979) e estudos mais recentes, como destacamos na introdugdo da tese,
relacionam a origem das religides ayahuasqueiras brasileiras a esta cultura cabocla e seringueira do cha. Mas se é
possivel visualizar vinculos entre as trés linhas religiosas aqui pesquisadas ¢ o consumo da ayahuasca numa
cultura cabocla amazonica, ¢ na Unido do Vegetal que sentimos evidéncias mais marcantes da influéncia de tal
cultura, a0 menos numa observacao inicial.

Assim, podemos nos deter, por exemplo, nas analogias entre as expressoes utilizadas pelos fi¢is da
UDV e aquelas dos vegetalistas peruanos investigados por Luna. Estes, usavam as expressoes mariri € chacrona,
para se referir, respectivamente, ao cipd Banisteriopsis caapi ¢ as folhas da Psychotria viridis. Trata-se de
palavras que provém do quichua, idioma que, como o tupi, foi a base para a criagdo de uma espécie de “lingua
geral”'*® na regido do Peru e em boa parte do que ¢ atualmente a Bolivia. O termo chacrona é corrente tanto na
linha da UDV quanto nas do Santo Daime e da Barquinha, referindo-se, como no contexto vegetalista dos
mestizos peruanos, as folhas da Psychotria viridis. Ja a palavra mariri, segundo Luna, seria identificada, pelos
vegetalistas, ao “yachay”, que se constitui numa espécie de fleugma magica que fica localizada no peito dos
curandeiros, funcionando como um ima que extrai do corpo do doente os objetos patogénicos. O yachay é
transmitido aos vegetalistas mestizos pela propria ayahuasca ou por outras plantas sagradas utilizadas neste
contexto — denominadas por Luna de “plantas-maestras”—, e ¢ uma das armas mais importantes destes agentes
xamanicos (1986-a ¢ 1993).

Ha outras relagdes entre vocabulos vegetalistas e udevistas que também chamam a atengdo, embora até
o momento nio tenham sido muito destacadas em estudos sobre o tema. Este ¢ o caso do termo maestro. No
contexto do xamanismo ribeirinho peruano analisado por Luna, maestro ou maestras referem-se, normalmente,
as plantas, ou melhor, ao espirito de certas plantas, que ensinam aos neéfitos todo o conhecimento necessario
para que eles se tornem bons curandeiros. Ocasionalmente, o termo ¢ aplicado ao proprio curador, como ¢
possivel verificar em alguns dos relatos transcritos por Luna (1986-a). Ja, na UDV, como sabemos, a categoria

. . .. . . - 159 & -
Mestre refere-se ao grau hierarquico e espiritual mais alto que um adepto pode atingir. > E interessante observar,

mencionados.

570 termo mestizo tem uma conotagio similar & nogdo de caboclo, utilizada para o contexto brasileiro,
referindo-se aos resultados dos processos de aculturagdo, intercambio e sincretismo entre grupos indigenas e
populacdes brancas em contato com os primeiros, tendo um carater mais propriamente cultural do que racial.
Nesse estudo, utilizo, ocasionalmente, o termo em espanhol.

'8 No Brasil, a lingua geral ¢ um dialeto que teve sua origem no tupi-guarani, introduzido sobretudo pelos
colonos e missionarios, ¢ que foi amplamente falado durante séculos e em diferentes regides do pais, mesmo
naquelas em que, originalmente, o tupi ndo era corrente entre as populagdes nativas, como é o caso da
Amazoénia.

1% Vale registrar que Brissac especula que o termo udevista “mestre” poderia associar-se 4 uma participagio de
José Gabriel da Costa na capoeira, na Bahia (1999). J& Andrade, sugere que a designacdo aponta para uma
relagdo entre a magonaria e a UDV (1995). Na verdade, como acontece com a andlise de crengas ou elementos
simbolicos e rituais das outras linhas ayahuasqueiras, em alguns casos ¢ bastante dificil precisar a origem da
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finalmente, que a propria designacdo Vegetal, utilizada na UDV, sugere um paralelo com a tradigdo vegetalista
da Amazonia boliviano-peruana. Alguns dos vegetalistas pesquisados por Luna usam a palavra para se referir
nao so ao cipd ayahuasca mas também a vérias outras plantas consideradas maestras e doctoras, falando com
freqiiéncia no poder ou na for¢a do vegetal ou dos vegetais (Luna 1986-a, p. 60). Vale lembrar, por outro lado,
que das trés linhas pesquisadas, ¢ somente na UDV que o termo Vegetal ¢ utilizado para designar o cha.

Uma outra nogéo presente na Unido do Vegetal, que lembra algumas concepgdes proprias da tradigdo
do vegetalismo peruano, ¢ a de “encantos” ou “encantes” e, ainda, “natureza encantada”. Como veremos ao
relatarmos a Historia da Hoasca, esta nogao ¢ um elemento crucial da cosmologia udevista, pela qual se explica
a propria espiritualizagdo dos seres que pertencem ao seu pantedo, bem como a comunicagdo com 0s mesmos. A
natureza, na UDV, ¢ considerada como divina e repleta de “encantos”. Um dos mistérios revelados na Historia
da Hoasca consiste exatamente em ensinar como “trazer”, “abrir” ou “chamar” tais encantos. No seu estudo,
Luna mostrou que a pratica dos vegetalistas estava ancorada em um conjunto de crengas que implica na idéia de
seres encantados e antropomorficos, associados a diversos reinos da natureza, como o vegetal, o animal ou o
habitat da floresta ¢ dos rios. Ele admitiu, também, que esse tipo de crenga é bastante disseminada por toda a
Amazonia. De fato, as constatamos entre as populagdes caboclas do Brasil, independentemente delas
empreenderem o consumo da ayahuasca.

Autores como Galvao (1955), Maués (1995) ou Wagley (1977) descrevem, freqiientemente, em seus
trabalhos sobre a cultura do caboclo, seres de “encante”, que se caracterizam, muitas vezes, por uma
ambigiliidade ou intermediagdo entre a condi¢do humana e a animal. Trata-se de “criaturas” que habitam os
fundos dos rios, “os companheiros do fundo” (Galvéo 1955), que se transformam em animais, plantas ¢ pedras,
ou ainda que aparecem e desaparecem subitamente. Elas podem ser as causadoras de doengas, de uma ma sorte
na caga, de problemas familiares, entre outras coisas. Mas ¢ também sempre possivel negociar com esses seres
encantados, construindo-se pactos ou aliangas entre eles e os homens. Alguns estudos recentes analisaram como
tais crengas se combinam com o uso da ayahuasca entre seringueiros brasileiros. Aratjo, por exemplo, numa
etnografia sobre o universo religioso de seringueiros e agricultores da Reserva Extrativista do Alto Jurua, no
Acre, organizada a partir do final da década de oitenta, mostrou que a nogdo de encantes estava estreitamente

vinculada a algumas praticas de consumo da ayahuasca neste contexto. Muitos dos seringueiros pesquisados por

s

Araujo associavam o “cip6”— um dos nomes dado a ayahuasca neste meio — a encantes ou encantados tipicos
do conjunto de crengas amazdnicas, enquanto outros chegavam a afirmar que a bebida possuia “todos os
encantes” (Aratjo 1998, p. 70).

E preciso, entfio, situar as experiéncias iniciais do Mestre Gabriel com a ayahuasca no contexto cultural
amazOnico mais geral. Conta-se que a bebida foi apresentada a ele, pela primeira vez, por um seringueiro
chamado Chico Lourengo. Isto se deu, como dissemos acima, em 1959, no seringal Guarapari, regido de
fronteira com a Bolivia. Ha controvérsias, nos relatos sobre este periodo, a respeito do nimero de vezes em que
0 Mestre Gabriel teria bebido a ayahuasca com Chico Lourengo. Brissac (1999) diz que foram trés as ocasides; ja

Andrade fala num periodo de dois anos, de 1959 a 1961 (1995, p. 137), época na qual o Mestre Gabriel viveu no

seringal Guarapari. Da mesma forma, em muitos relatos colhidos por mim (MRP; AQ), afirma-se que ele teria

influéncia, muitas vezes parecendo ocorrer uma combinacdo de diferentes fontes ou matrizes culturais.
Lembramos, inclusive, que os fundadores do Santo Daime e da Barquinha eram também chamados de
“Mestres”. Percebemos, portanto, que o termo ¢ bastante comum nos grupos religiosos pesquisados, bem como
no contexto cultural no qual eles surgiram
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bebido o cha em companhia de Chico Lourengo varias vezes, tanto no seringal Guarapari como em outros
lugares e em momentos posteriores, inclusive em Porto Velho, quando a Unido do Vegetal ja comecava a ser
organizada. Ao mesmo tempo, as informacdes sobre o contexto destas experiéncias sdo pouco precisas, em
termos de detalhes rituais e cosmoldgicos. Contudo, se por um lado hé imprecisdo, por outro, o uso da
ayahuasca, relacionado a Chico Lourengo e ao meio seringueiro em geral, ¢ invariavelmente compreendido,
pelos fi¢is da UDV, como algo mais ou menos incompleto ou imperfeito, sendo, em varios aspectos, avaliado
como “negativo”, “inferior”. Vejamos, nesse sentido, o fragmento de uma entrevista que realizei com um

membro de um dos nicleos do CEBUDYV de Rio Branco.

“O Mestre Gabriel bebeu pela primeira vez com o Chico Lourengo, na
colocagdo que eles viviam (...) O Chico Lourengo ja bebia o Vegetal ha
um tempo..., quer dizer, nessa época ainda ndo era Vegetal (...) L4 no
seringal eles bebiam o chad para outra finalidade... Era uma coisa de
diversao, de curiosidade (...) Também tinha os que bebiam para fazer o
mal através de magia... magia negra... essas coisas (...) O Mestre Gabriel
bebeu um tempo ainda com o Chico Lourenco. S6 que o Mestre Gabriel
tinha outra finalidade, ndo estava naquela ilusdo de curiosidade.... Ele ja
tinha a consciéncia dele, ja sabia quem ele era (...) Na segunda vez que
ele bebeu o Vegetal ele ja se recordou de toda a sua missdo na Terra (...)”
[CEBUDV: MJ, RB].

O primeiro ponto que destacamos, neste depoimento, ¢ que repete-se, aqui, o padrdo, ja observado no
tratamento das relagdes entre a UDV e os cultos afro-religiosos. Em ambas situagdes, visualizamos uma
tentativa, efetuada nos mitos e nos discursos exegéticos, de resolver a contradicdo entre a proximidade na
historia e nas praticas rituais dos dois universos e a afirmagdo, por outro lado, da autonomia radical da nova
religido. No que se refere a antiga tradicdo de consumo do cha, essa perspectiva cosmologica € acentuada, pois
trata-se, justamente, do principal fundamento da UDV: o uso ritual da Hoasca e suas implicagdes simbolicas.

A nogdo de “curiosidade”, mencionada pelo entrevistado, ¢ igualmente bastante importante na
cosmologia da UDV, aludindo ao modo como os seus adeptos entendem o consumo do Vegetal principalmente
no contexto ligado diretamente aos seringais, mas associado, de forma geral, as realidades indigenas e caboclas
de uso do cha. Ela permite demarcar a utilizagdo da beberagem, no ambito udevista, com relagdo a todos os seus
consumos anteriores. Assim, as experiéncias do Mestre Gabriel com a ayahuasca, durante os anos que antecedem
a criagdo da UDV, no meio seringueiro-caboclo, sdo remetidas ao contexto da “curiosidade”, sendo os Mestres

v~ .. 1 . , . .
que representam esta tradigio os “Mestres de curiosidade”.'® Tal seria o caso do proprio Chico Lourenco, de
quem o Mestre Gabriel recebeu o cha pela primeira vez. A no¢ao de curiosidade reporta a usos da ayahuasca que

eram ou “uma coisa de diversdo”, isto ¢, de “curiosidade”, ou eram diretamente orientados “para fazer o mal

através da magia negra”. A “curiosidade” implica na idéia de um conhecimento “falso”, “ilusério” (do qual o

' De acordo com informagdes que colhi junto a integrantes do quadro de Mestres do CEBUDV, o Mestre
Gabriel afirmava que a expressdo correta ¢ Mestres “de” (e ndo da) Curiosidade. Ainda segundo estes dados, isto
consiste num “mistério”, que no entanto ndo me foi revelado. A nogdo de “mistério”, conforme veremos, ¢
bastante importante na doutrina da Unido do Vegetal, apontando, entre outras coisas, para o carater iniciatico
desta religido. Embora na maior parte das vezes utilizemos, aqui, “de curiosidade” — respeitando, portanto, a
propria recomendagdo do fundador da UDV — em alguns momentos do nosso texto pode aparecer “da
curiosidade”, mesmo porque registramos que ocasionalmente alguns adeptos desta linha religiosa optam por esta
formulagdo vocabular.



200

B

Mestre Gabriel se afastou), que se oporia ao “conhecimento verdadeiro” relativo a utilizacdo da bebida e
praticado na UDV.

Segundo o relato acima, além dos que bebiam o cha como “coisa de diversdo” e de “curiosidade”, havia
os que bebiam exclusivamente “para fazer o mal” ou a “magia” ¢ “magia negra”. Nao ¢ muito claro no que
exatamente consistiria esse tipo de pratica. Mas a expressdo, assim como outras similares, aprecem
freqiientemente nas narrativas que se referem ao contexto da “curiosidade” e de seus “Mestres”. Numa conversa

161

informal — realizada apds o encerramento de uma sessdo de vegetal — com um so6cio ~ de um dos nucleos de

Rio Branco do CEBUDV, obtive a seguinte explicagao.

“O Chico Lourengo € os outros Mestres de curiosidade trabalhavam
com muita fantasia (...) Era um outro tipo de trabalho....Muitas vezes
se usava o Vegetal para fazer o mal a alguém, para enfeiticar uma
pessoa... fazer com que ela ficasse doente ou morresse, as vezes por
causa de inveja, uma briga (...) Era um trabalho de linha negra, que
mexia com a fantasia, para manipular uma pessoa, para fazer o mal (..)
Nos aqui da Unido do Vegetal ndo trabalhamos com a fantasia. Nos
trabalhamos com a realidade... e s6 para praticar o bem (...) Essa é a
linha do Mestre Gabriel (...)” [CEBUDV; if. 6, RB].

Ha aqui um associagdo entre os “Mestres de curiosidade” e a “linha negra”, embora o depoimento nédo
afirme diretamente que o proprio Chico Lourengo trabalhasse com a “linha negra”. A associag@o estd presente
também nos relatos citados no trabalho de Andrade (1995). Na verdade, podemos supor que o estudioso expressa
o ponto de vista de seus informantes, quando afirma que “varios daqueles Mestres utilizavam-se do cha para
trabalhos de linha negra” (Andrade, p. 137). Existem outros pontos nos quais a analise do autor revela-se
bastante proxima da logica udevista. Assim, Andrade enfatiza o carater fragmentario dos conhecimentos acerca
do uso da ayahuasca entre aqueles que ele denomina de “antigos seringueiros”. Esse tipo de argumentag@o
corrobora a idéia, corrente na Unido do Vegetal, de que os antigos Mestres de curiosidade eram portadores de
um saber incompleto a respeito do cha. Afirma-se, por exemplo, que eles ja conheciam trechos de algumas
chamadas e histérias. Segundo tal ponto de vista, José Gabriel da Costa foi reconhecido como um Mestre
superior pelos antigos Mestres de curiosidade exatamente na medida em que ele foi capaz de completar e
explicar muitos dos elementos que faziam parte das crengas destes ultimos. Sustenta-se, inclusive, que a propria
Historia da Hoasca — o mito fundador da UDV, como veremos — ja estava presente entre aqueles Mestres de
curiosidade, mas de uma forma incompleta. Trata-se de uma idéia importante na cosmologia udevista, que
relaciona-se diretamente a logica e aos mecanismos que permitem a operagdo dos seus mitos. No depoimento

abaixo, alguns dos aspectos desse tipo de mentalidade sdo destacados.

“ (...) Os proprios Mestres de curiosidade reconheceram o Mestre
Gabriel como um Mestre superior (..) O Mestre Gabriel se reuniu com
eles, bebeu o Vegetal com eles e, na luz do Vegetal, todos
concordaram que o Mestre Gabriel tinha mais conhecimento (...)
Porque o Mestre Gabriel tinha a resposta para muitas perguntas, sabia
explicar muitas coisas (...) Como ele podia saber de todas aquelas
coisas? (...) Era porque ele se recordava, de um outro tempo, de uma

161 , . . ~ -
Os membros de um nucleo udevista recebem a designagdo de sdcio.
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outra vida (...) Vocé conhece a Historia da Hoasca, ndo? Entéo, 14 diz
que a Hoasca véem de antes do dilivio e depois ressurgiu em varias
outras épocas, na época de Salomio e na época do império que ficou
conhecido como Inca, quando surgiu o Mestre I-Agora (..) O Mestre I-
Agora distribuia o Vegetal... Ele tinha muita forga, a forca do Vegetal
(...) Mas os discipulos dele comecaram a ficar com muita inveja e o
mataram para roubar o Vegetal dele. E dessa época que vém todos os
hoasqueiros, todos os Mestres de curiosidade vém dai (...) Por isso que
os Mestres de curiosidade ja conheciam algumas chamadas. Eles
tinham aprendido naquele tempo, com o Mestre I-Agora (...) Mas
todos eles surgiram do primeiro hoasqueiro (...) Esse primeiro
hoasqueiro retornou uma ultima vez como Mestre Gabriel, para recriar
a Unido do Vegetal: a unido em torno do Vegetal (...)” [CEBUDV:M]J,
RB].

Este depoimento se refere a varios elementos e eventos pertencentes aos conjuntos mitologicos da
UDV, como por exemplo, a propria Historia da Hoasca, sem duvida o seu principal mito, do qual derivam boa
parte dos demais. Na fala citada, percebemos que a Historia da Hoasca explicita a idéia de que o Mestre Gabriel
tem uma experiéncia com o cha muito anterior a sua biografia nordestina e amazonica e que, portanto, ao invés
de ter aprendido com os “Mestres de curiosidade”, foram estes que aprenderam com ele. Relataremos e
comentaremos mais detalhadamente a Historia da Hoasca no proximo item do presente capitulo. No momento,
basta ressaltar que, conforme a indicagdo sumaria da entrevista, o Mestre I-Agora é o protagonista de uma
seqiiéncia crucial do mito da Hoasca, na qual € explicada a origem dos “Mestres de curiosidade”. O conceito de
recordagdo, mencionado nestes depoimentos, ¢ uma espécie de fio condutor de todo o mito e esta vinculado a
crenca na reencarnagdo, conforme ja mencionamos. Tanto a idéia de verdade (em oposigdo a ilusdo) como
recordagdo duma historia passada, quanto a nogao da origem dos Mestres de curiosidade como descendentes de
discipulos rebeldes de um Mestre (verdadeiro), combinam-se na construcdo e afirmacao da posicéo especial do
Mestre Gabriel e da religido fundada por ele, como explicaremos melhor a seguir.

Contudo, o que estivemos frisando, até agora, ¢ aquilo que, de nosso ponto de vista, constitui a
ambigiiidade da relagdo da UDV com as culturas indigenas e caboclas de uso da ayahuasca. Deste modo, se por
um lado tais tradi¢des sdo descritas, pelos fi¢is da UDV, como “incompletas”, “inferiores”, “ilusorias”, podendo
levar, a0 menos em parte, a conhecimentos “falsos” e praticas de “linha” ou “magia negra”, por outro lado, as
narrativas apoOiam-se precisamente no contexto da religiosidade de caboclos e seringueiros para afirmar a
legitimidade do novo culto fundado pelo Mestre Gabriel. Assim, o relato anterior narra uma sessdo de Vegetal na
qual José Gabriel da Costa foi “reconhecido” como “Mestre superior” pelos “Mestres de curiosidade”. Conta-se
que este fato ocorreu em seis de janeiro de 1962, quando o fundador da UDV reuniu-se com doze'®* Mestres da

curiosidade em Vila Placido, no Acre. O encontro teria sido proposto por José¢ Gabriel da Costa e visava

162 Como jé apontei anteriormente, enfatiza-se, na UDV, o valor simboélico do nimero doze. Assim, alguns
membros desta linha mencionaram em entrevistas o fato de que “doze sdo os cavaleiros da ordem sagrada” ou
“os doze pares de Franga” e “os doze apostolos de Cristo”. Destaca-se, como vimos, o fato do Mestre Gabriel ter
nascido ao meio-dia, as doze horas portanto. Vale lembrar, também, que em algumas versdes miticas que
discorrem sobre as primeiras experiéncias do Mestre Irineu com a ayahuasca, o numero doze também ¢
destacado. Da mesma forma que no relato sobre o fundador da UDV, descreve-se uma situag@o na qual o Mestre
Irineu tomou a ayahuasca com doze pessoas. Igualmente, nos grupos do Santo Daime, no feitio, sdo sempre doze
homens que devem bater ou macerar ritualmente o cipé com o qual se prepara o cha. A énfase no niimero doze
também aponta para as influéncias nordestinas nas religides da ayahuasca. A historia dos “doze pares de
Franga”, por exemplo, data do século X, da Idade Média, mas popularizou-se no meio rural nordestino, estando
presente em tradigdes como a literatura de cordel.
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escolher, dentre todos os participantes, ¢ por meio de uma sessdo de Vegetal, o “Mestre superior”. Segundo os
adeptos da UDV, ao final da sessao, houve unanimidade em reconhecer José Gabriel da Costa como tal.

Segundo diferentes fontes (Andrade 1995 ; Brissac 1999 e 2002) e relatos, a Unido do Vegetal havia
sido criada — ou melhor, como sustentam seus fiéis, “recriada” pelo Mestre Gabriel — um ano antes da sessio
de Vila Placido, em vinte e dois de julho de 1961, num seringal chamado Sunta, na fronteira com a Bolivia.
Contudo ¢ visivel que, mesmo apos a criagdo ou “recriacdo” da UDV, os seus mitos e narrativas buscam um
reconhecimento junto aos representantes da tradi¢do amazonica de uso da ayahuasca. De fato, como vimos, sao
0s Mestres de curiosidade que conferem publicamente a José Gabriel da Costa o status de “Mestre superior”, e
s6 depois de tal reconhecimento ¢ que a Unido do Vegetal serd “confirmada no astral”. No imaginario udevista, a
confirmacdo se refere a uma espécie de comprovagdo espiritual do novo culto, e ocorreu em primeiro de
novembro de 1964, também no seringal Sunta, numa sessdo organizada pelo Mestre Gabriel.'®®

Outros fatos indicam, igualmente, a relacdo simultanea, de afastamento e aproximagdo, entre a linha
religiosa fundada pelo Mestre Gabriel e as praticas de consumo do cha encontradas, anteriormente, na cultura
cabocla amazoénica. Por exemplo, uma das principais caracteristicas da tradi¢ao representada pelos vegetalistas
estudados por Luna ¢ a utilizagdo de uma infinidade de plantas, além da ayahuasca propriamente dita. A pratica
destes agentes curadores estd pois baseada num saber fitoterapico empirico extremamente vasto (Luna 1986-a),
sendo parte importante da sua inicia¢@o tanto o conhecimento e identificagdo das plantas utilizadas na confecgao
da ayahuasca, como também a aquisi¢do de todo um conjunto de informagdes técnicas sobre o meio ambiente
natural mais amplo no qual os vegetalistas estdo inseridos. Trata-se aqui, portanto, da questdo da relevancia da
cura através de remédios naturais e ervas, enfatizada nas tradi¢des culturais amazonicas (como da pajelanca
cabocla e a dos vegetalistas peruanos), e de sua relagdo com praticas da UDV.

Algumas outras narrativas que aludem a histoéria da UDV, bem como aspectos dos seus rituais e da sua
cosmologia nos permitem refletir melhor sobre a questdo. Um primeiro episodio ¢ datado pelos entrevistados
ainda em 1959, logo ap6s as experiéncias iniciais de José Gabriel da Costa com a ayahuasca no seringal
Guarapari. Na ocasido, um dos filhos do Mestre Gabriel adoeceu e ele decidiu leva-lo a Vila Placido para um
tratamento médico. O Mestre Gabriel passou cerca de um més no Acre e conta-se que, quando ele finalmente
voltou para o seringal Guarapari, trouxe consigo uma boa quantidade de mariri e de chacrona, afirmando para
seus familiares que a partir daquele momento ele era “Mestre”. Neste caso, 0 que parece atestar a sua condigdo
de Mestre era o fato dele ja ser capaz de preparar o Vegetal e, antes disso, de poder reconhecer e colher as
plantas necessarias para tal preparagdo. Verificamos, aqui, nesse sentido, a valorizagdo da aquisi¢ao de um saber

164
acerca de ervas e sobre o seu preparo.

163 Todas estas datas: 22 de julho , 06 de janeiro, 1° de novembro, fazem parte do calendario ritual e festivo da
UDV, se constituindo em momentos importantes do mesmo.

' H4 algumas especulagdes sobre esta estadia do Mestre Gabriel no Acre, conforme ja mencionamos,
cogitando-se até mesmo que ele possa ter entrado em contato, na ocasido, com o Mestre Irineu, fundador do
Santo Daime. Trata-se de uma suposigdo, aventada eventualmente por alguns adeptos tanto de grupos da linha
da UDV quanto do Santo Daime. Contudo, nunca consegui confirmar esta hipotese junto a antigos membros da
Unido do Vegetal ou com pessoas que conheceram o Mestre Gabriel. Nos dados que colhi ndo se afirma
categoricamente que o encontro entre os dois lideres jamais ocorreu, mas enfatiza-se, em geral, que ndo existem
provas de que ele tenha ocorrido. Por outro lado, observamos que o fundador da UDV voltou a Vila Placido pelo
menos mais uma outra vez, escolhendo este lugar para o seu encontro com alguns Mestres da curiosidade,
conforme relatamos acima. Portanto, a viagem de 1959 deve ter resultado no estabelecimento de contatos
importantes, na regido do Acre, no tocante a tradi¢cdo de uso da ayahuasca.
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Ja um outro evento, pertencente ao conjunto de narrativas que fundamentam o processo de criacdo da
Unido do Vegetal pelo Mestre Gabriel, parece enfatizar o afastamento em relacdo ao antigo contexto de uso do
cha, posteriormente classificado como “de curiosidade”. O evento ¢ descrito com detalhes no estudo de Andrade
(1995) e remete a realizagdo de um preparo de Vegetal que antecedeu a criagdo da UDV. Segundo o autor, o
Mestre Gabriel teria encontrado na floresta um cipd que se bifurcava em dois: metade mariri e metade tingui.
Este tltimo ¢ uma variedade do timbd, um cipd venenoso, que se parece muito com o mariri. O Mestre Gabriel
fez, entdo, uma interpretacdo simbolica daquele cipd bifurcado: a metade tingui representava a ilusdo, a linha
negra, a curiosidade; a metade mariri representava a realidade e o bem. Ele concluiu que poderia construir a
“unido das pessoas em torno do Vegetal” se fizesse o cha com aquele mariri. Assim, ele colheu o cip6 e com ele
preparou o Vegetal em vinte e dois de julho de 1961, quando declarou que a Unido do Vegetal estava “recriada”
(Andrade 1995, p. 138).

Observamos, nessa historia, que hd uma dualidade na propria natureza, ou melhor, nos vegetais
utilizados no preparo da ayahuasca. Para que o Vegetal seja produzido ¢é preciso rejeitar o “mal”, a “ilus@o”, o
lado “negro”, a “curiosidade” presente no cip6 do tipo tingui, também um “vegetal”, mas venenoso. E como se
houvesse um paralelo entre a oposicdo do mariri com o tingui (dois vegetais) e o contraste entre o Mestre
Gabriel e os “Mestres de curiosidade”. Talvez possamos associar essa visdo dualista, sobre o papel do chd, com a
ambivaléncia, notada por diversos autores, das praticas de cura caboclas ou mestizas da Amazdnia, ligadas ou
ndo ao consumo da ayahuasca. Véarios estudiosos enfatizam que tais curadores possuem uma a¢do muitas vezes
ambigua, podendo agir tanto para causar a cura como a doenga, ja que detém os meios técnicos para provocar,
simultaneamente, uma ou outra coisa (Luna 1986-a., Maués 1990 e 1995). Uma das caracteristicas mais
importantes dos conhecimentos destes agentes €, como ja comentamos, a utilizagdo de uma extensa variedade de
plantas para fins terapéuticos (Langdon 1986). Tanto a ayahuasca como outras espécies vegetais estdo sujeitas,
neste contexto, a complexas classificagdes, nas quais muitas vezes a idéia de remédio combina-se a de veneno ou
de uma substéncia intoxicante (Shepard No Prelo, Maués 1990).

E dificil dizer se houve, realmente, continuidade entre a ambivaléncia da atuacdo dos tradicionais
curadores amazdnicos e praticas e crencas desenvolvidas na linha religiosa ayahuasqueira fundada pelo Mestre
Gabriel. O certo ¢ que os discursos miticos da UDV procuram negar tal continuidade, e nesse sentido concordam
com o diagnostico feito pelos estudiosos citados acima. Dito de outro modo, para estes religiosos, na agdo dos
pajés e vegetalistas, ou no “curandeirismo”, estariam misturados, ambigua e perigosamente, a “cura” e o
“veneno”, o que passa a ser rejeitado pela UDV. Assim, a narrativa que discorre sobre o preparo de Vegetal que
levou a criagdo da UDV enfatiza a negacdo e o afastamento em relagdo a ambivaléncia dos antigos agentes
xamanicos amazonicos. Por outro lado, devemos notar que valoriza-se, ainda, o conhecimento empirico da
floresta, o saber fitoterapico, tipico de tradi¢des culturais de uso da ayahuasca anteriores e diversas da
representada pela UDV.

Vale lembrar, também, a respeito da presente discussdo que, além da ayahuasca, mais nove vegetais sao
objeto de destaque no conjunto ritual ¢ mitologico da UDV. Estes nove vegetais sdo: magaranduba, cumari-de-

. , . . . ;. 1 /. ’
cheiro (também conhecido como imburama ou cerejeira), samauma 65, carapanauba, apui, pau d’arco,

' A samatma, maior arvore da Floresta Amazonica, em algumas populagdes indigenas que fazem uso da
ayahuasca ¢ associada a esta tltima e vista como “sagrada”. E o caso dos Kaxinawa (Abreu 1941, pp. 413-421).
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castanheira, mulateira e breuzinho. Embora nio saibamos sobre possiveis altera¢des psicoativas provocadas por
essas plantas, ha uma tradigdo na Unido do Vegetal segundo a qual elas sdo classificadas como vegetais de cura.
A infusdo do conjunto de todas estas plantas pode ser misturada ao Vegetal em determinadas circunstancias,
como no decorrer de uma sessdo na qual encontram-se algumas pessoas doentes, sendo o Vegetal com os nove
vegetais fornecido sobretudo a estes ultimos.'® Pessoalmente, nunca presenciei o consumo desta beberagem,
mas colhi relatos que continham descri¢des de seu uso inclusive pelo Mestre Gabriel (AG; MRP). Ndo s6 o
CEBUDV, mas também os demais grupos da linha da UDV conhecem a tradi¢do dos nove vegetais. Porém ¢
importante dizer que desde alguns anos verifica-se, em diferentes grupos desta linha, um esforco para suspender
ou ocultar a utilizagdo do Vegetal adicionado aos nove vegetais. Particularmente, a dire¢do do CEBUDV vém se
pronunciando publicamente no sentido de negar a ocorréncia do uso, por seus adeptos, do Vegetal com os nove
vegetais. Os motivos deste procedimento parecem se relacionar a questdes de ordem diversas, como por exemplo
as circunstancias ligadas & regulamenta¢do do uso da ayahuasca no Brasil, que conforme comentaremos no
capitulo 04 muitas vezes implicam numa homogeneizacdo de praticas em torno do uso do cha consumido nas
trés linhas religiosas aqui discutidas. Mas, no meu entender, o tratamento dado, atualmente, a este tema permite
também uma melhor compreensdo de elementos mais gerais e basicos desta linha religiosa, como suas
concepgoes de cura, satide e doenga.

Assim, por exemplo, representantes do CEBUDV ressaltam, freqiientemente, uma distingdo entre uma
cura espiritual e outra corporal: enquanto o uso do Vegetal se aplicaria a primeira, o caso dos nove vegetais
corresponderia a segunda. O estudioso Andrade, no seu estudo sobre a UDV (pautado em pesquisa junto a

nucleos do CEBUDV), corrobora esta visdo, quando coloca que

“o Mestre Gabriel distinguiu dois niveis de cura: a cura do corpo e a
cura do espirito. Para o primeiro caso, preparava nove vegetais
empregados na cura das pessoas atacadas pelas mais diversas doengas
e, para o segundo, usava a Hoasca. A (...) Unido do Vegetal ndo
apregoa o cha como elemento de cura (...)” (Andrade 1995, p. 150,
grifos meus).

A ultima frase da citagdo de Andrade refere-se as afirmagdes colocadas num dos documentos do
CEBUDV, no qual observamos uma preocupacdo em evitar que este grupo religioso seja associado a praticas de
“curandeirismo”. Num determinado momento, diz-se que a Unido do Vegetal “ndo pratica ou difunde agdes
curandeiristas”. A afirmagdo pode ser melhor entendida ao lembrarmos da insisténcia, j4 mencionada, em
dissociar os rituais da UDV das praticas ayahuasqueiras caboclas e mestizas, bem como das agdes de cura
exercidas nos “terreiros de Macumba”, nos quais ocorreria “curandeirismo.” A distingdo entre uma cura positiva,
para o “bem”, e o “curandeirismo”, fundamenta-se, no ambito da linha da UDV, numa dualidade entre a “cura
espiritual” e a puramente “material” ou “corporal”. Em varias ocasides, contudo, observei que esta separagdo nao

¢ radical. Na verdade, talvez os motivos da oposicdo estejam relacionados, em parte, ao receio da perseguicdo ou

Samauma ¢ também o nome de um ntcleo da UDV de Sao Paulo (SP), o primeiro desta linha estabelecido fora
da regido Amazonica.

166 Ha a chamada dos nove vegetais, onde estes sdo nomeados um a um, e associados com algumas nogoes,
personagens etc da cosmologia udevista, como a “for¢a”, a “princesa”, o “principe”. Normalmente, esta
chamada ¢ entoada nas sessGes nas quais o Vegetal com os nove vegetais é oferecido.
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da estigmatizagio associado a idéia de charlatanismo'®’, indicado pelos esforgos estratégicos de diferentes
grupos desta linha para eliminar tal estigma.

De todo modo, a presenga de um corpo de praticas e crengas em torno destes nove vegetais na UDV
aponta, mais uma vez, para um vinculo entre ela e as tradi¢oes indigenas e mesticas ayahuasqueiras, marcadas
pelo amplo uso de plantas, as quais podem ou ndo funcionar como aditivos da ayahuasca. Soma-se a isto o fato
de que tanto as classificagdes botdnicas mestigas quanto as indigenas, se bem que mais estas do que as primeiras,
abarcam uma extensa gama de categorias que distinguem diversos tipos de cipds e folhas usados no preparo da
referida decocgdo (Langdon 1986). Sobre este ponto, ¢ importante dizer que a UDV ¢ a unica das trés linhas
estudadas que diferencia e admite a utilizagdo de dois tipos de cipds na preparagdo do cha: o Tucunacd e o
Caupuri.168

Ainda a respeito das influéncias das tradigdes culturais que valorizam o saber fitoterapico na Unido do
Vegetal, vale mencionar, aqui, um outro mito udevista, o do Doutor Camalango. Este mito tem um carater
bastante reservado, e ¢ contado de forma completa apenas em sessdes rituais das quais podem participar os
adeptos de graus hierarquicos mais elevados, pois considera-se que s6 estes podem ter acesso a revelacdo dos
“mistérios” que ele contém. Jamais fui convidada a participar de uma sessdo de Vegetal na qual ele fosse
relatado. Porém, o dirigente de um dos grupos dissidentes desta linha me forneceu uma gravagio em cassete que
contém uma versdo completa da Histéria Doutor Camalango.'®® Também ao longo do meu contato com grupos
da Unido do Vegetal, fui obtendo varias informacdes a respeito da histéria do Doutor Camalango. Em algumas
ocasides, inclusive, me foram feitos relatos sintéticos sobre o mito. Alids, embora trate-se de uma historia
considerada secreta, cujos conteidos apresentam um carater iniciatico na doutrina udevista, algumas de suas
passagens ou episodios podem ser eventualmente comentados pelos fiéis. O proprio personagem principal da
histéria, o Doutor Camalango, ¢ considerado o “médico espiritual” da Unido do Vegetal, sendo ele e suas
aptidoes mencionadas em algumas chamadas entoadas em sessoes rituais abertas a todos os adeptos e inclusive a
ocasionais visitantes.'” Contudo, como trata-se de um mito reservado, que contém determinados “mistérios”
desta religido, optei por fazer aqui um relato mais sucinto, omitindo inclusive as passagens classificadas pelos

adeptos da UDV como mais “secretas”. Como muitos dos mistérios da doutrina da Unido do Vegetal se

197 Vérios autores mostraram que a criagio, no Brasil, de um espago de praticas e crencas definidas como
“charlatds” ou “charlatanismo” estava associada a propria consolidagdo da hegemonia de uma medicina
cientifica no tocante a demandas terapéuticas. A legitimidade da atuacdo desta medicina dependeu, nesse
sentido, da afirmac¢ao do “charlatanismo” ou do “curandeirismo” como desvio (Machado 1978). Yvonne Maggie
analisou a relagdo desse processo com o movimento de repressdo aos cultos meditinicos afro-brasileiros no
momento em que estes se formavam. Em seu estudo, Maggie desenvolve a hipdtese de que a mudanga do
Codigo Penal brasileiro, em 1890, traz significativas alteracdes no tratamento dado as praticas populares
religiosas. O novo Cddigo possuia artigos que proibiam, simultaneamente, o exercicio ilegal da medicina, o
espiritismo, a magia e o curandeirismo. Ao mesmo tempo, muitas das atividades relacionadas ao universo
religioso afro-brasileiro eram enquadradas nestes artigos, passando a ser classificadas como “delitos” (1992).

' O Caupuri estaria mais ligado a “matéria”, a efeitos penosos para o corpo, e é um cip6 mais nodoso do que o
Tucunaca. Muitas vezes, também, se opta por usar um ou outro cipé de acordo com os diferentes tipos de
sessOes realizadas.

19 A gravagio me foi cedida pelo dirigente de um dos grupos dissidentes do centro criado por Mestre Augusto,
embora o relato da Historia do Doutor Camalango, ai registrado, seja feito pelo atual Mestre-Geral-
Representante do CEBUDYV, o senhor José Luis.

170 ;g .. , . ,
A presenga do médico espiritual da UDV, o Doutor Camalango, ¢ normalmente invocada através de
chamadas nas sessdes de Vegetal nas quais se encontram pessoas doentes.
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expressam através de restricdes com a linguagem (por exemplo, evitando-se ou exigindo-se o uso de
determinadas palavras), um dos recursos que utilizo para contar a histéria preservando seus principais
significados e mensagens sem, todavia, desrespeitar o seu valor inicidtico e secreto, é a substituigdo de certos
termos e expressoes. A exposi¢do que faco aqui tem como base tanto o relato da gravacdo em cassete que me foi
cedida, quanto explica¢des, comentarios e algumas narragdes sintéticas que me foram feitas ao longo da minha
pesquisa de campo por adeptos dos diferentes grupos desta linha religiosa.

A historia trata de um curador muito antigo que, ao morrer, transformou-se numa planta. O relato conta
que ha muito tempo atrds existiu um homem que tinha o dom de curar as pessoas através de ervas e vegetais
diversos que, por isso, era conhecido como um grande “curador”, tal como eram chamados no passado, enfatiza-
se, aqueles que sabiam curar. O nome desse curador era Jodo Lango Moura e ele era auxiliado por sua irma,
Serenita. Passaram-se varios anos até que o proprio curador adoeceu, decidindo entdo partir numa expedi¢ao pela
floresta, com sua irma Serenita, em busca de ervas que pudessem ajudar no restabelecimento de sua satde. No
decorrer desta expedi¢do, no entanto, o “doutor Lango” — como era chamado — sentiu-se muito fraco e
percebeu que ndo teria forgas para continuar sua busca. Vendo a fraqueza de seu irmao, Serenita improvisou uma
cama com folhas de palmeira para ele. Lango deitou-se ali, enquanto Serenita foi procurar auxilio. Porém,
quando finalmente ela retornou, o doutor Lango tinha “desencarnado” e no lugar de sua cama e de seu corpo
havia apenas uma planta. Serenita deduziu que aquela planta, que nascera aonde estava antes o seu irmao, era ele
proprio, chamando-a, entdo, de “Jodo brandinho”, porque ela era tenra ¢ se parecia com Jodo Lango, que era
muito calmo, manso, brando. Ela concluiu também que esta planta que “nasceu do corpo” de Jodo Lango Moura
era a erva que ele estava procurando, o remédio que podia curar qualquer doenga.

Ha varios aspectos dessa histdoria que mereceriam uma analise mais aprofundada, como por exemplo a
maneira como a linguagem ¢ utilizada nas narrativas e discursos dos membros da UDV, e como o uso das
palavras aponta para os “mistérios” contidos nelas — “curador” leva as idéias de “curar” a “dor”; Jodo Brandinho
ao carater brando, manso, do proprio doutor Jodo Lango Moura. O cuidado com o vocabulario, sobretudo nos
momentos rituais, como veremos oportunamente, ¢ uma das principais caracteristicas do comportamento dos
adeptos da UDV, estando presente em todos os grupos desta linha. Parece que, ao atentar-se para cada uma das
expressoes pronunciadas nas sessdes de Vegetal, compreende-se de forma mais plena o seu “verdadeiro”
significado, refazendo-se também a histdria de sua origem.

Um outro aspecto importante a destacar refere-se a vis@o, na linha da Unido do Vegetal, sobre as
atividades classificadas de “curandeirismo”. No momento, gostariamos de ressaltar, com a Historia do Doutor
Camlango, que o vinculo desta linha com as tradi¢des de cura indigenas e mesticas amazdnicas encontra-se
evidenciado no plano mitico. Tal é o que sugere a narragdo, que refere-se aos curadores que agiam a partir do
meio ambiente da floresta. E verdade que o vinculo é amenizado e dissimulado quando a histéria do Doutor
Camalango ¢ situada num tempo remoto, “ha milhares de séculos passados”, ou quando ele ¢ descrito como
alguém que possuia esses conhecimentos gragas a “um dom de Deus”, sem meng¢ao imediata ou identificag@o de
agentes especificos. Porém, isto ndo anula o fato de que ¢ o Doutor Camalango, um antigo curador, o grande
“médico” da Unido do Vegetal, sendo que em torno da sua historia se articulam um conjunto de praticas ¢
crengas cruciais desta religido.

Com relacdo a Historia da Hoasca, observamos que os representantes do antigo contexto de uso do cha,

sobretudo os seringueiros e caboclos, sdo inseridos no mito de origem da Hoasca e da linha da Unido do Vegetal.
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Assim, os “Mestres de curiosidade” descendem dos discipulos do Mestre I-Agora. Por isso, alids, eles puderam
reconhecer o Mestre Gabriel como um lider superior e, por isso também, o Mestre Gabriel pode se recordar de

sua “verdadeira” identidade quando estava em contato com a cultura cabocla.
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Linha do Tempo: Mestre Gabriel e UDV

1922 — Nascimento do Mestre Gabriel, em Coragao de Maria, na Bahia.
1943 — Chegada do Mestre Gabriel em Rondénia (regido do Alto Guaporé). Trabalho nos seringais.

45/46 — Mestre Gabriel comega a trabalhar como enfermeiro no hospital Sao José, em Porto Velho;
. Mestre Gabriel freqlienta o batuque Sao Benedito, de Chica Macaxeira.

1947 — Mestre Gabriel se casa com Raimunda Ferreira (Mestre Pequenina), em Porto Velho.

47/50 — Estadia da familia de Mestre Gabriel em Porto Velho.

. Mestre Gabriel continua freqiientando o batuque de Chica Macaxeira e também atende com
buzios em sua casa; Ele recebe o “Sultdo das Matas”.

. Mestre Gabriel € enfermeiro no hospital Sdo José.

1950 — Volta aos seringais.

50/65 — Transito freqliente entre a cidade de Porto Velho e os seringais da regio;
. Seringal Porto Luis — Mestre Gabriel ouve falar do Mestre Bahia, que trabalha com o
Vegetal.
. Seringal Orion — Mestre Gabriel abre um terreiro no qual recebe o caboclo Sultdo das
Matas.
. 1959 —Seringal Guarapari (fronteira com a Bolivia) - Mestre Gabriel bebe pela 1% vez o Vegetal
com Chico Lourengo; 1% viagem a Vila Placido, no Acre.
. 22/07/61 — Seringal Sunta — Recriagdo da Unido do Vegetal.
. 06/01/62 — Vila Placido (AC) — Mestre Gabriel se reine com 12 “Mestres de Curiosidade”, e é
declarado “Mestre Superior”.
. 01/11/64 — Seringal Sunta - Confirmag&o da Unido do Vegetal no astral.
1965 — Mestre Gabriel e sua familia se mudam para Porto Velho.

1967 — Prisdo do Mestre Gabriel em Porto Velho e publicagdo do artigo “Convicgdo do Mestre”, no
jornal Alto Madeira; Elaboracdo do estatuto da UDV.

1970 — Mudanga de nome: de Associacdo Beneficente Unido do Vegetal para Centro Espirita
Beneficente Unido do Vegetal (CEBUDV).

1971 — Falecimento do Mestre Gabriel.
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Crencas, praticas, mitos: a cosmologia udevista

Embora a Unido do Vegetal mantenha uma série de analogias com as duas outras linhas ela parece, por
outro lado, possuir mais singularidades rituais e doutrinarias que as suas congéneres. Por exemplo, das trés
linhas, a UDV ¢ aquela que menos evidencia, num primeiro momento, a influéncia de praticas e crengas cristas.
E verdade que em muitos documentos oficiais ou nos principais posicionamentos de seus lideres, a UDV é em
geral apresentada como um grupo que se orienta por uma doutrina cristd. Mas quando observamos as suas
cerimdnias rituais, ¢ bastante dificil notar a presenga de elementos cristaos, sobretudo quando as comparamos
com as da Barquinha e do Santo Daime. Nestas, ¢ freqiiente a presenca de oragdes catdlicas, como o0 pai-nosso, a
ave-maria ¢ a salve-rainha; além disso, as musicas ou canticos entoados — chamados de hinos ou salmos —
evocam constantemente entidades do catolicismo popular, como a Virgem Maria, o proprio Cristo, e diversos
santos. E importante também observar que a danga, caracteristica marcante do catolicismo popular brasileiro
como meio de criar um elo com a realidade sagrada (Goulart 1996), € central nos rituais da Barquinha e do Santo
Daime, estando ausente, por outro lado, nos rituais da UDV.

Nos depoimentos colhidos durante minha pesquisa de campo afirmava-se, com freqiiéncia, que “no
comego”, isto ¢, logo apds a criagdo da UDV, o Mestre Gabriel, antes de iniciar uma cerimonia ritual, rezava um
pai-nosso e uma ave-maria. Estas orag¢des, porém, sdo explicadas, hoje em dia, por razdes sobretudo de carater
pragmatico e estratégico. E isso que podemos perceber, por exemplo, no trecho de um depoimento fornecido

pelo Mestre Raimundo Paixdo. Nas suas palavras,

“O Mestre Gabriel rezava essas oragdes antes de iniciar uma sessdo: um pai-
nosso e uma ave-maria também. Porque naquela época, as pessoas que
chegavam na Unido muitas vezes ndo tinham nenhum conhecimento, e
tinham muita dificuldade de compreender. Ai, o Mestre Gabriel rezava, fazia
aquelas oragdes antes de comegar a sessdo e de servir o Vegetal. Para
mostrar que o Vegetal era coisa de Deus e para evitar que as pessoas
falassem mal do trabalho dele (...)” [MRP].

Depois, no mesmo depoimento, Mestre Paixdo afirma que, num segundo momento, quando a Unido do
Vegetal ja havia conquistado maior prestigio, sendo “mais aceita em Porto Velho”, abandonou-se a pratica das
oragdes catodlicas. O calendario ritual da UDV incorpora algumas datas do catolicismo, como os dias dedicados
aos Santos Reis, a Sdo Cosme e Damido e o Natal. Ha igualmente outras comemoragdes, celebradas na UDV, de
inspiragdo cristd, como a data da “Ressurrei¢do de Cristo”. Contudo, outros grupos religiosos ayahuasqueiros
adotam ainda um numero muito maior de datas catdlicas ou crengas cristds, como é o caso das igrejas que
pertencem a linha da Barquinha, ou de alguns centros do Santo Daime. Por outro lado, da mesma forma como
ocorre nas linhas do Santo Daime e da Barquinha, as nogdes e praticas de origem cristds, quando adotadas pela
UDV, sdo também reinterpretadas e transformadas.

Por exemplo, os fi¢is da Unido do Vegetal associam o Mestre Gabriel a Jesus, ou aos seus “ensinos”. De
modo similar ao que acontece no Santo Daime, com relagdo ao Mestre Irineu, o fundador da Unido do Vegetal é

visto como representante de Cristo, construindo-se uma série de analogias entre ambos, as quais enfatizam a
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opedo pelos “excluidos”, “simples” e pobres”, que tanto um como o outro teriam feito. De acordo com Andrade,
no discurso udevista enfatiza-se que, enquanto Cristo escolheu pescadores humildes para seus apostolos, o
Mestre Gabriel selecionou discipulos entre os caboclos (Andrade 2002, pp. 551-2). Verifiquei, igualmente, que
algumas passagens biblicas adquirem um novo significado a partir de uma leitura dos fi¢is da Unido do Vegetal.
Assim ocorre com uma passagem relacionada ao santo Jodo Batista, muito mencionada pelos membros desta
religido, que argumentam, freqiientemente, que quando Sdo Jodo Batista diz aos seus seguidores: “Eu ja estive
entre vos, mas vocés ndo me reconheceram”, ele estava se referindo ao fato de que ele e o profeta Elias eram o
mesmo espirito. Portanto, na 6tica da UDV, isto seria um indicio de que a crenca na reencarnagao faria parte da
tradicdo cristd. Ouvi, ainda, varias vezes, de membros desta linha, que muitas outras passagens e temas biblicos
evidenciariam a presenga do principio reencarnacionista no conjunto de crengas judaico-cristas original, e que tal
principio, a partir de um determinado momento, por motivos politicos, foi deixado de lado pela Igreja Catolica.

A crenga reencarnacionista, uma das bases do espiritismo kardecista, ¢ fundamental também para a
construcdo do conjunto de concepgdes e praticas da UDV. As narrativas principais da Unido do Vegetal, aquelas
que explicam e fundamentam a sua origem e os seus significados mais cruciais, sdo construidas tendo como
apoio a nogdo de reencarnagdo. Tanto a fundagdo da Unido do Vegetal quanto a missdo e o papel do seu
fundador, o Mestre Gabriel, sdo explicados através da idéia de reencarnagdo. Sustenta-se que o Mestre Gabriel é
a reencarnacdo da primeira pessoa que bebeu o Vegetal, fato que teria acontecido ainda na época do rei hebreu
Salomé@o, um dos personagens mais célebres do Antigo Testamento.

Conta-se que o Vegetal, denominado também de Hoasca, foi bebido pela primeira vez por um vassalo
do rei Salom@o, de nome Caiano. Caiano, relatam as historias da UDV, foi o primeiro hoasqueiro. Depois deste
periodo, ele reencarnou varias vezes, e na sua ultima encarnagio ele veio na pessoa do Mestre Gabriel. E nesse
sentido que se afirma que o Mestre Gabriel ndo criou mas sim “recriou” a Unido do Vegetal, pois ele, quando
encarnado como Caiano, ja havia descoberto a Hoasca, bem como os “mistérios” da unido proporcionada pelas
duas plantas que compdem esta bebida. A Historia da Hoasca ¢ contada em detalhes em ocasides rituais
especiais. Ela relata a origem da bebida e das plantas que a compdem, explicando muitos dos aspectos e
significados enfatizados pelos udevistas no que concerne ao uso do Vegetal bem como a doutrina e a simbologia
desta linha religiosa de um modo geral. A Histéria da Hoasca ¢ narrada em datas rituais como aquelas que
comemoram o aniversario do Mestre Gabriel e a Confirmagao da Unido do Vegetal no Astral, respectivamente
nos dias dez de fevereiro e primeiro de novembro. Esta historia é contada pelo proprio Mestre Gabriel, numa
gravagdo feita por ele pouco antes de seu proprio falecimento. Eu a ouvi em trés ocasides rituais: duas vezes
durante cerimonias que comemoravam o aniversario do Mestre Gabriel ¢ uma vez na data que se refere a
Confirmagdo da Unido de Vegetal no Astral”, sempre em sessdes de Vegetal realizadas em nucleos do
CEBUDV.

Embora contenha muitos dos principais “mistérios” da doutrina da Unido do Vegetal, o relato deste
mito ndo é reservado aos adeptos de graus hierarquicos mais altos. Ao contrario, sua narragdo ¢ feita em sessoes
rituais abertas a todos os fiéis e também a visitantes, leigos, que ndo participam desta religido. A Historia da
Hoasca ja foi também comentada e inclusive contada em outros estudos, com mais ou menos detalhe, embora
nunca de modo totalmente completo (Fernandes 1986, Andrade 1995, Luna 1995). Levando tais aspectos em
conta, ¢ devido a relevancia dos elementos que ela contém para a nossa andlise optei, aqui, por relata-la.

Contudo, tal como procedi no caso da Historia do Doutor Camalango, sobretudo em respeito a tradigdo oral ¢ a
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l6gica de mistérios iniciaticos da UDV, fago uma parafrase da Historia da Hoasca, procurando deixar registrado
aqui os principais trechos e eventos desta narrativa através de minhas proprias palavras. Para tanto, tomei como
base as narragdes que ouvi nas trés sessdes de Vegetais acima mencionadas, mas principalmente uma narrativa
da historia contida numa gravagio em cassete, que me foi fornecida ao longo da minha pesquisa de campo.'”"

O relato comega com a descri¢do da historia de um rei, que teria vivido numa época anterior ao diluvio
biblico, e que ¢ chamado de “rei Inca”. Conta-se que este rei tinha uma conselheira, a Hoasca, uma mulher
extremamente sabia e misteriosa, que possuia o dom da adivinhagdo. Por isso, o rei sempre recorria a Hoasca,
consultando-a antes de tomar suas decisOes. Mas um dia a conselheira Hoasca morreu, deixando o seu rei
completamente desorientado. Este fez, entdo, uma sepultura para Hoasca. Passado algum tempo, o rei foi até a
sepultura de Hoasca e notou que havia surgido no seu centro uma arvore “desconhecida”, diferente de todas que
ele ja havia visto. Ele concluiu, portanto, que por ter nascido ali, justamente na sepultura de Hoasca, aquela
arvore era a propria Hoasca, sua conselheira. Depois de um tempo, durante o reinado deste mesmo soberano,
surgiu um marechal, chamado Tiuaco. Ele tornou-se o homem de confianga do rei, que decidiu leva-lo até o
tamulo de Hoasca, a “mulher misteriosa”. Ao chegarem no local onde Hoasca estava sepultada, o rei explicou a
Tiuaco que aquela arvore era a sua conselheira e sugeriu que eles fizessem um chéa com as suas folhas para bebe-
lo, tentando assim se comunicar com o “espirito da Hoasca”. Eles fizeram o cha, e o rei mandou que seu
marechal o bebesse. Tiuaco bebeu, mas quando a “for¢a” de Hoasca foi chegando, ele ndo agiientou ¢ morreu. O
rei ficou muito triste e construiu uma sepultura para Tiuaco ao lado da de Hoasca, enterrando ai seu marechal.
Quando o rei foi visitar o timulo de Tiuaco ele encontrou nele um cipd, que ndo era igual a nenhum outro. Ele
pensou, entdo, que esse cip6 era Tiuaco, e assim o nomeou. Este periodo do relato é concluido com a morte do
rei, que “desencarnou” sem descobrir os segredos e mistérios de Hoasca.

Neste ponto, a narracdo da um salto e passamos para a época do rei Salomdo. O relato diz que, neste
tempo, o rei Inca voltou a encarnar, ainda preocupado em descobrir os mistérios de Hoasca. Ele foi vassalo do
rei Salomdo e se chamou Caiano. O rei Salomdo, ao tomar conhecimento da histéria de Hoasca, decidiu
conhecer sua sepultura, levando consigo seu vassalo Caiano. A narragdo enfatiza que isto se deu porque so o rei
Salomao, que ¢ “o rei da ciéncia”, poderia decifrar os “mistérios de Hoasca”. Assim, quando os dois finalmente
chegaram na sepultura de Hoasca, Saloméao passou a explicar a Caiano quais eram os mistérios das plantas que
ali estavam. Ele repetiu as palavras pronunciadas pelo rei ante-diluviano, dizendo que a arvore na sepultura de
Hoasca era Hoasca, lembrando que Tiuaco, ao beber do cha feito com suas folhas, morreu. Neste momento, ao
tocar nestas folhas, Salomdo diz de modo enfatico: “chd-crona”, explicando também que, na “mudanca de
lingua”, este termo passa a significar “cha temeroso”, e que por isso Tiuaco morreu quando o bebeu. Depois,
Salomao dirige-se a sepultura de Tiuaco e, ao pegar no cipd que nasceu ali, afirma que Tiuaco e mariri sdo a

mesma palavra, s6 que em linguas diferentes, esclarecendo que ¢ essa mudanga de lingua que possibilita

"1 Ela foi cedida a mim pelo dirigente de um dos grupos dissidentes desta linha religiosa, situado em Rio
Branco. A gravacdo contém a Historia da Hoasca completa, embora aqui eu tenha selecionado apenas algumas
de suas passagens, recontando-as. E importante esclarecer, ainda, que a Histéria da Hoasca apresenta distingdes
de acordo com as varias fontes, podendo-se falar, em certo sentido, em diferentes “versdes” dela. Segundo
minhas proprias observagdes, as variagdes parecem se constituir em pequenos detalhes, acréscimos ou auséncias.
Assim, as duas versdes que ouvi em sessOes rituais se assemelham bastante entre si, bem como com a versao
gravada em fita cassete que me foi cedida, embora cada uma delas tenha sido registrada em grupos diferentes
desta linha religiosa. Contudo, todas estas variagdes, ao contrario de serem vistas como simples pormenores
pelos adeptos da UDV, se constituem em importantissimos elementos, muitas vezes sendo acionadas como
emblemas dos contrastes entre os seus grupos.
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“descobrir a ciéncia”. Deste modo, com um pedago de cipd e com as folhas da chacrona, Salomao, o rei da
ciéncia, fez “a Unido do Vegetal”, isto €, do mariri com a chacrona.

Por fim, ap6s revelar os “mistérios” do Vegetal, Salomao o oferece a Caiano, dizendo para ele receber a
“comunhdo do Vegetal” e procurar descobrir os segredos de Hoasca. Salomdo comega, entdo, a orientar a
experiéncia de Caiano, recomendando que ele tente ser firme, e dizendo que se ele sentir que ndo pode suportar a
“for¢a” quando ela vier, deve chamar Tiuaco, o mariri, “o rei da for¢a”. Assim, quando a “for¢a” comegou a se
manifestar a ponto de Caiano pensar que ndo iria agiientar, ele seguiu o conselho do seu Mestre Salomao e
chamou por Tiuaco, o mariri, marechal e grande rei. Foi assim que Caiano recebeu de Salomao os “mistérios da
Hoasca”. Ele disse, entdo, a Salomdo que agora podia ver tudo, porque enfim havia entrado nos “encantos”.
Mas, neste momento, Salomao o repreendeu, explicando que, para entrar nos “encantos”, além de desvendar os
“mistérios”, era preciso conhecer o “segredo”. Aqui, Salomao revela a Caiano que s6 € possivel “abrir” os
“encantos” pedindo a “natureza divina”, ja que eles pertencem a ela. Salomé@o passa a ensinar Caiano como ele
deve pedir e “chamar” pela “natureza divina” e pelos “encantos”, esclarecendo que na sua lingua a palavra
“minguarana” cumpre essa fungfo. O relato prossegue, com uma série de outras passagens, muitas das quais sdo
entremeadas por “chamadas”, feitas pelo Mestre Gabriel, que em geral fazem referéncias ao mariri , a chacrona,
ao Vegetal e aos seus efeitos (a “burracheira”). Em uma delas, o mariri ¢ denominado de rei e associado a
“forga”, enquanto a chacrona ¢ uma rainha, relacionada a “luz”. Ao final, afirma-se que, depois de ter recebido
os “mistérios” e o “segredo” da “Unido do Vegetal” do rei Salomdo, o Mestre Caiano tornou-se o “primeiro
hoasqueiro”.

Este ¢ apenas um fragmento da Historia da Hoasca, a qual ¢ bastante longa e complexa, suscitando,
evidentemente, varias interpretagdes e analogias. No momento gostaria de reter apenas alguns pontos desta
historia. Inicialmente, percebemos a presenga de cinco personagens, os quais vivem em tempos diferentes: um
rei, sua conselheira, cujo nome é Hoasca, e seu marechal Tiuaco, os quais vivem num tempo muito antigo,
identificado como anterior ao diltivio; depois, a historia passa a transcorrer numa outra época, no mesmo periodo
em que teria vivido o rei Salomio, da biblia judaico-cristd, e tem como personagens o proprio Saloméo e um
vassalo deste, chamado Caiano.

No primeiro periodo da narrativa, ocorre morte e transformacdo. Temos um rei que possui dois suditos
que o auxiliam e de cujo auxilio, alids, parece depender a consolidagdo e afirmacdo do poder de seu proprio
reino. A primeira aliada do rei é uma conselheira, chamada Hoasca, e o segundo aliado ¢ o marechal Tiuaco.
Estes dois personagens morrem, e ap6s ambas as mortes ocorre um mesmo processo: duas plantas nascem nas
respectivas sepulturas, e sdo identificadas pelo rei como seus proprios suditos e auxiliares que haviam morrido:
Hoasca e Tiuaco. Acontece, portanto, apds a morte dos personagens, uma transformagao, de pessoas em plantas:
um arbusto de folhas e um cipd. Mas o rei, sozinho, sem os seus dois stditos, ndo sabe o que fazer com essas
duas plantas e, desorientado e ignorante sobre o mistério destes vegetais, acaba também por falecer, sendo a sua
morte a terceira deste periodo da historia.

No segundo tempo narrado, acontece reencarnagdo e revelagdo. O rei do periodo anterior volta
encarnando em Caiano, vassalo do rei Salomao. Ele ainda procura descobrir “os mistérios da Hoasca” e dos
vegetais. Mas quem vai revelar esses mistérios €, agora, um outro rei, Salomao, que é o “rei da ciéncia”.

Salomdo desvenda os segredos das plantas, cunhando seus nomes e, simultaneamente, esclarece o significado
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destas denominacdes. E ele quem faz a “Unifio do Vegetal” e quem transmite os seus mistérios a Caiano,
permitindo que este se transforme no primeiro hoasqueiro.

A Historia da Hoasca continua ainda com uma série de outros eventos e explicacdes dadas por seu
narrador, o Mestre Gabriel. O personagem central, que ¢ o rei da época anterior ao dilavio, e que num segundo
momento encarna como Caiano, segue morrendo e voltando a “este mundo” em outras épocas, isto &,
reencarnando. Sua missdo na Terra ¢ “restaurar a Unido do Vegetal”, sempre que ela for esquecida pelos
homens. Numa de suas encarnagdes, Caiano volta como o Mestre I-Agora. Ja nos referimos a historia deste
personagem em outro momento, mas aqui passo a descrevé-la com mais detalhes. Conta-se que Caiano retornou
a Terra com a missdo de restaurar o Vegetal, pois os homens nao se lembravam mais dele. Assim, ele voltou no

Peru172

, numa época posterior ao tempo de Cristo, com o nome de Mestre I-Agora. O Mestre I-Agora tinha
varios discipulos para os quais distribuia o Vegetal e contava, sempre, a historia do rei Inca, de Caiano e do cha
misterioso. Porque ele contava a historia do rei Inca ele acabou ficando conhecido como o proprio rei Inca e foi
também desta forma, quer dizer, através destes relatos, contados pelo Mestre I-Agora sobre um certo rei Inca,
que mais tarde todos nds conhecemos um Império Inca. Pois, de tanto o Mestre I-Agora contar a historia do rei
Inca, formou-se depois um império com esse nome. Mas os discipulos do Mestre I-Agora comecgaram a sentir
inveja dele, se revoltaram e o mataram, degolando-o. Foi assim que surgiram os Mestres de Curiosidade, “sem
conhecimento de nada”, eles se originam desse tempo, descendem dos que mataram o Mestre I-Agora. O relato
termina com o Mestre Gabriel explicando que o Mestre Caiano reencarnou varias outras vezes, sempre com o
intuito de restaurar a “Unido do Vegetal”, e que a sua tltima encarnagdo ¢ no “destacamento Gabriel”, revelando

que o mesmo Mestre Caiano é o mesmo rei Inca, o mesmo Mestre I-Agora e o mesmo Mestre Gabriel. '

Para os fi¢is da UDV, entfo, a tltima encarnacdo do rei /nca aconteceu através do “destacamento™'”*
Mestre Gabriel, e representou o ponto maximo de aprimoramento de sua pessoa. Assim, ouvimos o proprio
Mestre Gabriel revelar que ele, Caiano, o rei Inca e o Mestre I-Agora sdo um s6. Todos seriam um mesmo
“espirito” ou “ser” que, em diferentes encarnagdes, busca aprimorar seus conhecimentos sobre os “mistérios do
Vegetal”. Notamos, neste ponto da nossa analise, que o imaginario Inca ¢ um elemento crucial da cosmologia
udevista. Caiano, que € o primeiro hoasqueiro, é visto também como descendente de /n-Caiano. Aqui, mais uma
vez, percebemos o destaque num jogo de palavras, tipico desta linha religiosa, pois o nome Caiano parece ser
uma corruptela de In-Caiano. E importante esclarecer que, na 1ogica destes religiosos, o verdadeiro e auténtico
império Inca refere-se a época ante-diluviana, ao periodo no qual viveu o primeiro rei da Historia da Hoasca.
Aqui, ndo so diverge-se da historiografia convencional, como sustenta-se que o império Inca descrito nesta
ultima assim ficou conhecido devido a disseminagdo dos relatos feitos por um dos principais personagens da

Historia da Hoasca, o Mestre I-Agora. Nesse sentido, o mito literalmente explica a historia. E por isso também

72 Numa outra versio desta historia, comentada por Andrade, afirma-se que o Mestre [-Agora encarnou numa
tribo indigena do Peru, denominada Tucunacd. Andrade relaciona esta mengao aos grupos indigenas Tucuna que
habitam a regido que vai do Acre ao estado do Amazonas, banhada pelos rios Branco e Negro (Andrade 1995 p.
146).

' Mais tarde, refletiremos sobre o papel que a histéria do Mestre I-Agora tem na construgdo dos
posicionamentos e dos contrastes entre os varios grupos da Unido do Vegetal e entre esta e as linhas do Santo
Daime e Barquinha.

174 . A . ,
Destacamento ¢ uma nogdo utilizada pelos adeptos da UDV, e parece aludir a um momento especifico da
trajetoria de um espirito ou entidade nas suas encarnagdes e no seu processo de evolugdo.
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que o Mestre Gabriel, num determinado momento da sua narrativa, enfatiza que “a historia do rei Inca néo esta
escrita em livro nenhum”.

Luis Eduardo Luna coloca que o tema do Inca é um dos elementos que compdem a tradigdo do
vegetalismo peruano. Segundo ele, ¢ comum encontrarmos nas experiéncias destes curandeiros visdes ou
referéncias de uma cidade, império e personagens Incas, associadas muitas vezes aos poderes dos vegetalistas. O
autor afirma, também, que o tema incaico esta presente na mitologia de algumas popula¢des indigenas da
Amaz0nia que consomem a ayahuasca, como os Shipibo-Conibo, de lingua Pano, localizados as margens do rio
Ucali, na selva peruana. Luna diz, inclusive, que ha relatos nos quais se afirma que os Incas ensinaram os
Shipibo-Conibo a usar a beberagem (1986-a, p. 89). Nos grupos Kaxinawa, igualmente do tronco lingiiistico
Pano, ocorre uma relagéo estreita entre a simbologia dos efeitos da ayahuasca, centrada na imagem da cobra ou
“sucuri mitica”, e um imaginario ligado aos Incas (Lagrou 1991). Ressaltamos, por outro lado, que na linha do
Santo Daime ha algumas associa¢des esparsas entre a origem do Daime, isto ¢, do cha, e o império Inca. Assim,
existem algumas interpretagdes cosmologicas — que se sobressaem mais ou menos nos diferentes segmentos
daimistas — onde o fato da ayahuasca ser um vocabulo quichua conduz a idéia de que a antiga aristocracia Inca
utilizava esta bebida. Em certos relatos um antigo rei ou principe Inca, chamado Ayahuasca ou Hudscar, ao fugir
dos conquistadores espanhdis, teria disseminado por toda a Amazdénia o consumo do cha antes restrito a sua
casta. '

As principais bases cosmologicas e simbolicas da Unido do Vegetal estdo sintetizadas na Historia da
Hoasca. Por exemplo, Salomao, o rei sabio da biblia, autor dos “Cdnticos dos Cdnticos” e que é, igualmente,
um personagem bastante destacado no folclore ligado ao catolicismo popular, ou ainda em tradi¢des como a da
magonaria e no simbolismo magico (através dos “signo” ou “estrela de Salomao”), ¢ uma das principais figuras
da cosmologia da UDV. Ele e os fatos que lhe sdo relacionados sdo mencionados em muitos dos rituais desta
linha ayahuasqueira, consistindo em pegas fundamentais das suas historias, chamadas e explanagdes
doutrinarias. Um dos pontos muito destacados pelos adeptos da UDV, sobre a vida e a personalidade de
Salomao, ¢ a sua imagem de um homem sébio e a sua relagdo com a ciéncia. De fato, as nogdes de ciéncia e de
sabedoria possuem um lugar importante na logica religiosa da Unido do Vegetal. A ciéncia ¢ entendida como o
conhecimento “verdadeiro”, ¢ se opde a nogdo de “curiosidade”, que estd ligada a um conhecimento
especulativo, falso e intrinsecamente “mau”. Alcangar os principios elementares desta ciéncia e atingir a
sabedoria “verdadeira” ¢, também, um dos objetivos mais importantes dos rituais da Unido do Vegetal. Nesse
aspecto, podemos estabelecer uma relagdo entre as crengas e praticas da UDV e a maconaria. Em ambas
valoriza-se o ato de desvendar mistérios, bem como a existéncia de uma lingua restrita a iniciados, e a “ciéncia”
ou “saber verdadeiro” sdo alcangados justamente ao decifrar-se este idioma secreto. Alids, o rei Salomao ¢, como
lembramos anteriormente, um personagem importante no universo magom.

No fragmento da Histéria da Hoasca apresentado aqui, verificamos que Salomao desvenda os nomes e

os significados das plantas que compdem o Vegetal através da utilizacdo de uma lingua especifica, diferente e

175 De fato, sabe-se que Hudscar era o nome do irmdo de Atahualpa, ambos pertencentes a aristocracia Inca.
Enquanto o ultimo teria feito um acordo com os espanhdis, entregando o controle do seu império a eles, o
primeiro fugiu, embrenhando-se pela selva amazonica. Algumas exegeses daimistas sustentam que, nesta fuga,
Hudscar levou consigo a bebida sagrada usada pela casta de aristocratas e sacerdotes /ncas. Com o tempo, a
propria beberagem passaria a ser conhecida pelo nome do irméo de Atahualpa.
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que apenas ele conhece. E a “mudanga de lingua” que permite “descobrir a ciéncia”, diz a narragdo. Esta ¢, na
verdade, uma das partes mais importantes da historia, ¢ que coloca em evidencia as idéias e as crengas
associadas ao Vegetal. O cipo, como vimos, ¢ identificado ao personagem 7iuaco, o qual, como um marechal, ¢
relacionado as idéias de forca e poder. As folhas utilizadas na preparagdo do Vegetal, por sua vez, sdo
identificadas a conselheira Hoasca, e as suas qualidades, como a adivinhagdo e a sabedoria, as quais ligam-se
também a nog¢do de luz e iluminacdo. Assim, na cosmologia udevista a Hoasca — entendida, ao mesmo tempo,
como o personagem da historia, e como a planta que compde o Vegetal — ¢é “a rainha da luz”; enquanto Tiuaco
— isto ¢, simultaneamente o marechal € o cipo — € “o rei da forga”.

Percebemos, deste modo, que Tiuaco, o marechal-mariri, ¢ um poder que controla a “forga” da folha,
ou melhor, a “luz” excessiva trazida por ela. Afinal, o cha feito apenas com a chacrona ¢ “temeroso”, e pode
levar a morte, como no caso do proprio Tiuaco. O segredo da folha precisa ser combinado ao segredo do cipo:
quando se esta na forga vé-se a luz. Ao mesmo tempo, para permanecer na forga, deve-se apelar ao “rei” para
suporta-la. Isto explica a razdo pela qual Salomao diz a Caiano que quando a forga vier, e ele perceber que nao
pode agiienta-la, ele deve chamar Tiuaco, o mariri, que ¢ “o rei da forg¢a”, ou ainda porque Caiano, ao sentir a
intensidade da burracheira, segue as recomendagdes de Salomdo e passa a dizer que Tiuaco é mariri, ¢
marechal, e um grande rei.

Na verdade, a Historia da Hoasca é, entre outras coisas, um grande e detalhado comentario sobre o
ritual da “comunhdo do Vegetal”, ou seja, do ato de beber o cha e suas conseqiiéncias. Assim, a sensagdo de que
os efeitos da bebida estdo fortes demais, de que a “burracheira” esta insuportavel, “temerosa”, faz parte da
vivéncia ritual destes fi¢is. A mensagem da Historia da Hoasca fornece sentido a essa experiéncia, lembrando
que Caiano também passou por ela e que, antes dele, Tiuaco morreu por desconhecer os “mistérios” do cha. Dito
de outro modo, toda vez que um adepto da UDV bebe o Vegetal, ele revive o mito. Trata-se de comunhao
porque, como no ritual catdlico, onde a ingestdo da “carne e do sangue de Cristo” evoca o sacrificio do “filho de
Deus” para salvar os homens, na UDV os fiéis estdo ingerindo o corpo de Hoasca e de Tiuaco para terem a
possibilidade do acesso “aos encantos” da “natureza divina”.

A associagdo entre cipo e forga e, por outro lado, folhas e luz, ndo ¢é exclusiva da UDV. Outros grupos
desta tradicdo religiosa também fazem idéntica relacdo. Este é o caso, por exemplo, dos grupos da linha do Santo
Daime. Nestes, a folha também ¢ chamada de chacrona, embora néo seja explicado, como na UDV, a origem ¢ o
significado desta denominagao. E interessante notar que a associagio cipo-forca e folha-luz, empreendida por
tais grupos religiosos, tem certo paralelo com as explicagdes acerca da a¢do quimica destas plantas. Como foi
colocado anteriormente, as folhas da espécie Psychotria viridis possuem o principio ativo DMT (N-
Dimetiltriptamina), o qual estd relacionado com a produgdo de intensos efeitos visuais, inclusive com a
percepgao de forte luminosidade. Contudo, segundo varias observagdes e analises, sustenta-se também que a
DMT s6 seria de fato ativa quando associada a alcaldides como aqueles presentes no cipd Banisteriopsis caapi,
os quais inibem a enzima monoamino-oxidasa, presente no corpo humano e responsavel pela desativagdo dos
efeitos da DMT (Schultes e Hofmann 1982). Assim, a for¢a e o poder de atuacdo das propriedades quimicas do
cipo possibilitariam a atuagdo do principio ativo das folhas, com a criag@o dos efeitos de Juz.

Ainda nos detendo sobre o trecho da Historia da Hoasca que narra a revelagdo do nome das plantas que
compdem o Vegetal, ¢ importante colocar que a lingua secreta utilizada por Salomdo algumas vezes foi

identificada, por adeptos desta religido, como uma lingua “indigena”. De fato, em outros trechos da historia,
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Salomao varias vezes, antes de explicar a denominagdo de uma palavra, inicia a frase da mesma forma, dizendo
que “na sua lingua” aquela palavra tem uma determinada significag@o.

A idéia de que a lingua de Salomao seria indigena foi levantada em alguns depoimentos que colhi e em
conversas informais, por membros de diferentes grupos da linha da UDV. A meu ver, trata-se antes de uma
suposi¢ao, estando longe de representar uma opinido ou um posicionamento consensual no dmbito da doutrina
udevista. Porém, ela nos oferece algumas possibilidades de analise curiosas. Assim, muitas vezes, também,
aqueles que aventaram tal hipotese sugeriram que o idioma indigena falado por Saloméo era o tupi guarani. Por
outro lado, sabemos que vérios dos termos que aparecem na Historia da Hoasca sdo de origem quichua, como
mariri, chacrona e a propria denominagio Hoasca. E certo, igualmente, que algumas populacdes da regidio
proxima a fronteira do Brasil com o Peru e a Bolivia conhecem e utilizam freqiientemente termos e expressoes
quichuas. Portanto, ja& que o Mestre Gabriel teve sua primeira experiéncia com a ayahuasca num seringal da
Bolivia, é compreensivel que ndo apenas alguns termos utilizados por estes religiosos sejam de origem quichua,
mas também que muitas crengas e praticas desta regido sejam adotadas no culto da Unido do Vegetal. Ao mesmo
tempo, podemos fazer algumas relagdes entre a Historia da Hoasca e mitos de povos indigenas da Amazonia.

Em primeiro lugar, é preciso esclarecer que concebemos aqui a Historia da Hoasca como um mito no
sentido de que ela ¢ uma historia paradigmatica e exemplar para estes religiosos (Eliade 1986, pp. 7-23), com
uma logica bastante peculiar e, simultaneamente, com uma estrutura que, justamente, permite que a sua narragao
seja percebida como mitica (Lévi-Strauss 1989, pp. 237-265). A Historia da Hoasca é, acima de tudo, a historia
da criagdo e da origem do Vegetal, das plantas que o compdem e, esta primeira criagdo acaba explicando,
também, outros fatos, como a propria origem da linha religiosa da Unido do Vegetal, a sua legitimidade, ou
mesmo sua “superioridade” diante de outras religides ayahuasqueiras, e ainda a posi¢do do Mestre Gabriel como
um auténtico lider no interior desta tradigao.

E importante colocar que neste mito toda a énfase recai sobre a Hoasca, dando-se maior destaque as
folhas que compdem o cha do que ao cip6. Por outro lado, a Hoasca € associada a folha, ou melhor, a chacrona,
mas simultaneamente, também, ao cha resultante da mistura dela com o cip6, o mariri. Em outras palavras,
Hoasca pode ser entendida, aqui, como o proprio Vegetal. Deste modo, evidenciam-se, na narragao, as relagdes
de semelhanca entre a conselheira Hoasca, as folhas e a decocgdo final, isto é, o Vegetal. Assim, como vimos, a
conselheira era uma mulher “sabia” e “misteriosa”, enquanto a arvore “desconhecida” que nasceu na sua
sepultura poderia revelar os seus “segredos e mistérios”. Igualmente, o Vegetal estd associado a “mistérios”,
pois, no mito, fala-se em “mistérios do Vegetal” e, freqiientemente, alids, os adeptos da UDV se referem ao
Vegetal como um “ché misterioso”. Ao final do relato, a associa¢do entre Hoasca ¢ Vegetal vai tornando-se mais
clara. Quando, por exemplo, Salomao diz a Caiano que ele vai receber a “comunhao do Vegetal”, afirma-se,
logo depois: “para receber todo o poder da Hoasca”, “todo o poder do Vegetal”, “todos os segredos da Hoasca”.
Veremos, posteriormente, que esta relagio entre a Hoasca e o Vegetal vai ser explorada mais profundamente em
um dos grupos dissidentes da UDV.

E mais comum encontrarmos, entre os povos indigenas amazonicos, mitos sobre a origem do cipd
Banisteriopsis caapi do que mitos a respeito das folhas da Psychotria viridis ou da Diploterys cabrerana, que
sdo as principais plantas combinadas ao cipd na preparagdo da ayahuasca. Contudo, embora talvez em menor
niimero, os mitos amazonicos sobre a origem das folhas também ja foram registrados por alguns estudiosos.

Lagrou os constatou entre os Kaxinawa (1996). Luis Eduardo Luna e Pablo Amaringo relatam uma historia que é
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bastante corrente entre algumas tribos indigenas do Peru, na qual um antigo rei, apds morrer, reaparece para sua
rainha e revela que, ao lado de sua sepultura, nasceram duas plantas, que t€ém origem em diferentes partes de seu
corpo — do seu cabelo e de seus pés —. A primeira planta ¢ descrita como um cip9, e ¢ chamada de ayahuasca.
A narrativa explica o significado da palavra identificando aya & pessoa morta e a amargor e, por outro lado, diz
que huasca significa “liana”. A segunda planta ¢ chamada de chacruna. O rei explica a rainha que estas duas
plantas, misturadas, vdo tornar possivel o contato com ele e trazer, a quem as consumir, bons conselhos e muitos
conhecimentos de outros mundos (Luna e Amaringo 1993, p. 50). No mesmo trabalho, Luna também afirma que
entre os Zaparo do Equador, acredita-se que a ayahuasca, entendida aqui apenas como o cip6, surgiu da carne e
dos ossos de um homem que foi assassinado por seu irmdo, enquanto as folhas da chacruna teriam surgido do
sangue deste homem (Luna e Amaringo 1993).

Varios outros autores vao constatar a presenca de mitos indigenas amazonicos que explicam o
surgimento, seja das folhas ou do cipo, através da morte e do reaparecimento transfigurado de um ancestral, um
rei ou guerreiro.'’® Luna chega a sugerir que existe, mesmo, uma tradico difusa na regido do Alto Amazonas, na
qual enfatiza-se a idéia de que o cipd Banisteriopsis caapi ¢ as folhas da Psychotria viridis ou da espécie
Diploterys surgem do caddver de um personagem mitico (Luna No Prelo). A Historia da Hoasca, que
encontramos na Unido do Vegetal, parece filiar-se a tradigdo narrativa reconhecida por Luna. Alids, como foi
colocado, tal tipo de concepgdo, que associa estreitamente seres humanos e vegetais, implicando inclusive na
transformacdo de uns em outros, pertence ndo s6 a logica da tradicdo ayahuasqueira, mas estd presente no
conjunto das cosmologias de populagdes indigenas da Amazonia. Como vimos, também, o tema da
transformag@o em plantas ¢ abordado em outras historias e mitos da Unido do Vegetal, como ¢ o caso da
Historia do Doutor Camalango, confirmando-se a conex@o entre a mitologia hoasqueira desta religido e o
imaginario amazonico.

Chama a aten¢do, na Historia da Hoasca e nas suas exegeses, a articulagdo, que sou tentada a designar
de dialdgica, entre a tradicdo das populacdes indigenas e mesticas da Amazdnia, especialmente as que sdo
usuarias da ayahuasca, as tradi¢des judaico-cristd ¢ a da magonaria. Assim, vimos que ¢ o rei Salomdo quem
desvenda os mistérios da Unido do Vegetal. Ao mesmo tempo, ele alcanga sua “revelacdo” porque domina uma
lingua secreta. A semelhanga de ordens e sociedades esotéricas como a magonaria, percebemos que, na UDV,
ganha destaque a pratica da decifracdo de codigos secretos, a presenca de um conhecimento iniciatico, o qual, no
caso em questdo, ¢ mola propulsora do proprio desenvolvimento espiritual dos adeptos. Veremos, a seguir, que
as relacdes entre esta linha ayahuasqueira e a magonaria aplicam-se ainda a outros aspectos, como a estrutura dos
rituais em ambas, ou os diferentes graus e categorias hierarquicas pelos quais os seus respectivos membros sao
classificados. Embora faltem dados a respeito de uma possivel ligagdo do Mestre Gabriel com a magonaria,
constatamos que varios dos adeptos da UDV pertencem ou pertenceram a lojas magdnicas. Ha casos, inclusive,
nos quais elementos oriundos da tradicdo magoOnica foram importantes na defini¢do de processos de cisdes
ocorridos no interior desta linha religiosa.

Contudo, se por um lado a influéncia de tradi¢des como a magonaria ou a judaico-crista biblica ¢ visivel
na UDV, ao mesmo tempo, isto se da ao lado de uma forte presenga de elementos das culturas e povos
amazOnicos, como ¢ possivel perceber, por exemplo, pela aproximagdo entre alguns mitos indigenas sobre a

origem da ayahuasca e a Historia da Hoasca, ou por alguns dos termos utilizados nos rituais desta religido,

176 Ver por exemplo o relato mitico dos Tukano, descrito por Reichel-Dolmatoff (1976, pp. 93-96).
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lembrando, alias, que a lingua secreta falada por Salomao chega a ser identificada, por alguns adeptos da Unido
do Vegetal, como indigena. Vimos, além disso, que varios dos personagens, entidades ou seres dos mitos desta
religido estdo ligados a natureza, da mesma forma que os seres espirituais do vegetalismo peruano. Assim,
depois de receber os “mistérios” do Vegetal de Salomdo, Caiano aprende como penetrar nos encantos da
“natureza divina”. A descoberta dos mistérios do Vegetal, de uma planta, possibilita a revelacdo dos segredos
divinos e naturais. Como diz a narrativa: “os encantos sdo da natureza divina” e sdo, também, “abertos pela
natureza divina”.

A propria idéia de “ciéncia”, tdo valorizada na cosmologia da UDV, embora indique um paralelo com a
magonaria, parece remeter, também, a um outro conjunto de crengas bem distinto, ligado ao contexto de
populacdes amazodnicas. Nesse sentido, alguns estudiosos falam que existe uma “ciéncia dos seringueiros”, a
qual se constitui num corpo de conhecimentos e técnicas relativas ao meio ambiente, implicando em 16gicas e
principios distintos da ciéncia ocidental moderna, como a explicacdo de doengas a partir da metamorfose de
certos animais e insetos (Aratjo 1998, Franco e Concei¢do 2002, Almeida e Carneiro da Cunha 2002). Ha
autores que discorrem especificamente sobre as relagdes entre a “ciéncia dos seringueiros” e 0 uso que estes
fazem da ayahuasca, passando a falar numa espécie de ciéncia seringueira da bebida (Franco e Conceigao 2002).
Para Aratijo, por exemplo, os conhecimentos acerca da ayahuasca, e de sua preparagdo, no meio seringueiro,
expressam, em muitos aspectos, a logica mais ampla deste universo cultural, remetendo aos principios de sua
ciéncia (Aratjo 1998, p. 70).

Outros elementos nos permitem aproximar o imaginario ¢ a realidade seringueira de consumo da
ayahuasca a cosmologia da UDV. Assim, os estudos sobre o tema destacam que, entre os seringueiros, o uso do
chéa sempre se revestiu de muito segredo. Uma das razdes para este fato seria uma persegui¢do movida pelo
patrdes dos seringais. Mauro Almeida afirma que nos anos setenta, na regido do Alto Jurud, muitos dos
seringalistas proibiram o consumo da ayahuasca nas colocagdes, alegando que ele afetava a qualidade ou
produtividade do trabalho (Almeida 1992). Porém, segundo Aratjo (1998) e Franco e Conceigdo (2002), a
explicagdo dos seringueiros era diferente. Para eles, a proibicdo dos patrdes era fruto do seu receio de que as
“miragdes” provocadas pelo “cipd” permitissem a descoberta das fraudes nas contas dos empregados realizadas
no barracdo. De qualquer forma, o carater secreto da ayahuasca no meio seringueiro possibilita uma analogia
com as crengas da Unido do Vegetal, ja que nesta a propria iniciacdo ¢ mediada pelo segredo. Isto véem reforgar
a nossa hipotese de que o contexto caboclo e seringueiro teve uma influéncia marcante na elaboragdo do
conjunto de praticas e significados desta linha religiosa.

Nas historias, na mitologia, nas chamadas, na moral da UDV, percebemos uma mentalidade tipica
daquele contexto, que parece se assimilar ao pensamento “concreto” registrado por Lévi-Strauss (1989-a) em
sociedades tradicionais, o qual se caracteriza por classificagdes e associacdes baseadas em aspectos sensiveis,
relacionadas ao meio ambiente fisico. O significado de elementos cosmologicos e de palavras e expressdes ¢
explicado, na UDV, a partir de 16gicas similares. Na Historia da Hoasca, a planta de nome “cha-crona” acaba
remetendo ao proprio Vegetal, isto ¢, ao chd, bem como a alguns de seus efeitos. Da mesma forma, hd uma
chamada em que o Mestre Gabriel fala sobre a “burracheira”, a “forga estranha”, onde se faz uma associacao,
através da melodia e da modulagdo da voz, entre “todos pede burracheira” e “todos os pés de burracheira”. Na
chamada, o Mestre Gabriel esclarece que ele canta “pede”, no singular, exatamente para enfatizar a associacao,

ou melhor, para que os fiéis, sob o efeito do Vegetal e ouvindo a chamada, pensem em pés de cip6. Muitas outras
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chamadas trabalham com mecanismos parecidos. Portanto, parece que a 1dgica religiosa da UDV opera uma
combinagdo entre elementos proprios de crengas do universo amazdonico popular, relacionadas a uma tradi¢@o
oral, e principios, simbolos e praticas de outras matrizes culturais e religiosas, mais eruditas, como a magonaria,
o cristianismo e até mesmo o espiritismo kardecista.

Ha um relato sobre o fundador da UDV que exemplifica a nossa hipotese. Ele ¢ feito pelo Mestre Braga
e conta sobre uma recomendagdo, deixada pelo Mestre Gabriel, a respeito do crescimento de sua doutrina.
Segundo o depoimento, comentado no estudo de Brissac (1999), o Mestre Gabriel previa os seus discipulos
sobre a possibilidade da Unido do Vegetal ser deturpada ao chegar nas grandes cidades, pois as pessoas “letradas
e formadas” poderiam tentar alterar muitas coisas, como o sentido ou as palavras pronunciadas nas chamadas.
Por isso, o Mestre Gabriel recomendava que os seus discipulos falassem sempre pela “linguagem do caboclo”,
uma lingua que todos podem entender, “o mais e o menos letrado”. A sua orientag@o era para que a UDV ndo
fosse ao povo, mas deixasse o povo vir até ela. SO assim, a sua doutrina poderia ser preservada (Brissac 1999,
pp. 72-3). Percebemos, portanto, que a proposta do Mestre Gabriel era de que os “letrados” se moldassem e se

adaptassem a mentalidade “cabocla”.

Estrutura ritual, organizagao e hierarquia da Unido do Vegetal

Organizagdo e Hierarquia

Na UDV, diferentemente das outras linhas religiosas ayahuasqueiras, os adeptos sdo classificados e
distinguidos segundo graus hierarquicos que marcam seu desenvolvimento e iniciagio espiritual. E importante
frisar, alids, que esta estrutura hierarquica ¢ mantida tanto no CEBUDV (Centro Espirita Beneficente Unido do
Vegetal) — nome oficialmente registrado pelo proprio Mestre Gabriel em 1970 — quanto em outros grupos
desta linha, ocorrendo apenas algumas pequenas variagdes em certos casos. Como sucede com a mitologia e o
ritual, podemos observar tanto no centro fundado pelo Mestre Gabriel, quanto naqueles que surgiram a partir de
um rompimento com ele, um mesmo conjunto de mecanismos institucionais, funcionando a partir de uma logica
bastante similar. Em todos os grupos, que classificamos nessa tese como da UDV, repete-se uma ordem
hierarquica que distingue os fiéis segundo niveis diferentes de desenvolvimento espiritual, representados por
cargos, fungdes e titulos ocupados por eles — como Mestres, Mestres-Gerais-Representantes, Mestres-
representantes, Corpo do Conselho, Corpo Instrutivo e Quadro de Sécios. Também a estrutura administrativa
das unidades, chamadas de niicleos, segue um padrdo bem semelhante, sendo igual em alguns casos. 7’

Portanto, como fizemos ao comentarmos a mitologia, faremos, aqui, uma descri¢do geral da estrutura
hierarquica da linha da UDV. No item final desse capitulo, falaremos detalhadamente de alguns dos novos
centros, procurando analisar como os principios e a 16gica hierarquica podem ser preservadas, a0 mesmo tempo
em que sao afirmadas cisdes. Reiteramos que usamos a designag¢do Unido do Vegetal ou UDV quando a intengdo

¢ destacar a “linha” no seu conjunto; utilizaremos CEBUDYV para nos referimos especificamente ao aspectos

177 Assim, por exemplo, tanto no CEBUDV quanto no centro criado por Augusto Queixada, o Mestre-Geral-
Representante nomeia Mestres Centrais que s@o responsaveis pela coordenagdo dos nucleos da entidade
localizados numa determinada regido do pais.
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relacionados ao centro fundado pelo Mestre Gabriel, cuja sede se localiza, atualmente, em Brasilia.'”® Feito este
esclarecimento, passamos a comentar a organizacao hierarquica da Unido do Vegetal.

A cada grau hierarquico corresponde uma categoria de adepto, e cada uma das respectivas categorias,
por sua vez, implica numa espécie de conjunto ou quadro corporativo, com papéis ¢ um funcionamento, ao
menos em determinados aspectos, especificos. O grau maximo ¢ o de Mestre, que corresponde ao Quadro de
Mestres; depois, em ordem decrescente de importancia, temos o grau de Conselheiro, correspondendo ao Corpo
do Conselho (CDC); em seguida, hd ainda uma categoria de adeptos que, embora nido possuindo uma
denominag@o especifica, se refere aqueles que ja adquiriram permissdo para participar das sessdes da UDV nas
quais grande parte dos ensinamentos e principios da doutrina desta religido sdo transmitidos. O conjunto deste
ultimo tipo de adepto forma o Corpo Instrutivo. Por fim, temos aqueles que s@o simplesmente o0s sdcios, ou seja,
os adeptos que ja estdo comprometidos com o grupo e com as suas regras e rituais mais basicos tendo, por isso,
se associado a ele, embora ainda estejam num grau incipiente de iniciagdo nos principios doutrinarios udevistas.
Evidentemente, de um modo geral, todos os fiéis — isto €, Mestres, Conselheiros e participantes do Corpo
Instrutivo — sdo sb6cios, ja que esta ¢ uma categoria imprescindivel para se tornar membro do grupo (Brissac
1999, pp. 9-10). Todos os adeptos da UDV sdo também designados de discipulos.

O conjunto de fiéis dos diferentes grupos desta linha aqui pesquisados, de distintas regides do Brasil ou
mesmo do exterior (como ocorre no caso do CEBUDYV), se distribui em unidades, que se organizam segundo
uma estrutura bem precisa. O nuicleo é o elemento mais importante desta estrutura. Para que um nticleo possa ser
constituido e reconhecido como tal ¢ preciso que ele possua uma infra-estrutura material adequada, um
determinado numero de participantes e, particularmente, de membros dos graus hierarquicos considerados mais
elevados (Mestres e Conselheiros). No CEBUDV, antes de se tornar um nucleo, a unidade ¢ classificada como
uma distribui¢do’” autorizada e, depois, como pré-niicleo. Esta dindmica de organizagio é ciclica, pois um
nucleo, ao atingir um numero de membros ja considerado alto (cerca de 150 ou 200), se segmenta, formando-se
uma nova distribuigio autorizada, que dara inicio a todo o processo novamente.'*

Em todos os grupos da linha da UDV com os quais entramos em contato para o presente estudo, o
nucleo ¢ dirigido pelo Mestre-Representante e por uma diretoria, composta por um presidente, vice-presidente,
primeiro e secundo secretarios e tesoureiros. As formas de escolha do Mestre-Representante e desta diretoria,
bem como o periodo de seus respectivos mandatos, entretanto, podem variar nos diferentes grupos da UDV.
Assim, no CEBUDV, centro que deu origem a esta linha religiosa, que tem atualmente o maior nimero de
membros e cuja estrutura organizacional e administrativa ja se encontra mais consolidada, Mestre-Representante
e diretoria sdo eleitos pelo conjunto de socios de um respectivo nucleo para um periodo de dois anos. Em outros
grupos, como no que foi criado por Augusto Queixada, ou em algumas de suas dissidéncias, tanto o processo de

escolha do Mestre-Representante e da diretoria de um nucleo, quanto o estabelecimento da duragio destes cargos

178 Até 1982 a sede geral localizava-se em Porto Velho. S6 depois desta data ela passou para Brasilia. O fato tem,
também, implicagdes politicas, parecendo se relacionar as estratégias de agdo, as negociacdes, formas de
relacionamento do CEBUDYV com instancias e representantes governamentais, conforme veremos no proximo
capitulo.

179 5 PR . . , .
A expressdo “distribui¢do” indica, também, que o grupo, ou melhor, o responsavel por ele, esta autorizado a
distribuir o Vegetal, ou seja, a fornecé-lo em sessdes rituais.

180 Ver, a este respeito, o artigo de Henrique e Lucia Gentil (2002, pp. 513-23). Os autores sdo também adeptos
da UDV, do nucleo Lupunamanta do CEBUDYV, de Campinas, Sdo Paulo, e pertencem aos quadros hierarquicos
mais elevados desta religido.



221

ocorrem por meios menos formais, privilegiando-se muitas vezes o parecer ¢ as decisdes do proprio criador do
centro. Nestes casos, o carisma do lider fundador, que ainda é vivo, ¢ mais significativo, atuando com maior
for¢a na organizagdo da estrutura administrativa do centro, e sendo um elemento importante na definicdo de
papéis, cargos e prestigio dos fiéis. Alia-se a isto o fato de que, ao contrario do que acontece no CEBUDV, nos
grupos que surgiram mais recentemente muitas vezes ndo houve tempo para a formagdo de um quadro de socios
com graus hierarquicos elevados, como os de Conselheiros ou Mestres, entre os quais justamente se escolhe o
Mestre-Representante e a diretoria do nticleo. Em todos os grupos da UDV aqui enfocados, o Mestre-
Representante (que faz parte, necessariamente, do Quadro de Mestres) ¢ assim denominado porque sustenta-se
que ele representa o proprio Mestre Gabriel.

Em varios dos grupos desta linha ha, ainda, no que diz respeito a administragdo do nucleo, outros cargos
menores, como o de Mestre-Assistente € o de Ogan. O primeiro cargo refere-se a pessoa que tem a fungdo de
auxiliar o Mestre-Representante durante as sessdes de Vegetal, e o segundo ¢ ocupado, sempre, por uma mulher,
que ¢ responsavel pelos cuidados com a limpeza do nucleo e com a organizacgao dos servigos de cozinha. HA um
revezamento, entre os Mestres de um nticleo para ocupar o cargo de Mestre-Assistente; ¢ entre as conselheiras
para ocupar o cargo de Ogan."!

Nos diferentes grupos desta linha, verifica-se igualmente uma tendéncia para que a estrutura
administrativa do ntcleo se reproduza, de um modo geral, na organizagio do todo o centro. Assim, normalmente,
nos casos pesquisados os nucleos de um determinado grupo estdo subordinados a uma mesma diretoria € a um
Mestre-Geral-Representante. E verdade também que a definicio dessa estrutura institucional depende das
dimensoes e do tipo do centro. Assim, no CEBUDV, atualmente, o Mestre-Geral-Representante ¢ escolhido
através de um processo eletivo complexo, que envolve todos os Mestres-Representantes de cada unidade, além
de alguns Mestres que pertencem a sede geral, localizada em Brasilia e os Mestres de Origem, que sdo aqueles

que receberam a designacio de Mestre do proprio Mestre Gabriel.'™

Mas em outros grupos, embora possam ser
feitas eleigdes para algumas fungdes, o Mestre-Geral-Representante ¢ sempre o fundador do centro. Tal ¢ a
situagdo de Augusto Queixada, ¢ também de Joaquim José de Andrade, fundador de um grupo situado em
Campinas, que serd comentado posteriormente. Portanto, podemos dizer que o movimento de institucionalizacdo
¢ mais acirrado no CEBUDYV do que nestes novos grupos udevistas.

Porém, conforme esclareceremos num outro momento, também a organizagdo institucional do
CEBUDV s6 realmente comegou a se definir apds a morte do Mestre Gabriel, ou seja, do seu lider carismatico

fundador. E importante dizer, igualmente, que embora os dirigentes do CEBUDV sejam escolhidos através de

810 termo “Ogan”, nos diversos cultos afro-brasileiros, pode se referir a diferentes cargos, fungdes, graus
hierarquicos, espirituais, bem como objetos rituais, instrumentos musicais etc. Assim, nos terreiros de tradi¢ao
mina-jeje, como o de Chica Macaxeira, Ogd ¢ o nome dado ao agogo, também conhecido como “ferro”, um
instrumento musical de metal e, secundariamente, a propria pessoa que o toca, a qual em geral ¢ uma mulher. No
Candomblé, dependendo do terreiro, pode significar uma pessoa de prestigio social que protege e auxilia
financeiramente o culto e seus adeptos; pode também referir-se aqueles que cuidam dos aspectos sociais e das
festas, ou ainda aquele que ¢é responsavel pelas cerimdnias publicas do terreiro, o “chefe de terreiro”. Aqui
percebemos, mais uma vez, a influéncia de elementos de cultos afro-brasileiros na Unido do Vegetal. E
importante lembrar, também, que afirma-se, muitas vezes, que o proprio Mestre Gabriel foi Oga no terreiro de
Chica Macaxeira, o termo se reportando, ai, a funcdo de chefe de terreiro (Pereira 1979 e Cacciatore 1988).

182 Os Mestres do CEBUDV e também de varios outros grupos desta linha utilizam uma estrela de cinco pontas
(uma excecdo ¢ representada pelo centro do Mestre Augusto, onde todos os socios usam esta estrela), a qual é
colocada sobre a camisa vestida durante os rituais. Afirma-se que os Mestres de Origem sdo assim designados
porque receberam “a estrela do Mestre Gabriel”.
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eleicdo, eles o sdo ndo entre todos os sdcios mas apenas entre aqueles que se encontram nos graus hierarquicos
mais elevados desta religido, e tais posigdes — relativas ao Quadro de Mestres, aos Corpos do Conselho ¢
Instrutivo —, por sua vez, ndo sdo estabelecidas por meio de eleicdo, e sim pela escolha ou atribuigao feitas pelo
Mestre-Representante de um respectivo nucleo.

Ainda no que alude & organizagdo institucional da linha da Unido do Vegetal, é relevante destacar a
existéncia de departamentos especificos, responsaveis por diferentes areas de conhecimento e atuagdo. No
CEBUDV, existem: o Departamento Juridico, o Médico-Cientifico, um Departamento de Memoria e
Documentagdo e o Departamento de Beneficéncia. Estes orgdos localizam-se e funcionam na sede geral, em
Brasilia, e expressam, simultaneamente, uma tentativa de organizacao interna e um esfor¢co de legitimagéo
diante de instituigdes governamentais, meios de comunicacdo e da sociedade de um modo amplo. No grupo de
Joaquim José de Andrade, de Campinas, também ha departamentos com fungdes similares, enquanto que no
centro fundado por Augusto Queixada a formagao desse tipo de 6rgdo ainda ¢ incipiente, apesar de se constituir

numa meta, como ele mesmo me explicou no decorrer de uma entrevista (AQ-b).

As Sessoes

Como ja foi colocado, em todos os grupos da linha da UDV que constaram de nosso levantamento de
dados os rituais sdo denominados de sessoes. As informagdes obtidas sobre o conjunto de cerimonias que
passaremos a descrever provém de observagdo participante em varios dos centros aqui comentados, como em
alguns nticleos do CEBUDYV, e em nucleos dos centros criados pelos senhores Augusto Queixada e Muniz,
localizados em Rio Branco. Ndo pude observar, em nenhum desses grupos, a realizagdo de sessdes reservadas
aos membros dos graus hierarquicos mais altos — como aquelas de Mestres ou dos Corpos do Conselho e
Instrutivo. Além da observagdo participante, me apoiei também em dados bibliograficos, fornecidos por outros
autores, como Andrade (1995), Brissac (1999), Milanez (1993) e Rodrigues (1998), os dois ultimos séo relatos
de integrantes do Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal, dirigido por Joaquim José de Andrade Neto e
situado em Campinas. Em todos esses casos, apesar de ocorrerem diferengas, ha um estrutura ritual basica que se
repete. Assim, um idéntico conjunto de tipos de “sessdes”, destinadas a socios de graus hierarquicos distintos,
sdo necessariamente realizadas, conforme esclareceremos a seguir. Também executam-se, em tais sessdes, uma
mesma seqiiéncia de “chamadas” e “historias”. Ha pequenas variedades segundo cada grupo, como o nivel de
formalidade dos participantes das sessdes, ou uma menor ou maior énfase em palestras, perguntas e explanagoes.
Por exemplo, observei que nas sessdes do nticleo Tucunaca, de Rio Branco, ligado ao centro do Mestre Augusto,
quase ndo ocorriam perguntas, sendo o periodo de concentracdo e siléncio maior do que nas sessdes de nticleos
do CEBUDYV das quais participei. Nos deteremos, a partir de agora, na exposi¢cdo do padrdo geral dessas
cerimdnias rituais, tal como elas se apresentam nos diferentes grupos da linha da UDV, apontando também para
algumas das suas variagdes, quando elas se evidenciam.

Em todos os grupos que pesquisamos existem diversos tipos de “sessdes de Vegetal”, embora elas se
distinguam mais por suas finalidades do que por sua estrutura e organizagdo ritual. A sessdo denominada de
“escala” é aberta a participag@o de todos os adeptos. A sessdo de escala se realiza quinzenalmente, nos primeiros
e terceiros sabados do més. Ocorrem sessdes especificas para os membros com diferentes graus hierarquicos,
como sessdo especial para o Corpo Instrutivo, s para Conselheiros ¢ Mestres, ou ainda restrita apenas aos
Mestres. Cada grupo reserva, também, algumas datas para a realizagdo de sessdes destinadas a novatos, isto ¢,

para aquelas pessoas que vado beber o Vegetal pela primeira vez. No meu entender, a maior diferenca entre cada
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uma destas cerimonias rituais ¢ a complexidade e importancia dos temas colocados nelas. Contudo, para melhor
compreensdo deste aspecto, ¢ preciso, antes, nos determos na estrutura e organizagdo geral de uma sessdo de
Vegetal. Descreverei, aqui, a forma de uma sessdo de escala, ja que pude observa-las em varios grupos desta
linha.

Na maioria dos grupos que pesquisei, as “sessdes de escala” se iniciam, sempre, as 20 horas, enquanto
as de outras categorias podem comecar em diferentes horarios, segundo o critério daqueles que as organizam. '**
Normalmente, os participantes se distribuem em torno de uma mesa retangular, na cabeceira da qual senta-se o
Mestre que dirige aquela sessdo, designado pelo Mestre-Representante do nucleo. Nos ntcleos do CEBUDV, a
disposicdo dos participantes em torno desta mesa central obedece a uma ordem hierarquica mais complexa.
Assim, ao lado direito do Mestre dirigente senta-se o Mestre assistente e, ao lado dele, a pessoa que sera
responsavel pela realizagdo de leituras de alguns textos durante a sessdo. Atras da mesa, mais especificamente do
assento do Mestre dirigente, ficam os lugares reservados para os outros Mestres. Em geral, os demais assentos da
mesa sdo destinados aos membros com graus hierarquicos mais altos, como Conselheiros e membros do Corpo
Instrutivo, embora demais sécios (de “graus” menos elevados) também possam se sentar ai. Os outros
participantes da sessdo acomodam-se em cadeiras dispostas em frente a mesa e atras de suas laterais. Em todos
os grupos da linha UDV (isto ¢, CEBUDV e grupos dissidentes) que visitei, acima da cadeira do Mestre dirigente
fica um arco verde, que contém desenhos, em amarelo, de estrelas de cinco pontas e duas estrelas com uma
cauda de cometa; no arco estd escrito em letras maitsculas: “Estrela Divina Universal UDV”. Ha também
sempre um mesmo quadro, com uma foto do Mestre Gabriel, fixado na parede detras da mesa. Um outro
elemento importante desta estrutura ritual, presente em todos os grupos desta linha aqui comentados, ¢ um
grande relogio colocado na parede em frente a cabeceira da mesa. A passagem do tempo ¢ uma questdo bastante
destacada por estes religiosos, sendo um aspecto fundamental da doutrina, do conjunto simbdlico e cosmologico
da Uni2o do Vegetal. As sessdes de escala precisam comecar pontualmente as 20 horas e, terminar,
imprescindivelmente, as 0 horas e 15 quinze minutos; o encerramento da sessdo, alias, ¢ um momento ritual
muito marcado.

O inicio de uma sessdo de escala ocorre com a distribui¢do do Vegetal, o qual em geral fica num filtro
de barro, a direita do Mestre dirigente. Em alguns centros, o Vegetal é servido e bebido segundo uma ordem
hierarquica. Todos se colocam de pé, mas se dirigem em grupos a cabeceira da mesa para receberem o seu copo
de Vegetal: primeiro os Mestres, depois os Conselheiros, os integrantes do Corpo Instrutivo, os Socios e, por
fim, eventuais visitantes. E este o procedimento nos nicleos do CEBUDV. Mas em outros centros dispensa-se
esta seqiiéncia hierarquica, tanto para distribuir o Vegetal quanto para bebé-lo. Em todos os grupos que contatei,
no entanto, os participantes caminham até o local aonde o Mestre esta distribuindo o Vegetal seguindo o sentido
anti-horario (da direita para a esquerda, partindo-se da frente da mesa). No decorrer da sessdo todos sdo
orientados a se movimentarem nesse mesmo sentido, no caso de precisarem se levantar, sair do saldo etc. Este
sentido ¢ considerado, pelos udevistas, como o sentido “correto e bom” porque seria o sentido da forga, esta
Gltima referindo-se ao poder de atuagio do proprio Vegetal.' No CEBUDV, depois do Vegetal ter sido bebido

pelos participantes da sessdo, todos se sentam e se iniciam uma série de leituras, entre elas o regimento interno

'8 No CEBUDV, ha uma recomendagdo para que as sesses instrutivas se iniciem ao meio dia.

'8 Brissac diz que este é considerado, também, o sentido em que o cipd sobre nas arvores (1999, p. 27).
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da UDV, alguns Boletins da Consciéncia,'®® um texto intitulado “Mistérios do Vegetal”, que discorre sobre as
plantas utilizadas na preparagdo do cha: o mariri e a chacrona; e o artigo “Convic¢do do Mestre”, que relata uma
ocasiio em que o Mestre Gabriel foi preso devido ao uso do Vegetal.'® Estas leituras sio, em geral, comentadas
por um Mestre ou Conselheiro, ou ainda por um membro do Corpo Instrutivo.

Constatei que em outros grupos da Unido do Vegetal este conjunto de leituras é suprimido, ou entdo em
alguns casos ¢ feito apenas parcialmente. Quando as leituras ndo sdo feitas, pode seguir-se ou um pequeno
periodo de siléncio ou uma breve concentragdo por meio de uma musica. Depois disso, o Mestre dirigente
comega a entoar as “chamadas de abertura”. As “chamadas” sdo cantos que discorrem sobre nog¢des, temas,
simbolos, enfim crencas desta linha religiosa. Elas fazem parte de um conhecimento oral e sdo entendidas como
produto de uma “revelagdo divina”. Embora nem sempre uma chamada seja identificada com precisdo a uma
entidade ou ser sobrenatural, supde-se que elas estejam, sempre, ligadas a estes seres, consistindo em mensagens
e ensinamentos que eles trazem e transmitem aos fiéis. A maioria das chamadas, entoadas nas cerimdnias de
todos os grupos aqui considerados, foram “trazidas” pelo proprio Mestre Gabriel. Elas ndo sdo conservadas em
alguma espécie de documento escrito, mas sdo mantidas em gravacdes. Nas sessdes dos diversos grupos da UDV
que pesquisamos ndo sao utilizados instrumentos musicais e as chamadas sdo apenas cantadas, ndo por todos os
participantes, mas somente por uma pessoa de cada vez. Observei que, nos diferentes grupos, em geral sdo os
membros dos graus hierarquicos mais altos que fazem determinadas chamadas, embora em principio qualquer
adepto possa entoa-las ao longo de uma sessao, desde que pega permissao ao Mestre que a dirige. A excegdo sao
exatamente as “chamadas de abertura”, sempre feitas pelo Mestre dirigente.

As chamadas de abertura sdo em nimero de cinco e sdo feitas em quase todos os tipos de sessdes.'®’
Como o nome ja indica, elas tem como finalidade principal, abrir a sessdo, evocando, ou melhor, “chamando” a
atuacdo do Vegetal nos participantes; atuacdo esta que, na logica e no discurso udevista, implica em nogdes
como “forga” e “luz”. Diz-se também que as chamadas de abertura “chamam a burracheira”. Outros principios,
nogdes, temas, personagens, igualmente importantes na cosmologia udevista, sdo evidentemente evocados nas
chamadas de abertura. E o caso da idéia de “encantos ou forgas da natureza divina”, os quais sdo entendidos
como imprescindiveis para a realizacdo de uma sessdo de Vegetal. O Mestre Caiano ¢ especificamente
mencionado numa destas chamadas, a qual, alids, leva o seu nome; ¢ a evocagdo de Caiano, o primeiro
ayahuasqueiro ou hoasqueiro, parece ter a fun¢do de colocar em relevo, para os participantes da sessdo, 0 modelo
correto e adequado de uso do Vegetal. Depois das trés primeiras chamadas, faz-se a “ligacdo da sessdo”, quando
o Mestre dirigente pergunta, em geral, primeiro a cada uma das pessoas sentadas na mesa, ¢ depois para os
demais Mestres e Conselheiros presentes dispostos, se eles tém “burracheira”. Dependendo do grupo, a mesma
pergunta ¢ feita também a todos os participantes da cerimonia, os quais devem responder, padronizadamente,

com um “sim”. Normalmente, o Mestre dirigente canta mais uma das chamadas de abertura e, depois, o Mestre-

185 Existem cerca de vinte Boletins da Consciéncia, cada um deles referindo-se a um tema especifico, como
organizagdo, administra¢do etc. Quase todos foram elaborados sob a orientagdo do Mestre Gabriel e assinados
por ele. Porém, a sua redagdo continuou — e ainda ocorre — apds o falecimento do fundador da UDV . Vérios
outros documentos desta linha também foram elaborados depois que o Mestre Gabriel faleceu.

186 Além destes documentos e textos, vale lembrar aqui o estatuto da UDV, que néo ¢, contudo, lido durante a
sessao.

187 S30 elas: Sombreia; Estrondo na Barra; Minguarana-tu; Mestre Caiano; Chamada da Unio do Vegetal. Todas
elas sdo evocadas para a abertura das principais cerimdnias rituais de todos os grupos da linha da UDV
pesquisados para o nosso estudo.



225

Representante do nucleo evoca a tultima delas; ao que se segue, em geral, ou um pequeno siléncio ou uma
musica,— gravagdo em cassete ou em CD — que pode ser instrumental, acompanhada de voz, o estilo
dependendo do perfil dos membros do grupo que realiza a sessd0.'®® Apos um tempo, o Mestre dirigente ou
alguém designado por ele, costuma fazer uma pequena explanagdo sobre questdes e temas que serdo colocados
naquela sessdo, seja através das chamadas, das falas, das musicas ou histdrias eventualmente relatadas. Nos
nicleos do CEBUDV, depois desta breve explanagdo, o Mestre dirigente diz que “o oratdrio esta aberto”,
abrindo formalmente a sessdo para a realizagdo de chamadas e perguntas. Em outros centros, prescinde-se deste
aviso formal, embora estabeleca-se, igualmente, um momento para que chamadas e perguntas possam ser feitas.

As perguntas feitas durante a sessdo se referem, na maior parte dos casos, a aspectos relacionados as
chamadas cantadas, as musicas escutadas, as explanacgdes, as historias especificamente mencionadas nesta
ocasido, embora, de um modo geral, possam se referir também a outras questdes doutrindrias. As perguntas
podem ser feitas por qualquer pessoa, seja ou ndo um membro de um quadro hierarquico elevado, e até mesmo
por alguém que esteja bebendo o Vegetal pela primeira vez, contanto que se peca permissao ao Mestre que dirige
a sessdo. As questdes, respostas, falas, intercalam-se com outras chamadas que sdo feitas pelos participantes,
bem como com algumas musicas. Trata-se, em geral, de cangdes de MPB, que tocam em temas como o amor, a
luz, o poder de Deus, a beleza da natureza etc. As mensagens das musicas selecionadas para uma sessao
relacionam-se com as questdes colocadas nas explanagdes e chamadas realizadas, e tem como finalidade orientar
a experiéncia dos participantes durante a sessdo, conduzindo e estruturando os efeitos do Vegetal em cada um
dos presentes. Um pouco antes do final da sessdo, os discursos, comentarios, agradecimentos, tornam-se mais
comuns. Principalmente em sessdes de Vegetal do CEBUDV, ocorre também um momento dedicado a avisos ¢
sempre hd uma leitura sobre as ultimas e principais noticias referentes a todos os seus nticleos: fatos como o
afastamento de algum membro ou a convocagdo de alguém para o Quadro de Mestres ou de Conselheiros, etc
sdo anunciados antes de se encerrar uma sessao.

Exatamente as vinte e trés horas e trinta minutos, o Mestre dirigente faz uma chamada que tem por
finalidade dissipar os efeitos do Vegetal ou, nos termos udevistas, que pretende fazer a “despedida da
burracheira”. Depois de feita a chamada, ele caminha no sentido horario, que ¢ considerado o sentido inverso da
for¢a de atuac@o do Vegetal, perguntando para as pessoas da mesa, individualmente, e depois, de forma coletiva,
para o restante dos participantes, “como foi a burracheira?”. Trata-se de uma pergunta ritual, que deve ter,
igualmente, uma resposta ritual, necessariamente afirmativa: “foi boa”. E feito, entdo, um intervalo de cerca de
meia hora, quando todos podem ficar a vontade, se levantar, conversar etc. Porém, a sessdo ainda nao terminou;
o seu fechamento tem que ocorrer, pontualmente, as zero horas e quinze minutos, depois de um momento
extremamente ritualizado: apods o intervalo, as 23horas e 55 minutos, todos retornam aos seus lugares e dirigem
sua atencdo para o relogio colocado na parede; o Mestre dirigente faz o “ponto da meia-noite” e, depois, canta a
chamada de fechamento da sessao.

Segundo os meus dados de campo, colhidos juntos a membros de diversos grupos desta linha, esta
estrutura se repete em praticamente todos os tipos de sessdes da UDV, mesmo naquelas mais fechadas e
reservadas apenas a Mestres ou Conselheiros, ocorrendo apenas algumas pequenas alteragdes e diferencas entre

elas. Além das sessdes que se referem aos diferentes graus hierarquicos, acontecem sessoes festivas, que tem

188 . , . . , , .
O estilo destas musicas realmente pode variar bastante. Assim, pode-se optar por forrd, new-age, misica
erudita, embora geralmente se dé preferéncia para a MPB.
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como objetivo comemorar uma data ritual. As principais datas festejadas pelo calendario da UDV séo: 06/01-
comemoragdo do dia dos trés reis magos e da constitui¢do da primeira diretoria da UDV; 10/02- aniversario do

Mestre Gabriel; 27/03- data em que o Mestre Gabriel retornou de Fortaleza para Porto Velho'®

€ comemoragao
da ressurrei¢ao de Jesus; dias das maes; 22/07- data da recriagao da UDV; 27/09- dia de Sdo Cosme e Damiao;
01/11- confirmagdo da UDV no Astral Superior. Em cada uma destas sessdes sdo contadas historias e sdo feitas
explanagdes relacionadas as datas e aos fatos que estdo sendo comemorados. Da mesma forma, além das
chamadas de abertura e de fechamento, que sdo feitas em quase todas as sessdes, cantam-se chamadas
diretamente vinculadas as comemoragdes. Espera-se e estimula-se, também, que as perguntas colocadas
relacionem-se aos motivos das respectivas sessoes.

O teor das perguntas parece ser um dos aspectos que mais distingue os diferentes tipos de sessdes
udevistas nos respectivos grupos aqui analisados Assim, as sessdes restritas aos Mestres e Conselheiros ou
aquelas do Corpo Instrutivo contardo com questdes de contetidos doutrinarios mais profundos do que uma
“sess@o de escala”, como também incluirdo explanagdes, respostas, historias que podem ser colocadas nestas
ocasides mas ndo devem, jamais, ser mencionadas em sessdes nas quais ¢ permitida a participagdo de adeptos de
graus hierarquicos mais baixos. Uma das explicagdes para esse tipo de pratica baseia-se na idéia de que as
distingdes hierarquicas entre os membros do grupo correspondem aos diferentes “graus de memoria”
apresentados por eles. A nogdo de “memoria” ¢ bastante importante na cosmologia desta religido. Porém, néo se
trata da memoria relativa a cronologia linear — passado, presente, futuro — a qual todos os seres humanos estio
sujeitos no decorrer de uma vida, e sim de uma memoria que abarca, ndo s6 outros tempos, mas também “outras
vidas”. Na otica destes fiéis, o “grau de memoria” distingue-se das capacidades intelectuais de uma pessoa, mas
refere-se sobretudo a capacidade de ouvir, compreender e memorizar os ensinos da doutrina udevista sob efeito
do cha (a Hoasca), os seja, na “burracheira” (Brocanello Gentil e Salles Gentil 2002, p. 516). A propria fundagéo
desta linha religiosa se explica, em parte, através desta nogdo de memoria. Pois o Mestre Gabriel, ao beber o
Vegetal, teria se recordado de suas outras vidas e encarnagdes e, consequentemente, de todo seu aprendizado
anterior com esta bebida. Segundo a 16gica destes religiosos, a tendéncia é que quanto maior for o grau de
memoria maior também serd o conhecimento e grau espiritual de uma pessoa. Os diferentes tipos de sessao ritual
aludiriam, portanto, a diferentes graus de conhecimento ¢ desenvolvimento espiritual. De um modo geral,
sustenta-se que a participacdo numa sessdo do Corpo Instrutivo ou de sessdes de quadros hierdrquicos mais altos,
como os de Mestres e Conselheiros, exige, do adepto, um nivel de compreensdo bastante elevado e que, por
outro lado, se este ndo possui um grau de compreensdo adequado ao tipo de conhecimento transmitido numa
sessdo, sua “memoria” pode ser prejudicada.

Existem varios indicios, para estes religiosos, do grau de desenvolvimento espiritual atingido por
alguém. Um deles ¢ o tipo de questio apresentada nas sessdes. O contetido das perguntas revela o grau de
compreensdo e de memoria de quem as formulou. Outra maneira de se estabelecer o grau de memoria de uma
pessoa ¢ a avaliagdo moral do seu comportamento. Esta avaliagdo envolve varias dimensdes da vida do adepto,
extrapolando o espago e o ambito do grupo religioso ao qual ele pertence. Em todos os grupos da linha UDV
discutidos no presente estudo, sdo os Mestres, e mais particularmente, o Mestre-Representante de um nticleo
quem determina, em ultima instancia, quando um socio estd apto para ingressar no Corpo Instrutivo ou no

Quadro de Conselheiros e no de Mestres. O ingresso no Corpo Instrutivo representa um salto no envolvimento

189 Na ocasido ele fazia um tratamento de satide no Ceara.
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do sujeito com a religido udevista, ja que os principais elementos desta ultima sfo transmitidos nas sessoes
reservadas aos membros com graus hierarquicos mais altos. Todo o conjunto de ensinamentos, os valores, 0s
simbolos desta linha religiosa, sdo, portanto, adquiridos gradualmente, num processo de iniciagdo que envolve
diferentes etapas e graus. Em tal processo aqueles que possuem as posi¢des hierarquicas mais altas, ou seja, os
Mestres e Conselheiros, ocupam o papel de transmissores da doutrina udevista, enquanto os outros membros

devem portar-se como discipulos que se propdem a seguir um longo aprendizado.

Organizagdo e Hierarquia: conclusdo

Observamos que nas trés linhas religiosas analisadas, apos o falecimento de seus respectivos lideres,
ocorre, no decorrer do seu processo sucessorio, um movimento que parece implicar numa espécie de rotinizagdo
do carisma e do poder (Weber 1991, pp. 161-7) dos lideres originais. A analise que fizemos a respeito das
disputas pela lideranga nos grupos das linhas do Santo Daime e da Barquinha fornece elementos que constatam a
ocorréncia deste processo. Em Weber (1991) a rotinizagdo do carisma de profetas ou de movimentos e seitas
proféticas liga-se, também, a um processo de racionalizagdo da religido, o que talvez tenha acontecido nestas trés
religides ayahuasqueiras. Contudo, quando observamos a organizagdo institucional e ritual da linha UDV, nos
seus diferentes e autdbnomos grupos, evidenciam-se mais nitidamente, do que nas duas outras linhas, alguns
aspectos que, na concep¢do weberiana, caracterizam o processo de racionalizagdo. Vejamos, nesse sentido,
alguns exemplos. Constatamos, em primeiro lugar, que logo apos o falecimento do seu lider, o grupo original —
o CEBUDV — passou a estruturar sua dindmica e seu funcionamento de um modo sistematico, com a adogao de
complexos processos eletivos para a escolha de suas liderangas, a constitui¢do de um quadro administrativo, que
pauta sua ag@o segundo uma logica formal e racional, a formagdo de areas de atuacdo e competéncias
especificas, e enfatizando-se a necessidade da elaboragdo de normas, leis, de um estatuto. Todos estes
procedimentos caracterizam o movimento, identificado por Weber, como a institucionalizag¢do e burocratizag¢do
da seita profética (1991, pp. 310-12). E verdade que muitos destes aspectos organizacionais foram determinados
pelo préprio lider carismatico original. Porém, eles s6 passaram a atuar, de fato, depois que a auséncia desta
lideranga se colocou como uma realidade inevitavel.

Outros fatores indicam, igualmente, a presenca de um processo de racionalizagdo da linha religiosa
fundada pelo Mestre Gabriel. Assim, ndo s6 no centro originalmente criado e registrado oficialmente por ele,
mas também nos seus grupos dissidentes, podemos observar, atualmente, a presenca de uma longa iniciag@o
religiosa, que implica na constitui¢do de um sacerdécio especializado e treinado, o qual tem como fungdo
especifica a orientagdo moral e espiritual dos fiéis, fato que, ainda de acordo com a perspectiva weberiana, esta
diretamente relacionado a racionalizagdo da experiéncia religiosa (Weber 1991, p. 295). E claro que o nivel de
racionalizagdo, marcado pelo grau de especializagdo de papéis religiosos, varia de acordo com o tempo de
formagdo de cada grupo. Assim, nos centros mais recentes o corpo sacerdotal udevista tende a se apresentar
ainda de uma maneira incompleta, ja que os adeptos que irdo constitui-lo precisam, antes, passar por etapas de
iniciagdo religiosa que deverdo prepara-los adequadamente para ocuparem futuras fungdes sacerdotais e posigdes
hierarquicas mais altas.

Ao mesmo tempo, a orientacdo fornecida pelo sacerdocio da UDV aos seus discipulos envolve
determinados elementos que marcam a ética religiosa racional definida por Weber. Por exemplo, os
ensinamentos transmitidos no decorrer das sessdes rituais udevistas levam a uma regulamentacao das agdes dos

fiéis no que diz respeito a todas as dimensdes de suas vidas. Os temas que aparecem nas historias, nas chamadas,



228

nas musicas tocadas, nas palestras e eventuais leituras realizadas nas sessdes de diferentes grupos desta linha
servem de base para uma ordenagdo moral do comportamento dos sujeitos, o que parece conduzir a uma
sistematizagio de todo o seu cotidiano. E interessante observar tal processo na relagio que os adeptos da Unidio
do Vegetal possuem com a manipulacdo da palavra. O extremo cuidado com o que se diz, a escolha adequada de
determinados vocabulos, ao invés de outros, em determinadas situa¢des, ¢ um dos aspectos que mais caracteriza,
publicamente, o comportamento de um membro da UDV, independentemente do grupo que ele pertence, seja por
exemplo do CEBUDV ou de uma de suas cisdes. Muitas palavras mencionadas nas suas ‘“historias” e
“chamadas” possuem um significado ritual extremamente marcado, e ndo devem ser utilizadas fora do contexto
das sessoes; recomenda-se, também, que alguns termos sejam sempre evitados, tanto em situagdes corriqueiras
do dia a dia, como nos momentos rituais. Como coloca Andrade, o vinculo entre o que se diz e o que se faz,
nesta religido, ¢ muito valorizado, sendo um dos aspectos que marca o grau de desenvolvimento espiritual do
fiel. “Tudo que o adepto falar tem que ter uma relag@o direta com a sua pratica” (Andrade 1995, p. 187). Nesse
sentido ha a necessidade, reconhecida por Weber como propria de uma ética religiosa racional, dos sujeitos se
adaptarem a um comportamento moral cotidiano sistematico, sempre subordinado ao fim religioso.

Em termos gerais, os deveres morais dos socios da UDV sdo definidos no estatuto desta linha. A idéia
de que os discipulos devem, acima de tudo, obedecer aos Mestres, ou seja, aqueles que lhes sdo superiores
hierarquicamente, ¢ enfatizada no estatuto - originalmente elaborado com a orientacéo do proprio Mestre Gabriel
e assinado por ele. Além disso, a conduta moral “exemplar” de um membro da Unido do Vegetal se define em
fungdo do seu comportamento em relagdo a uma série de questdes que dizem respeito a sua vida pessoal, como
por exemplo a fidelidade conjugal, o estado civil ou o uso de substancias como o alcool, o tabaco, e drogas
ilegais como a maconha, a cocaina entre outras. Os desvios em relagdo a esta conduta moral exemplar sdo
repreendidos através de diferentes meios. As repreensdes, inclusive, estdo previstas no estatuto da UDV. Assim,
membros desta linha religiosa, independentemente do seu grau hierarquico, podem receber uma variedade de
sangdes, como o afastamento do nucleo, a suspensdo, a proibicdo do consumo de Vegetal por um periodo, a
expulsdo, ou ainda podem ser rebaixados na hierarquia do grupo. Até mesmo um Mestre pode perder sua
posi¢do. Na minha pesquisa junto aos grupos da UDV de Rio Branco, diversas vezes registrei a puni¢do de
diferentes tipos de adeptos. Numa ocasido, por exemplo, a pessoa que ocupava, no ano anterior, o cargo de
Mestre-Representante de um nticleo do CEBUDYV tinha sido destituida do corpo de Mestres, por ter se separado
de sua esposa. O comportamento moral, na dtica udevista, ¢ um indicio do grau de evolugao espiritual do sujeito
e a sua avaliacdo consiste numa das principais maneiras de permitir a ascensdo de um fiel num determinado
grupo e nos seus quadros hierarquicos. Um outro modo relevante de ascensdo nesta linha religiosa parece ser a
compreensdo que um adepto demonstra sobre as questdes e principios doutrinarios, o que se mede sobretudo
através das perguntas que ele coloca numa sessdo ritual. Portanto, em ultima instancia, o “grau de memoria” e
evolugdo do fiel, bem como a defini¢cdo do seu grau hierarquico, se estabelecem em fungdo da avaliagdo de sua
conduta ética e dos seus progressos metafisicos, ambos aspectos classificados por Weber como sinais de uma
religido racionalizada (1991, p. 323).

Mas talvez o maior indicio de uma racionalizagdo acentuada na Unido do Vegetal, ainda segundo os
critérios weberianos, seja o tipo de transe extatico estimulado nesta religido, o qual, comparado com o transe
proprio das duas outras linhas ayahuasqueiras aqui pesquisadas, parece ser muito mais controlado. De fato, para

Weber, uma ética religiosa racional implica também em formas de éxtase “mais suaves”, envolvendo um
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processo pelo qual a embriaguez aguda dos cultos extaticos orgiasticos ¢ transformada, paulatinamente, “num
habito possuido cronica e, sobretudo, conscientemente” (1991, p. 361). Por outro lado, a organizagdo
administrativa e institucional dos nucleos de diferentes grupos da UDV parece implicar numa tentativa de
controle do proprio processo de segmentagdo interno a esta linha religiosa, quando, por exemplo, impde de modo
estruturado e controlado a formagdo de novos nucleos a partir do momento em que estes atingem um
determinado niimero de membros.'”® Este ponto permite aliar a perspectiva weberiana a analise de Ioan Lewis
(1977), segundo a qual os cultos mais genuinamente extaticos se marcariam, justamente, por uma inevitabilidade
das cisodes e fragmentacdes. Assim, a estrutura institucional da UDV, parece visar um controle desta tendéncia de

segmentagdo dos cultos extaticos.

As cisdes da UDV

O Mestre Gabriel faleceu em 1971, na cidade de Brasilia. Apos seu falecimento, foi escolhido um
integrante do quadro de Mestres, Raimundo Monteiro de Souza, para ocupar o cargo de Mestre-Geral-
Representante, que ¢ o cargo maximo da Unido do Vegetal. O Mestre Monteiro, contudo, permaneceu s6 alguns
meses neste cargo, ¢ a ele se sucederam o Mestre Raimundo Carneiro Braga e o Mestre Jodo Ferreira de Souza,
conhecido como Mestre Joanico, num espaco de apenas dois anos. Este processo de escolha do sucessor
imediato do Mestre Gabriel aparentemente ndo se deu sem problemas, como veremos nos depoimentos que
citaremos logo a seguir. Atualmente, como relatamos no item anterior deste capitulo, o Mestre-Geral-
Representante, responsavel pela direcdo da Unido do Vegetal, abrangendo todos os seus ntcleos, ¢ eleito para
um mandato de trés anos. Porém, como comentamos anteriormente, a atual estrutura administrativa, bem como
os mecanismos estabelecidos nesta linha religiosa para garantir a sucessao de seus lideres, provavelmente foram
elaborados de forma gradual. Pois, de acordo com o que apurei, enquanto o Mestre Gabriel era vivo, além dos
graus de Mestre, Conselheiro e do Corpo Instrutivo, havia apenas o cargo de Mestre-Representante. Sabemos,
também, que para este ltimo cargo, o fundador da UDV chegou, ainda, a nomear algumas pessoas, mesmo
enquanto ele era a autoridade maxima no grupo.

O processo de institucionalizagdo da UDV parece ter sido impulsionado, em certa medida, por uma
pressdo externa local, a qual envolveu inclusive alguns problemas com a policia de Porto Velho, bem como
perseguicdes variadas de diferentes setores da sociedade da época em que se formava esta linha religiosa. Um
episodio relevante, que, posteriormente, passara a marcar a historia da UDV, transformado-se, mesmo, num
elemento importante de seu conjunto ritual e mitico, ¢ a prisdo do Mestre Gabriel em 1967. Conta-se que esta
ocorreu quando o Mestre Gabriel estava dirigindo uma sessdo de Vegetal em Porto Velho. Nesta ocasido, o chefe
da policia local, acompanhado de alguns auxiliares, interrompeu a sessdo, levando o Mestre Gabriel até a
delegacia para prestar esclarecimentos sobre o “ajuntamento de pessoas” que ele parecia liderar (Brissac 1999,
pp. 73-4) O Mestre Gabriel ficou detido até o dia seguinte, quando foi liberado. Nos depoimentos relatados por
Brissac sobre o episddio, o autor destaca a imagem de organizagdo suspeita que, a0 menos num primeiro
momento, a sociedade ou irmandade dirigida pelo Mestre Gabriel assumia naquela regido. Assim, um de seus

informantes conta que o delegado responsavel pelo caso, ao reconhecer um conhecido seu entre os discipulos do

' De fato, esta organizagdo que se manifesta inicialmente no centro fundado pelo Mestre Gabriel tende a se
repetir nos centros dissidentes , isto €, tanto naqueles que surgiram a partir de cisdes diretas do CEBUDV como
nos que se formaram de rompimentos com tais cisdes. Por exemplo, no centro criado pelo Mestre Augusto, uma
das primeiras fissdoes do CEBUDV, verificamos esta mesma estrutura organizacional.
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Mestre Gabriel, disse a ele: “o senhor, metido nessas organizagdes clandestinas?”. Para Brissac, esse tipo de
discurso expressava o clima politico da época, pds golpe militar (1999, p. 74). Uma das exigéncias deste
delegado, ao soltar o Mestre Gabriel, bastante condizente com aquele ambiente politico, foi que o grupo criado
por ele elaborasse e registrasse um estatuto. Deste modo, poucos dias apos o Mestre Gabriel ser solto, a
sociedade religiosa Unido do Vegetal foi registrada num cartorio de Porto Velho, passando a ser reconhecida
como entidade juridica.

O Mestre Raimundo Paixdo, contemporineo destes acontecimentos, procura explicar, abaixo, os
motivos que levaram a formulagao deste estatuto.

“(...) O estatuto foi depois, demorou mais um pouco para a gente
decidir fazer (...) Foi numa época que a gente sofreu uma
perseguicdo. Tinha muita gente contra... que falava mal do
Vegetal, do Mestre Gabriel, sem saber (..) Chamava de
macumba... de feiticaria... essas coisas.. FEra muita
incompreensdo, da policia, dos padres (...) Foi quando o Mestre
Gabriel foi preso (...) Dai, nds fizemos o estatuto, para mostrar
que o Vegetal so levava ao bem da pessoa, para garantir que era
uma sociedade'' direita, dentro da lei (...)” [MRP].

Essa aspiragdo por um status de legalidade ¢, igualmente, identificada nos relatos narrados por outros
estudiosos desta linha religiosa, como Brissac (1999) e Andrade (1995), parecendo ser uma constante nas
relagdes e negociagdes entre o grupo criado pelo Mestre Gabriel em Porto Velho e os diferentes setores da
comunidade local de entdo. Também logo apos a liberagdo do Mestre Gabriel pela policia, alguns membros da
UDV publicaram um artigo no jornal Alto Madeira, de Porto Velho. O artigo, denominado “Convicgdo do
Mestre”, tinha como objetivo esclarecer o episodio da prisdo do Mestre Gabriel, procurando, simultaneamente,
mostrar a seriedade e o espirito pacifico do grupo organizado por ele. O artigo contém trechos de falas do
proprio Mestre Gabriel, o qual diz a seus discipulos, entre outras coisas, que ndo se deve julgar ou censurar
ninguém, sendo preciso evitar a revolta.'”> Mas, se por um lado, o artigo enfatiza o comportamento obediente,
pacifico, ou seja, uma atitude de submissdo as normas e leis vigentes por parte deste grupo religioso, por outro
lado, percebemos, nele, a idéia segundo a qual a lei dos homens ndo pode interferir na lei divina. Pois, num
determinado momento desse texto, relata-se que o proprio delegado encarregado do caso teria admitido ao
Mestre Gabriel sua incapacidade para proibir ou, ao contrario, dar licenga ao trabalho espiritual que ele estava
desenvolvendo com o Vegetal. Esta afirmagao ¢ interpretada, no ambito da UDV (e sobretudo no CEBUDV),
como a prova de que o Mestre Gabriel dirigia um trabalho sagrado, que estava acima das intervengdes humanas e
profanas. O artigo “Convic¢do do Mestre” ¢ lido no inicio de toda sessdo de escala dos nucleos do CEBUDV até
os dias hoje, parecendo se constituir, acima de tudo, num marco simbdlico da legitimidade desta religido perante

0s seus proprios adeptos.

191 ~ . . .. R L . foe

A nogdo de “sociedade” ¢ freqiientemente utilizada por estes fiéis para se referirem ao seu proprio grupo e
organizagdo religiosa. Lembramos que o termo ¢ usado, também, no contexto da magonaria e do espiritismo
Kardecista.

2.0 trecho mencionado diz exatamente o seguinte: “Podemos ser censurados por todos, ma ndo podemos
censurar a ninguém. Podemos ter inimigos, mas ndo podemos ser inimigos de ninguém. Podemos ser ofendidos
por todos, mas ndo podemos ofender a ninguém. Podemos até ser julgados por todos, mas ndo podemos julgar a
ninguém. Podemos ser revoltados por todos, mas ndo podemos revoltar e nem ser revoltados por ninguém.
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Na fala do Mestre Paixdo ¢ mencionada a perseguicdo contra a Unido do Vegetal empreendida pelos
“padres”, apontando-se, assim, para a ocorréncia de conflitos entre o grupo de Mestre Gabriel e a Igreja catélica.
Andrade e Brissac também vao se referir a esse tipo de conflito, discorrendo mais particularmente a respeito dos
problemas gerados com o bispo de Porto Velho, o qual em seus sermdes, por varias vezes, teria alertado os seus
fiéis sobre os perigos do Vegetal (Andrade 1995, pp. 161-2 e Brissac 1999, pp. 76-9). Em algumas situagdes,
estas controvérsias com a Igreja catélica sdo apresentadas como um dos motivos que levaram a outra mudancga
de ordem institucional no grupo religioso fundado pelo Mestre Gabriel. Trata-se da mudanga do nome, de
Associagcdo Beneficente Unido do Vegetal para Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal. Mais uma vez,
cito aqui o depoimento que me foi concedido pelo Mestre Paixdo, sobre o ponto.

“(..) Antes o nome era Associacdo Beneficente Unido do Vegetal, so
isso. Depois ¢ que mudou, para Centro Espirita Beneficente Unido do
Vegetal (...) Porque assim ja ficava destacado no nome o sentido
religioso do nosso trabalho (..) Para evitar a perseguicdo,
principalmente da Igreja, que naquela época ainda falava contra o
Vegetal (...) Foi por isso também que o Mestre passou a rezar o pai
nosso antes de abrir a sessdo (..) As pessoas eram muito brutas naquela
época... Precisava, entdo, rezar as oragdes cristds para mostrar que era
uma coisa de Deus, de Jesus. O Mestre Gabriel sabia que néo precisava
nada disso (...) Mas as pessoas ndo entendiam, e depois vinham os
padres dizendo que era macumba... essas coisas (...)”[MRP].
A substituicdo do nome ocorreu no final de 1970, quase um ano antes do falecimento do Mestre

Gabriel. Assim, passa a existir o CEBUDV- Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal. Brissac diz que o
Mestre Gabriel e seus discipulos foram “orientados” para realizar esta alteragdo, num periodo em que
aconteceram novos conflitos com a policia de Porto Velho, a qual acabou por determinar que o grupo do Mestre
Gabriel ndo poderia fornecer o cha a novas pessoas, além daquelas que ja pertenciam ao culto. A proibigdo
permaneceu por alguns meses, até que se conseguiu uma senten¢a favoravel a um mandado de seguranga
impetrado pelos representantes da UDV (Brissac 1999, pp. 75-6). Alguns membros do CEBUDV, entrevistados
por Brissac, colocam explicitamente que a designagdo “Espirita” surgiu porque muitas pessoas, naquela época,
queriam “fechar a Unido do Vegetal” (Brissac 1999, p. 76).

Por fim, o falecimento do fundador do culto da Unido do Vegetal vai gerar uma série de conflitos e
rompimentos internos, de forma similar ao que se deu nas duas outras linhas. Evidentemente, o processo de
rupturas da UDV tem, também, suas particularidades, expressando uma logica propria. Passaremos a analisa-lo.
Em primeiro lugar, destaca-se uma oposigdo entre 0 CEBUDYV que, conforme vimos, foi oficializado ainda pelo
proprio Mestre Gabriel, e os demais centros surgidos apos a morte deste ultimo. E importante registrar que, em
diversos pronunciamentos publicos, os dirigentes do CEBUDV negaram veementemente a existéncia de
dissidéncias que tenham se originado no seu interior. Por exemplo, recentemente, a dire¢do do CEBUDV entrou
com um protesto judicial contra Afranio Patrocinio de Andrade, justamente em fun¢do de um artigo que o
estudioso publicou a respeito de como o tema das dissidéncias ¢ abordado neste grupo (Andrade 2002). No
protesto, os representantes do CEBUDV contestam varios dos argumentos de Andrade, explicando, sobretudo,

que eles proprios ndo reconhecem grupos que sejam seus dissidentes. Vejamos o que o texto coloca.

“Inexistem os “dissidentes” anunciados na publica¢do, mas sim, em
alguns casos citados, pessoas punidas pela sociedade Requerente que,
sem sequer terem feito parte de seu quadro diretivo, criaram outras
sociedades, com idéntico nome, passando (ou continuando) a adotar
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praticas ndo compativeis com o zelo que se deve ter com assuntos da
espécie.” 1

O artigo (Andrade 2002) e o protesto judicial serdo discutidos de forma mais detalhada posteriormente.
Atentemos, no momento, para a nogdo de dissidéncia explicitada no fragmento citado acima. Observamos que,
segundo a argumentagdo usada, as pessoas responsaveis pela criagdo de novos grupos devem, necessariamente,
ter pertencido ao quadro diretivo do CEBUDYV, isto ¢, aos seus graus ou quadros hierarquicos mais altos. Assim,
segundo este ponto de vista, uma dissidéncia do CEBUDYV tem que ser fundada por um de seus ex-Mestres ou ao
menos ex-Conselheiros. E claro que esta definigdo de dissidéncia ¢ bastante particular. Contudo, por outro lado,
ela aponta para aspectos relevantes no processo de surgimento de rupturas internas a esta linha. Um primeiro
ponto que se destaca ¢ a importancia fornecida, no contexto da UDV, a distingdo hierarquica. Como veremos, em
muitos casos o aparecimento de cisdes nesta linha liga-se a divergéncias acerca de questdes doutrindrias, as
quais, por sua vez, se tornam acessiveis aos adeptos de acordo com os diferentes graus hierarquicos que eles
possuem. Mesmo em algumas situagdes nas quais os proprios fundadores de grupos dissidentes admitem que nao
pertenciam, de fato, aos Quadros de Mestres ou Conselheiros do CEBUDV'*, pode-se alegar que a criagdo do
novo grupo tem como fundamento o entendimento, a “descoberta” ou “revelagdo” de um segredo ou mistério
doutrinario, pertencente a um corpo de conhecimentos iniciatico. Um outro elemento importante desse processo
de cisdes na Unido do Vegetal, também relacionado a ordem hierarquica desta religido, diz respeito as punigdes
mencionadas no trecho do protesto judicial do CEBUDV. Tais puni¢des em geral ocorrem na medida em que os
adeptos desrespeitam ou desobedecem as ordens ou orientagdes dos membros que ocupam os quadros
hierarquicos mais elevados, ou entdo, devido a desvios comportamentais, que evidenciariam um afastamento da
conduta moral considerada exemplar. Elas sdo um recurso freqiiente em vérios grupos desta linha religiosa,
mesmo naqueles que se formaram mais recentemente. Ndo ¢ nossa intengdo comentar aqui o processo de
constitui¢do de todos as cisdes surgidas na linha da UDV, a partir do CEBUDV. Mas destacaremos apenas
algumas delas, justamente aquelas que consideramos mais relevantes. Trataremos, basicamente, do grupo
fundado por Augusto Jeronimo da Silva, o Mestre Augusto, mencionado anteriormente, bem como dos centros
dissidentes que se originaram dele, e do nucleo criado por Joaquim José de Andrade Neto, em Campinas, Sao
Paulo, no inicio dos anos oitenta. Estes grupos foram escolhidos conforme se revelaram expressivos ¢ polémicos
tanto no interior deste campo religioso quanto externamente a ele, isto ¢, enquanto destacam-se na sociedade
mais ampla, sendo inclusive freqiientemente citados na midia. Gostaria de esclarecer, também, que todos estes
grupos se colocam como continuadores da linha religiosa fundada pelo Mestre Gabriel. Seus lideres e adeptos se
visualizam como discipulos deste ultimo. Portanto, de acordo com as defini¢des analiticas utilizadas nesta tese,

podemos dizer que eles pertencem, igualmente, a linha da Unido do Vegetal.

13 Protesto Judicial apresentado pelo Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal (CEBUDV) — a “Sociedade
Requerente” — contra Afranio Patrocinio de Andrade, em 04 de setembro de 2002, na Vara Civel de Brasilia
(DF).

1% Embora a diregdo do CEBUDV negue, existem, na verdade, grupos constituidos por seus ex-Mestres e ex-
Conselheiros. Este ¢ o caso do grupo fundado por Elza Piacentine, Luz do Vegetal, ¢ do grupo criado por
Wilson, a ABLUSA (Associagdo Beneficente Luz de Salomao), ambos na cidade de Séo Paulo.
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O “Supremo Centro Espirita Beneficente Mestre Gabriel Templo de Salomdo Augusta Ordem
Macgénica Rosaluz Estrela Oriental Universal Soberana Unido do Vegetal”

Este centro foi criado por Augusto Jeronimo da Silva, em Porto Velho, Ronddnia. Ele comegou a ser
organizado em 1973. O lider deste grupo, mais conhecido como Augusto Queixada, ja foi mencionado na
presente tese varias vezes. Ele ¢ uma pessoa bastante polémica, e foi inclusive preso, alguns anos atras, por ter
assassinado um homem durante uma briga de transito.'”” Augusto Queixada é cearense e chegou na regido
Amazonica no inicio dos anos quarenta, vindo no mesmo navio no qual se encontrava o Mestre Gabriel,
conforme ja relatamos. Como vimos, também, ele estreitou lagcos de amizade com o Mestre Gabriel nos terreiros
e batuques de Porto Velho. Porém, na verdade, seu envolvimento com cultos afro-brasileiros é anterior a sua
vinda para a Amazonia. Assim, ele nos contou que, desde menino, freqiientou diferentes tipos de terreiros, tendo,
inclusive, em suas viagens e deslocamentos, participado de cultos do Maranhdo e da Bahia. J4 na Amazonia,
Augusto se dedicou a diferentes atividades, trabalhando cerca de dez anos como seringueiro, e sendo, até
mesmo, dono de um circo. Sua primeira experiéncia com o Vegetal, mencionada anteriormente, se deu em 1959.
Contudo ¢ apenas por volta de 1967 que ele comega a integrar o grupo religioso constituido pelo Mestre Gabriel
em Porto Velho, passando a participar mais ativamente do culto da Unido do Vegetal. O seu rompimento com o
CEBUDV se deu em 1973, quando o cargo de Mestre-Geral-Representante era ocupado pelo senhor Joanico.
Numa entrevista que realizei com o Mestre Augusto (como ele é chamado pelos integrantes de seu grupo), em
novembro de 2002, na cidade de Rio Branco, no Acre, ele procura explicar os motivos que o levaram a fundar o
seu proprio centro.

“(...)Eu sai na administragdo do Joanico (...) Porque eu ndo aceitava as
coisas erradas que eles estavam fazendo(...)Para comecar, a primeira
coisa que eles fizeram 14, depois que o Mestre Gabriel fez a passagem,
foi criar umas novas leis (...) O Braga chamou uma advogada para
fazer umas leis...outras leis...Pensando que as coisas espirituais sao
como as materiais. Mas ndo ¢, sdo duas coisas muito diferentes (..)
Porque eu acho que a lei que era do Mestre Gabriel, que ele proprio

195 Augusto cumpriu pena na penitenciaria de Porto Velho durante um periodo.
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deixou, essa lei ndo devia se acabar nunca...e eu comecei a achar que a
lei que o Mestre Gabriel deixou estava sendo mudada.(..)E hoje o
Boletim de 14 ¢é diferente do verdadeiro (...), ndo € o original de jeito
nenhum, porque o original quem tem sou eu. Eles podem negar o
quanto quiserem, mas sou eu quem tenho o verdadeiro Boletim (..)
Inclusive, o Boletim que eu tenho tem a assinatura do Mestre Gabriel,
com a letra dele (...)” [AQ-b].

Este Boletim citado no depoimento do Mestre Augusto refere-se a um conjunto de documentos
denominados “Boletins da Consciéncia”, relativos a geréncia, diregdo e estruturagdo institucional da Unido do
Vegetal, a maior parte deles redigidos ainda quando o Mestre Gabriel era vivo. A afirmagdo polémica, colocada
pelo entrevistado, de que ¢ ele quem possui atualmente o “verdadeiro Boletim” refere-se a uma situagéo, que me
foi narrada posteriormente por ele, na qual Augusto teria conseguido obter da viiva do Mestre Gabriel, a Mestre
Pequenina, o mencionado documento. Todavia, este episodio foi negado por varios membros do CEBUDV, e
inclusive por alguns de seus Mestres. Porém, ndo nos importa aqui entrar no mérito da questdo, determinando
qual a versdo verdadeira da historia, e sim apontar para a logica que rege tal disputa, bem como para os critérios
e elementos acionados por cada um dos grupos para autolegitimar-se. O caso lembra, em varios aspectos, o
processo de disputa sucessoria que se instaurou no segmento Alto Santo, da linha do Santo Daime, ap6s o
falecimento do Mestre Irineu. Assim, vimos que no momento de formagdo de um dos novos grupos do Alto
Santo os seus lideres levaram consigo o estatuto do centro original, passando a utiliza-lo como um elemento a
mais no seu movimento de legitimacdo. Seguindo uma analise weberiana, mostramos que havia uma oposi¢ao
inicial entre um grupo matriz que marcava-se pelos critérios da dominagdo tradicional e um outro, dissidente,
que se pautava pela logica do carisma, embora num segundo momento, o grupo dissidente passasse, também, a
recorrer, ao lado das alegagdes de dotes carismaticos, a critérios de legalidade, representados pela afirmagio de
que eles estavam de posse do estatuto original. Percebiamos, assim, que, na pratica dos grupos e adeptos, essas
diferentes formas de legitimag@o de liderangas se combinavam, e a oposi¢do entre elas deixava de ser radical.

Na situagdo de conflito entre Augusto e o CEBUDYV, ocorre algo similar. Notamos que, no principio de
seu depoimento, Augusto critica os primeiros sucessores do Mestre Gabriel por um excesso de legalismo,
acusando-os de dar mais importancia as coisas materiais, isto é, as leis, do que as coisas espirituais. Mas, ao final
de sua fala, ele procura afirmar seu proprio centro por meio de um elemento evidentemente ligado a l6gica legal,
que ¢ o Boletim. Ao mesmo tempo, o documento, cuja posse ele reivindica, adquire importancia, no seu
discurso, na medida em que ele ¢ visto como de autoria do Mestre Gabriel. Em tltima instancia, ¢ o carisma do
lider original que outorga validade ao Boletim.

As polémicas entre o Mestre Augusto e os representantes do CEBUDV sdo bastante acirradas e
envolvem uma série de acusagdes de ambas as partes, muitas de carater pessoal. Um elemento que parece
acentuar ainda mais esta disputa ¢ o fato de Augusto ter sido um dos primeiros adeptos do Mestre Gabriel,
acompanhando, inclusive, o processo de constitui¢do do culto ayahuasqueiro fundado por ele. Por outro lado, os
membros do CEBUDV o criticam porque ele ndo possuiria o grau de Mestre. Vejamos, nesse sentido, a fala de

um integrante do Quadro de Mestres de um dos nticleos do CEBUDV de Rio Branco.

“O Augusto.. foi um por um caminho errado (..) Ele conheceu o
caminho certo, que o Mestre Gabriel mostrou para ele... Estava 1a
desde o comego da histdria (...) mas depois se desviou... foi por um
caminho de mentiras, de ilusdo, vaidade (...) Ele diz que ele ¢ Mestre,
mas ele ndo recebeu esse grau do Mestre Gabriel, ¢ de ninguém da
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Unido do Vegetal... Quando ele saiu, ele ndo era Mestre ndo... Entdo,
como agora ele diz que ele ¢ Mestre? Quem foi que deu esse grau para
ele? Como ele pode dizer que a Unido do Vegetal ¢ ele? (...)” [M-
2,RB].

No contato e nos depoimentos que colhi com Mestre Augusto, ele freqlientemente afirmava que a
“verdadeira” Unido do Vegetal estava com ele, ou melhor, era representada por seu centro. Simultaneamente, ao
lado dos questionamentos colocados pelo CEBUDV com relagdo ao seu o grau de Mestre, ele levantava
suspeitas sobre 0s processos sucessorios ocorridos naquele centro, procurando associar tais desconfiancas a uma

inautenticidade dos seus opositores. Esse tipo de argumentaggo ¢ evidente no trecho colocado abaixo.

“Quando o Mestre Gabriel desencarnou, ele ndo deixou ninguém na
representagdo... ndo indicou ninguém (..) Ele ndo deixou nada registrado,
em nenhuma gravag¢do, em nenhum lugar, sobre quem deveria ser o
representante dele, nada (..) Ai, depois, eles foram colocando outras pessoas
para ser o Mestre- Representante (...) Primeiro, foi o compadre Monteiro...
ele foi colocado 14 pela Pequenina e outras pessoas... porque, quando o
Mestre desencarnou, ele deixou varios sem estrela, uns quatro ou cinco...
Que eu me lembro, era o Braga, o Pernambucano, o Ramos e propria Mestre
Pequenina. Todos esses foram punidos pelo Mestre Gabriel, e ficaram
punidos quando ele desencarnou (...) Por isso eles colocaram o compadre
Monteiro, que s6 ficou um tempinho na administragdo. Eles colocaram o
compadre Monteiro porque ele ndo tinha sido punido (...) e, depois, o
Monteiro devolveu a estrela para todos eles... Dai, o Monteiro saiu e
entregou a representagdo para o Braga (...) Depois, veio uma eleigdo e o
Joanico ganhou. Ele dirigiu muito bem no comeco, mas depois a coisa
comegou a ficar toda errada novamente (...) Ficou esse negocio, dois anos
um, dois anos outro (...) Mas esses Mestres ndo sdo colocados pela forca
divina, ndo. Eles sdo colocados pela for¢a do povo (...) E por isso que eu
digo que a Unido do Vegetal verdadeira, que o Mestre Gabriel restaurou
estd aqui comigo (...)” [AQ-b].

Depois que saiu do CEBUDV, Augusto foi estruturando seu centro gradualmente. Ele relatou que,
inicialmente, a maioria das pessoas que o acompanharam eram, também, ex-integrantes do CEBUDV, que, como
ele, haviam sido punidos pelos dirigentes deste Gltimo. Este grupo inicial era pequeno e, segundo o que apurei,
inconstante, ja que varios daqueles que apoiaram Augusto num primeiro momento, posteriormente se
reconciliaram com a dire¢do do CEBUDV, retornando para ele. Como ocorreu no movimento de formagao de
outros grupos dissidentes nesta tradicdo religiosa, o fato de Augusto ter familiaridade com o processo de
elaboracdo do cha facilitou a consolidacdo de seu centro. Este aspecto €, alias, enfatizado por ele. Contudo,
segundo seus proprios relatos, por cerca de cinco anos o novo centro manteve um carater informal. A mudanga,
que levaria a formalizacdo deste grupo, relaciona-se com a histdria que explica como o seu lider recebeu o grau

de Mestre. Nas suas palavras,

“Eu passei cinco anos, depois que sai de 14, bebendo o Vegetal s6 com
um grupo de pessoas (...), estruturando aos poucos o meu centro (...)
Por cinco anos eu s usei a camisa verde, escrito UDV (...) Até que
um dia (...), numa burracheira forte, o Mestre Gabriel se apresentou
dentro do encante para mim, com uma camisa azul, ¢ mandou que eu
vestisse aquela camisa dentro do encante... Ai, eu recebi a camisa
azul, dentro da sessdo, e quem estava 14 viu, todo mundo viu. Eu ndo
disse nada, fiquei calado, porque ndo precisava dizer (...) Isso foi no
dia que meu filho nasceu (...) Era 1978(...) Entao, no tempo dele eu
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ndo fui Mestre, mas devido a um pedido meu, porque ele quis me
entregar a estrela de Mestre trés vezes, mas eu nao aceitei. Porque eu
fiz questdo de receber a estrela no dia que eu soubesse o valor que tem
uma estrela. E, eu vim receber por dentro do encante, depois que ele
desencarnou (...) Mas recebi a camisa da representagdo completa, a
azul (..) E ele disse para mim: “vista, seja meu representante e
continue, leva a Unido do Vegetal como € para ser” (...)” [AQ].

Com ja foi esclarecido anteriormente, a camisa azul, citada pelo entrevistado, ¢ utilizada, em diferentes
grupos desta linha religiosa, apenas pelos Mestres-Representantes, sendo que o primeiro a usa-la foi o proprio
Mestre Gabriel. Assim, por um lado, percebemos que Augusto legitima seu proprio centro através dos critérios
hierarquicos do grupo com o qual ele rompeu. Por outro lado, no entanto, observamos que tais critérios sao
atualizados e confirmados por meio da intervengdo do lider carismético original. E assim que o fundador desta
dissidéncia consegue explicar como ele pdde obter o grau de Mestre mesmo apos o falecimento do Mestre
Gabriel, subvertendo o discurso dos representantes do grupo matriz sem abdicar da recorréncia a alguns dos
principios organizacionais deste Gltimo.

No centro de Augusto, como ja indica o seu nome (Supremo Centro Espirita Beneficente Mestre
Gabriel Templo de Salomdo Augusta Ordem Magonica Rosaluz Estrela Oriental Universal Soberana Unido do
Vegetal), destacam-se as influéncias relacionadas a magonaria. Assim, além das sessdes de Vegetal que
coincidem com o calendario ritual da UDV, ocorrem neste centro sessdes da ordem magonica, as quais sao
realizadas mensalmente, sempre no dia sete. A esse tipo de sessdo corresponde, também, uma roupa, ou melhor,
um uniforme especifico: “o uniforme dos cavaleiros da ordem”, que ¢ composto de um terno amarelo para os
homens.'”® Segundo o Mestre Augusto, estes “cavaleiros da ordem” representam um grau de evolugio espiritual.
De acordo com ele, seu centro passou a adotar mais elementos magdnicos a partir de meados dos anos noventa.
Augusto disse que seu envolvimento com a magonaria se iniciou hé alguns anos, quando comegou a se dedicar a
estudar seus principios e ensinamentos. Contudo a adog¢do de elementos magonicos no ritual e na doutrina do seu
grupo ¢ justificada a partir da presenca destes na propria Unido do Vegetal. Pois, na sua visdo, o proprio Mestre

Gabriel recomendava a aproximag@o com a magonaria. Como ele coloca no seguinte relato:

. A 197_x
“os ensinamentos da Ordem Macgo6nica Rosa Cruz ~'sdo os mesmos

ensinamentos da Unifo do Vegetal... S0 os ensinamentos altos da
parte espiritual (...) Eu conversava muito com o Mestre Gabriel. Eu
tinha um gravador e levava aquele gravador na casa dele, e dai a gente
bebia o Vegetal e ficava conversando. Ele ia falando e eu ia gravando
(...) Ele me falava dos diferentes graus de evolugdo espiritual que
existem... Falava e ia explicando como eram esses graus, quantos
eram (...) Eu tenho um caderno com os desenhos de todos os graus...
eu ia desenhando conforme ele ia explicando (...) Entdo, eu fui
organizando os diferentes graus no meu centro...os cavaleiros da
ordem.., porque toda a organizagdo tem que ter seus cavaleiros, que
sdo doze, como os doze pares de Franga, do rei Carlos Magno (...)
Assim, os graus foram evoluindo, até que chegou ao ponto de se

1% Na verdade, os elementos magbnicos sofrem uma adaptagio. Uma das inovagdes é que, no centro de
Queixada, existe uma magonaria feminina. Assim, também ha sessdes da ordem magonica reservadas apenas
para mulheres. Em ambas sessoes, de homens e mulheres, bebe-se o Vegetal.

197 Sobretudo a partir do século XVI comegou a ocorrer uma fusio entre a fraternidade Rosa e Cruz, instituigio
esotérica de origem inglesa dedicada aos estudo das ciéncias ocultas, alquimia, teosofia etc, ¢ a Magonaria, a
qual surgiu ainda na Id. Média, na Franca.
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organizar uma ordem maconica (...) O Mestre Gabriel sempre falava
para n6s que a Unido do Vegetal ia chegar a esse ponto. Agora, ndo
sei porque la eles ficaram estacionados... La eles estacionaram, ndo
evoluiram. Eu procurei evoluir (...)” [AQ-b].

Vale lembrar, aqui, que em outros estudos ressaltou-se, também, a relacdo entre a cosmologia da Unido
do Vegetal e a maconaria (Andrade 1995 e Brissac1999). Brissac, por exemplo, mostrou que muitos dos
primeiros membros da UDV eram magons, constatando que alguns destes, mesmos depois de entrarem para o
culto do Mestre Gabriel, continuaram freqiientando as reunides das lojas magonicas durante varios anos, sem
sofrerem nenhum tipo de adverténcia ou punigdo deste ultimo. Embora o autor ndo possua dados para afirmar
que o Mestre Gabriel tenha pertencido a magonaria— e considerando que isto seja realmente improvavel —, ele
coloca que o fundador da Unido do Vegetal nunca desaprovou a aproximagdo com esta sociedade (Brissac 1999,
pp. 66-7). Vimos, alids, que alguns dos aspectos da estrutura ritual udevista se assemelham a elementos
magonicas. Portanto, podemos supor que o Mestre Gabriel tenha se deixado influenciar por alguns de seus
discipulos que haviam sido magons, no momento da organizagdo do conjunto ritual e doutrinario da UDV.
Entretanto, no grupo fundado por Augusto a influéncia de elementos magons ganha uma nova énfase, sendo o
seu centro organizado, até mesmo, como uma espécie de ordem ou sociedade magonica. E interessante notar que,
na visdo de Augusto, o acréscimo destes elementos cosmologicos ¢ visto como desenvolvimento dos proprios
ensinamentos do Mestre Gabriel, como sua “evolu¢do”, em oposi¢do ao grupo matriz, o CEBUDV, que teria
ficado “estacionado”. A idéia de mudancga, de alteragdo dos principios doutrinarios e rituais ¢ vista como
positiva. Aqui, curiosamente, a heterodoxia ndo se opde a imagem da “verdadeira” e “auténtica” Unido do
Vegetal mas, ao contrario, a legitima. Inversamente, na 6tica dos representantes e dirigentes atuais do CEBUDYV,
esta caracteristica do centro de Augusto ¢ um indicio de desvio da tradi¢do. Como me disse, numa conversa, um

Mestre de um dos niacleos do CEBUDYV de Rio Branco.

“(...) Bom, esse tipo de coisa ja ¢ invengdo (...) Nao ¢ que se tenha
alguma coisa contra a magonaria na Unido do Vegetal, ndo, ndo € isso
(...) Mas ¢ uma questdo de se manter tudo como o Mestre Gabriel
deixou, de acordo com os ensinamentos dele, que revelavam a
consciéncia dele, toda a sabedoria dele (...) Essa ¢ a tradi¢do da Unido
do Vegetal (...) Mas se comegamos a mudar aqui e ali, entdo ja passa a
ser outra coisa (...) Dai, ndo pode chamar mais Unido do Vegetal,
porque ja ndo ¢ mais Unido do Vegetal, é outro negdcio (...)"[M-3,
RB]

A questdo da designacdo Unido do Vegetal, mencionada ao final desta fala, é importante e aponta, na
verdade, para um dos elementos mais acionados no processo de legitimagdo dos varios grupos desta linha.
Podemos dizer que ha uma disputa acirrada em torno do nome Unido do Vegetal. A dire¢do do CEBUDV
freqiientemente acusa outros grupos, que também se colocam como continuadores da tradi¢do religiosa fundada
pelo Mestre Gabriel, de usarem indevidamente esta denominagdo. A controvérsia culminou, em algumas
situagdes, em processos judiciais, como veremos quando abordarmos o grupo criado por Joaquim de Andrade

Neto. No caso do Mestre Augusto, houve, segundo ele, uma ameaca de processo, a qual levou a uma pequena
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alteragdo do nome do seu centro.'”® Este evento ¢ similar ao ocorrido com os grupos daimistas do Alto Santo.
Contudo, ao que parece, na linha fundada pelo Mestre Gabriel, a concorréncia pela posse e pelo direito de uso do
nome original do culto ¢ mais enfatizada.

Voltando a descricdo dos aspectos rituais e doutrinrios acrescentados no centro do Mestre Augusto, ¢
preciso esclarecer que ndo foram apenas os aspectos magonicos que se destacaram. Assim, muitos dos elementos
da cosmologia da Unido do Vegetal, presentes nos seus mitos, nas suas chamadas e historias, foram retomados
no novo grupo de Augusto, para dar origem a diversos “graus espirituais”, os quais, por sua vez, se desenvolvem
em diferentes niveis hierarquicos, tipos de sessdes, de uniformes, de funcdes rituais etc. A este respeito, cito
uma explicagdo do proprio Mestre Augusto.

“(...) Eu fui desenvolvendo os graus, como expliquei para a senhora
(...) Entdo, nds temos cinco ternos, o branco, que € o primeiro, ¢
representa a Soberania da Unido do Vegetal; o amarelo, que ¢ dos
cavaleiros da ordem; o azul, que ¢ do corpo da Justiga, porque tem a
Justica da Unido do Vegetal, que ¢ a Justiga divina... Por isso tem que
ter um corpo para representar essa Justica. Tem o terno cor de rosa,
que representa o nascimento de Jesus, pela rosa...; ¢ temos o verde,
que ¢ o terno para as ocasides sociais, festas, reunides (...) Depois, tem
os diferentes destacamentos espirituais. Tem os guardides, que
representam os anjos, que sao forcas positivas da natureza (...) As
chaveiras do marco, do trono universal, que sdo mogas donzelas, doze
mogas, ¢ que fecham, trancam muita coisa ruim (..) Tem as
Samaritanas (...) As Serenitas, que sdo as enfermeiras do Doutor
Camalango, a Diretora, que ¢ outra pessoa que acompanha o Doutor
Camalango (..) Tudo que existe dentro do encante nos fazemos a
representagdo dentro do trabalho (...)” [AQ-b].

Muitos dos temas citados neste depoimento, como o da Justica e da Soberania, sdo enfatizados no
conjunto doutrinario udevista. A imagem da rosa ¢ fundamental na UDV, e liga-se as concepgdes sobre o proprio
cha. Falaremos mais sobre este ponto quando analisarmos o surgimento do centro de Joaquim de Andrade Neto.
Alguns nomes remetem diretamente aos mitos desta religido, como as Serenitas ¢ o Doutor Camalango, ja
comentados. Nao vamos nos deter aqui em todos as questdes simbdlicas tocadas pelo entrevistado. Mas o
importante ¢ apontar para a ocorréncia desse processo pelo qual temas rituais, miticos, doutrinarios etc sdo
desenvolvidos e reinterpretados no decorrer da constitui¢do de novos grupos dissidentes.

O centro criado por Mestre Augusto, a partir dos anos oitenta, contara com nticleos em varias partes do
pais. Em Rio Branco, no Acre, ¢ fundado, em 1980, o ntucleo “Tucunacd”, filiado a sede do Mestre Augusto de
Porto Velho. Contudo ele da origem, também, a outras cisdes. Assim, no principio dos anos noventa surge, em
Porto Velho, o Centro Espirita Beneficente Ordem do Templo Universal de Salomdo, criado por Altenisio José
de Albuquerque, um ex-integrante do grupo do Mestre Augusto. O centro de Altenisio passou por um processo

de expansdo consideravel, e em apenas uma década surgiram muitos grupos ligados a ele em diferentes regides

%8 O primeiro nome dado por Mestre Augusto ao seu centro era: Centro Espirita Beneficente Mestre Gabriel
Unido do Vegetal. Ap6s a polémica, mudou-se o nome para: Supremo Centro Espirita Beneficente Mestre
Gabriel Templo de Salomdo Augusta Ordem Magonica Rosaluz Estrela Oriental Universal Soberana Unido do
Vegetal. Contudo, embora a alteragdo tenha acontecido apés a suposta ameaga da direcdo do CEBUDV, Mestre
Augusto disse que ele so realmente decidiu empreendé-la devido as suas novas “revelagdes” e descobertas
espirituais.
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do Brasil. Em setembro de 2003, apds uma série de negociagdes, este grupo fundiu-se ao CEBUDYV, e a partir de
entdo todos os seus niicleos passaram a estar ligados, oficialmente, a diregdo deste ultimo. Na ocasido, o centro
de Altenisio contava com cerca de quinhentos membros.'*’

Em 1992, assistimos & mais um processo de ruptura gerado a partir do centro fundado por Mestre
Augusto. Assim, Jos¢é Muniz de Oliveira, um dos dirigentes do ntcleo Tucunaca, de Rio Branco, decidiu sair
dele. De acordo com Muniz, o acompanharam apenas sua familia e alguns amigos intimos. Num primeiro
momento, este pequeno grupo passou a realizar sessdes de Vegetal numa propriedade de Muniz, na zona rural de
Rio Branco, filiando-se ao centro de Altenisio, de Porto Velho, antes deste se fundir ao CEBUDYV. Pouco tempo
depois, no entanto, no mesmo local, Muniz decidiu criar seu préprio centro. No seu relato, ele ndo aponta a
ocorréncia de nenhum tipo de desavenga ou desentendimento mais significativo com a direcdo do centro de
Altenisio, mas enfatiza, neste processo de formagdo de seu centro, uma necessidade de consolidar uma
autonomia administrativa. Por outro lado, ele destacou um desejo de consolidar um trabalho espiritual particular,
que expressasse o seu entendimento pessoal a respeito da doutrina da Unido do Vegetal. Este ¢ um aspecto
bastante enfatizado nos movimentos de rupturas ocorridos nas religides pesquisadas, e que parece relacionar-se a
uma discussdo sobre o papel das caracteristicas subjetivas idiossincraticas dos lideres de cultos extaticos no
processo de legitimag@o e constitui¢ao destes ultimos.

Um outro tipo de questdo, também colocada por Muniz para explicar seu rompimento com o grupo do
Mestre Augusto, aponta para uma dificuldade de aceitagdo do conjunto de regras morais impostas por este
ltimo. E curioso observar como muitas dissidéncias tornam-se, depois de constituidas, mais rigidas do que o
proprio grupo matriz em termos de conduta moral. Segundo o relato de Muniz, este foi o caso, a0 menos em

alguns aspectos, do grupo criado pelo Mestre Augusto. Como ele explica,

“Ele comegou impor muita regra (...) Ndo pode isso, ndo pode aquilo
(...) Qualquer coisa, ja era uma puni¢do, uma suspensio (...) Eu ndo
concordei com algumas decisdes dele, ndo achava certo todas essas
puni¢des (...) Porque nds somos todos imperfeitos (...) Por isso para
ser Mestre € preciso ter muita paciéncia, tolerancia, a gente precisa
saber conversar (...) A gente tem que ter uma tolerancia para aceitar as
pessoas (...) Aqui, por exemplo, a gente estd sempre com as portas
abertas. Ndo negamos Vegetal a ninguém. Porque o Vegetal ndo se
pode negar (...) Ja o Mestre Augusto, quando foi em 2002, com aquela
historia que o mundo ia acabar..., fechou as portas do templo dele...
Ele disse que ndo ia aceitar mais ninguém, que o templo dele era como
a arca de Noé, quem ja estava 14 ia se salvar, mas quem estava fora,
ndo podia mais entrar (...) Mas isto ndo esta certo. Porque o Mestre
Gabriel deixou escrito que o Vegetal é a arma para todos nds
combatermos o mal... todos nos.... Entdo, o Vegetal é a espada de
todos nos para se descobrir aonde estd o mal (...) Ndo bebendo o
Vegetal, ndo abrindo as portas para as pessoas, ndo se esta seguindo a
lei do Mestre... a gente esta descumprindo a orientagdo do Mestre
Gabriel (...)” [C-M: M].

19 Para efeitos desta pesquisa, fizemos contato com um niicleo de Rio Branco, filiado ao centro de Altenisio,
mas ndo realizamos trabalho de campo sistematico com o grupo. Isto se deu antes da fusdo com o CEBUDV.
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Percebemos, deste modo, que se num primeiro momento a dissidéncia liderada pelo Mestre Augusto
em certo sentido rompe e subverte com a ordem e os critérios hierarquicos do grupo original, posteriormente, ela
se coloca como guardid da tradi¢@o ou restauradora dos principios morais deste ultimo.

E importante esclarecer ainda que em termos de calendario e estrutura ritual o centro fundado por
Muniz se assemelha mais ao CEBUDV do que ao grupo que lhe deu origem, dirigido por Mestre Augusto.
Assim, as datas rituais de seu centro coincidem com as udevistas classicas. A estrutura das sessdes de Vegetal ¢
também similar aquela registrada em nucleos do CEBUDV. Porém observei que no centro de Muniz, durante os
rituais, ha menos espaco para a colocagdo de perguntas, aspecto marcante das sessdes realizadas em nticleos do
CEBUDV. Os graus hierarquicos basicos estabelecidos originalmente no grupo fundado pelo Mestre Gabriel
também se mantém no centro de Muniz: Sécios, Corpo Instrutivo, Corpo do Conselho, Quadro de Mestres; e ndo
existem os novos graus que foram criados pelo Mestre Augusto. Talvez isto tenha ocorrido porque quando
Muniz comecou a formar seu centro, Augusto ainda ndo havia iniciado sua aproximac¢do com a tradi¢do

magonica.

_ ! il
Membros do micleo "Tucunaed” (RE), lipade ao Mestre Augusto,
com seus “uniformes”.

“adcias” do micles diigido por Muniz (dissidéncia do " Tucunacd™),
antes de beber o Fegetal
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Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal

Este centro foi criado por Joaquim José de Andrade Neto, em 1981, na cidade de Campinas, Sdo Paulo.
Bastante polémico, tem recebido um destaque grande na midia, sendo simultaneamente alvo e fonte de
constantes conflitos e acusagdes, os quais aludem a controvérsias tanto internas quanto externas a este campo
religioso.

Os nossos dados a respeito deste grupo resultam principalmente de levantamento bibliografico. Assim,
consultamos a produgdo literaria interna do Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal, bem como material
publicado na midia relacionado a ele. Nao realizamos pesquisa de campo junto a este grupo. Isto se deu porque,
em primeiro lugar, privilegiamos o levantamento de dados junto aos centros, nucleos e igrejas situados em Rio
Branco, o trabalho de campo na regido sudeste tendo um carater apenas complementar, conforme esclarecemos
na introdugdo da nossa tese. Em segundo lugar, a aproximacdo com o Centro Espiritual Beneficente Unido do
Vegetal se revelou bastante dificil quando comparada com os contatos com os demais grupos envolvidos na
pesquisa. O centro de Joaquim caracteriza-se por uma acentuada recusa quanto a realizagdo de estudos
cientificos ou académicos sobre suas praticas feito por pessoas que ndo pertencem ao seu grupo. Também o
ingresso neste centro, bem como a participagdo em seus rituais, sio muito restritos, envolvendo, ja num
momento inicial, uma série de exigéncias. Por exemplo, para participar de uma primeira sessdo de Vegetal no
Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal é preciso que a pessoa se disponha, antes, a realizar varios
trabalhos comunitarios em uma das propriedades do grupo. O curioso ¢ que a exigéncia ¢ maior no caso daqueles
que ja beberam o cha em outros grupos, seja na linha da UDV ou nas demais. Assim, alguém que ndo teve
nenhuma experiéncia com a ayahuasca devera trabalhar, em trés ocasides, durante trés dias inteiros, numa das
fazendas do Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal **; enquanto alguém que ja consumiu o cha em
outros grupos deve realizar tais atividades por sete vezes. Quando expressei a minha surpresa diante desta
informagdo, numa conversa telefonica com o responsavel pelos contatos deste centro com o publico e
interessados em geral em conhecé-lo ou visita-lo, obtive a seguinte explicacao:

“Pois ¢...a senhora pode achar estranho.. Pode parecer estranho
que uma pessoa que ja bebeu o chd em outro lugar tenha que
esperar mais tempo para beber o cha conosco. Mas s6 é estranho
para quem ndo conhece o trabalho da gente. Porque o nosso
trabalho ¢ muito sério mesmo (...) E, € como o Mestre costuma
dizer: “Entre o nosso centro e os outros grupos, de igual mesmo
s6 tem o cha, porque de resto s6 sdo diferengas” (..) So
diferengas... Por isso, esse tempo que a pessoa passa com a gente,
trabalhando conosco, na nossa fazenda, serve para ela se limpar
(...) Ela precisa se limpar das impurezas destes outros lugares
(...)” [int.C-J].

A afirmag@o de Joaquim, ou do Mestre, como ele ¢ chamado por seus discipulos, citada na fala, é

encontrada num livro que expde uma longa entrevista feita com ele por uma integrante de seu centro. Nesta,

200 @z 4a - .
Séo trés fazendas, duas na regido de Campinas, e outra no estado do Mato Grosso.
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quando questionado a respeito da relagdo ou semelhanga entre o seu grupo e os demais que utilizam o cha, entre
outras coisas Joaquim disse que:

“Nao me responsabilizo por chd de Mariri e Chacrona preparado e
distribuido de forma clandestina, sem a minha autorizacio.
Considero tal atitude como sacrilega, irregular e espulria”
(Rodrigues 1998, p. 79, grifos meus).””!

Evidentemente, ao afirmar que os outros grupos usam o cha de forma “clandestina” e “sacrilega”, o
lider do Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal coloca-se como o representante da ortodoxia desta
religido, acusando seus rivais de hereges; ja a acusacdo de uso clandestino do cha, por sua vez, da um carater
politico ao discurso de Joaquim, o qual parece, também, induzir, deliberadamente, uma associagdo entre
sacrilégio e ilegalidade. Na visdo de Joaquim e de seus discipulos o seu centro representa a verdadeira e Unica
“Unido do Vegetal”. E por isso, também, que na fala que citamos acima, a discipula (e autora da entrevista)
pergunta ao seu Mestre Joaquim “qual a diferenga entre a Unido do Vegetal e os outros grupos que bebem o
cha?”, identificando o seu proprio grupo, portanto, como a verdadeira Unido do Vegetal. E verdade que esse tipo
de discurso nao ¢ exclusivo do centro dirigido por Joaquim. Ao contrario, pudemos observa-lo freqiientemente
no campo religioso pesquisado, como um argumento crucial nas disputas estabelecidas entre os seu varios
grupos. Verificamos, ao longo de nossa tese, que em todas as linhas os membros dos seus diferentes centros,
igrejas ou nucleos, no seu processo de legitimagdo, procuram se afirmar como os representantes da “auténtica”
tradigdo, da “verdadeira” doutrina, dos ensinamentos “originais” etc. Vimos, inclusive, que o caso especifico da
disputa em torno do direito de uso de designagdes, como aquelas que foram estabelecidas pelos criadores destas
religides, ¢ uma constante. Porém no caso particular do Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal a idéia
parece adquirir proporgdes bastante acentuadas. Procurando analisar tal questdo, entre outras, relataremos a
historia do envolvimento de Joaquim de Andrade Neto com a religido criada pelo Mestre Gabriel.

Joaquim teve sua primeira experiéncia com o Vegetal em 1975, em Porto Velho, no nucleo criado pelo
Mestre Gabriel, o CEBUDV, que naquele momento era dirigido pelo Mestre Joanico. Nos dois livros que narram
a respeito da experiéncia de Joaquim, escritos por atuais membros de seu grupo, conta-se que ele ficou sabendo
sobre o cha e a Unido do Vegetal através de um amigo, em Campinas, cidade na qual ele reside até hoje.
Contudo, ressalta-se que sua ligacdo tanto com a bebida quanto com a Unido do Vegetal ¢ muita antiga,
procurando-se, assim, enfatizar a condi¢@o especial do Mestre Joaquim e sua posi¢ao nesta religido. Rodrigues
faz questdo de esclarecer, logo no principio de seu livro, que o seu Mestre, “antes de beber o cha (...) pela
primeira vez nesta encarnacdo, ja obedecia sem hesitar a voz da burracheira” (Rodrigues 1998, p. 19). A
ressalva que afirma que a ocasido de 1975, em Porto Velho, foi a primeira experiéncia de Joaquim com o
Vegetal apenas “nesta encarnagdo”, indica uma tentativa de relaciona-lo aos proprios eventos miticos udevistas,
colocando-o, também, como alguém que possui uma “missao”. Varios dos fatos ocorridos no periodo dos
primeiros contatos de Joaquim com a UDV sio apresentados, nos livros de seus discipulos, como espécies de
indicios ou provas da sua “missao” no decorrer da historia do Vegetal na Terra. Assim, o discurso proferido por
Joaquim apds a sua primeira sessdo de Vegetal em Porto Velho, as palavras trocadas entre ele e o entdo Mestre-

Geral-Representante do CEBUDYV, e at¢é mesmo a desconfianga de alguns dos presentes nesta ocasido sao

201 A . .
Existe, também, um video desta entrevista.
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entendidos como sinais da “missdo do Mestre Joaquim”. Nesse sentido, Milanez, que além de sua discipula é
também sua esposa, diz em seu livro que o fato do Mestre Gabriel ndo estar mais encarnado,

deu inicio a uma série de acontecimentos que indicavam que
alguma coisa estava para acontecer, como se a Unido do Vegetal
aguardasse o preenchimento de uma lacuna ocasionada pela
auséncia de quem sabe o que faz, porque faz e para que faz
(Milanez 1993, p. 45).

Depois, ao relatar que o dirigente do CEBUDV, Mestre Joanico, deu a Joaquim uma certa quantia de
Vegetal quando ele retornou para Campinas, a autora conclui que isto se deu porque ele reconheceu que estava

“diante de alguém destinado a cumprir uma missao na Unido do Vegetal”(Milanez 1993, p. 48, grifo meu).

Ainda nesta ocasido, de acordo com os relatos destes livros, Joaquim tocara na questdo que, para seus
discipulos, sera o grande sinal da sua condi¢do de Mestre e fundador do “verdadeira Unido do Vegetal”. A
questdo refere-se as letras que compdem uma faixa que era utilizada pelo Mestre Gabriel nas sessoes de Vegetal,
e depois passou a ser usada por todos os Mestres-Representantes. As letras da faixa compdem o seguinte
emblema: “UDV ¢ OBDC”. Conta-se que, numa determinada ocasido, o Mestre Gabriel teria dito que aquele que
soubesse o verdadeiro significado destas letras poderia ser o Mestre. De acordo com Milanez, apds sua primeira
sessao de Vegetal, em Porto Velho, Joaquim perguntou ao Mestre Joanico o que aquelas letras queriam dizer, e
ele teria lhe teria respondido: “um dia o senhor vai saber” (Milanez 1993, p. 47). Algum tempo depois, diz
Milanez, na sua terceira viagem a Porto Velho, ao participar de mais uma sessdo de Vegetal, Joaquim teria
revelado o significado destas letras, causando uma enorme surpresa para todos os presentes, inclusive para o
Mestre Joanico. Segundo Milanez e o proprio Joaquim, ninguém mais sabia explicar o significado das letras
“UDV ¢ OBDC”. O segredo supostamente descoberto, contudo, ndo ¢ revelado ao leitor no livro de Milanez. A
autora apenas nos conta que Joaquim, naquela ocasido, escreveu o significado das letras num pedago de papel e o
mostrou para os Mestres que ali se encontravam (Milanez 1993, p. 53).

Joaquim se filia ao nucleo do CEBUDYV de Porto Velho, mas passa a participar das sessdes de Vegetal
do entdo incipiente nicleo de Sao Paulo, que comegou a se formar em 1972, um ano, portanto, apos a morte do
Mestre Gabriel. O nucleo paulista do CEBUDV ¢ formado, inicialmente, por um grupo de pessoas ligadas a
atividades artisticas, como o teatro, ¢ a sua constitui¢ao serd marcada por uma série de conflitos com a diregdo
geral do CEBUDV, na época situada em Porto Velho. A historia destes conflitos ¢ descrita em detalhes por
Brissac (1999, pp. 80-6). Um dos motivos principais das divergéncias entre os adeptos paulistas e a dire¢do do
CEBUDV de Porto Velho relacionava-se, segundo Brissac, com a ligagdo dos primeiros com o guru indiano
Rajneesh ou Osho. Em 1976, tais divergéncias culminam na suspensio do niicleo paulista pela sede geral.*”*> No
mesmo ano, Joaquim, que residia em Campinas, recebeu autorizagdo da dire¢do do CEBUDV para distribuir
Vegetal nesta cidade. Durante um periodo, portanto, alguns membros do nticleo de Sdo Paulo, que havia sido
temporariamente fechado, passaram a participar de sessdes de Vegetal dirigidas por Joaquim em Campinas.
Porém a suspensao do nucleo paulista ndo se estendeu por muito tempo, ¢ ele logo voltou a realizar sessdes
regulares de Vegetal, autorizadas pela sede geral de Porto Velho. Mas, um ano depois, em 1977, o proprio
Joaquim ¢ punido pela direcdo geral do CEBUDV, sendo o seu nticleo suspenso e fechado. De acordo com os

relatos narrados por Milanez (1993) e Rodriguez (1998), uma série de conflitos entre Joaquim e os dirigentes do

292 posteriormente, estas divergéncias vio dar origem a uma cisdo e ao surgimento do grupo de Else Piacentini,
em Sdo Paulo (Ver também, a este respeito, Labate 2000).
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nicleo de S&do Paulo geraram o fechamento do nucleo de Campinas pela direcdo geral do CEBUDV. Ao que
parece, tais conflitos relacionavam-se com uma disputa de autoridade entre os lideres do nucleo de Sdo Paulo e
Joaquim, que confessa ter se ressentido, em diversas ocasides, com o fato de que os dirigentes paulistas
distribuiam Vegetal para pessoas que haviam sido punidas por ele (Milanez 1993). Depois de algumas tentativas
frustradas de reconciliagdo com a sede geral, Joaquim se desliga definitivamente dela em 1978.

Joaquim passa um periodo sem beber o Vegetal até que, finalmente, em 24 de junho de 1981, ap6s um
preparo realizado com um mariri que lhe havia sido cedido alguns anos antes pelo Mestre Joanico, realiza uma
sessdo na qual ele recebe uma “determinacdo superior” para formar seu proprio centro (Milanez 1993, p. 60).
Todo o relato de Joaquim e de seus discipulos ¢ construido para afirmar a necessidade, ou melhor, a
inevitabilidade do surgimento deste centro, o qual, em ultima instancia, aparecera como a propria reconstitui¢ao
ou refundagdo da Unido do Vegetal. Assim, conta-se que a “determinag@o superior” foi concedida pelo proprio
Mestre Gabriel, o qual “autorizou” Joaquim a constituir o Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal em 22
de julho daquele ano (Milanez 1993). Esta ¢, como sabemos, a data da constitui¢do ou recriagdo da Unido do
Vegetal pelo Mestre Gabriel. Na descricdo fornecida por Milanez sobre o episddio, a autora conclui que isto
ocorria “com o objetivo de se evitar o desvio da doutrina da UDV, preservando assim seus ensinamentos” (1993,
p. 60). Percebemos, assim, que o lider deste grupo e seus seguidores procuram afirmar-se como os representantes
da “verdadeira” doutrina do Mestre Gabriel e da “auténtica” Unido do Vegetal, inclusive fundamentando seu
discurso numa reconstrucdo de eventos miticos desta religido. Pois, se na mitologia original o Mestre Gabriel ja
havia recriado a UDV, agora, na dtica dos membros do Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal, o
Mestre Joaquim empreendeu uma outra recriagdo, reconstituindo a UDV e resguardando a “missdo” do Mestre
Gabriel. Vale ressaltar, a importancia, na logica religiosa desta linha ayahuasqueira, de uma precisdo quanto a
datas e marcos histdricos. O grupo liderado por Joaquim segue esse tipo de logica, talvez enfatizando-a ainda
mais. Assim, por exemplo, nos relatos de seus membros, o fato de Joaquim ter constituido seu centro dez anos
apos o falecimento do Mestre Gabriel € constantemente salientado, como se tal dado funcionasse também como
mais uma prova da condic@o especial ocupada por esse centro e seu lider.

Segundo Milanez, na mesma sessdo em que Joaquim recebe autorizagdo do Mestre Gabriel para
constituir o seu centro, ele adquire também a estrela de Mestre da Unido do Vegetal. Esta espécie de relato ¢,
como vimos, razoavelmente comum entre os lideres de grupos dissidentes, tanto nesta linha como nas do Santo
Daime e Barquinha. Observamos, na historia da formagdo do centro do Mestre Augusto o mesmo tipo de
narrativa. Como este tltimo, Joaquim diz que o momento no qual recebeu a estrela de Mestre Gabriel foi visto e
percebido por todos os presentes daquela sessdo, embora seja, também, um segredo compartilhado apenas por
estas pessoas.

No levantamento bibliografico realizado sobre este grupo, foi possivel observar também que alguns
elementos da cosmologia da Unidio do Vegetal recebem uma interpretagdo bastante particular. E o caso do nome
dado ao cha. No centro liderado por Joaquim ele passa a ser designado de Oaska, embora eventualmente possa
ser chamado de Vegetal. A escolha pela denominacdo Oaska se da a partir de toda uma exegese simbolica, na
qual os significados relacionados ao cha sdo destacados. Segundo explicagdes fornecidas pelo lider deste grupo
nos livros de Milanez e Rodrigues, Oaska significa rosa em lingua indigena. Contudo ndo se esclarece a qual

grupo étnico pertence o idioma, que apenas ¢ chamado de lingua “primitiva” (Milanez 1993, p. 112 e Rodrigues
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1998, p. 28).2% Mas a relagdo entre o cha e a rosa ndo se daria apenas em fungdo do significado do nome Oaska,
pois explica-se que, quando o mariri ¢ cortado transversalmente podemos perceber, no seu interior, o desenho de
uma rosa. Assim, a rosa, que ¢ vista por Joaquim e seus discipulos, como um simbolo da iluminagdo, da
sabedoria e da perfeigdo, entre outras coisas, esta, como coloca Milanez, registrada naturalmente em uma das
plantas que compdem a Oaska (1993, p. 12). Este fato serve para fundamentar muitos dos significados atribuidos
ao cha, bem como os seus efeitos, explicando inclusive o nome do proprio livro de Milanez - Oaska: O
Evangelho da Rosa. Como esclarece a autora, a palavra evangelho, oriunda do grego, significa mensagem. Deste
modo, o titulo alude as mensagens trazidas pela Oaska aos homens, as quais constituiriam exatamente os
ensinamentos da Unido do Vegetal. O Evangelho da rosa, conclui Milanez, esta gravado na natureza (1993, pp.
113-14). E interessante notar que este tipo de logica nos permite, mais uma vez, relacionar a cosmologia da
Unido do Vegetal as concepgdes do vegetalismo ayahuasqueiro peruano analisado por Luna (1986-a). Pois,
conforme exposto, a idéia de que todo o conhecimento dos curandeiros provéem das plantas-maestras, como a
ayahuasca, ¢ um dos fundamentos da pratica destes agentes.

No ambito do grupo fundado pelo Mestre Gabriel, 0 CEBUDV (Centro Espiritual Beneficente Unido do
Vegetal), utiliza-se a grafia Hoasca, ao invés de Oasca. Existe, inclusive, um texto redigido ainda na época em
que o Mestre Gabriel estava vivo, onde verificamos a grafia Hoasca ao invés de Oasca. O texto intitula-se
“Mistérios do Vegetal”, e ¢ lido até hoje no inicio de todas as sessdes dos ntcleos do CEBUDV. Isto ¢ admitido
pelos integrantes do centro de Joaquim. Contudo, apesar de admitirem o fato, Joaquim e seus discipulos,
curiosamente, sustentam que a grafia correta ¢ Oaska, argumentando que o motivo para essa mudanga relaciona-
se a uma “necessidade espiritual”, a qual foi revelada ao Mestre Joaquim, mas ndo pode ser explicitada, pois
consiste num “segredo”. Entretanto, em ultima instdncia, os membros do grupo de Joaquim utilizam esta
diferenca grafica como mais um elemento no seu movimento de oposi¢do em relagdo aos outros grupos desta
tradigdo religiosa e, simultaneamente, na sua tentativa afirmacdo como a unica e verdadeira Unido do Vegetal.
Como coloca Milanez (1993), a grafia Oaska “serve para distinguir a Unido do Vegetal de outros grupos que
fazem uso de cha de Mariri com Chacrona” (p. 145).

Um outro elemento bastante acionado por este grupo para diferenciar-se de demais grupos
ayahuasqueiros diz respeito a uma sutil mudanga da designagio “Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal”
para “Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal”. Segundo Joaquim, este nome lhe foi revelado na mesma
ocasido em que ele recebeu a “autorizagdo” para constituir o seu centro (Milanez 1993). Joaquim explica que a
substitui¢do da palavra “Espirita” por “Espiritual” ocorre porque a primeira remete a doutrina de Alan Kardec, a
qual pratica a comunicagdo com os espiritos desencarnados, enquanto a segunda seria mais apropriada ao
trabalho desenvolvido na Unido do Vegetal, que visa proporcionar a todo o ser humano a evolugdo de seu
proprio e unico espirito, fazendo com que cada um de nos se recorde de suas encarnagdes particulares passadas
(Milanez 1993, p. 60-1). Ele diz, ainda, que o nome do centro originalmente fundado pelo Mestre Gabriel tinha
apenas um carater estratégico, lembrando os fatos que levaram a escolha desta designacéo, alguns deles relatados
aqui anteriormente. A opgao pelo termo espiritual, ao invés de espirita, serve também para a formulagao de mais

acusacdes desta dissidéncia contra o centro que lhe deu origem. Assim, ao se deter nas diferengas entre o seu

23 No entanto, percebemos, ao longo da leitura destes livros, que tal idioma indigena primitivo é identificado
aquele falado por Salomao e Caiano. Como vimos, também, integrantes de outros grupos da Unido do Vegetal,
inclusive do CEBUDYV, eventualmente sustentam que o idioma de Salomao ¢ indigena.
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centro e 0s outros grupos que utilizam o cha, Joaquim se refere aos nucleos do CEBUDV como “centros
espiritas” que também distribuem o Vegetal, “ainda que ndo filiados a Federagdo Espirita Brasileira” (Rodrigues
1998, p. 79), uma ressalva que evidencia uma critica e uma tentativa de colocar grupos rivais sob suspeita.

Verifica-se, também, que muitas das diferencas entre o grupo de Joaquim e seus rivais sdo explicadas
por seus integrantes através da nocdo de “curiosidade”. Como ja esclarecemos num outro momento, a noc¢do ¢
um importante elemento da cosmologia da Unido do Vegetal, relacionando-se aos eventos miticos desta religido.
Os “Mestres de curiosidade”, nos mitos e historias da UDV, eram, originalmente, os representantes da antiga
tradi¢do ayahuasqueira amazonica, como os caboclos e seringueiros. Porém, observamos que, atualmente, o
termo ““curioso” pode se aplicar, no interior desta linha, a varios tipos de sujeitos e grupos, sendo normalmente
utilizado como uma categoria acusatdria, que visa marcar e distinguir identidades. Por exemplo, quando Joaquim
procura diferenciar o cha que ¢ bebido no seu centro daquele consumido em outros grupos, ele enfatiza que o
fato de uma pessoa saber preparar cha de mariri com chacrona néo significa que ela esta realmente utilizando
Vegetal ou Oaska. Segundo ele, fora do contexto do seu centro, que implicaria no verdadeiro respeito a “lei da
Unido do Vegetal”, o resultado da mistura destas duas plantas seria apenas mero “efeito da curiosidade”
(Rodrigues 1998, p. 79). Da mesma forma, em outros momentos de sua entrevista, o lider deste grupo refere-se
aqueles que ndo obedecem as suas orientagdes, ndo seguindo os procedimentos corretos para se beber o cha,
como “pessoas curiosas” (Rodrigues 1998). Assim também sdo classificados os estudos e experiéncias
psicologicas ou médicas sobre a bebida e seus efeitos. Tais iniciativas, na visdo de Joaquim, teriam como
conseqiiéncia danosa estimular a “curiosidade” (Rodrigues 1998, p. 87), a qual ¢ entendida como falso
conhecimento, movido por interesses mercenarios, de lucro e por uma vaidade pessoal (Milanez 1993, p. 129).
Os dois livros que discorrem sobre as idéias de Joaquim sobre o tema colocam que curioso era, no passado, um
termo aplicado aos profissionais ndo autorizados, procurando, com este argumento, opor “curiosidade” e
“ciéncia” (Milanez 1993 e Rodrigues 1998). A “ciéncia” a qual se referem estes religiosos, no entanto, difere da
ciéncia moderna contemporanea. Trata-se, como se explica, de uma “ciéncia sagrada”, cujo objetivo principal é
ensinar aos homens os meios pelos quais eles podem se “re-ligar a Deus” (Milanez 1993, pp. 92-5).

Mas até mesmo aqueles que ndo usam o cha e ndo participam de religides ayahuasqueiras, podem ser
designados de “curiosos”, se eventualmente entrarem em conflito com o grupo de Joaquim. E o que podemos
perceber, por exemplo, num evento ocorrido em 2001, quando a Editora Sama e a sua publicagcdo anual
Humanus, vinculadas ao Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal, dirigido por Joaquim, foram acusadas,
junto ao Ministério Publico, entre outras coisas, de anti-semitismo. A acusagdo foi feita por um judeu, estudante
de direito da Universidade Paulista (Unip) de Campinas, José Fernando Steinberg, em fun¢do de uma matéria,
publicada pela revista Humanus e intitulada “Sionismo x Nazismo: a semelhanga dos opostos” (Anudrio Cultural
Huamnus-jan/2001). O artigo procurava estabelecer relagdes entre o0 movimento nacionalista judeu do sionismo,
surgido no século XIX, e as idéias que norteavam o nazismo alemao. Uma das principais polémicas geradas por
ele derivam de uma imagem que o ilustra, na qual temos um rosto cuja metade ¢ do ditador alemdo Adolph
Hitler (1889-1945) e a outra metade do célebre fisico judeu e também alemao Albert Einstein (1879-1955).
Ainda neste mesmo numero da Humanus, encontramos demais matérias que fazem criticas bastante
depreciativas a outros importantes pensadores judeus, como Karl Marx e Sigmund Freud. Antes da dentincia ao

Ministério Publico, a Comissao de Direitos Humanos da Assembléia Legislativa ja havia investigado o anuario
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Humanus, avaliando que ele continha propaganda subliminar neonazista (Caderno Regional de Campinas, Folha
de Sao Paulo, 17.07.2001).

A acusagao de anti-semitismo contra a Editora Sama e a Humanus resultou na abertura de um inquérito
para apurar a ocorréncia dos crimes de discriminagdo de raga, cor, religido e procedéncia nacional. A denuncia e
a abertura de uma representagdo criminal geraram, também, trés artigos publicados no Caderno Regional de
Campinas da Folha de Sdo Paulo, respectivamente nos dias 16, 17, ¢ 18 de julho de 2001. Os artigos
enfatizavam ainda mais as acusag¢des de anti-semitismo e racismo a Humanus, aumentando a polémica sobre o
episodio e em torno do centro de Joaquim, principalmente em Campinas. A responsavel pela revista Humanus
redigiu uma nota de esclarecimento em resposta aos artigos do Caderno Regional de Campinas da Folha de Sao
Paulo. A nota, que foi publicada parcialmente pela Folha em 27 de julho de 2001, afirmava que as acusacdes de
anti-semitismo e racismo dirigidas & sua revista eram completamente improcedentes e descabidas, colocando,
entre outras coisas, que muitos dos membros do conselho editorial da Humanus eram judeus. Contudo a resposta
contida na nota praticamente limitava-se a enfatizar uma diferenca entre a religido ou o povo judaico e o
movimento sionista, procurando explicar que a matéria da Humanus ndo criticava os primeiros e sim o segundo.
Assim, a nota de esclarecimento nao respondia ou sequer comentava muitas das outras suspeitas e acusagoes,
levantadas pelos artigos da Folha, a todo o formato assumido pelo anuario Humanus desde a sua primeira edigdo.

Além da nota, os editores da Humanus escreveram varias cartas contra as matérias da Folha. As cartas
ndo foram publicadas pelo jornal, mas tanto elas quanto a nota de esclarecimento completa foram publicadas
posteriormente, no niimero seguinte da Humanus (2002, p. 31). Nelas, o responsavel pela dentincia de crime de
racismo & Humanus, bem como o autor das matérias publicadas no Caderno Regional de Campinas da Folha de
Sdo Paulo, sdo tratados de “curiosos”, procurando-se desqualificar seus argumentos e suas competéncias no
assunto em questdo. O denunciante, por exemplo, ¢ explicitamente classificado, em alguns momentos, de
ignorante ou desprovido de capacidade intelectual (Revista Humanus 2002, p. 28), enquanto o autor dos artigos ¢
chamado de “pseudojornalista” (Revista Humanus 2002, p. 29). As cartas atingiam até mesmo o presidente do
jornal Folha de Sdo Paulo, Otavio Frias, que ¢ acusado, numa delas, de “covardia”, de ser “pusilanime”, “titere”,
entre outras coisas. A mensagem dirigida ao presidente da Folha de Sdo Paulo pelos editores da Humanus é de
fato bastante agressiva, sendo concluida, inclusive, ao registrar o desejo de que Otavio Frias seja carregado pelo
diabo (Revista Humanus 2002, p. 31).

Percebemos, portanto, que o centro criado por Joaquim possui uma notoriedade acentuada, tendo uma
exposi¢do relativamente freqiliente na midia e um carater bastante controverso. Trata-se também de um grupo
cujas dimensdes sdo significativas, mantendo contatos inclusive no exterior. A propria revista Humanus, sua
publicagdo, conta com uma razoavel expressividade, sendo distribuida nacionalmente e em outros paises, como
em Portugal, Argentina, Peru, Bolivia. Tal conjunto de circunstincias acabou culminando na ocorréncia de
varios conflitos entre o Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal e o CEBUDV (Centro Espirita
Beneficente Unido do Vegetal), do qual, como vimos, Joaquim é um ex-membro. Assim, acirrou-se cada vez
mais, entre os dois grupos, a disputa pelo direito de recorrer a determinados simbolos, termos, expressdes etc que
viessem a ser identificados ao culto religioso da Unido do Vegetal. Verificamos, ¢ verdade, que esse tipo de
disputa ocorre, igualmente, com relagdo a outros grupos da UDV. Mas as dimensdes ¢ o tipo de visibilidade
adquirido pelo grupo de Joaquim fazem com que o conflito, neste caso, seja maior. Ressaltamos, alids, que com

freqiiéncia o centro dirigido por Joaquim ¢ reconhecido, publicamente, como a Unido do Vegetal. Por exemplo,
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nas matérias jornalisticas que abordaram o episddio da acusacdo de anti-semitismo, ele foi denominado de a
“vertente campineira da Unido do Vegetal” (Caderno Regional de Campinas, Folha de Sdo Paulo, 17.07.2001).

Diante desse contexto, o CEBUDV, no ano de 2000, entrou com uma Apelagdo Civel no Tribunal de
Justica de Sao Paulo contra o Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal, de Joaquim, solicitando que este
Gltimo ficasse impedido de utilizar a “marca” Unido do Vegetal ou UDV.** Os dirigentes do CEBUDV
alegavam, entre outras coisas, que ja haviam registrado a marca Unido do Vegetal no INPI em 1992, e que por
isso o grupo de Joaquim ndo poderia recorrer a ela para inseri-la no nome de seu centro. A apelagéo foi julgada
em setembro de 2000, com ganho de causa, em parte, do autor, isto ¢, do CEBUDV. Estabeleceu-se, assim, que o
grupo de Joaquim deveria modificar sua denominagdo social, retirando o termo Unido do Vegetal e abstendo-se
de utilizar estas palavras, bem como a expressdo Hoasca, principalmente como marcas. Porém, logo em seguida,
os dirigentes do Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal entraram com novo recurso contra esta decisao
judicial. A questdo encontra-se, até 0 momento, sem uma defini¢éo e enquanto o novo recurso ndo for julgado, o
centro de Joaquim permanece tendo o direito de recorrer a expressdo Unido do Vegetal, mesmo que para
designar o seu centro.

Apesar das particularidades desta disputa e mesmo considerando, inclusive, o carater controverso do
grupo fundado por Joaquim, podemos perceber que alguns elementos presentes nela expressam uma logica tipica
da linha da Unido do Vegetal. Tal é o caso da recorréncia a meios juridicos para tentar solucionar conflitos,
disputas e oposi¢des proprias desse campo religioso. Valoriza-se, nesse sentido, a avaliagdo legal de questdes
cujo ambito é, em Ultima instancia, religioso. Como se, ao se conquistar o direito legal de usar a designag@o
UDV ou Unido do Vegetal, por extensdo, se pudesse alcancar também o direito de exclusividade sobre o
conjunto de mitos, ritos, simbolos que compdem esta religido.

Além desta 16gica legalista, outros recursos, elementos e tipos de acusacdes sdo também enfatizados nos
conflitos ocorridos entre os grupos desta linha ayahuasqueira. Assim, Afranio Patrocinio Andrade, num artigo
que mencionamos anteriormente, intitulado “Contribuigdes e limites da Unido do Vegetal para a nova
consciéncia religiosa” (Andrade 2002), analisa o uso da nogdo de “curiosidade” ou “curioso”, pelos membros
do CEBUDV, na classificagdo de seus oponentes. No artigo, Andrade, que € autor também da primeira tese
académica sobre a Unido do Vegetal, fundada em dados obtidos no CEBUDV (Andrade 1995), discute as
relagdes entre o culto da UDV e o fendmeno, denominado por ele e outros estudiosos, de nova consciéncia
religiosa. Uma das conclusdes de Andrade ¢ que a Unido do Vegetal distancia-se das posturas e do carater mais
geral de uma série de manifestagdes religiosas contemporaneas, na medida em que enquanto estas tltimas se
caracterizariam por uma negacao das verdades absolutas, a primeira ¢ marcada, justamente, por um dogmatismo
e uma atitude etnocéntrica constantes.

Andrade argumenta que o etnocentrismo da Unido do Vegetal resulta dos proprios principios
doutrinarios e elementos miticos presentes nela. Ele se debruga particularmente sobre a analise de um episodio
da Historia da Hoasca, que narra a respeito do Mestre I-Agora. Como sabemos, ¢ exatamente esta passagem
mitica que explica o surgimento dos Mestres de Curiosidade. Estes, conforme esclarecemos, tem sua origem na
acdo criminosa daqueles que degolaram o Mestre I-Agora. De acordo com o relato mitico, foi a partir dai que
surgiram “os Mestres de Curiosidade, sem conhecimento de nada”. Segundo Andrade, este evento mitico

forneceria uma sustentagdo conceitual a muitas das acusagdes dirigidas pelos membros da UDV (entendidos aqui

2% Apelagdo Civel namero 106.682.4/9, julgada em 19.9.2000, na Camara de Direito Privado do TJSP.
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como do CEBUDV) contra outros grupos usuarios da ayahuasca. Assim, na ética udevista, os outros grupos
seriam “curiosos”, descendentes daqueles que mataram o Mestre I-Agora, representantes, portanto, de um
“tronco desviado” (Andrade 2002, pp. 561-2) da tradi¢do ayahuasqueira.

Para este autor, tal classificagdo se aplicaria a diferentes tipos de usos e usudrios do cha, sejam
populagdes indigenas, curandeiros mestigos, outras religides brasileiras, como o Santo Daime ou a Barquinha, e
ainda sujeitos que consomem a ayahuasca sozinhos, fora de um culto religioso. Andrade procura corroborar suas
conclusdes, ao relatar que, em onze sessdes de Vegetal das quais participou, realizadas em diferentes nucleos do
CEBUDV, ao perguntar aos respectivos Mestres que dirigiam a cerimonia se os fundadores do Santo Daime e da
Barquinha poderiam ser considerados “Mestres de Curiosidade”, obteve sempre uma resposta afirmativa
(Andrade 2002, p. 562). Neste ponto ¢ importante lembrar que Andrade foi s6cio do CEBUDV durante alguns
anos, tendo desenvolvido sua pesquisa de mestrado sobre o culto da UDV neste periodo. As reflexdes criticas a
respeito dos contetidos dogmaticos da UDV néo estdo presentes na dissertacdo de Andrade — se encontrando
apenas no artigo que comentamos — e se ddo num momento em que o autor ja ndo era mais membro do
CEBUDV ou de outro grupo da UDV. Nesse sentido, elas evidenciam, também, a perspectiva de um ex-adepto,
num momento em que ele revé sua conversdo a uma doutrina ¢ a um grupo religioso. Como relatamos
anteriormente, alias, a diregdo do CEBUDYV contestou o artigo de Andrade, protestando judicialmente o autor.

Contudo, por outro lado, observamos que de fato a recorréncia as acusagdes de “curiosidade” ou
“curioso”, por membros de diferentes grupos da UDV (e ndo apenas do CEBUDYV), contra aqueles que se
apresentam como seus rivais, ¢ freqiiente. Nesse sentido, algumas das colocagdes de Andrade parecem ter
fundamento. Retomaremos este ponto ao final da nossa tese, apontando para a base mitica da nocdo de
curiosidade e o seu papel na construg@o das fronteiras internas da linha da Unido do Vegetal e entre esta outras
religides ayahuasqueiras.

Até o momento, verificamos, a respeito do processo de fissdes da Unido do Vegetal, que mais do que
nas linhas do Santo Daime e Barquinha, procura-se aqui evitar o movimento de fragmentagdo através de um
controle que se funda numa estrutura organizacional rigida, vinculada a critérios de ordem burocratica.
Destacam-se, no movimento de distingdes e conflitos entre os diferentes grupos da UDV, os argumentos
legalistas. Assim, ameagas de processos, inquéritos, protestos judiciais se tornam comuns na busca de
autolegitimacdo de um grupo frente aos demais. As acusagdes de “curiosidade” ou “curioso” muitas vezes se

dao, também, em meio a essa logica.
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Grafico das Fragmentacées e Extensoes da Linha da Unidio do Vegetal



LINHA: U.D.V
2003 ./ Brasil
£
g 4 jNBLUSA (Wilson - S&o Paulo)
5 ilson - S&o Paulo
% _ A 97 -
oo
%’ L / Europa
o B Centro Espirita /
= Beneficente
"E '3 Ordem do Templo
g 7% Universal do Rei Luz do Vegeta|
= Salomao 01 el El2E Piacentini - Sao Paulo) -
a8 © (Altenisio - Porto Velho)
L3 ) 1990
1 G ENNY A
S5 Filial em i
Rio Branco | 190 Bras| Centro Espiritual Beneficente
0 31 mdmmINid0 do Vegetal (Joaquim - Campinas

Supremo Centro Espirita
Beneficente Mestre Gabriel
Templo de Salomdo Augusta
Ordem Magonica Rosacruz
Estrela Oriental Universal
Soberana Uniao do Vegetal
(Augusto Queixada - Porto Velho)

Argentina

1978

Saida de Augusto Queixada

Xw

Fundacao do 1° Nucleo em Sao Paulo

— 1973

1972

Fundacao do =

1° Nicleo em Manaus

— 19711- M. Gabriel

b

Disputa de Presidéncia

ALK Recriacao da UDV

o M. Gabriel™ |

Morte

1971

— 1970 CEBUDV - M. Gabriel (Porto Velho)

— 1961

251



252

Lista de Nucleos e Centros da Linha da UDV”

- Ntcleo Jodo Lango Moura. Localizagdo: Rio Branco, estrada do Mutum/Km0. (limite entre zona urbana e zona
rural); Fundag¢0:1982. (CEBUDV)

- Nucleo Jardim Real. Localizagdo: Rio Branco, estrada do Mutum (Km 02/Ramal Placido de Castro).
Fundagdo:1998. (CEBUDV)

- Pré-Nucleo Belo Jardim. Localiza¢do: Rio Branco, Bairro Belo Jardim (proximo a estrada
BR/Km 12 da BR-364). Fundagdo:1999. (CEBUDYV)

- Supremo Centro Espirita Beneficente Mestre Gabriel Templo de Salomdo Augusta Ordem Magdnica Rosaluz
Estrela Oriental Universal Soberana Unido do Vegetal. Localizagdo da Matriz: Porto Velho (RO); Dirigente:
Augusto Jerdnimo da Silva (Queixada). Fundag@o: final da década de 1970.

Grupos Filiais em Rio Branco (AC): Nucleo Tucunaca:- Bairro Boa Unido (Sobral); Fundag@o:1979. Nucleo
Rosa do Sol- Bairro Boa Vista (Sobral); Fundagao: 1992.

- Centro Espirita Beneficente Templo da Ordem Universal de Salomao. Localizagdo: Rio Branco, Km 09 da
Rodovia AC-40/Ramal Palheira/travessa Mestre Gabriel; Dirigente: Muniz. Fundagdo: 1991.
Grupos Filiais: Belo Horizonte; Vitoria (Espirito Santo); Feijo (Acre); Fortaleza(Ceara).

- Centro Espirita Beneficente Ordem do Templo Universal do Rei Saloméo. Localiza¢do da Matriz: Porto Velho
(RO); Dirigente: Altenisio José de Albuquerque. Fundagdo: 1991.
Grupo Filial em Rio Branco (AC)- Localizagdo: Bairro Calafate; Dirigente: Antonio.

- Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal. Localizagdo da Matriz: Campinas (SP); Dirigente: Joaquim
José de Andrade Neto. Fundagao: 1981. Filial: Mato Grosso.

Totais Gerais de Adeptos de matrizes e filiais no Brasil:

CEBUDV: 7 mil;

Centro fundado por Augusto Jeronimo da Silva: 300 membros;
Centro fundado por Muniz (RB): 50 membros;

Centro fundado por Altenisio José de Albuquerque: 500 membros.

" Nio sdo apresentados aqui os dados completos sobre a criagio de filiais destes grupos, com seus respectivos
nomes ¢ localizagdes pelo pais ou exterior, ja que tal lista ¢ muito extensa. Colocamos apenas as informagdes
mais relevantes da nossa pesquisa de campo concentrada em Rio Branco, no Acre. Alguns totais também néo
foram conseguidos, como o de niimeros de adeptos do centro de Joaquim José de Andrade Neto. Para uma
informacdo mais geral a respeito dos grupos desta linha, consultar, acima, o Grdfico das Fragmentagbes e
Extensées da Linha da Unido do Vegetal.
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Cap. IV- Contrastes, Continuidades e Tipos de Relacdes entre as Linhas: a definicio das fronteiras
internas e externas

Fissdes e categorias acusatorias nas linhas do Santo Daime, Barquinha e UDV

O processo de surgimento de fissdes, como vimos até aqui, ¢ igualmente intenso e constante em cada
um dos grupos religiosos ayahuasqueiros. Além disso, em todos eles é possivel distinguir mecanismos internos
relacionados a dinadmica das fissdes — e mais diretamente as disputas pela sucess@o de seus lideres — os quais,
por sua vez, vinculam-se a ldgica propria a cada um dos cultos pesquisados. Verificamos a0 mesmo tempo a
presencga de determinados esquemas conceituais acionados para explicar a ocorréncia de tais rupturas, que se
expressam por meio de polaridades, oposigdes e varias categorias acusatorias. Observamos também que, no
decorrer da historia dessas religides, o significado, bem como a relevancia das acusagdes, mudam. Algumas
acusagOes perdem importancia, outras se tornam mais usuais; ha também casos onde uma no¢do (como
“macumba” ou “quimbanda”) continua sendo utilizada, mas seus contetidos originais sdo transformados e,
finalmente, surgem novas categorias de acusacdo. Notamos ainda que muitas das acusagdes associam-se ao
movimento de construgdo de fronteiras externas das religides ayahuasqueiras, tanto umas diante das outras,
como de cada uma delas em relagao a sociedade.

No Santo Daime constatamos que as segmentagdes se ddo, preferencialmente, como disputas de
carismas, os quais podem ser estabelecidos de diferentes maneiras. Assim, além do carisma original (puro), um
candidato a suceder um lider, presidente ou ocupante de uma posigao similar e, por outro lado, um representante
de um novo grupo ou dissidéncia, podem ser considerados carismaticos devido as suas ligagdes afetivas e
pessoais com o Mestre fundador, bem como a partir de suas relagdes de parentesco e afinidade com ele,
evidenciando-se neste Ultimo caso uma situag¢do de carisma hereditdrio. Cabe ressaltar que alguns elementos
rituais proprios ao universo religioso daimista destacam-se como indicadores de qualidades carismdaticas, como
os hinos e as miragdes. De todas as trés linhas, esta parece ser a que mais se enquadra no que Weber chamou de
seitas proféticas, ou seja, seus grupos internos se formam, se dissolvem e se fragmentam a partir de “revelagdes”
recebidas por seus adeptos, as quais anunciam constantemente novas “missdes”. O processo de dissidéncias
expressa-se principalmente através da manifestacdo das caracteristicas “excepcionais”, “sobrenaturais” e dos
“dons” idiossincraticos e subjetivos dos fi¢is (Weber 1991). E verdade que o elemento do carisma também se
apresenta como relevante nas demais religides ayahuasqueiras, destacando-se no seu movimento interno de
cisoes. Na Barquinha e na Unido do Vegetal, contudo, sua influéncia é atenuada pela acdo de varios aspectos. Na
Barquinha, por exemplo, as diferencas rituais e doutrinarias, bem como as de ordem cosmoldgica, antes do que
as “revelagdes” propriamente ditas, parecem possuir um papel mais significativo no surgimento de novos grupos.
Ja na UDV a estrutura hierarquica ¢ importante, tanto no controle da ocorréncia de cisdes quanto, quando elas
acontecem, na configurag@o das suas dinamicas. Esta discussao remete, também, as distingdes entre os tipos de
transe que ocorrem nas trés linhas, que faremos logo a seguir.

Embora o carisma seja um elemento crucial nas rupturas ocorridas na linha do Santo Daime, estas
legitimam-se também através de outros critérios e ldgicas. Vimos, assim, que os lagos de parentesco —
principalmente no Alto Santo — s@o importantes mecanismos, tanto na constitui¢do de grupos, igrejas e centros

daimistas quanto na sua fragmentacdo, fundamentando novas liderancas e dissidéncias. Em algumas
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circunstancias, os lacos de parentesco sdo contrapostos ao elemento carismatico na disputa de legitimidade entre
dirigentes ou aspirantes a lideres, ¢ entre rivais em um processo sucessorio. Ha casos nos quais o critério do
parentesco, que ¢ associado a idéia de tradigdo, ¢ acionado simultaneamente a critérios de outra espécie, como o
do proprio carisma, ou remete a logicas burocraticas e legais. Nesse sentido, percebemos que alguns grupos ou
lideres alegam a posse de determinados documentos ou titulos para afirmar a legitimidade de suas posigoes.
Contudo, este ndo ¢ um procedimento usual no interior da religido do Santo Daime, pois recorre-se a ele com
menor freqiiéncia do que ao carisma, e menos do que aos lagos de parentesco.

As nogdes utilizadas para explicar as fissdes e demarcar as fronteiras entre os diferentes grupos,
matrizes, dissidéncias e segmentos daimistas foram se definindo ao longo do tempo, com o proprio crescimento
desta linha religiosa, como alias ocorre nos casos da Unido do Vegetal e da Barquinha. No Santo Daime, mais
recentemente, a questdo do uso da Cannabis sativa introduziu outros catalisadores no movimento de criagao de
dissidéncias, conforme esclarecemos. Trata-se de uma nova categoria de acusagio, ¢ os perigos associados a ela
relacionam-se a mudancas mais amplas da propria sociedade brasileira, remetendo a transformagdes de ordem
politica e cultural externas ao campo religioso enfocado. Estas transformagdes alteram a imagem da religido do
Santo Daime, fazendo com que pesem sobre ela novos estigmas, como aqueles relacionados ao uso de uma
“droga”. Diante desta conjuntura, a idéia de “droga” passa a ser extremamente recorrente nas acusagoes entre os
grupos do Santo Daime. Como j4 indicamos, tal processo atinge todas as religides ayahuasqueiras. Voltaremos a
discuti-lo ao final do presente capitulo.

Constatamos que a noc¢do de “macumba” era muitas vezes acionada em acusagdes contra os adeptos do
culto do Santo Daime no momento de sua formagao. Naquele periodo inicial, a acusagdo vinculava-se ao fato de
que o Mestre Irineu era negro e mobilizava um estigma de raga. Aqui, a ameaga percebida era representada pela
associagdo com praticas de origem africana, designadas por termos genéricos como “trabalhos”, “coisa feita” ou
“magia negra”. Ao mesmo tempo, as acusagdes que apontavam para a proximidade com praticas afro-brasileiras
(como a de “macumba”), feitas pelos “outros” aos primeiros daimistas, foram utilizadas pelos proprios daimistas,
posteriormente, para se distinguirem de demais religides ayahuasqueiras, como a Barquinha. Contudo, o
conteudo da categoria acusatoria se transforma. Ao que parece, o estigma de raga perde importancia e,
simultaneamente, no lugar de uma designagdo genérica de praticas de “macumba”, surge uma definicdo mais
precisa dos elementos rituais, simboélicos e cosmologicos (como por exemplo os tipos de transe aceitaveis) que
formariam a linha do Santo Daime. Deve-se notar ainda que argumentos como a proximidade ou distancia do
universo religioso afro-brasileiro ndo sdo acionados com freqiiéncia para demarcar as fronteiras internas desta
linha ayahuasqueira. Eles estdo presentes em alguns casos, como no processo de surgimento do CRF, da senhora
Nazaré, e na criagdo da Umbandaime em algumas igrejas do CEFLURIS, mas sdo menos corriqueiros do que as
disputas de carismas, as questdes de parentesco ou o tema das “drogas”, representado principalmente pela
Cannabis sativa.

Ja na Barquinha os elementos associados a cultos afro-brasileiros tém importancia especial na defini¢ao
das fronteiras entre os seus grupos. De modo geral, percebe-se como um perigo constante a possibilidade de uma
excessiva proximidade com religides como a Umbanda e o Candomblé. Essa proximidade excessiva é
normalmente apontada em centros rivais, marcando as diferencas ente matrizes e dissidéncias. Ha maior relagao
entre as acusagOes e estigmas sofridos pela Barquinha, vindos de fora, e as categorias e nogdes utilizadas para

demarcar os limites internos a essa religido. Assim, muitas acusagdes dirigidas contra o culto fundado pelo



256

Mestre Daniel (como de “baixo espiritismo”, “quimbanda” ou “macumba”) sdo também recorrentes entre os
proprios membros dos diferentes grupos desta linha em seus movimentos de oposi¢ao reciproca. O critério do
carisma dos lideres € relevante no processo interno de rupturas, mas esta diretamente vinculado ou subordinado a
aspectos como a “mediunidade” ou diferentes tipos ¢ “graus” de transe de possessdo. As questdes relacionadas a
proximidade maior ou menor com praticas e crengas afro-brasileiras constituem, a meu ver, os principais
motivos das fissdes da Barquinha. Mas trata-se aqui de um problema de defini¢do de limites, ¢ ndo de uma
oposi¢do absoluta.

Finalmente, na Unido do Vegetal, vimos como a relagdo com religides afro-brasileiras ¢ fundamental na
propria legitimac@o desta linha ayahuasqueira, a qual define sua identidade, em grande medida, através do
estabelecimento de uma distancia absoluta em relagdo a elementos vindos daquelas religides. De um ponto de
vista historico, procuramos mostrar, ndo obstante esse procedimento de legitimagdo, que ha continuidades de
fato entre o universo religioso afro-brasileiro e a Unido do Vegetal. Tais continuidades resultam, inclusive, da
participagdo anterior do Mestre Gabriel e de alguns dos primeiros membros da UDV em cultos como o
Candomblé ou em terreiros mina-jeje. Os mitos e os discursos de auto-representacdo da Unido do Vegetal, no
entanto, esforgam-se por negar a existéncia de influéncias de cultos afro-brasileiros sobre a UDV, afirmando, ao
contrério, o carater originario da cosmologia udevista e sua superioridade no tocante a demais religides.

Mas se o universo religioso afro-brasileiro ¢ importante na elaborag@o das fronteiras externas da Unido
do Vegetal, por outro lado ele ndo ¢ uma referéncia significativa para a construcdo das fronteiras internas entre
os grupos udevistas. Os conflitos entre os diferentes grupos da UDV se caracterizam, principalmente, pela
utilizag@o de categorias acusatorias como a de “curiosidade”, que remetem a um outro contexto cultural, ligado
aos caboclos, seringueiros e, de um modo mais amplo, a0 mundo amazonico. Conforme afirmamos, este
contexto foi muito importante na formagdo da Unido do Vegetal, mas ¢ referido de duas maneiras distintas. Em
primeiro lugar, o uso da ayahuasca e um vasto saber fitoterapico, ambos relacionados a floresta amazonica, sao
reconhecidos, no proprio ambito da UDV (ao menos em parte), como contribuigdes positivas de uma cultura de
caboclos e seringueiros. Por outro lado, o conhecimento de seringueiros ¢ de caboclos ¢ contrastado com a
cosmologia e os conjuntos rituais da religido fundada pelo Mestre Gabriel, num contraponto entre “curiosidade”
e religido “verdadeira”. Mas essa oposi¢ao ¢ também acionada nas disputas ocorridas no interior da Unido do
Vegetal. Assim, muitas vezes grupos rivais da UDV classificam-se uns aos outros como portadores de um
conhecimento “falso”, “incompleto”, “curioso”. Um procedimento semelhante ¢ utilizado com relag@o as linhas
do Santo Daime e da Barquinha. A nog¢do de “mestres de curiosidade” tem de fato um lugar importante na
propria mitologia da Unido do Vegetal, servindo de base para posteriores distingdes e oposi¢des desta religido
diante de outros cultos, sobretudo aqueles que pertencem ao campo ayahuasqueiro.

A idéia de “curiosidade” opera como categoria central de acusagdo entre os diferentes grupos da linha
da Unido do Vegetal. Porém as causas e as origens das segmentagdes geralmente se relacionam com o
rompimento de principios hierarquicos ou com o descumprimento de normas e regras morais, bem como com
polémicas relativas a questdes, dogmas, segredos doutrinarios. Tais aspectos se entrelacam na afirmacdo de
novas liderangas. Assim, os lideres muitas vezes se destacam ao alegar a descoberta ou a compreensdo de
elementos da doutrina e de aspectos mitologicos até entdo ignorados, desconsiderando os dispositivos
hierdrquicos que regem a transmissdo dos ensinamentos e crengas desta religido, que se apresenta como uma

espécie de ordem ou sociedade iniciatica. Contra tal fonte potencial de fissdo, a estrutura hierarquica, que tem
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grande importincia na organizagdo institucional da UDV, funciona como mecanismo controlador, como
apontamos anteriormente.

A preocupagdo com problemas metafisicos, a presenga de um codigo de normas que prescreve
sistematicamente o comportamento dos adeptos, a determinagdo de uma hierarquia rigida, com cargos, fungdes,
graus distintamente especificados, bem como a existéncia de especialistas religiosos que decidem sobre questdes
doutrinarias e acerca da ascensdo espiritual dos fiéis, fazem-nos visualizar a UDV como uma religido de ética
racionalizada, conforme colocamos no capitulo anterior. Além disso, o elemento de racionalizagdo parece bem
mais destacado nesta linha do que nas duas outras analisadas.

E verdade que as trés religides tém sua origem nas “revelagdes” de profetas carismaticos, que trouxeram
a tona “doutrinas éticas”. Nesse sentido, elas sdo, igualmente, fundadas pelo carisma, e envolvem,
simultaneamente, a sua cotidianiza¢do, indicando um movimento de racionalizagdo religiosa. Trata-se da
ocorréncia de um processo observado por Max Weber, conforme ja esclarecemos. Porém, como também mostrou
Weber, ha diferentes formas de rotinizagdo do carisma e da profecia, implicando em niveis diversos de
racionalizagdo. Assim, Weber (1991) diz que nem sempre a associacdo ocasional entre o profeta e seus
seguidores culmina na formagao de uma congregagao religiosa, com um corpo de sacerdotes especializados. A
falta destes num culto profético em geral indica uma menor “racionaliza¢do das idéias metafisicas” bem como
uma presenga menos acentuada de uma “ética especificamente religiosa” (Weber 1991, p. 295). H4, afirma
Weber, fatores extra-sacerdotais que também explicam o desenvolvimento de religides fundadas por profecias,
como as proprias qualidades particulares e excepcionais dos profetas, seus “dons” e sua “autoridade magica”, ou
as caracteristicas dos leigos e da profecia.

Assim, em comparagdo ao que sucede nas linhas do Santo Daime e da Barquinha, na Unido do Vegetal
o poder dos lideres e dirigentes se legitima muito mais em fun¢@o de seus cargos, isto ¢, da posi¢do que cada um
deles ocupa na hierarquia estabelecida, do que devido a constantes irrupgdes carismaticas. Isto nao significa que
o carisma esteja ausente da logica religiosa da UDV. Mas que ele softre, ai, uma maior rotinizagdo do que nos
grupos daimistas e da Barquinha. Até mesmo a forma de manifestagdo das qualidades extraordinarias, do
“carisma”, de alguns representantes da Unido do Vegetal, que conduzem, as vezes, a processos de dissidéncias,
esté intrinsecamente ligada a discussdes de ordem metafisicas, ao invés de expressarem simplesmente revelagdes
sobrenaturais ou a pura “graca divina”.

Um outro aspecto que aponta para uma maior racionalizag@o religiosa da Unido do Vegetal do que no
Santo Daime e na Barquinha, indicando também uma rotinizagdo acentuada do elemento carismatico, ¢ o tipo de
éxtase incentivado nesta linha que, como dissemos anteriormente, pelos critérios weberianos, poderia ser
classificado como “mais suave”. Para Weber (1991), o éxtase parece ser uma espécie de indicio de carisma, que
pode, ao mesmo tempo, assegura-lo. Ele é entendido como um “rompimento de todas as inibigdes orgénicas”,
provocado quer pela “intoxicacdo” violenta, “erdtica” ou “musical” (Weber 1991, p. 361), e ligando-se a
diferentes estados carismaticos. Formas de éxtase mais agudas garantiriam, assim, a posse do carisma pelo mago,
enquanto os estados extaticos mais moderados estariam relacionados com a autoridade do profeta. Segundo
Weber, a embriaguez caracteristica dos éxtases mais intensos ameaga a sistematizagdo moral da vida, pretendida
por profetas de uma doutrina ou salvagdo religiosa (Weber 1991, p. 361), contrapondo-se, portanto, a éticas
racionalizadas. Enquanto Weber pensa as diferengas nos tipos de éxtases a partir de sua distingdo entre o profeta

e 0 mago, noés podemos relaciona-las a diferentes graus de racionalizagdes religiosas no interior de cultos
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fundados por profetas carismaticos que, no nosso caso, sdo representados pela Unido do Vegetal, Santo Daime e
Barquinha.

As manifesta¢cdes mais agudas de éxtase sdo também, associadas por Weber, a cultos que estimulam
uma auto-divinizag@o de seus fiéis, ou seja, que estimulam a pratica da encarnagdo de seres sobrenaturais, de
deuses, nos homens. Weber afirma que, por outro lado, conforme avanga o processo de racionalizacao religiosa,
a auto-divinizagdo adquire um sentido diferente, se transformando na necessidade da conquista ou manutengao
de “qualidades religiosas exigidas por um Deus” (Weber 1991, p. 362), e adequando-se a sistematizac¢do da vida
cotidiana. Ao contrario, os cultos extaticos de auto-divinizagdo marcam-se, justamente, por um carater extra-
cotidiano. Estas diferencas sdo expressas na dualidade entre ascetismo e misticismo, que faz parte da tipologia
weberiana sobre os tipos de salvagao religiosa. O ascetismo se refere a idéia de que o homem ¢ um “instrumento
de Deus”, de sua vontade, implicando numa “agdo”. H4, contudo, duas formas de ascese: uma que foge do
mundo, e outra que se realiza no mundo. Na primeira, o fiel serve a vontade divina através do seu proprio auto
controle, enquanto na segunda ele glorifica Deus por meio de suas realizagdes, suas “obras”, na vida cotidiana.
Ja no misticismo, o homem ¢ mais um “recipiente” do que um instrumento dos deuses, ¢ ndo se trata mais de
acdo, e sim de “possessdo contemplativa do sagrado” (Weber 1991, p. 243). O misticismo seria, nesse sentido,
auto-divinizacdo, visa aproximar o fiel da condi¢do de seus deuses, afirmando-se por isso mesmo, como
extraordinario ou extra-cotidiano. O mistico renuncia ao mundo, que ¢ visto como ilusdo, tenta¢do etc (Weber
1991, pp. 242-244). Na tipologia de Weber percebemos que o misticismo alude a idéia de possessdo. Para outros
autores, ao contrario, o misticismo se opde & possessdo, marcando formas de éxtase distintas.?®

Do mesmo modo, ¢ dificil equacionar a oposi¢do weberiana entre misticismo e ascetismo a discussao
sobre o tipo de transe que define o xamanismo. Como vimos, alguns autores classificam o transe xaménico como
uma ascensdo aos céus, diferenciando-o, justamente, da possessdo, que seria uma espécie de transe descendente.

Em que pese tais dificuldades, a perspectiva de Weber traz novos esclarecimentos a dualidade
imanéncia-transcendéncia, normalmente relacionada ao problema da classificacdo dos tipos de éxtase
(Guimarges 1992). Na analise weberiana, num primeiro momento, a transcendéncia, representada pela idéia de
um Deus supramundano, aparece vinculada ao ascetismo, enquanto a imanéncia do poder divino liga-se ao
misticismo. Mas, posteriormente, o proprio Weber admite que o elo entre a crenga num Deus supramundano e o
ascetismo ndo ¢ absoluto. Assim, por exemplo, ele menciona que o judaismo desenvolveu esta crenca ao lado de
um acentuado misticismo (Weber 1991, pp. 242-3). Em tltima instancia, a posicdo de Weber parece enfatizar
que, embora em termos analiticos seja possivel sustentar a dualidade entre ascetismo e misticismo, bem como o

conjunto de oposig¢des que a ela se ligam, na pratica o contraste ¢ atenuado, podendo em algumas situagdes,

2% Trata-se de uma discussdo complexa e bastante polémica, a qual varios especialistas no tema da religido se
dedicaram. Assim, para muitos estudiosos, o misticismo se relaciona a uma experiéncia de unido com Deus ou
com o absoluto, indicando um movimento de integracdo e fusdo e se opondo & possessdo ou, a0 menos, a tipos
de possessdo. Um autor menos classico no campo de estudos da religido, Michel Leiris, afirma que misticismo,
possessdo e xamanismo correspondem a diferentes rupturas do eu ou da individualidade. Para ele, misticismo
seria um tipo de ruptura na qual o sujeito tem a sensagdo de estar fora de si; enquanto a possessdo compreende
um ato de transformag@o, de tornar-se outro. Por fim, o xamanismo significaria projetar-se para outros mundos,
lugares ou realidades (1980). Contudo, tal distingdo pode ser facilmente contestada. E o que observamos, por
exemplo, em alguns trabalhos sobre o xamanismo indigena ou mestizo da ayahuasca, quando o xama ou curador
¢ apresentado como alguém capaz tanto de viajar para outros mundos quanto de metamorfosear-se em outros
seres, espécies etc (Lagrou 1996, Chaumeil 2000, Luna No Prelo).
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desaparecer por completo. Como em outras reflexdes desenvolvidas pelo autor, os modelos e tipologias sdo
relativizados pela analise de casos particulares. Weber passa, entdo, a mostrar as formas de combinag@o
possiveis entre ascetismo e misticismo.

No universo das religides ayahuasqueiras aqui estudadas muitas destas distingdes se diluem, como alias
ja indicamos nos capitulos anteriores. Vimos, assim, que na maior parte dos grupos, a possessdo, O transe
inconsciente ou consciente, descendente ou ascendente, descontrolado ou controlado, estdo presentes em niveis
de aceitag@o diversos, podendo encontrar-se combinados. Deste modo, na Barquinha, a pratica da incorporagéo
ou possessdo se da ao lado de constantes relatos de viagens astrais, associadas, por alguns autores, a v0os
xamanicos (Eliade 1996) ou ao transe de miragdo (Guimardes 1992). Por outro lado, procuramos mostrar, ao
longo do nosso estudo, que no movimento de defini¢@o de fronteiras dos diversos grupos desse campo religioso
tais dualidades se tornam ainda mais dificeis de sustentar. Por exemplo, as polaridades possessdo-imanéncia e
misticismo-transcendéncia sdo desconstruidas no decorrer do processo de oposi¢des entre diferentes grupos de
uma mesma linha ou entre linhas distintas. Assim, observamos que na diferenciacdo entre Barquinha e Santo
Daime, os adeptos da primeira invertem os modelos analiticos de alguns estudiosos, passando a associar a
possessao a transcendéncia.

Apesar disso, podem ser estabelecidos alguns contrastes. De um modo geral, percebemos que no Santo
Daime e na Barquinha, as experiéncias extaticas envolvem uma intensidade ¢ uma agudez maiores do que na
Unido do Vegetal. Sejam éxtases como um movimento de estar fora de si’”® para projetar-se para outros lugares,
através de “viagens astrais”; sejam éxtases que visam a ocupagdo do fiel por entes sobrenaturais, a possessao
propriamente dita; sejam ainda niveis intermediarios entre as duas formas, esses estados de transe, quando
comparados aqueles estimulados nos rituais da UDV, parecem abrir mais espago para a “embriaguez orgidstica”
(detectada por Weber como indicio de éxtases mais agudos) ou para o elemento dionisiaco no sentido de
Nietzsche >’

Ao mesmo tempo, € possivel distinguir entre as trés linhas religiosas estudadas diferencas de atitudes,
de comportamentos morais, que permitem uma reflexdo interessante sobre as combinagdes possiveis das
orientagdes religiosas analisadas por Weber, como diversos tipos de ascetismo ou misticismo. Isto se torna mais
evidente quando atentamos para os preceitos relativos ao uso de bebidas alcoodlicas, ou do tabaco, e de
substancias classificadas, genericamente, como “drogas”, observadas em todos esses grupos. Percebemos que
um mesmo conjunto de normas pode se apresentar em diferentes linhas, ou em diferentes centros, igrejas e
nucleos internos a cada linha. Porém se algumas prescrigdes se repetem, elas implicam, na maioria das vezes, em
diferentes significados. Assim, tanto na Unido do Vegetal quanto em alguns centros da Barquinha, o uso do

tabaco e do alcool pelos adeptos ¢ igualmente condenado, dentro ou fora do contexto ritual. Nos dois casos, a

2% Uma das etimologias possiveis para o vocabulo éxtase sustenta que ele vém do grego. Assim, ek = fora; stasis
= estar , 0 que poderia gerar a tradugdo “estar fora de si” (Liddell e Scott 1997). Ver também Goulart ¢ Labate
(No Prelo).

7 Em o Nascimento da Tragédia, Nietzsche associa a utilizagio de substincias psicoativas em contextos
magicos ou religiosos, denominadas por ele genericamente de “beberagens narcoticas”, a uma “exaltacdo
dionisiaca”. Para ele, bem como para outros autores que se apoiam em sua perspectiva, a experiéncia dionisiaca
se relaciona com uma desintegragdo do eu, um “esquecimento de si proprio”, produzido pelo sentimento de
unidade com o divino. Nestor Perlongher, em dois interessantes artigos, desenvolve esta argumentagio
procurando pensar justamente o caso de religies como o Santo Daime (Perlongher s/d, pp. 75-90, e Perlongher
1990).
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infragdo da regra pode implicar em punigfo, suspensdo ou mesmo expulsdo, mas na UDV, o descumprimento
destas regras esta diretamente relacionado com o impedimento do acesso aos graus mais elevados da ordem
hierarquica.

Porém talvez a maior diferenga que possamos estabelecer seja entre tipos diversos de atitudes mais ou
menos misticas e ascéticas. Na Unido do Vegetal o ascetismo parece, na verdade, se apresentar nas suas duas
formas: como fuga do mundo ou ascetismo ativo. No primeiro caso, ele pode ser visualizado no exercicio de um
auto-controle constante do fiel, representado pela manutengdo de uma disciplina rigida com relagdo aos seus
proprios sentimentos, instintos e pensamentos. Esta disciplina ¢ estimulada, inclusive, nos rituais, que destacam
os significados de ordem, austeridade, controle, tanto do corpo quanto da mente. Aqui, voltamos a apontar a
forma apolinea do transe da UDV, em contraposi¢do aos modos mais dionisiacos encontrados em grupos
ayahuasqueiros como a Barquinha ou o Santo Daime. Simultaneamente, a proibi¢ao das bebidas alcoolicas ou do
cigarro, na UDV, corresponde, igualmente, a este esforco de auto-controle do adepto, enfatizando-se, agora, o
carater de “limpeza”, de “purificagdo” desse processo. E uma tentativa de estabelecer uma “higiene fisica e
psiquica” que, para Weber, alids, ao lado de uma “regulacdo metddica de todo pensar e fazer” define a propria
ética religiosa racional (Weber 1991, p. 363).

De qualquer maneira, quer como disciplina corporal ou mental, quer como “limpeza”, estamos diante da
espécie de comportamento definido por Weber como figa ascética do mundo (Weber 1991, p. 243). Esta forma
de ascetismo, diz o autor, pode se assemelhar a tipos de misticismo, que destacam a contemplagao ou a rentincia
do mundo (fuga contemplativa do mundo). Mas, para ele, trata-se antes de uma semelhanga externa, do que de
esséncia. A analogia entre as regras quanto ao consumo de alcool ou tabaco na Unido do Vegetal e na Barquinha
¢ ilustrativa das observagdes de Weber. Na Barquinha, mais do que auto-controle ou “limpeza” do fiel (dos seus
pensamentos, do seu corpo e do seu transe), tais regras expressam as formas de manifestacdo das entidades
espirituais, as suas peculiaridades, seus atributos divinos e as exigéncias que elas fazem aos devotos. Preserva-se

assim, como diria Weber, o significado irracional da experiéncia religiosa — “a criatura deve estar calada, de

modo que Deus possa falar” (Weber 1991, p. 243) —, tal como nas experiéncias misticas tipicas. Talvez
pudéssemos, alids, procurar entender os diferentes tipos de incorporagdo praticados nos varios centros da
Barquinha — conforme permitam ou néo o uso de certos objetos, aderegos rituais, substincias, gestos, palavras
etc — também como orientagdes distintas de misticismo. Assim, por exemplo, ao admitir-se que um ente
sobrenatural pode se manifestar através do uso de elementos materiais ¢ mundanos, como o tabaco, a énfase
estaria recaindo num “misticismo voltado para o mundo”.

O segundo tipo de ascese presente na UDV, o “ascetismo ativo”, pode ser percebido numa atitude de
preocupacdo do adepto desta religido com o status quo, muito mais pronunciada do que nas duas outras linhas,
conforme veremos mais adiante. Valoriza-se, no ambito da UDV, a manutengdo de um comportamento
culturalmente aceito pela maioria, a aquisi¢do de altas posi¢des econdmicas na escala social (profissdes como
advogados, médicos, sdo especialmente bem vistas), rechacando-se posturas vistas como marginais. Nesse
sentido, € curioso lembrar que, apesar do carater fechado e restrito das sessdes de Vegetal, abre-se uma excegao
para determinados tipos de profissionais, como aqueles que ocupam cargos do governo, ou mesmo os que atuam
na area médica ou da justica, os quais encontram mais facilidade para participar pela primeira vez de rituais da
UDV. Conforme veremos ainda neste capitulo, este parece ser um contraste significativo entre a Unido do

Vegetal e o CEFLURIS, no tocante ao modo como esses dois grupos ayahuasqueiros manifestam seu processo
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de expansdo. Assim, continuando nosso paralelo com a tipologia de Weber sobre tipos de orientagdes religiosas,
creio que aqui estamos de fato proximos do que este autor chamou de ascetismo ativo, quando se procura
glorificar ou realizar a vontade divina pela atividade profissional, ou melhor, pelo éxito social e financeiro.

E importante salientar que, independentemente do grau de racionalizagio que as religides
ayahuasqueiras possam apresentar, todas elas operam, em ultima instancia, com a crenga em seres espirituais
mundanos. Isto ocorre basicamente por dois motivos. Primeiro na medida em que as trés linhas sdo cultos
extaticos, os quais, como mostrou muito bem Ioan Lewis (1977), caracterizam-se por uma reivindicacdo de
contato direto com o mundo sobrenatural. Em segundo lugar, porque em todos os casos enfocados o éxtase ¢
promovido ou estimulado pelo uso de um psicoativo principal, lembrando que em algumas situa¢des sdo
consumidas, secundariamente, outras substancias desse tipo. Varios estudiosos ja relacionaram a discussdo dos
estados extaticos com o tema de psicoativos (Lapassade 1990), defendendo, inclusive, uma semelhanca estreita
entre “estados modificados de consciéncia” induzidos por psicoativos e as sensagdes misticas experimentadas
durante o transe (Xiberras 1989). Ao mesmo tempo, ha uma perspectiva que enfatiza o carater subjetivo,
experimental e direto da experiéncia com psicoativos (“drogas”), assinalando que trata-se de vivéncias que se
dao, sobretudo, no nivel do corpo, das sensagdes e da percepgao (Deleuze 1979). Aqui encontrariamos, portanto,
mais um elo entre cultos extaticos e consumo de psicoativos, representado pelo aspecto direto de ambas
experiéncias. Outros estudos ja sugeriram esta relag@o, indicando que o uso de tais substancias facilitaria o
acesso a realidade sagrada (Perlongher s/d, p. 87). Na presente tese, concordamos com esse ponto de vista. No
proximo item faremos uma breve analise sobre as diferentes concepgdes acerca do cha, Daime ou Vegetal,

apresentadas nas trés linhas, que, acreditamos, contribuira para a compreensdo das questdes levantadas.

Concepgdes sobre o cha sagrado: Daime ou Vegetal

Nas trés religides ayahuasqueiras pesquisadas, bem como em seus diferentes grupos, a bebida, cujo
consumo ¢ central para a organizagdo dos conjuntos rituais e simbdlicos, esta estreitamente relacionada as
formas de comunicagdo dos fiéis com o mundo sobrenatural. Em cada um desses grupos, isto se da, no entanto,
de maneiras variadas. Em todos eles as concepgdes sobre o Daime ou o Vegetal ligam-se as crengas sobre os
seres divinos cultuados. Nos deteremos, a partir de agora, em algumas destas concep¢des, procurando compara-
las.

No Santo Daime existe, como ja comentamos, uma relagdo estreita entre a bebida e o proprio Mestre
Irineu. A relag@o se estabelece em dois niveis, isto €, refere-se a decocgdo e também ao cipd Banisteriopsis
caapi. Assim, vimos que na mitologia religiosa do Santo Daime, no conjunto de narrativas que versam sobre a
iniciacdo do Mestre Irineu, este ¢ identificado a propria beberagem ayahuasca. Em certo sentido, tal associagido
afirma, nos mitos, a condi¢do especial do Mestre Irineu e sua posicdo de fundador de uma “doutrina” da
ayahuasca. Nos relatos sobre “Don Pizango” ou “Pizon”, Irineu Serra descobre ou reconhece o ser espiritual que
rege a ayahuasca e, a0 mesmo tempo, aprende a transformar-se na bebida. Como afirmamos no capitulo 1, aqui
estd um dos principais mistérios revelados ao fundador do Santo Daime pela antiga tradigdo de uso do cha.

Este mote dos mitos de iniciagdo do Mestre Irineu ¢ repetido e renovado constantemente na pratica
religiosa dos daimistas. Seja nas mira¢des individuais dos adeptos, em rituais coletivos como os de bailado e de
hinario, ou ainda durante o feitio, a idéia da transformacdo do Mestre Irineu no Daime ¢ reiterada, sendo parte

essencial das inicia¢des e do aprofundamento espiritual de cada fiel. Ela é, contudo, experimentada de diversos
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modos. Trata-se, numa dimenséo, da compreensao e aceitacao da identidade entre o Mestre Irineu e o Daime e,
num outro plano, na reproducdo da experiéncia do fundador do culto, que € atualizada nas vivéncias particulares
de seus adeptos. Nos rituais de feitio tais significados sdo acentuados. Eis um trecho de entrevista realizada com

um membro da comunidade “Céu do Mapia”, do CEFLURIS, que toca nestas questdes.

“No feitio a gente estd trabalhando para se transformar no proprio
Daime, para entender os mistérios dessa bebida, do mesmo jeito que o
Mestre fez (...) Porque o Daime e o Mestre sdo uma coisa so (...) Por
isso, tem a dieta, toda a preparagdo que a gente faz (...) Quando tem o
feitio toda a irmandade tem que ficar atenta, concentrada, mesmo os
que ndo estdo trabalhando diretamente no feitio (...) Os homens
separados das mulheres, na dieta, mantendo um respeito (...) Cada um
fazendo o seu trabalho, ocupando o seu lugar, as mulheres com a
rainha, os homens com o jagube. Do mesmo jeito que ¢ no hindrio,
porque cada um tem o seu papel (...) O homem ¢ masculino e a mulher
feminino e, no Daime ¢ a mesma coisa, o jagube ¢ masculino e a
chacrona ¢ feminino (...)” [LC].

No decorrer da presente pesquisa, realizei a observagao participante de varios feitios de Daime, em
diferentes grupos desta linha. Mas foi ao longo do trabalho de campo empreendido para o meu mestrado, na
comunidade Céu do Mapid, que pude observar mais detalhadamente, e por mais vezes, a ocorréncia desse tipo de
ritual. No Mapid, durante o periodo de um feitio, toda a rotina dos moradores se altera. Mesmo as pessoas
. o1 208 .. . .
impossibilitadas™ de participarem dele devem, em principio, manter um comportamento mais austero, embora
ndo precisem seguir uma dieta ou os preceitos exigidos para aqueles que estdo diretamente envolvidos com a sua
realizacdo. A dieta, que rigorosamente implica numa abstinéncia sexual e alcoolica, além de certos cuidados com
a alimentac@o, tem o sentido de preparar cada um para ingressar num tempo mitico, que abarca os “mistérios” do
Daime, entendido como bebida e doutrina religiosa. E nesse tempo mitico que se deu a transformacdo do
fundador do culto na beberagem, ¢ ¢ ele que esta sendo revivido durante o feitio.

A metamorfose dos fi¢is no Daime compreende, agora, o desenvolvimento de uma simbologia acerca
dos significados das plantas que o compdem, associadas a principios femininos e masculinos. Simultaneamente,
tal exegese vincula-se a outros elementos da doutrina, dos rituais e da cosmologia desta religido, como os papéis
morais de homens e mulheres no interior da irmandade ou sua fungdo no bailado. Transformar-se no Daime é,
num sentido mais amplo, transformar-se no cip6 (o “jagube”) e nas folhas (a “chacrona”), com os quais ele é
elaborado, embora para homens e mulheres isto tenha um significado particular distinto. Em algumas
circunstancias, como comentamos anteriormente, esta transformagio ¢ vivenciada de forma muito intensa,
implicando em sensagdes concretas, como acontece nas miragdes. Nestes casos, pode-se, inclusive, romper a
divisdo de géneros, que vincula mulheres as folhas e homens ao cip6. Assim, ha freqiientes descrigdes de varios
fiéis, mulheres ou homens, que se transformam no jagube. No relato que cito abaixo, Alex Polari narra uma

experiéncia bastante impressionante, na qual a identidade entre o Mestre Irineu e o jagube é percebida por ele

numa mirag@o, durante um trabalho de Daime na igreja de Visconde de Maua.

“Quando a miragdo estava muito forte, resolvi sair para o meio da
mata (...), junto a igreja de Maud. Fui andando no escuro para ver se
ficava mais tranqdiilo (...) De repente, o negdcio ficou muito acochado.
Na for¢a da miragao, para ndo cair, me segurei num galho. Eu estava

208 5 - . .
As mulheres menstruadas, por exemplo, ndo devem participar dos feitios de Daime.
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necessitando de alguma forga, de algum conforto (...) Ai apareceu o
Mestre Irineu, enorme como ele era, mas ainda maior. Era muito
nitida a sua presenga, como nessas imagens que a gente tem dele,
segurando o bastdo.”” Enquanto eu segurava no galho, sentia a mio
dele e me sentia uma crianga, como se fosse um menino segurando
aquele gigante com a mao (...) Abri os olhos e vi que estava segurando
um jagube. Eu estava num meio de um reinado, mas nio tinha visto
(...) Era a propria mdo do Mestre. Era o jagube” (Revista do
Centenario, p. 42) .

No relato de Alex Polari, hda um confluéncia de significados. Assim, a idéia de for¢a, normalmente
associada as peculiaridades e aos efeitos do cipd, como ja esclarecemos em outros momentos, ¢ relacionada as
proprias caracteristicas fisicas do Mestre Irineu. O contato de Alex com o Mestre ou com sua energia espiritual
se transforma no contato com o jagube, e vice-versa. Aqui enfatiza-se, portanto, a identificagdo entre o Mestre
Irineu e o cipd. Na verdade, jamais constatei a ocorréncia de paralelos diretos entre o Mestre Irineu e as folhas.
Mas isto ndo impede que se afirme, por outro lado, a idéia de que o Mestre Irineu ¢ o Daime, entendido na sua
composicao final, que mescla chacrona e jagube. Esta idéia, implica, por sua vez, no estabelecimento de uma
relagdo entre o ser espiritual que rege a beberagem e o Mestre Irineu. O vinculo ja esta destacado nos relatos
miticos que versam sobre Don Pizango, entidade que habita o chd, revelada ao fundador do culto daimista
durante sua iniciag@o. Para os seus seguidores, o Mestre Irineu passa a se identificar com o Daime depois de
desvendar os mistérios do ser responsavel por essa bebida.

Na Uni2o do Vegetal, como vimos na analise da Historia da Hoasca, o cipd, chamado de “mariri”,
também ¢ relacionado a nogdo de forga. Assim como no Santo Daime, folha e cip6 sdo, igualmente, ligados a
polos femininos e masculinos: a primeira a conselheira “Hoasca” e o segundo, ao Marechal “Thiuaco”. Ha outras
semelhangas. Por exemplo, de forma similar ao que se d4 na simbologia daimista, as crengas sobre as plantas
que compdem o Vegetal envolvem metaforas sobre um “reinado”. Deste modo, conforme observamos, a
revelagdo dos mistérios da “Hoasca” depende de reis e reinados. Ja no Santo Daime, além da folha ser chamada
de “rainha”, e tanto as suas plantagdes como as de cipé serem denominadas de “reinados”, ha todo um
imaginario acerca de “impérios”, “reis”, “rainhas” e “principes” que, a0 menos em parte, remete a dualidade
feminino-folha, masculino-cipo.

Porém, na UDV, embora exista no mito uma polarizagdo entre personagens femininos e masculinos,
ligados a folha e ao cip6, ela ndo culmina no desenvolvimento de concepgdes e interpretacdes simbolicas sobre
essa dualidade, que sirvam de base para distingdes rituais ou de papéis entre os adeptos. Lembramos, alias, que
de todas as trés linhas, a Unido do Vegetal ¢ que a menos ressalta a importancia de uma separagdo entre homens

e mulheres durante os seus rituais.*'”

Mesmo naqueles em que ocorre a confecgdo do Vegetal, o “preparo”,
observamos esta maior indistingdo de géneros, pois tanto homens e mulheres podem trabalhar ou com o cip6 ou

com as folhas.*!"!

2% Trata-se da mesma imagem que inserimos no inicio do capitulo sobre a linha do Santo Daime.

21 . - o B
% Interessante observar que até a prescri¢io da abstinéncia sexual para beber o cha, presente nos grupos do
Santo Daime e da Barquinha, estd ausente na Unido do Vegetal.

211 o o 51z .
Contudo, ¢ mais comum que os homens se ocupem da coleta do cip6. Mas ndo ha, como no Santo Daime,
nenhum preceito doutrinario que impega as mulheres de participar dessa atividade.
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Uma outra diferenga é que, enquanto no Santo Daime privilegiam-se as exegeses relativas ao cipo,
identificado ao proprio fundador do culto, na UDV os mitos enfatizam os significados da folha, a “chacrona”,
que passa a ser “Hoasca”, a qual ¢ o proprio Vegetal. Na UDV, nao ha, também, como no Santo Daime, uma
associagdo direta entre o Mestre Gabriel e o cha, ou alguns de seus componentes. Ao contrario, ressalta-se a
nogdo do Vegetal como um “veiculo”, no sentido de um meio ou facilitador para se atingir um contato com a
realidade sagrada, que garante o desenvolvimento espiritual do fiel. Foi essa a perspectiva colocada por um dos
socios de um dos ntcleos do CEBUDYV de Rio Branco, quando o questionei como ele compreendia a relagdo do
Mestre Gabriel com o Vegetal. Transcrevo, aqui, uma parte do depoimento informal que ele me cedeu.

“A relagdo é que o Mestre Gabriel ensinou tudo através do Vegetal.
Isso ndo quer dizer que ele ¢ o proprio Vegetal. Eu ndo entendo
assim (...) O Vegetal ¢ um veiculo, ele nos ensina como evoluir, nos
da instrugdes, nos orienta (...) E um veiculo divino, que existe para
que a gente possa se comunicar com Deus (...) E uma forga superior
(...)” [CEBUDV: if.-2, RB].

A concepgdo do Vegetal como veiculo para se travar contato com o0s seres espirituais ¢ bastante
generalizada entre os adeptos da UDV. No entanto, como observamos na fala anterior, isto ndo exclui a idéia de
que o cha seja, em si mesmo, divino ou ligado a “forcas” e principios espirituais, mas apenas parece deixar
menos espaco para que se criem associagdes entre ele e o Mestre Gabriel. Mesmo assim, podemos atestar a
presenca desse tipo de relagdo em determinadas circunstancias ou esferas da Unido do Vegetal. Por exemplo, em
algumas explanagdes do proprio Mestre Gabriel este diz que ele € a “burracheira”. A afirmag@o aparece em uma
das versoes da Historia da Hoasca, mostrando uma evidente aproximacao entre os efeitos do Vegetal e o Mestre
Gabriel >

E na Barquinha, contudo, que a idéia do cha como um meio de estabelecer relagdes entre os fiéis e o
mundo sobrenatural ganha mais forca. Em comparagdo com as duas outras linhas, a Barquinha ¢ a que menos
desenvolve, também, exegeses, paralelos rituais ou miticos associados a significados atribuidos a beberagem ou
as plantas com as quais ela é produzida. De um modo genérico, um adepto da Barquinha pode concordar com a
idéia de que a folha liga-se a um principio feminino e o cipd, a um principio masculino. Mas a tematica ndo se
encontra destacada nos mitos, nas praticas ou nos preceitos morais desta religido. Da mesma forma, a Barquinha
¢ a linha onde a identificagdo entre o cha e o fundador do culto recebe menor énfase. Inversamente ao que ocorre
no Santo Daime e, embora em menor escala, mas também eventualmente, na UDV, os adeptos da Barquinha
raramente comparam caracteristicas fisicas, intelectuais ou mesmo espirituais do Mestre Daniel aos efeitos ou
peculiaridades do Daime, como a bebida ¢ ai, igualmente, denominada.

Uma hipotese possivel para essa diferenca ¢ a de que talvez, na Barquinha, a importancia do cha como
elemento divino ou, mesmo, que faz a ligagdo com os seres espirituais, € relativizada pelo fato de que, como nos
cultos afro-brasileiros, os proprios fié¢is sdo os veiculos ou recipientes, por exceléncia, dos deuses. Enquanto na
UDV e no Santo Daime a comunicagdo com a realidade sagrada ¢, evidentemente, mediada pelo cha, na
Barquinha ela se da de forma mais direta. Nas duas primeiras linhas é a beberagem que propicia a manifestagdo
dos seres divinos, na segunda, s8o os médiuns, “incorporados”, que trazem as entidades espirituais ao plano

material e terreno. Reforcando a nossa hipotese, ¢ importante ressaltar, alias, que a Barquinha € a unica dessas

212 Na gravagdo que me foi cedida o Mestre Gabriel explica, durante uma sessdo de Vegetal, que ele ndo fica de
“burracheira” porque ele conhece tudo sobre esse cha, concluindo com a frase: “eu ndo tenho burracheira, eu sou
a burracheira”.
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religides que possui rituais onde o uso do Daime ndo ¢ necessario. E o caso dos “trabalhos de atendimento”,
quando os médiuns de um centro fornecem consultas. Nao se trata de cerimdnias periféricas, e sim centrais, de
crucial importancia no interior do conjunto de praticas da Barquinha. Embora os médiuns e seus clientes possam,
eventualmente, tomar Daime?", isto ndo é imprescindivel para a consulta e mesmo para o tratamento ou cura.
Diferentemente do que acontece no Santo Daime e na UDV, a Barquinha conta com uma clientela composta de
pessoas que freqiientam assiduamente o culto, consultando os médiuns e participando de varias cerimdnias, na
igreja e nas festas do parque, apesar de ndo consumirem o cha e ndo serem membros da religido. Esta clientela é,
inclusive, necessaria para a propria dindmica das praticas e crengas da Barquinha, na medida em que permite a
realizacao das “obras de caridade”.

A menor relevancia simbolica do cha na Barquinha, em compara¢do com o caso da Unido do Vegetal e
do Santo Daime, pode ser atestada também quando nos detemos nas crengas relativas a cura presentes nesta
linha. As questdes sobre saude, doencas e suas terapias sdo, como vimos, bastante enfatizadas no universo
religioso da Barquinha, consistindo, na verdade, num dos seus principais motes. A cura esta vinculada, muitas
vezes, a propria conversdo ao culto e, conforme observamos, o Daime é, em varias situagdes, utilizado como
remédio. Porém, como procuramos esclarecer ao longo do capitulo 2, a concep¢do do Daime como agente
principal de cura ou remédio ¢ matizada por outros elementos e crengas, destacados na cosmologia da Barquinha
e vistos, na mesma, como estreitamente associados a solu¢do de aflicdes e infortiinios que atingem os fiéis.
Assim, por exemplo, na maioria das vezes, a mediunidade ndo desenvolvida ou controlada ¢ apontada como a
principal causa de uma doenca. Em certo sentido, o aprimoramento espiritual do adepto da Barquinha consiste
justamente em aprender a controlar e lidar com o “dom” meditinico. Por outro lado, salientamos que as praticas
terapéuticas da Barquinha envolvem, também, um conjunto de conhecimentos fitoterapicos, lembrando que os
médiuns incorporados de seus “guias” freqiientemente receitam aos seus clientes chas, banhos de ervas e terapias
semelhantes. Nesse sentido, a idéia do Daime como remédio ¢ atenuada em funcdo tanto de crengas em causas
de ordem magica e espiritual das doengas quanto devido a recorréncia a outras plantas (além do proprio Daime)
para alcangar a cura.

Em ultima instancia a nogdo de “cura magica”, como uma explicagdo mistica das doengas, encontra-se
em todos os grupos analisados no presente trabalho. A concepgdo de que uma doenga pode ser conseqiiéncia de
um desequilibrio espiritual ou de que sua cura resulta do “merecimento” do fiel, também espiritual, pode ser
observada em todas essas religides. Entretanto, na Barquinha isto ndo se d4 de forma genérica, como uma
explicagdo final, que visa afirmar apenas a dependéncia e o vinculo dos homens para com o mundo sobrenatural.
Nela, a cura significa também o restabelecimento da satde e da normalidade, e envolve a observancia de uma
série de preceitos, obrigacdes rituais e papéis que remetem a relagdes particulares do fiel para com os seres
espirituais. Ela implica ainda na designacéo de atributos as entidades, na defini¢cdo da identidade desses seres em
relagdo aos devotos, culminando na propria organizagdo mais geral do pantedo desta religido. Nesse sentido,
podemos dizer que a doenga do fiel representa um desequilibrio da ordem cosmologica da Barquinha.

Continuando nossa analogia, € possivel afirmar, também, que no culto fundado pelo Mestre Irineu e na
UDV, as praticas e conteudos fitoterapicos da cura se concentram no proprio Daime ou Vegetal, sendo pouco

desenvolvidas as terapias rituais apoiadas em outras plantas. Ha o caso, é verdade, da Cannabis sativa no

213 . = . . A 1
Vale registrar a concepgao, corrente entre os integrantes da Barquinha, de que ndo ¢ s6 o médium que pode
tomar Daime, mas também o proprio “guia”.
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CEFLURIS, e o uso dos nove vegetais na UDV. Contudo, o primeiro exemplo ainda constitui uma exce¢ao na
linha daimista, e atualmente encontra-se, inclusive, suspenso das suas praticas. A utilizagdo dos nove vegetais,
por outro lado, ndo tem papel central no ritual da UDV e, hoje em dia, em fun¢do de um conjunto de
circunstincias que comentaremos posteriormente, ndo ¢ muito destacada pelos adeptos desta religido. Na
Barquinha, ao contrario, a fitoterapia se desenvolve mais extensamente, por meio ndo s6 do Daime, mas de
varias plantas, como por exemplo o tabaco, que ¢ visto como um elemento importante no processo de cura em
muitos de seus grupos. Assim, é possivel especular que se no seu conjunto estas religides poderiam ser acusadas
por se associarem a praticas classificadas como “curandeirismo”, elas o seriam em niveis diversos € por motivos
diferentes. No caso da UDV e do Santo Daime, seria sobretudo o sacramento principal o alvo do estigma de

agente ou elemento curandeiristico, enquanto na Barquinha a acusacdo se estenderia a outras praticas e crengas.

g

Cipd Banisteriop

sis caapl (Fagube” ou “marin”).

Mudas e Psychonia vividis (A "Chacrona®)
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Fronteiras entre os grupos e relacdes com a sociedade

Como mencionamos na introdugdo da presente tese, sustentamos que o movimento de construgdo das
fronteiras internas ao campo religioso analisado se relaciona ao tema mais amplo do consumo de “drogas” em
nossa sociedade. Conforme vimos no capitulo 01, a associacdo dos cultos ayahuasqueiros ao “uso de drogas”
comega a se manifestar com mais €nfase a partir de meados dos anos setenta. Por um lado, nesse periodo, novos
elementos introduzidos no contexto cultural e politico da sociedade brasileira alteravam a conjuntura externa no
tocante a questdo das substincias psicoativas (ilegais ou legais). Por outro, o proprio crescimento das religides
ayahuasqueiras contribui para a mudancga de sua imagem social, com o surgimento de grupos que compreendem
adeptos “de fora” do meio amazonico, com um perfil muitas vezes ligado ao imaginario da contra-cultura, como
o caso dos hippies da Cinco Mil.

Observamos que essas transformagdes conduziram, entre outros efeitos, a proibi¢do legal do uso da
ayahuasca, nos anos oitenta. Embora em 1987, como mostramos, o CONFEN (Conselho Federal de
Entorpecentes) tenha decidido pela revogagao da proibigd@o anterior, retirando a ayahuasca da lista de substancias
ilegais, posteriormente muitos outros acontecimentos trouxeram questionamentos a esta decisfo. Dentincias a
orgdos governamentais, publicacdes da midia, com acusagdes de “uso de toxicos”, da mistura do Daime ou
Vegetal com substancias ilicitas diversas (como o LSD, cocaina, maconha), ou do uso do cha para “lavagem
cerebral”, “sedugdo de menores”, entre outras coisas, tornam-se cada vez mais freqiientes no cotidiano dessas
religides, que se véem constantemente ameagadas de punigdes, suspensoes legais e proibicdes. 214

Ao mesmo tempo, a expansdo desse campo religioso intensifica, também, os conflitos entre os seus
grupos e, por outro lado, estimula os seus esfor¢os de auto-regulamentacdo. Ambos processos passam a se
relacionar mais estreitamente com as acusagdes de “uso de drogas”. Assim, em novembro de 1991, surge o

documento denominado “Carta de Principios™'®

, elaborado, em Rio Branco, por sete entidades religiosas
usuarias da ayahuasca. Ele ndo tem um carater legal ou juridico, mas representa, acima de tudo, um acordo
informal entre os dirigentes destes grupos, expressando uma tentativa de organizagdo e homogeneizagdo das suas
respostas diante de pressdes externas. O documento estabelece um conjunto de principios que deveriam, a partir

daquele momento, ser seguidos pelas religides ayahuasqueiras que o assinaram.

214 Para o presente estudo, procedi a um levantamento de informagdes junto a fontes da midia, como jornais e
revistas. Realizei uma busca de dados em acervos on-line, nos seguintes sites: www.folha.com.br
www.estadao.com.br, www.google.com.br, www.agazeta.com.br. Também foram levantados dados nos arquivos
impressos do Jornal Pagina 20, de Rio Branco, num acervo de noticias da Casa de Memdéria Daniel Pereira de
Mattos, e em algumas publica¢des internas as religides ayahuasqueiras, como numeros do Jornal Alto Falante,
da UDV. Consultei, também, alguns itens e trechos de relatérios ¢ documentos do CONFEN, que citam varias
dentncias feitas contra os grupos aqui analisados. O objetivo foi registrar as formas pelas quais essas religides
sdo percebidas pelos meios de comunicagdo, e a imagem que elas possuem junto a opinido publica. Deu-se
atencdo especial aos casos de conflitos, acusagdes ¢ denuncias envolvendo os diferentes cultos ayahuasqueiros
situados em Rio Branco, tanto no que se refere as polémicas internas desse campo religioso, quanto as
controvérsias que os relacionam com outros grupos e setores da sociedade mais abrangente. Muitas das
acusagdes e denuncias citadas acima encontram-se no material pesquisado. Ver item Outras Fontes, ao final da
tese.

15 0 nome completo do documento é: Carta de Principios das Entidades Religiosas Usudrias do Chd Hoasca,
cuja copia me foi cedida por Francisco Hipolito de Aratjo, dirigente de um dos centros da Barquinha.
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Entre os pontos colocados na Carta destacam-se varios que indicam a nova situagdo vivida por esses
cultos, bem com os modos pelos quais eles passam a ser percebidos pela opinido publica, por meios de
comunicagdo, setores da justica ou do governo. A preocupagao com os estigmas relacionados a idéia de “droga”
¢ ressaltada, a0 mesmo tempo em que se procura assegurar que o cha seja utilizado apenas ritualmente. Nesse
sentido, um dos itens do documento afirma que a bebida ¢ restrita a “rituais religiosos”, devendo ser consumida
exclusivamente “em locais autorizados pelas respectivas dire¢cdes das entidades usuarias” e sendo “vedado o seu
uso associado a drogas ou quaisquer plantas psicotropicas” (p. 1). Tais observagdes expressam, em primeiro
lugar, uma adequag@o as proprias recomendagdes do CONFEN, no parecer emitido em 1987, que liberava o uso
da ayahuasca ao sugerir que ele fosse limitado a contextos rituais. Elas manifestam, também, um esfor¢o dos
grupos no sentido de evitar que o Daime ou o Vegetal fossem identificados a uma “droga”. E curioso notar que
mesmo uma designagdo de cunho mais cientifico, como psicotropico®®, é recusada pelas entidades que assinam
a Carta, na tentativa de definir e opor um consumo religioso do cha a usos profanos de demais substincias.*’
Como veremos mais adiante, trata-se de uma atitude que visa diferenciar a “droga” do “sacramento”. Em tal
perspectiva, as propriedades quimicas do cha perdem importancia, salientando-se suas caracteristicas espirituais.

Outros itens presentes na Carta de Principios parecem sinais mais diretos da maior notoriedade, bem
como da expansdo, alcangada pelos cultos da ayahuasca ja nessa época. Percebemos, assim, uma preocupagao
explicita com a divulgagdo, na midia, de assuntos relativos a esses grupos, ¢ o receio de que o cha seja
comercializado. H4 um artigo no documento, denominado “difusdo das informagdes”, que ocupa-se
especificamente do relacionamento com os meios de comunicagdo, fazendo varias recomendagdes acerca dos
modos pelos quais os dirigentes de cada instituicdo devem “falar & midia”. As orientagdes mostram um
reconhecimento, pelas proprios integrantes das religides ayahuasqueiras, de sua pouca aceitagdo publica ou da
imagem negativa que, muitas vezes, o uso de cha desperta em contextos sociais mais amplos. Assim, defende-se
que cada entidade religiosa “restrinja a pessoas experientes de sua hierarquia” o direito de transmitir informagdes
a midia, “tendo em vista os riscos decorrentes da difusdo inconseqiiente do tema, por parte de pessoas com ele
pouco familiarizadas” (p. 2).

A questdo do comércio do Daime ou Vegetal ¢ mencionada logo no inicio da Carta, quando se diz: “As
entidades comprometem-se incondicionalmente em ndo comercializar o cha Hoasca, mesmo a adeptos” (p. 1). O
tema da comercializacdo remete diretamente a disseminagdo dessas religides, algumas das quais, como a UDV
(representada aqui pelo CEBUDYV, e ndo necessariamente pelos outros grupos desta linha, que possuem um
carater mais local) e o CEFLURIS, expandem-se em dimensdes globais. Ele se relaciona a discussoes
complexas, como as diferencas entre as legislagdes de diversos paises sobre produg@o, consumo e transporte de

substancias classificadas como “drogas”. Na presente tese ndo nos deteremos numa analise desse tipo de

216 O termo ¢ largamente utilizado nas 4reas médica e farmacologicas. “Tropico”, que véem do grego, ¢ uma
derivagdo de tropismo, que se refere ao movimento de atragdo dos corpos fisicos quando estimulados. Assim
“psicotropicos” poderia ser entendido como substincias que atraem a mente, o espirito ou alma. Lembrando que
“psico”, tem relagdo com “psique” ou “psyché”, etimo grego que designa uma personagem da mitologia grega,
“divindade” ou espirito (Houaiss 2001; Liddlle and Sott 1997). Ver também a Introdug¢ao da coletanea de O Uso
ritual das Plantas de Poder, de Goulart, Labate e Carneiro (no Prelo).

217 - . .
Num outro momento, no mesmo documento, coloca-se que o cha ndo deve ser misturado a qualquer tipo de
“droga” ou ser ministrado a pessoas que estejam embriagadas.
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problema.”'® A nossa intengfio ¢ frisar que a expansdo dos cultos ayahuasqueiros, ao trazer a tona a discussdo da
“comercializacdo” da ayahuasaca, conduz também a emergéncia de novas categorias de acusagdes no interior do
campo religioso pesquisado. A primeira e mais evidente delas é a de “trafico” de Daime ou Vegetal, que
analisaremos posteriormente. Mas, como veremos, outras acusagdes serdo também mobilizadas pelos diferentes
grupos das religides ayahuasqueiras (no seu processo de oposi¢do) com o surgimento da controvérsia acerca da
“comercializacdo” do cha. Em ultima instancia, volta-se, aqui, a distin¢do entre “droga” e “sacramento”,
identificando-se um receio da profanagdo do Daime ou Vegetal.

Tematicas associadas a estigmas mais antigos sofridos pelos cultos da ayahuasca sdo, igualmente,
tocadas na Carta de Principios. Tal ¢ o caso do problema do charlatanismo ou curandeirismo. Assim, destaca-se
que as praticas de “curandeirismo” devem ser evitadas, lembrando-se que elas s@o proibidas pela legislagao
brasileira. Recomenda-se, nesse sentido, que as entidades representadas na Carta acentuem os “beneficios”
espirituais do cha, ao invés de propagar outros tipos de seus efeitos, ndo disseminando “alardes publicitarios que
induzam a opinido publica e as autoridades a equivocos” (p. 01). Aqui, novamente constatamos uma
preocupacdo com o relacionamento com a midia e com poderes ou representantes de instituigdes
governamentais. No seu conjunto, o documento enfatiza uma necessidade de legitimacdo desses grupos
religiosos no interior da sociedade brasileira, expressando um evidente desejo de adequar-se as leis vigentes.
Alias, afirma-se, na Carta, que uma das principais metas das entidades que a eclaboraram ¢ atingir a
“regulamentacdo do uso do chd Hoasca através da lei, aprovada pelo Congresso Nacional” (p. 02), garantindo,
assim, uma utilizagdo “adequada” da bebida.

A Carta de Principios ¢ um dos primeiros indicios do processo de institucionalizagdo de varias religioes
da ayahuasca. A recorréncia a determinados termos ja aponta para um esfor¢o no sentido de se apresentar uma
organizagdo e estrutura institucional, como o uso das seguintes auto-denominagdes: “entidades”, “institui¢des”,
“dire¢des”. Em poucos momentos os grupos que assinam o documento se colocam, nele, apenas como
“religides” ou “cultos”. O proprio titulo se refere a “entidades” usudrias do cha, embora esclarecendo-se que elas
sdo religiosas. Notamos que muitas das expressoes utilizadas na Carta de Principios sdo tipicas da Unido do
Vegetal, como “Hoasca” e “mariri”. Outros pontos do documento também expressam uma influéncia de
elementos ¢ de uma logica da UDV, como uma énfase na necessidade de se respeitar os posicionamentos de
adeptos que ocupam cargos ou graus hierarquicos mais altos, € ameagas de punir aqueles que desrespeitarem os
acordos estabelecidos no documento com processos judiciais. Embora esse ultimo tipo de recurso possa ser
acionado por diferentes grupos do campo religioso ayahuasqueiro, no decorrer dos seus conflitos, ele ¢ de fato
mais utilizado pelos dirigentes da Unido do Vegetal.

Sabemos que a UDV teve, realmente, um papel importante na elaboracdo da Carta de Principios. Seus
representantes foram os principais articuladores da sua realizagdo, bem como dos contatos com os demais grupos
que a redigiram e a assinaram. Uma hipotese que talvez explique a preponderancia da UDV e de sua logica na

concep¢ao do primeiro documento coletivo dessas religides, ¢ sua tendéncia a valorizar critérios burocraticos e

218 Aberto Groisman se debruga sobre esse ponto em sua tese, analisando o processo de institucionalizagdo de
igrejas do CEFLURIS em alguns paises europeus (Groisman 2000). Beatriz Labate faz também uma reflexao
sobre o movimento de expansdo dessas religides, procurando pensar o caso da ayahuasca em relacdo as
legislagdes nacional e internacional anti-drogas. Ela aponta para as incongruéncias dos discursos juridicos no
tratamento de episodios envolvendo grupos ayahuasqueiros (Labate, no Prelo).



270

uma rigida ordem hierarquica na estruturacdo de sua propria dindmica interna pois, como vimos, a UDV ¢é a mais
institucionalizada de todas as trés linhas ayahuasqueiras aqui analisadas. Portanto, num momento em que esses
grupos religiosos procuram criar mecanismos organizados e unificados de agdo frente a 6rgdos do governo e
setores diversos da sociedade, como a midia, entidades médicas etc, a logica udevista coloca-se como
extremamente util. Por isso mesmo, muitos dos primeiros esforcos de auto-representagdo coletiva dos cultos
ayahuasqueiros parecem indicar, também, uma tentativa da UDV de afirmar a supremacia de suas proprias
crengas e praticas em relagio as de outros grupos desse campo religioso. E como se a sua posicio de destaque
no processo de unificagdo de estratégias politicas das entidades usudrias da ayahuasca pudesse lhe garantir,
igualmente, uma maior legitimidade, no &mbito da propria religiosidade, diante dos demais cultos fundados em
torno do consumo do cha. 2"’

Porém ¢ importante ressaltar que esse tipo de recurso ndo ¢ mobilizado apenas pela UDV, mas
manifesta-se na pratica de quase todos os grupos estudados. Na Carta de Principios, como vimos, de um modo
geral, valoriza-se a fiscalizagdo legal dos cultos ayahuasqueiros, por instituigdes governamentais, como um meio
de garantir o “uso adequado do cha”. Evidentemente, cada um dos centros, igrejas ou niicleos possui definigdes
diferentes a respeito do que ¢ um “uso adequado” da beberagem e, por outro lado, todos eles procuram
constantemente afirmar o seu proprio consumo do chd como o mais correto, “verdadeiro”, “auténtico”,
“tradicional”, conforme mostramos nos capitulos anteriores. A interferéncia de “autoridades”, representantes de
orgdos e poderes publicos, nesse campo religioso, ¢ interpretada e utilizada, por seus agentes, como um
importante elemento na disputa de legitimidade dos diferentes grupos ayahuasqueiros ¢ de suas praticas e
crengas. Ocorre um processo similar ao analisado por Yvonne Maggie, com relacdo a repressao as religides afro-
brasileiras (1992). No seu estudo, a autora mostrou que a agdo normatizadora do Estado prolongava as disputas
existentes entre os diferentes terreiros e centros espiritas, penalizando os “falsos” e “impuros” e distinguindo-os
dos “verdadeiros” e “puros”. Para Maggie, os processo judiciais, nesse caso, acabavam reconstruindo as
fronteiras do campo religioso reprimido.

Apesar dos esforcos de homogeneizagdo de estratégias, discursos, comportamentos, medidas e praticas,
e da ocorréncia de aliangas entre as religides ayahuasqueiras, tanto as diferencas quanto os conflitos entre elas
continuam a se manifestar. Embora um dos principais objetivos do movimento de organizacdo institucional e
politica desses grupos, no seu processo de busca por uma maior legitimidade social, tenha sido eliminar a
assimila¢do da ayahuasca a uma “droga”, essa assimila¢do ainda ¢ muitas vezes feita. Muitas das denuncias e
acusacdes®® feitas contra alguns destes cultos, bem como artigos jornalisticos, matérias de televisdo, e até livros,
identificam a ayahuasca a uma substancia “alucindgena” perigosa e a drogas ilicitas, enquanto seus usuarios sao,
normalmente, vistos como membros de “seitas” exdticas, propensas ao “fanatismo”(Folha de Sdo Paulo,
02/09/84). Os proprios titulos e chamadas de varios dos artigos publicados em revistas e jornais indicam tal

tendéncia. Para corroborar nossa argumentagdo podemos, aqui, citar apenas alguns deles: “divina piragdo”,

1% Nesse sentido, ¢ importante notar que ao longo de toda a Carta de Principios utiliza-se a designagdo
“Hoasca” para o cha, termo somente utilizado na Unio do Vegetal.

2% Em determinados documentos e relatorios do CONFEN mencionam-se algumas dentncias semelhantes.
Consultar, a este respeito, o trabalho de Edward MacRae (1992, pp. 79-93)
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“seitas cultuam bebida alucindogena da AmazoOnia”, “a seita do barato”, “liberacdo de cha alucindgeno da
P22

9 <

Amazonia”, “o barato lega

Em determinadas situagdes, acusa¢des similares levaram a abertura de inquéritos e a instauragdo de
processos, fazendo com que os Orgdos governamentais passassem a reavaliar a liberacdo da ayahuasca,
determinando a realizagdo de novos estudos ou pesquisas sobre a bebida ou sobre os grupos que a utilizam
(MacRae 1992, Labate No Prelo), o que mostra que estamos tratando de um campo religioso sobre o qual paira,
constantemente, a ameaca da intervengao policial ou judicial e cujas praticas correm, freqiientemente, o risco de
serem legalmente proibidas ou suspensas. E importante salientar que algumas das dentincias e acusagdes sdo
feitas pelos proprios integrantes desses grupos, ou por seus ex-membros. No primeiro caso, sdo expressas
divergéncias de todo tipo entre centros, nucleos e igrejas de uma mesma linha ou de linhas diferentes, sobretudo
quando considera-se inadequado o uso do cha em outros contextos rituais que no os seus proprios.’?

Exemplos do segundo caso s@o os relatos descritos em dois livros publicados em 1995. Um deles ¢é o
livro de Fernando Mourao (1995), pai de Jambo, um rapaz que se suicidou em 1992 no Céu do Mapida, sede do
CEFLURIS. Jambo tinha, entdo, dezessete anos de idade. Era membro da igreja de Visconde de Maua e decidiu
conhecer a comunidade mais importante desse grupo daimista. Embora os dirigentes da igreja de Maud o
desaconselhassem a fazer a viagem ao Mapid, devido ao seu pouco tempo no culto, Jambo insistiu na idéia. O
suicidio ocorreu durante a realizagdo de um dos hinarios do festival de junho no Mapia, quando a comunidade
recebia um numero muito grande de visitantes, e quando Jambo ateou fogo a si mesmo. Fernando Mourdo, pai
do rapaz, apresentou sua versdo do fato em seu livro, fazendo varias criticas e acusagdes tanto a religido do Santo
Daime quanto a seus lideres. O outro livro ¢ escrito por uma ex-integrante da comunidade do CEFLURIS de
Visconde de Maua, Alicia Castilla, que, apds romper com o grupo, inicia uma longa e dificil polémica com os
seus dirigentes, envolvendo a disputa legal pela guarda de sua propria filha, Veronica Castilla. O conflito se
inicia em 1991, a partir do momento em que Verdnica, uma adolescente de quatorze anos de idade, recusou-se a
acompanhar a mae na decisao de deixar o culto daimista. A polémica conduzira a vérios processos judicias, com
sentengas que ora determinavam que a guarda da menor deveria ser responsabilidade de sua mée, ora retiravam
da mae esse direito. Em 1994, Verdnica fugiu para a comunidade Céu do Mapid, no Amazonas e, em 1995,
Alicia Castilla escreveu o livro Santo Daime: fanatismo e lavagem cerebral (1995), onde faz uma série de
dentincias ao grupo religioso ao qual havia pertencido, e que ela classifica agora como uma “seita” na qual
ocorreriam “aliciamento de menores”, “overdose”, e “uso de maconha”, entre outras coisas. 2>

Os dois casos tiveram o efeito de realcar o debate sobre o consumo da ayahuasca por menores de idade.
A questdo ¢ complexa e implica em diversas interpretagdes da propria legislacdo brasileira sobre o tema, na qual
se opdem, em determinados momentos os direitos privados e publicos, o cddigo civil ao codigo penal. Por
exemplo, o uso do cha por menores de idade pode ser visto como uma extensao da liberdade e do direito dos pais

educarem seus filhos, inclusive religiosamente, o que ¢ estabelecido pela norma do “patrio poder” (Ata do

21 Em Qutras Fontes, ver item “Jornais e Revistas”, para consultar referéncias completas destas publicagdes.
Ver também Beatriz Labate (no Prelo).

22 Por exemplo, no site da UDV (www.udv. org.), encontrei varias criticas ao CEFLURIS, com alusdes a
ocorréncia da mistura do chd, nas igrejas desse segmento daimista, a “drogas” ilicitas.

22 0 livro de Alicia Castilla foi publicado quando sua filha ja tinha dezoito anos de idade. Verdnica ainda reside
no Céu do Mapia. Eu a conheci em agosto de 1994, em Rio Branco, na Colénia Cinco Mil.
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CONFEN 1997; Sa 1997). Mas, em outras circunstancias, a legislagdo pode dar margem para apoiar atitudes de
intervengd@o do Estado no sentido de suspender o “direito” dos pais (Labate No Prelo).

Em 1995, o CONFEN aprovou um parecer recomendando que a ayahuasca ndo fosse consumida por
menores de idade e por doentes mentais. Tratava-se apenas de uma orientago, ja que o 6rgdo ndo tém, alids, o
carater de legislador. Contudo a recomendagdo encontrou dificuldade em ser seguida, pois em muitas das
religides ayahuasqueiras admite-se que o consumo da bebida seja feito por menores de idade, se os pais assim
concordarem. O curioso ¢ que o parecer do CONFEN foi uma resposta a uma demanda que lhe foi apresentada
pela UDV, a qual pedia que o Vegetal pudesse ser distribuido legalmente para criangas a partir de quatorze anos
de idade. Antes disso, no ambito desta religido ja se estabelecera informalmente que criangas a partir de doze
anos poderiam beber o cha em cinco sessdes rituais anuais. Neste caso, portanto, a logica legalista da UDV
parece ter criado um obstaculo para praticas de seus proprios adeptos.

Tais episodios apontam, em primeiro lugar, para o acirramento das polémicas e conflitos envolvendo as
religides da ayahuasca a medida em que ocorre o seu processo de expansdo. A maior visibilidade destes cultos,
associada a sua expansdo, leva também ao estreitamento da sua identificacdo ao consumo de substincias
classificadas, genericamente, como “drogas”, “alucindgenos” e noc¢des semelhantes, aproximando-os de um
contexto de “marginalidade” ou “ilegalidade”. Por outro lado, percebemos que, muitas das acusagdes t€ém origem
no proprio campo religioso ayahuasqueiro, sendo acionadas por seus agentes, a0 mesmo tempo em que 0s Seus
diferentes grupos procuram apoiar suas respectivas perspectivas e posicdes através de decisdes, recomendagoes,
pareceres, normatiza¢des ou leis de instituicdes governamentais. Visualizamos, assim, um desejo de auto-
controle destas religides com relagdo as suas praticas e crengas, que acaba por expressar as disputas e oposigdes
entre elas e entre seus grupos internos.

Em 1996, a Unido do Vegetal opta por retirar sua adesdo a Carta de Principios de 1991. O
acontecimento indica, mais uma vez, que os conflitos entre essas diferentes religides continuam a se impor como
obstaculos as suas tentativas de unificacdo de estratégias e a¢cdes. O motivo alegado pela diregdo da UDV para a
decisdo foi que alguns dos grupos representados na Carta ndo estavam cumprindo varios dos pontos
estabelecidos nela. Um dos principais aspectos destacados pela Unido do Vegetal, na ocasido, diziam respeito ao
tema da comercializagdo do cha. Segundo a argumentacdo desenvolvida pelos dirigentes da UDV numa carta
onde se enumeram as razoes do rompimento com o documento anterior, alguns grupos ndo estariam tomando as
medidas necessarias para evitar que o comércio da ayahuasca ocorresse, contribuindo para que a bebida fosse
utilizada para fins “ndo religiosos ou “ritualisticos” (abril/1996). Esclarece-se, ainda, que a Unido do Vegetal
continuara seus esforcos no sentido de buscar a “regulamentacao, por via da lei, do uso religioso do chd”, porém,
com a ressalva de que isto sera feito visando-se, restritamente, o caso da “Hoasca” (p. 2), isto ¢, os contextos de
uso do cha especificos da UDV. E importante ter em mente, também, que as diferencas e os conflitos entre os
grupos da tradicdo ayahuasqueira sdo uma decorréncia do seu proprio movimento de expansdo e de
segmentagdo, cuja tendéncia ¢ aumentar. Assim, neste periodo, o nimero de religides ayahuasqueiras ja havia
aumentado consideravelmente.”*

A questdo da comercializagdo do cha torna-se mais aguda com a disseminag@o de cultos ayahuasqueiros
para fora do Brasil. No final dos anos noventa, a ocorréncia de problemas com a justiga envolvendo a UDV ¢ o

CEFLURIS, em paises europeus e nos E.U.A, fornece ainda maior destaque as dentincias de “comércio” e

224 Consultar os graficos das segmentagdes e extensdes das trés linhas.
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“trafico” de Daime ou Vegetal. Assim, em 1999, cerca de cem litros de Vegetal foram aprendidos pela policia na
Califérnia. Em 2000, na Espanha, alguns dirigentes do CEFLURIS, que entravam neste pais trazendo Daime
para suas igrejas filiais, ai estabelecidas, foram presos em flagrante, sob a acusagdo de trafico de droga
(Groisman 2000). Problemas semelhantes ocorreram, no mesmo periodo, na Franga ¢ Holanda, também com
grupos do CEFLURIS. Tais acontecimentos tiveram desfechos e solucdes diversas, e os acordos e sentencas
judiciais implicaram, igualmente, em diferentes argumentagdes e 16gicas. Por exemplo, as igrejas do CEFLURIS
da Espanha e Holanda obtiveram sentengas favoraveis, ¢ o uso do Daime feito por elas deixou de constituir
crime. Contudo, num caso a defesa se baseou em informagdes farmacalogicas e dados quimicos sobre os
componentes da bebida, enquanto no outro privilegiou-se a idéia de liberdade religiosa (Labate No Prelo). Ja a
UDV conseguiu normalizar temporariamente sua situagdo nos E.U.A através de uma primeira decisdo de um
tribunal do Novo México que autorizou, em 2002, o consumo do Vegetal. A autorizagdo possuia, contudo, uma
série de limites, como o impedimento de se ministrar o cha para novas pessoas, criando um evidente empecilho
para o crescimento e a propria continuidade desta religido em territorio norte-americano. A UDV faz questdo de
enfatizar que a concessdo ¢ restrita a ela, ndo estendendo-se aos demais cultos ayahuasqueiros.

A preocupagdo tanto com o comércio da ayahuasca quanto com as conseqiiéncias geradas pela
disseminagdo das religides que sdo usudrias da beberagem encontra-se, também, num questionario elaborado
pela Secretaria Nacional Antidrogas (SENAD), com parceria da Policia Federal ¢ do Ministério da Educagdo. O

questionario foi aprovado pelo Conselho Nacional Antidrogas (CONAD)™

em margo de 2001, e abrange um
conjunto de setenta e quatro perguntas dirigidas as entidades religiosas que consomem a ayahuasca. Muitas
destas questdes indicam uma inquietag@o a respeito da “exportagdo” da bebida para outros paises, e dos modos
pelos quais o ché passa a ser utilizado ndo apenas fora de situagdes “rituais” mas longe do Brasil e do meio
amazonico, entendidos como seus contextos “originais”. O questionario expressa uma visdo tendenciosa com
relagdo tanto a ayahuasca quanto aos grupos religiosos aos quais se destinava, recorrendo a termos como
“drogas”, “alucindgenos” e falando em efeitos “danosos”, “prejudiciais” ou de dependéncia causada pelo cha. O
sentido evidentemente preconceituoso de muitas perguntas causou choque e indigna¢do em varios dos grupos
que receberam o questionario, e levou a uma dificuldade geral para que suas questdes fossem respondidas. Ao
longo do minha pesquisa de campo em Rio Branco, por exemplo, varias vezes lideres de centros da Barquinha e
do Alto Santo me sondaram sobre a possibilidade de contar com o0 meu auxilio para responder o questionario da
SENAD.

Porém existem algumas especulagdes sobre a possibilidade de que a idéia de realizar o questionario
tenha partido de grupos ayahuasqueiros. Alguns integrantes de igrejas da Barquinha e de centros do ALTO
SANTO, que ndo quiseram se identificar, acusaram explicitamente a UDV de ter fornecido informagdes,

especificas desses cultos religiosos, 8 SENAD e a Policia Federal, e que teriam possibilitado a elaboracdo do

questionario. Como disse um adepto de um grupo da Barquinha:

“Eu tenho certeza que a UDV estd envolvida nesse questionario.
Tem um monte de perguntas, de palavras, que so eles usam, como

25 O CONAD foi criado em 1998, passando a substituir o CONFEN. Como este, trata-se de um Orgdo
normativo, cujos membros participam de instituicdes do governo e, também, ndo governamentais. Ele esta
vinculado ao Gabinete de Seguranca Institucional da Presidéncia da Republica. A sua fungdo ¢ a de apresentar
orientagdes, pareceres ¢ recomendagdes sobre o temas das drogas. A SENAD, criada igualmente em 98, ¢ a
secretaria executiva do CONAD, cuidando justamente da efetivagdo da politica de drogas (Fiore 2002).
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“preparo”, “burracheira”... Como o pessoal do governo ia saber
dessas coisas? E ¢ bem deles mesmo... essa coisa de querer procurar
0 juiz, o advogado, de pedir a opinido dos médicos, da policia (...)
Tudo para no final mostrar que s6 eles estdo certos” [B: if. §].

Mesmo que a idéia ou o formato do questionario ndo tenham sido apresentados por membros de
religides ayahuasqueiras, ¢ possivel que alguns de seus dirigentes tenham realmente se dirigido 8 SENAD ou ao
CONAD para pedir a sua atuagdo na normatizacdo do uso do cha. Afinal, como vimos, esse tipo de demanda ¢é
bastante freqiiente entre os adeptos das diferentes religides da ayahuasca. Por outro lado, a preocupagdo em
alcancar tanto a legitimidade do consumo da bebida, e em especial em obter a legitimidade dos cultos que a
utilizam, parece ser maior precisamente entre os grupos que vivem um processo de expansao intenso e que
possuem uma notoriedade social mais significativa, como a UDV (ou melhor, o CEBUDV) e¢ o CEFLURIS.
Cabe ressaltar que a SENAD encaminhou o questiondrio apenas para estes ultimos grupos, pedindo a eles que o
repassassem aos demais. Novamente, notamos que no movimento de unificagdo de estratégias politicas e de
organizagdo das religides ayahuasqueiras no tocante aos seus relacionamentos com diversos setores da sociedade
e representantes do Estado, algumas dentre elas tem um papel evidentemente mais saliente. Confirmar-se-ia
assim a conexdo entre o movimento de expansdo, caracteristico de algumas linhas, e a preocupacdo de
demarcag@o de fronteiras externas em combinag@o com processos de depuragdo interna.

Contudo, a fala citada acima indica também que os grupos que se sobressaem no processo de expansao
passam a ser objetos de critica por parte dos adeptos de grupos menores, que podem identifica-los com agentes
externos ao campo religioso ayahuasqueiro, como a policia, a justiga, os médicos ¢ o Estado de modo geral. No
caso mencionado, a acusagdo ¢ dirigida especificamente a Unido do Vegetal, quando a propensdo a
institucionalizacdo e legalidade burocratica, observadas nesta linha, sfo censuradas. Na verdade tais
caracteristicas da UDV apresentam-se como um grande diferencial entre ela e as demais religioes
ayahuasqueiras. Mesmo o CEFLURIS, que conhece um movimento de crescimento tdo expressivo quanto a
Unido do Vegetal, freqiientemente dirige criticas similares a ela. Mostraremos, alias, que os dois grupos
conduzem seus processos de expansao de formas bem diversas.

Um outro tipo de esfor¢o no sentido de controle ou regulamentacdo da ayahuasca, ocorrido também no
principio do ano de 2000, foram as investidas do IBAMA (Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos
Naturais Renovéaveis) com relagdo a extracdo das plantas que compdem o cha, especialmente o cipod
Banisteriopsis caapi. Elas tiveram um carater mais local, se restringindo ao Estado do Acre, e visavam evitar a
coleta predatoria das espécies vegetais utilizadas na confec¢do da decocg@o. Ainda no final de 1999, o IBAMA
do Acre comecou a empreender seguidas apreensdes do cipé em diversos centros e igrejas das religides
ayahuasqueiras de Rio Branco, alegando irregularidades ecoldgicas no processo de sua extragdo. As primeiras
investidas do 6rgdo ambiental surpreenderam a maioria dos grupos ayahuasqueiros locais, que visivelmente nao

tinham nog@o de como lidar com a questdo (www.agazeta-acre.com.br). De fato, constatei, ao longo da minha

pesquisa, que de todos os grupos contatados em Rio Branco, e arredores’®, poucos possuiam planejamento ou

organizagdo para o plantio ou replantio das folhas e do cipo, utilizados na preparacdo da ayahuasca. A maior

227

parte dos centros, igrejas ou nucleos das trés linhas™’, ai localizados, até entdo realizava a coleta das espécies

226 Consultar, ao final deste capitulo, o “Mapa dos Centros de Rio Branco”.

227 Isso vale inclusive para a UDV, que caracteriza-se normalmente por uma organizagdo institucional mais
rigida.
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vegetais, para a elaboragdo do Daime ou Vegetal, sem controles ou formalidade, de uma maneira relativamente
selvagem. Dito de outro modo, a extracdo era feita na mata, muitas vezes em locais distantes, em alguns casos,
embora nem sempre, entrando-se em acordos informais com os proprietarios das terras onde se encontravam as
plantas.

A agdo repentina do IBAMA fez com que muitos dos dirigentes dos grupos religiosos ayahuasqueiros
do Acre comecassem a unir esforcos na tentativa de se informarem mais adequadamente sobre a nova
fiscalizagdo. Com tal intuito, representantes do proprio IBAMA, bem como de outros 6rgdos locais, relacionados
a ele, foram procurados pelos dirigentes dos centros e nucleos da Barquinha, Santo Daime e UDV. A SEFE
(Secretaria Executiva de Florestas e Extrativismo do Estado do Acre) foi um dos 6rgéos que mais se destacou na
mediag@o dos acordos entre as entidades usudrias do cha e o IBAMA. Alexandre Dias, engenheiro florestal que,
no periodo, era o diretor do Departamento de Comunidades Sustentaveis da SEFE esteve a frente das
negociagdes. Em 2002, ele me concedeu uma entrevista, fornecendo varias informagdes sobre todo o processo.
Ele relatou que membros de religides ayahuasqueiras locais, depois de consulté-lo, decidiram formar um grupo
de trabalho sobre o cipd Banisteriopsis caapi, constituido por alguns de seus lideres e por profissionais como
engenheiros florestais, agronomos, advogados, promotores. O grupo seria tecnicamente apoiado pela SEFE,
através da acessoria do proprio Alexandre. Um dos seus objetivos principais era possibilitar a organizagdo de um
plano de manejo do cipd, em cada um dos centros e nucleos. A meta resultava das proprias pressdes do IBAMA,
o qual fazia exigéncias semelhantes. Assim, inicialmente, elaborou-se uma Carta de Intengdes dirigida ao
IBAMA que, posteriormente, se transformou numa minuta de portaria e, depois, na portaria propriamente dita,
datada de outubro de 2001 (AD:SF).

Contudo, como explicou Alexandre Dias, esta portaria ainda nao estabelecia o plano de manejo do cip6
ou da folha, determinando o prazo de um ano para que os grupos o organizassem. Procurava-se, nesse primeiro
momento, apenas disciplinar o procedimento de extragdo destas espécies, sobretudo do cipé. Foi criada, também,
a ATPF (Autorizagao de Transporte de Produtos Florestais) para as folhas e o cip6. Para que a autorizagdo fosse
concedida pelo IBAMA, passava a ser necessario que os integrantes das religides ayahuasqueiras seguissem as
normas estabelecidas pelo 6rgdo. A primeira exigéncia era que as entidades se cadastrassem no IBAMA,
fornecendo a este instituto dados como: suas atividades, nimero de filiados e freqiientadores, consumo anual do
cha, locais de coleta da folha e do cipd, existéncia ou ndo de atividades compensatorias nesses locais, envio das
espécies vegetais para outros estados (outubro/2001). O cadastro tinha validade de um ano, devendo ser
renovado apés este periodo. As outras exigéncias para a expedicdo da ATPF referiam-se mais particularmente
aos modos de extracdo do cipd e das folhas. Assim, o processo de producdo so6 poderia ser iniciado com o
acompanhamento de um fiscal do IBAMA, que visitaria o locais de coleta de ambas as plantas, junto com um
representante da igreja ou nucleo ayahuasqueiro. As relacdes com os proprietarios das terras onde se
encontravam as folhas e o cipd também seriam regularizadas, sendo necessaria, agora, uma autoriza¢do formal
dada pelos primeiros aos grupos ayahuasqueiros para a coleta da matéria-prima. A concessdo da ATPF estava
condicionada a adequacdo a tais normas, e as entidades usudrias do cha que ndo a seguissem corriam o risco de
ter o seu material confiscado pelo IBAMA, e de serem multadas em quantias que podiam variar segundo as
circunstancias.

No decorrer da pesquisa de campo, empreendida, em Rio Branco, para o presente estudo, tive

oportunidade de registrar esse processo de fiscalizacdo do IBAMA e a organizagdo dos diferentes grupos aqui
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considerados frente as novas pressdes do 6rgao. O periodo do meu trabalho de campo coincidiu, justamente, com
o inicio das medidas de controle do IBAMA. Constatei, em diversas circunstancias, que os centros e niicleos
ayahuasqueiros do Acre tinham evidentes dificuldades para se adaptarem as exigéncias do 6rgao governamental.
Ilustrando esse ponto, presenciei a ocorréncia de algumas apreensdes da matéria prima utilizada para
confeccionar o cha.?® A maioria dos grupos religiosos usuérios da ayahuasca locais possui, também, como ja
comentamos, uma infra-estrutura organizacional rudimentar. Na época em que se inicia a fiscalizagdo do
IBAMA, muitos ndo dispunham de documentos exigidos pelo orgdo, como alvaras de funcionamento,
autorizagdes municipais, estatutos e registros™’. Os problemas sofridos pelas diferentes religides ayahuasqueiras
do Acre no tocante a adequagdo as normas estabelecidas pelo IBAMA significaram um novo impulso a
estruturacdo institucional desses grupos, conduzindo a criagdo de aliangas entre eles. No final do ano de 2001
algumas de suas liderangas comecam a langar a idéia da constituicdo de uma entidade que representasse os
diversos cultos da ayahuasca, cuidando de seus interesses e expressando suas principais demandas. Tratava-se de
uma segunda tentativa, depois da Carta de Principios, de unificar estratégias e criar mecanismos comuns de
negociacdo com o governo e outros setores sociais. Assim, no inicio do 2002 ¢ criado o Conselho Deliberativo
da Ayahuasca, que reunia cerca de dezessete grupos, todos situados no Acre.

No decorrer da minha pesquisa de campo pude assistir a algumas reunides desse Conselho,
acompanhando as primeiras iniciativas de sua organizagdo. Presenciei a duas destas reunides, nos meses de
fevereiro e margo de 2002. Na ultima, apresentou-se um primeiro modelo do estatuto da entidade, o qual pude
apreciar e cuja copia me foi concedida (12/margo/2002). Além disso, a observagdo dos esforgos de criagdo do
Conselho Deliberativo da Ayahuasca, bem como de sua repercussdo no campo religioso analisado, implicou no
registro de comentdrios e opinides, feitos sobre a recente entidade e acerca de eventos relacionados a ela, por
adeptos de diversos grupos ayahuasqueiros de Rio Branco. Apesar de significar uma tentativa de construgdo de
aliangas e de redes de cooperagao entre as religides enfocadas e, novamente, de uma busca de homogeneizagao
de atitudes e posturas, o empreendimento do Conselho Deliberativo da Ayahuasca expressou, no seu
desdobramento, a existéncia de inimeras diferencas e de conflitos entre tais grupos. Assim, na minha tltima ida
a Rio Branco, quando concluia o meu levantamento de dados, entre os meses de outubro e novembro de 2002,
verifiquei que muitas das primeiras iniciativas de organizacdo da entidade ainda ndo tinham se concretizado. Até
mesmo a elaboracdo de um estatuto definitivo ndo foi realizada. Muitos das religides ayahuasqueiras que
abragaram, no principio, o projeto, ja& o haviam abandonado, assim como seus principais articuladores e, na
verdade, a idéia da constitui¢do do Conselho encontrava-se nitidamente esvaziada.

Alguns episodios ocorridos durante o0 movimento de construgdo desta entidade apontam para os tipos de
questdes que impossibilitaram sua efetivagdo. Por exemplo, apenas um més depois do esbogo de um modelo para
o que deveria ser o seu estatuto, os nucleos de Rio Branco ligados ao centro dirigido por Augusto Queixada,
dissidéncia da UDV, enviaram uma carta ao governador do Estado do Acre, Jorge Viana, onde faziam uma série
de criticas as iniciativas de organizagdo do Conselho Deliberativo da Ayahuasca. A carta dirigia, de um modo

genérico, acusagdes aos grupos que estavam envolvidos com o projeto de consolidagdo da nova entidade,

22, . . .. , .
¥ Nestes casos, o material apreendido era, em geral, distribuido a outros grupos ayahuasqueiros que
encontravam-se em situagao regular frente ao IBAMA.

22 Apurei que na época que saiu a primeira portaria do IBAMA referente & extragio do cipd (Banisteriopsis
caapi) e das folhas (Psychotria viridis), em outubro de 2001, existiam ao menos dezoito grupos usuarios do cha,
localizados em Rio Branco e nas proximidades, que ndo possuiam este tipo de documentagéo.
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dizendo, por exemplo, que muitos deles permitiam que seus membros “bebessem, fumassem” e se “viciassem
em drogas” (05/abril/2002), fazendo, também, explicitas referéncias a ocorréncia de comércio do cha, e ao
processo de expansdo de algumas destas religides, colocado como negativo. Num determinado momento, as duas
idéias aparecem associadas, mencionando-se que “a venda da Hoasca” estaria ocorrendo sob “a capa de passeios
turisticos”. As criticas e dentncias atingiam o proprio Alexandre Dias, representante da SEFE, argumentando
que ele estaria sendo “manipulado” por grupos que almejavam criar uma entidade que s6 visava o lucro. A carta
era concluida com a afirmacdo de que o ntcleo de Augusto Queixada ndo se sentia representado pelo Conselho
entdo recém criado, embora apoiasse a criagdo de outras entidades que fossem mais legitimas. Nesse sentido,
demandava ao governador do Acre que “intervenha no processo” para que se organize o “verdadeiro Conselho
Deliberativo da Ayahuasca”.

Mais uma vez os conflitos entre estas religides sdo destacados em detrimento de seus esforgos de
unificagdo, a0 mesmo tempo em que se evidencia uma recorréncia a instdncias governamentais na tentativa de
legitimar alguns grupos frente a outros. O representante da SEFE, Alexandre Dias, comentou as acusagdes feitas
a ele e a organizagdo do Conselho Deliberativo da Ayahuasca pelos membros do nticleo de Augusto Queixada,
apresentando seu ponto de vista sobre os motivos que inviabilizaram a continuidade da entidade. Nas suas

palavras,

“Essa carta ao governador, logo quando nds estdvamos iniciando as
negociacdes com varias das entidades ayahuasqueiras ¢ com o
IBAMA, j4& mostrava que irfamos ter muita dificuldade no processo
(...) Eu fiquei desestimulado, porque estava procurando auxiliar os
grupos, e era acusado por um deles de estar apoiando atividades que
visavam o lucro, de vender o Daime (...) Era uma acusa¢do que
poderia até me complicar diante do governador (...) E varios outros
conflitos foram surgindo ao longo de todo o processo (...) As reunides
eram dificeis. Muitas vezes as questdes de ordem interna, de natureza
religiosa, como as diferencas de doutrinas entre os grupos, se
misturavam as questdes relacionadas ao controle da extra¢ao do cipd e
da folha (...) E tinha também muita divergéncia entre os grupos quanto
aos critérios e as regras a serem adotadas (...) Comegaram a surgir
novas propostas, como a idéia de uma ATPF para o produto da
matéria-prima, quer dizer, para o cha (...) Tudo isso foi dificultando o
funcionamento do Conselho da Ayahuasca (...)” [AD:SF].

As colocagdes do representante da SEFE apontam para a constdncia de conflitos entre os grupos
ayahuasqueiros do Acre, mostrando que as diferengas religiosas se sobrepunham, em boa parte dos casos, nao
apenas a organizacdo de estratégias coletivas mas impediam que interesses comuns emergissem. A proposta da
criagdo de uma ATPF (guias de coleta e transporte do cipd e das folhas) para o cha indica o desejo, de varios
desses grupos, de atingirem um controle uns em relagdo aos outros. Ela relaciona-se, mais diretamente, com
divergéncias de posturas quanto ao processo de expansdo dos cultos (opondo aqueles que sdo mais “locais” aos
de carater mais “global”), bem como as preocupacdes sobre a “comercializacdo” do cha e ao receio de que ele
fosse inserido num “mercado”. E a decocgio, resultante da combinagdo da folha e do cip6, o ponto central das
atencdes de todos esses grupos. Por isso, na visdo deles, o controle sobre o seu transporte deveria ser mais
importante do que o de sua matéria-prima. Aqui, percebemos que, embora muitas vezes, as religides da

ayahuasca busquem o apoio de agentes do governo, os objetivos de ambos nem sempre convergem. No caso, 0s
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interesses do IBAMA colocavam-se como um controle da extracdo predatoria de espécies vegetais, e os dos
grupos religiosos apresentavam-se como uma tentativa de preservar ou, ao contrario, de atacar, praticas
doutrinarias em torno do cha e, sobretudo, de defendé-lo enquanto um “sacramento”, embora isto tenha
significados diversos nos respectivos centros e nicleos ayahuasqueiros.

Comentarei, a seguir, um episodio ocorrido em Rio Branco no inicio de 2002, que traz a tona muitas das
questdes aqui discutidas, elucidando alguns dos principais conflitos ¢ contrastes entre os grupos desse campo
religioso. O evento envolve mais imediatamente centros da linha do Santo Daime, permitindo o reconhecimento
de suas diferentes visdes e posturas, referindo-se, também, ao contexto das novas normas de fiscalizagdo do
IBAMA quanto a extracdo do cipd e das folhas. Mas ele se relaciona, de um modo geral, a temas e problemas
que concernem as trés linhas enfocadas, e as suas segmentacdes internas. A descricdo e analise do caso
contribuira para a compreensdo das oposi¢cdes que marcam, atualmente, o campo ayahuasqueiro, € que operam

na cosntrucdo de suas fronteiras internas e externas. Passemos a comenta-lo.

Alguns eventos elucidativos: acusagdo e conflito

No dia 19 de janeiro de 2002, o juiz Jair Aratjo Facundes determinou a apreensdo de 265 litros de
Daime, encontrados na residéncia do senhor Carlos Fernando da Silva, localizada na Vila Irineu Serra. A Policia
Federal compareceu ao local e seguiu a determinacdo judicial. A decisdo foi uma resposta a denuncia,
encaminhada aos representantes legais, de que Carlos Fernando possuiria “maconha” ou “Santa Maria” em sua
casa (Jornal Pagina 20, 22/01/2002; www.agazeta-acre.com.br). Contudo, a substancia ndo foi encontrada com o
denunciado. Nessas circunstancias, a Policia Federal resolveu apreender o cha, visto que Carlos Fernando nao
possuia as guias de coleta e transporte do cipd e das folhas (ATPF) expedidas e exigidas pelo IBAMA.
Estabeleceu-se, também, que Carlos deveria pagar uma multa ao instituto do meio ambiente.

Nao consegui apurar junto aos Orgdos judiciais locais a autoria da denuncia. Entretanto, dados
recolhidos junto a centros do ALTO SANTO sugerem que, muito provavelmente, algumas de suas liderangas
foram as responsaveis pelas dentincias a Carlos. O uso de determinados termos, como o de “Santa Maria”, na
propria acusagdo encaminhada a justiga, aponta igualmente nesta direcdo, ja que se trata de expressao propria do
universo religioso daimista. E importante notar que o acusado reside na Vila Irineu Serra, onde se localizam
quatro dos centros do ALTO SANTO. >

Um de meus informantes, o presidente do CEFLIMMAVI, centro do ALTO SANTO também situado
no bairro Irineu Serra, me garantiu que as acusagdes contra Carlos foram feitas por Jodo Rodrigues (Nica),
dirigente do CICLU. Ele procurou defender o denunciado, dizendo que as acusa¢des eram mais uma prova da
“intolerancia” de Nica, e de seu “desrespeito” em relagdo a outras pessoas e grupos que utilizam o cha (AS:C-6,
J). E importante reter, no entanto, que o presidente (José) é um ex-membro do CICLU, e que ele proprio ja havia
se desentendido com Nica. Nesse sentido, sua argumentagdo expressa outros conflitos, além do protagonizado
por Carlos naquele momento. Na entrevista que realizei com Nica, ele ndo confirmou a acusag@o de José, mas
disse que achou “justa” a apreensdo do Daime de Carlos, por considerar que ele estava “desrespeitando” a bebida
e 0 “Mestre”, ao mistura-la com “drogas”, concluindo que “a justica e a policia” deviam ser “chamadas” sempre

que isso acontecesse, para que o Daime fosse usado “como o Mestre ensinou” (AS:C-2, N).

230 . x . . . . . .
Infelizmente ndo pude contactar e entrevistar Carlos Fernando, pois, logo apds o ocorrido, ele deixou Rio
Branco, ficando ausente da regido por um longo periodo.
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No momento da ocorréncia da apreensdo do cha pela Policia Federal, Carlos encontrava-se desligado
das igrejas da linha do Daime, mas era conhecido por ja ter freqiientado muitas delas, principalmente os centros
do ALTO SANTO, embora também j4 tivesse estado envolvido com a Colénia Cinco Mil. Ele havia sido filiado,
durante um periodo, ao CICLU-ALTO SANTO, de Peregrina Gomes Serra. De um modo geral, entre os
membros do ALTO SANTO, Carlos ¢ visto como alguém “problematico”, “dificil”, possuindo uma imagem
bastante negativa. Conta-se que ele viveu conflitos em todos as igrejas que freqiientou, brigando com seus
membros e dirigentes (AS:C-6; if.1). A esposa de Carlos, antes de se casar com ele, pertenceu, por varios anos, a
Coldnia Cinco Mil, comunidade do CEFLURIS. Algumas pessoas explicaram os problemas sofridos por Carlos,
na sua participagdo em grupos daimistas, como um resultado de uma crise conjugal.

Varios entrevistados, sustentaram que, inicialmente, Carlos, que ja freqlientava centros do ALTO
SANTO, teve dificuldade de aceitar a adesdo da esposa a Cinco Mil, posteriormente, contudo, passando a
participar dos trabalhos desta igreja junto com sua cOnjuge. Mas o casal ndo permaneceu por muito tempo na
comunidade do CEFLURIS, desentendendo-se com alguns de seus integrantes e voltando a freqiientar grupos do
ALTO SANTO (AS:C-1; if. 2). Por fim, eles se filiaram ao CICLU-ALTO SANTO, dirigido por Peregrina
Gomes Serra. Esta me disse que aceitou a participagdo do casal no seu centro impondo uma série de condigdes.
Entre as suas ressalvas, destacava-se a exigéncia de que eles deixassem de freqiientar outros grupos, passando a
tomar o Daime s6 na sua igreja (PGS).Alguns meses depois, no entanto, Peregrina acabou por expulsar Carlos de
seu centro, embora continuasse permitindo que sua esposa participasse dos “trabalhos” ai realizados. A decisao
de Peregrina se deu apds uma “crise de ciimes e loucura” feita por Carlos, quando ele teria agredido sua esposa.
Peregrina relatou que ele, apds um trabalho de Daime, ao chegar em casa, rasgou a farda de sua mulher,
alegando que ela havia flertado com outros homens (PGS). Tais fatos se passaram antes da apreensdo de Daime
pela Policia Federal, anteriormente citada.

Carlos era visto como uma pessoa polémica, também, conforme se associava a um suposto uso da
Cannabis sativa, chamada, nesse contexto, de “Santa Maria” e, por outro lado, ao movimento de dissemina¢do
do culto daimista para outras regides do pais. A primeira questdo estava mais diretamente relacionada com o
envolvimento anterior de Carlos com a Cinco Mil. Ja a segunda, vincula-se ao fato de que ele era conhecido por
saber preparar Daime, ¢ classificado por muitos como uma das pessoas locais que “enviavam” o cha para grupos
ou pessoas de “fora”, “do sul”, ndo necessariamente ligados a esta religido (AS: C-3, if. 3; C-2; if.4; C-6, if. 1).
Os comentarios referiam-se mais especificamente a ligacdo de Carlos com paulistas. Tais observagdes, na
verdade, sdo constantemente acionadas por membros de varios centros do ALTO SANTO nas suas acusagodes
contra o CEFLURIS, e particularmente & Cinco Mil. O uso da “Santa Maria” ¢ o movimento de expansdo do
culto daimista sdo, geralmente, identificados ao centro fundado pelo padrinho Sebastido, conforme mostramos
no capitulo 1, colocando-se como umas das principais oposigdes entre os segmentos do ALTO SANTO e do
CEFLURIS, responsaveis pela defini¢do dos limites entre eles. Ambas questdes remetem a um receio quanto a
associagdo do cha a um contexto de ilegalidade, envolvendo-o em situagdes de “trafico”, “comércio” e
“turismo”.

As acusacgdes feitas contra Carlos explicitavam esses temas. Muitas pessoas explicavam a apreenso do
ché, empreendida pela Policia Federal, como uma puni¢do pelo fato de Carlos enviar Daime para o “sul”,
comportamento visto como contrario aos preceitos “doutrindrios” e a “tradicdo” daimista (AS:C-1, if.5, if. 6; C-

3, if. 3). Ao mesmo tempo, as criticas feitas a determinados grupos, como o CEFLURIS, entendidos, as vezes,
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como causadores da disseminacdo, em larga escala, do consumo do cha, pareciam encontrar respaldo e
justificativa nos eventos descritos. Assim, um membro do CICLU-ALTO SANTO, ao comentar o caso, expds
argumentos que visavam repreender tanto Carlos quanto aqueles que ligavam-se ao processo de criagdo de novas
igrejas daimistas fora da regido Amazonica. Vejamos sua fala:

“Eu acho que isso aconteceu porque ndo estava certo mesmo.
Ele ndo estava usando o Daime para o bem. Tinha que
denunciar para o IBAMA, para a policia mesmo (...) Nao é
todo mundo que pode trabalhar com o Daime, e ndo pode
ficar mandando Daime para todo canto. Isso ¢ um perigo! O
Daime tem que ser usado por quem tem uma orientagdo,
dentro de uma doutrina (...) Agora, esse Daime que ¢ enviado
para longe, as vezes para pessoas que nem tem ligagdo com a
doutrina, como a gente sabe que vai ser usado como se deve?
(...) Esse é o perigo de ficar abrindo igreja em todo lugar (...)
E vao surgindo um monte de centros, um monte de gente
dizendo que ¢ daimista, em todo canto, fazendo os maiores
absurdos, misturando Daime com tudo que € coisa... sem a
menor nogdo do que € a verdadeira doutrina do Mestre (...)
Por isso, que vira e mexe, sai uma noticia no jornal, na
televisdo, acusando a gente de trafico, de usar droga (...) Eles
ficam abrindo igreja em todo lugar e a gente, depois, ainda
leva a culpa (...) O Mestre dizia que ndo se deve fazer
propaganda do Daime. Quem tiver que chegar até essa casa
vai chegar sozinho, ndo ¢ preciso chamar. Mas tem uns
centros ai que ja estdo fazendo até turismo de Daime... dai
para comegcar a vender Daime € um pulo! “ [AS: C-1; if. 6].

No decorrer da minha pesquisa de campo, foi possivel perceber que as acusacdes de “trafico” de Daime
ou Vegetal eram bastante acionadas. Neste ponto ¢ importante mencionar uma matéria publicada pela Revista
Veja, no ano de 2000, intitulada “O Barato Legal” (13/09/2000). O artigo fazia varias criticas as religioes
ayahuasqueiras e a seus adeptos, atendo-se especialmente aos casos de sua expansdo para o exterior,
representados pela UDV e pelo CEFLURIS. O jornalista Ricardo Galhardo, que assinava a matéria, especulava
sobre os precos pelos quais o cha seria vendido na Europa e nos E.U.A, acusando as religides ayahuasqueiras
brasileiras de cobrarem quantias altissimas. Ele comentava, também, a prisdo de dois daimistas do CEFLURIS
na Espanha, lamentando que o governo do Brasil e renomadas institui¢des estivessem gastando esforgos para
tentar negociar sua liberdade. O artigo suscitou, evidentemente, muita indignagdo no meio ayahuasqueiro, com o
surgimento de varias respostas, cartas, publicagdes de seus representantes e membros dos respectivos cultos. A
maior parte das dentincias levantadas parece nao ter fundamento, e até hoje alguns grupos, como o CEBUDV,
estdo em litigio judicial com a Revista Veja. Porém, sua publicagdo reforcou a idéia de que o chéa poderia estar
sendo “comercializado” ou “traficado”, disseminando concepgdes como a da existéncia de um “mercado negro”
de Daime e Vegetal no proprio campo religioso enfocado. As acusagdes sofridas por Carlos, no inicio de 2002,
bem como os comentarios feitos acima pelo integrante do CICLU-ALTO SANTO se davam, também, nesse
cenario.

A idéia de um “mercado negro” do cha ilustra muito bem as nossas consideragdes. Assim, muitas vezes,
dirigentes das respectivas linhas procuram legitimar suas liderangas e posigdes, ou exercer um dominio sobre
outros centros, impedir a formagao de novos grupos, ¢ ainda controlar suas filiais e extensdes através dessa ou de

nogdes similares. Acusagdes de “trafico” da ayahuasca, dentincias ¢ matérias sensacionalistas como a publicada
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pela Revista Veja se, por um lado, causam revolta, por outro, acabam por justificar os esfor¢os centralizadores de
muitas destas religioes. Elas servem para destacar o argumento de que um espago ou mercado, de uso do cha,
“paralelo” ao controle e ao poder dos dirigentes das igrejas, centros ou nucleos € perigoso e ameagador.
Percebemos, nos depoimentos citados, que na otica de varios dos adeptos de centros do ALTO SANTO, uma das
ameagcas principais ¢ a deturpagdo da “tradicdo” ou da “auténtica” e “original” doutrina, religido, culto. Muitos
deles colocam-se abertamente como defensores dessa “ortodoxia” em oposi¢do a outros grupos, como o
CEFLURIS, acusados de desviarem os principios doutrinarios do Santo Daime. Mas o caso da apreensdo do cha
em Rio Branco, aponta também para as oposi¢des e disputas ocorridas no interior do ALTO SANTO. Afinal,
como vimos, ele envolve de uma maneira direta os membros de seus centros. Praticamente todos os envolvidos
(o denunciado, os denunciantes, os defensores de acusados e acusadores) sdo ou ja foram membros do ALTO
SANTO, e residem no mesmo local. Em determinados momentos, como observamos, ¢ bastante claro que as
acusacdes, defesas e argumentagdes relativas ao evento ocorrido com Carlos ocultam, igualmente, criticas e
disputas entre os adeptos deste segmento daimista. Nesse sentido, o depoimento do senhor Osmar, presidente do
CICLUMI, também do ALTO SANTO, ¢ esclarecedor.

“Eu soube que foi o pessoal do Nica que fez a denuncia para a Policia,
mas eu ndo sei se ¢ verdade, ndo posso dizer (...) E que tem muita
desunido (...) O pessoal ouve dizer Alto Santo e pensa que ¢ uma coisa
s0, que ¢ tudo igual. Mas ndo ¢ bem assim.... Quer dizer, no fundo €,
porque ¢ uma doutrina s6, do Mestre. Mas sempre tem uns que
querem ser melhor do que os outros, querem se impor (...) E também
tem muita maldade, mentira, inveja (...) O Carlos tinha uma ligacdo
com um pessoal de Sdo Paulo, mas ai o povo ja comegou a falar que
ele estava misturando Daime com droga... com maconha, que ele
estava fazendo trafico (...) E o correio da mé noticia. Eu sei muito bem
como ¢ isso, porque eu ja sofri muito com esse tipo de coisa (...)
Falam muito do meu centro, s6 porque tem grupos no sul que tem uma
ligagdo com o meu trabalho. Mas s3o grupos que seguem uma
orientagdo, que trabalham com o Daime dentro da doutrina do Mestre
Irineu. Pode ter algumas diferencas, alguns trabalhos e hinarios que
ndo sdo feitos 14, mas ¢ a mesma linha do Mestre (...) Agora, eu nunca
vendi Daime, nunca nem dei o meu Daime para pessoas que querem
usar a bebida de uma forma desorientada, sem um controle, de uma
igreja, de um centro, de um dirigente (...) Uns anos atras, apareceram
dois rapazes aqui, dizendo que eram estudantes da Unicamp, que
queriam levar o chd para Campinas para estudar. Eu ndo dei nem uma
gota para eles. Parece que eles andaram por todo o canto com a
mesma historia, foram em varias igrejas (...) E eu sei que teve lugar
onde eles conseguiram o Daime. Mas eu ndo vendo, ndo dou para
quem ndo tem orientagdo para usar, de jeito nenhum (...) Depois, se
descobriu que eles ndo eram estudantes, mas eram jornalistas
disfargados” [C-5; Os].

O centro de Osmar, situado num bairro rural de Rio Branco, distante da Vila Irineu Serra, abarca um
numero pequeno de membros, mas possui algumas extensoes no estado de Sdo Paulo, além de ligagdes menos
formais com grupos que inserem-se num contexto de uso do cha mais “alternativo”. Osmar pertenceu ao CICLU
dirigido por Peregrina e, depois, apoiou a cisdo liderada por Tetéo. Posteriormente, na década de noventa, como
vimos, ele decidiu criar o seu proprio grupo. Este, muitas vezes € criticado, por membros dos demais centros do
ALTO SANTO, em fungdo de suas relagdes com pessoas ou grupos do “sul” que estariam, afirma-se, usando o
Daime enviado por Osmar de uma forma inadequada ou fora da “doutrina” (AS; C-2, if. 2). No seu depoimento,

contudo, Osmar responde a tais acusagdes, devolvendo-as, embora genericamente, aos seus acusadores. O caso
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mencionado por ele, dos estudantes que se passavam por jornalistas, foi relatado em outras entrevistas, e parece
se relacionar com a origem da matéria da Veja, anteriormente mencionada.

E interessante analisar mais de perto algumas das discussdes e argumentagdes desenvolvidas nas
matérias jornalisticas que comentaram o episodio da apreensdo de Daime na residéncia do ex-membro do ALTO
SANTO. Assim, numa delas afirma-se que o ché encontrado na casa de Carlos havia sido “colhido ilegalmente”,
com a finalidade de “abastecer mercados no Sul e Sudeste do pais”. Passa-se, em seguida, a fazer uma série de
consideragdes acerca da existéncia de um “trafico de Daime” que alimentaria um “mercado nacional e
internacional milionarios”, nos quais a bebida seria vendida até por 300 dolares o litro. O delegado de Rio
Branco, entrevistado para a matéria, por sua vez, justifica a apreensdo do Daime dizendo que a quantidade do
ché, sob a posse de Carlos, era muito grande, ndo podendo ser, portanto, apenas para uso familiar, como o
denunciado havia alegado, mas indicando um evidente “comércio” da substancia (Jornal Pagina 20, jan/2002).
Sugere-se, ainda, no artigo, que a “comercializa¢do” de Daime ¢ proibida e constitui crime.

Observamos, contudo, que muitas destas afirmagdes ndo tém, de fato, fundamento legal, embora
algumas sejam expressas por representantes da justiga. Em primeiro lugar, ressaltamos que, no que alude ao
controle do IBAMA com relagéo a coleta do cip6 e das folhas, ndo se trata de legalizagdo e sim de regularizago
da extracdo destas plantas. Nao poderiamos falar, assim, que elas foram colhidas “ilegalmente”. Também nao ha
nenhuma lei brasileira que se refira especificamente ao “comércio” ou “trafico” do cha, seja proibindo-o ou
permitindo-o. Os documentos emitidos pos 6rgdos da justica e governamentais, que abordam a questdo, sao
todos pareceres, que incluem recomendagdes, as quais enfatizam, ¢ verdade, a necessidade de se fazer um uso
religioso da ayahuasca, evitando-se o seu comércio ou venda. Por fim, a apreensdo dos litros de Daime é
incoerente quando lembramos que as guias de autorizacdo expedidas pelo IBAMA se reportam ao transporte da
matéria prima utilizada para a confec¢do do cha, e ndo para ele propriamente dito. Assim, percebemos que as
intervengoes e posturas de representantes do Estado ou da midia parecem expressar, acima de tudo, os diferentes
posicionamentos e disputas entre os grupos do campo religioso ayahuasqueiro. Mais uma vez, fazemos uma
analogia com o estudo de Yvonne Maggie, sobre a persegui¢do a cultos afro-brasileiros iniciada com a criag@o
do Cdédigo Penal de 1890 (1992). A autora argumenta que, na maioria dos casos, delegados, juizes, médicos e
jornalistas ndo faziam mais do que optar pelas diferentes facgdes de centros e terreiros. Para ela, agdes e opinides
de representantes legais e da imprensa reproduziam as proprias acusagdes que os membros das religides
meditnicas moviam uns contra os outros.

De forma semelhante, no evento de Rio Branco, notamos que muitas das categorias acusatdrias e dos
temas mobilizados pelos adeptos dos cultos ayahuasqueiros, no seu movimento de oposi¢do reciproca,
encontram-se presentes nos discursos e agdes de agentes externos a esse campo religioso, no momento de sua
interven¢@o no mesmo. Tal ¢ o caso da disting@o entre consumo “ritual” e profano do ché, a preocupacdo com o
seu comércio, ou das dualidades entre uso da ayahuasca “local e de “fora”, e ainda entre “tradi¢do” e “expansao”
ou “turismo”. Trata-se de questdes que colocam-se, como ja mostramos, como importantes elementos na
definig@o de identidades e fronteiras das religides da ayahuasca. Vimos que, nas trés linhas, cada um dos polos
destas dicotomias pode ser associado, em diferentes situagdes, a diversos grupos. Ndo temos, portanto,
identifica¢des rigidas, mas um movimento dindmico e em constante transformagdo. Porém, em alguns casos as
caracteristicas de um grupo podem, € claro, fazer com que ele seja mais relacionado a um conjunto de nog¢des do

que a outro.
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Por exemplo, o CEFLURIS e a UDV (representada pelo CEBUDV), que apresentam um crescimento
mais acelerado, sdo identificados a expansdo, as mudangas, aos “de fora”, as inovagdes e como conseqiiéncia,
inclusive, de possuirem filiais no exterior, sdo associados, muitas vezes, a idéia de “mercado”, “comércio” ou
“turismo” da ayahuasca. O CEFLURIS, mais do que a UDV, ¢ remetido a contextos de ilegalidade e
marginalidade, a no¢des como a de “trafico” e “droga”, em fung@o do uso da Cannabis sativa, feito durante um
certo periodo em suas igrejas. A UDV, como mostramos, ¢ vista como excessivamente “legalista”, “aliada” de
advogados, policiais e outros agentes externos. Ja os centros do ALTO SANTO e da Barquinha, que expressam
um crescimento reduzido, sdo classificados, em geral, como “locais” ou “regionais”. O ALTO SANTO
apresenta-se, ¢ ¢ mais facilmente visto por outros grupos, ndo s6 como “local” mas também como mais
“tradicional”, como representante das “origens” destas religides. No entanto, conforme dissemos, tais relagdes
tem um alto grau de relatividade, e os diversos personagens do campo ayahuasqueiro podem, dependendo das
circunstancias, alterar sua ordenag@o, se alinhando a uma ou outra categoria.

Numa das reunides do Conselho Deliberativo da Ayahuasca, que participei, pude presenciar a
mobilizacdo de algumas destas oposi¢des, observando justamente como elas sdo acionadas dinamicamente pelos
adeptos das religides pesquisadas. Na ocasido, membros CICLU-ALTO SANTO acusavam liderangas do
CEFLURIS de estarem desrespeitando a “doutrina” e a “tradi¢@o” do Santo Daime ao “divulgarem”, no site da
institui¢do, hinos do Mestre Irineu ¢ de antigos daimistas que pertencem ou pertenceram ao centro de Peregrina
Gomes Serra. Os comentarios se referiam mais particularmente a hinos de Antdénio Gomes. Um dos
representantes do CICLU-ALTO SANTO chegou a acusar o CEFLURIS de estar cometendo um “crime de
direitos autorais”, argumentando que existiam familiares de Antonio Gomes e do Mestre Irineu ainda vivos, que
faziam parte daquele centro e que poderiam reivindicar “legalmente” seus direitos. Os membros de comunidades
do CEFLURIS, como da Cinco Mil, presentes, responderam as criticas, contra argumentando que o ALTO
SANTO nao poderia se colocar como representante tinico da “tradi¢do” do Mestre Irineu pois, como disse um
deles, “nds também temos, na Cinco Mil, no Mapia, pessoas da familia do Mestre e parentes de Antonio Gomes.

Noés também temos direito a esses hinos ¢ a doutrina do Mestre”.

Aqui, gostaria de registrar que, ao longo da minha pesquisa de campo, observei que a definicdo dos
conflitos bem como a construgdo de aliangas entre as religides ayahuasqueiras, segue, igualmente, certos
critérios, os quais implicam numa maior probabilidade da ocorréncia de aproximagdes, acordos ou polémicas e,
inversamente, de concorréncias entre determinados grupos, mais do que em outros. Por exemplo, os centros ¢
nucleos matrizes de cada uma das linhas, isto €, aqueles de onde se originaram cisdes e dissidéncias, mantém, em
geral, relagdes de boa vizinhanga e de diplomacia. Ja a hostilidade entre dois grupos de uma mesma linha pode
ser bem mais intensa do que a existente entre os de linhas diferentes, sobretudo se, no primeiro caso, estivermos
diante de uma matriz e sua fissdo. Por sua vez, centros dissidentes e agrupamentos menores, sejam de uma
mesma linha ou de linhas distintas, freqiientemente se auxiliam, estabelecendo vinculos de cooperagéo,
principalmente no tocante ao seu processo de afirmagdo como um novo culto da ayahuasca, conforme ja notamos

, . 231
em capitulos anteriores.

31 Neste ponto, podemos lembrar e nos remeter & analise das “linhagens segmentares” de Evans-Pritchard, em
Os Nuer. Pritchard mostra que uma “nacdo Nuer” sd existe em contextos de guerra com um inimigo externo;
fora desse contexto, em vez de “Nuer” hé, por exemplo, duas linhagens principais em conflito, ou uma linhagem
média em conflito com outra linhagem média (parte de uma mesma linhagem principal). As vezes, também, é
uma linhagem menor que se enfrenta com outra linhagem menor — no interior de uma linhagem média. Em
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E importante frisar, porém, que apesar das inimeras possibilidades de aproximagcdes e distanciamentos,
todos estas religides procuram, embora de modos diversos, evitar a associagdo da ayahuasca com idéias de
“comércio”, “trafico” e, sobretudo, “droga”. Mesmo os grupos mais envolvidos com o movimento de
disseminagdo de tais cultos pelo Brasil e para o exterior, negam insistentemente que estejam “vendendo” o cha,
e recusam paralelos entre ele e muitas outras substincias classificadas como “drogas”, “psicotropicos” ou
“alucinogenos”. Inclusive, no caso do CEFLURIS, quando ocorreu a utilizagdo da Cannabis sativa, pudemos
observar a manutengdo de uma logica similar. Assim, verificamos que, ai, a planta era sacralizada, deixando de
ser “droga” para tornar-se Santa Maria, e seus usuarios ndo eram “maconheiros” e sim “marianos”, numa alusao
a ordem catélica de devotos da Virgem Maria. Distinguia-se, com isso, dois contextos de consumo da substancia:
o sagrado e o profano. Varios exemplos fornecidos ao longo do presente capitulo apontam para a recorréncia
desta distingdo, mantendo-se nos diversos casos a preocupagdo de afirmar um uso “ritual” ou “religioso” do cha,
distinto de um outro “profano”. “Droga”, “drogado”, “alucindgeno” sdo estigmas que ameagam, atualmente, as
religides ayahuasqueiras, mas sdo também categorias fundamentais na construgdo das suas fronteiras, tanto
internas quanto externas. Trata-se de acusagdes das quais todos grupos procuram se afastar e que, por outro lado,
podem ser mobilizadas por cada um deles para atacar os demais, na busca da legitimagdo de suas praticas ¢
cultos.

Quando alguns grupos acusam outros de estarem fazendo “comércio”, “turismo, “propaganda” ou
disseminado e expandindo excessivamente as doutrinas, religides e o uso da ayahuasca, estdo, em ultima
instancia, trabalhando com a oposigdo entre “sacramento” e “droga”, procurando inserir o seu proprio contexto
de consumo do cha na primeira categoria, e aqueles das demais religides, na segunda. Vale lembrar, aqui, que, de
um modo geral, os dirigentes dos centros, nucleos e igrejas das trés linhas desencorajam ou, mesmo, proibem
que os seus membros consumam a bebida em outros lugares, isto ¢, em grupos que ndo sejam os seus. A
recomendagdo fundamenta-se num receio e numa acusacdo velada de que a beberagem seja utilizada
inadequadamente pelas restantes religides ayahuasqueiras. Durante minha pesquisa de campo, ouvi, varias vezes,
integrantes das diferentes linhas e suas segmenta¢des internas acusarem-se reciprocamente de misturarem
substancias danosas, perigosas ou ilicitas a ayahuasca. Questiona-se, freqiientemente, os modos de elaboragdo do
cha, sua qualidade, sua “pureza” quando ele ¢ utilizado em outros grupos, duvidando-se que a sua sacralidade
seja preservada quando ele ¢ consumido num contexto diferente.

As igrejas e comunidades do CEFLURIS sofrem muitas acusa¢des semelhantes, devido a questdo da
Santa Maria. Mas elas ndo s3o as tnicas. A UDV, por exemplo, que, freqiientemente, dirige muitas criticas e
dentncias de “uso de drogas” ao CEFLURIS, normalmente ¢, também, vista com bastante reserva pelos demais
grupos desse campo religioso, em func¢do de uma série de caracteristicas que a distinguem mais acentuadamente,
algumas ja comentadas aqui. Assim, nela, ha a tradi¢ao de se mesclar a ayahuasca com os “nove vegetais”, o que
pode conduzir a comentarios de que a UDV usa um “outro chd” ou uma “mistura”. Isto, aliado ao fato de que,

em todos os cultos, utiliza-se a denominagdo “Daime”, enquanto na UDV o termo para o cha é “Vegetal”,

outras palavras, o conflito afirma a identidade de um grupo mas, inicialmente, ha conflito entre os mais
proximos, depois, conflitos em planos intermedidrios e, finalmente, a nagdo enfrenta os seus inimigos externos
(1978 ). O caso das religides ayahuasqueiras e suas segmentacdes internas envolve situagdes similares. Assim,
pode ocorrer conflito e oposigdo entre centros e nucleos locais de uma mesma linha ou segmento; mas, em
demais circunstancias, temos conflitos entre segmentos ou entre linhas diferentes e, ainda, podemos assistir
ayahuasqueiros, de um modo geral, se debatendo contra inimigos na escala da sociedade nacional — como por
exemplo o Estado legislador das drogas permitidas e proibidas
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costuma gerar um distanciamento maior entre esta linha e as restantes. Por sua vez, alguns centros da Barquinha,
onde o tabaco ¢ utilizado ritualmente, sofrem acusagdes similares, embora também possam acusar grupos
diferentes de misturarem “drogas”, “maconha”, “alucinégenos” ao Daime ou Vegetal. Torna-se claro, agora, que,
ndo sO a ayahuasca, mas distintas plantas e substincias psicoativas desempenham um papel importante na
construcdo das formas rituais, dos conjuntos cosmoldogicos e das fronteiras de cada uma dessas religides. O
tabaco, a Cannabis sativa e, até os “nove vegetais”, sdo elementos mobilizados pelos adeptos das trés linhas na
sua busca de diferenciagdo e legitimagdo, o que remete, também, a defini¢do dos limites e das relagdes do campo
religioso ayahuasqueiro com demais campos e setores da sociedade.

Vimos, assim, no presente capitulo, que a expansdo dos cultos ayahuasqueiros abarca uma dindmica
intensa de fissdes, as quais se apresentam através de categorias de acusagdes especificas, que os integrantes
desse universo religioso movem uns contra os outros. Observamos, ao longo da tese, que os tipos de acusagdes
acionados mudam no decorrer do tempo. Neste capitulo, procuramos ressaltar as principais categorias
acusatorias utilizadas, na atualidade, pelos adeptos do Santo Daime, da Barquinha e da Unido do Vegetal.
Constatamos que a idéia de “trafico” e “comércio” do ché, bem como a de “uso de droga” serve de base, em
muitos casos, para a elabora¢do dos contetidos das oposi¢des e distingdes empreendidas. Simultaneamente, ¢
possivel notar que tais estigmas vém, também, de fora do campo ayahuasqueiro, expressando os modos como
esses cultos sdo percebidos e classificados no interior da nossa sociedade. Contudo, mostramos, também, que
agentes externos as religides da ayahuasca, em muitas circunstancias, sdo influenciados por sua logica, passando
a expressar suas diferentes Oticas e posi¢oes, relativas aos seus diversos segmentos internos.

Trata-se de uma relacdo dialética, onde acusagdes e estigmas sociais dirigidos pelo meio externo contra
esses cultos ayahuasqueiros passam a ser utilizados internamente por seus proprios grupos na construgdo de suas
fronteiras uns com os outros, associando-se, a partir dai, a nogdes e dualidades religiosas especiais. Assim, os
estigmas de “droga”, “alucindgenos”, “trafico”, vindos de fora, sdo alinhados a outras oposi¢des internas ao
campo religioso ayahuasqueiro. Portanto, de um lado “tradi¢do”, “doutrina original”, “ritual”, “matriz”,
“ortodoxia”, “mais cristdo”, “mais antigo”, “mais espiritual e sagrado”; do outro lado, “inovagdo ritual”,
“doutrina deturpada”, “dissidéncia”, “mais africano”, “mais umbandista”, “do sul”, “menos auténtico e original”,
“mais material e profano”, s6 para mencionarmos alguns exemplos. Num segundo momento, tais distingdes
émicas passam a fundar, em parte, os argumentos e¢ agdes dos representantes do governo, da midia e demais
esferas e dominios sociais, no seu relacionamento com as religides ayahuasqueiras. Em suma, os contrastes e
continuidades entre as linhas do Santo Daime, Barquinha ¢ Unido do Vegetal, envolvendo as suas respectivas
cisoes internas, remetem as decontinuidades bem como as as aliangas entre estas religides e a sociedade mais

ampla a qual elas pertencem.
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Localizac¢io e Distribuiciao dos Centros, Igrejas e Nucleos das Trés Linhas em Rio Branco
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Legendado Mapa dos Grupos de Rio Branco

1- CICLU-ALTO SANTO (Peregrina Gomes)

2- CICLU (Nica)

3- CICLUJUR (Ladislau e Tufi)

4- CEFLIMMAVI (José)

5-  Centro da Rainha da Floresta (CRF- Nazaré)

6- Centro de Regeneragio Espirita (CRE- Erminio)

7- CICLUMI (Osmar)

8- CELIVRES (Gilherme e Valcirio Granjeiro)

9- Colodnia Cinco Mil (Maurilio)

10- Centro e Pronto Socorro Raimundo Irineu Serra (Nonato)

11- Centro Espirita, Luz Amor e Caridade (Maria Rosa e Juarez Xavier)

12- Centro Espirita e Culto de Oragao Casa de Jesus Fonte de Luz ( Manuel Aratjo; Francisco Hipolito Aratjo)
13- Centro Espirita Daniel Pereira de Mattos (Antonio Geraldo; Antonio Geraldo Filho)

14- Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da Paz (Francisca Gabriel)
15- Centro Espirita Santo Inacio de Loyola (Inécio)

16- Centro Espirita de Obras de Caridade Raios de Luz Nossa Senhora Aparecida (Jos¢ do Carmo)
17- Nucleo Jodo Lango Moura (UDV/CEBUDYV)

18- Nucleo Jardim Real (UDV/CEBUDV)

19- Pré-Nucleo Belo Jardim (UDV/CEBUDYV)

20- Nucleo Tucunaca (UDV- filial do Mestre Augusto)

21- Nucleo Rosa do Sol (UDV- filial do Mestre Augusto)

22- Centro de Muniz (UDV —dissidéncia do grupo do Mestre Augusto)

. AS — Alto Santo
.B. —Barquinha
. UDV - Unifo do Vegetal
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Conclusio

A diversidade de elementos e o intenso movimento de fissdes descrito e analisado nos capitulos
anteriores nao anula o objetivo central da presente tese, que ¢ salientar o vinculo entre todos os grupos aqui
comentados, mostrando que eles participam de uma mesma tradi¢do religiosa. Procuramos apontar, ao longo do
nosso texto, para as varias relagdes existentes entre os cultos do Santo Daime, Barquinha e Unido do Vegetal.
Assim, indicamos que os trés casos apresentam semelhangas no seu processo de formagao, incluindo a referéncia
a um determinado conjunto de aspectos socio-culturais, historicos e religiosos. Vimos, deste modo, que os
fundadores das linhas e muitos dos seus primeiros adeptos, possuiam uma trajetoria de migrantes nordestinos,
que se estabeleceram em regides da Amazodnia para trabalhar como seringueiros. A confluéncia de elementos
culturais nordestinos e de crengas tipicas do universo amazonico, presente na experiéncia destes migrantes, é
fundamental na constitui¢do das religides das quais tratamos. Entretanto, ela se manifesta de formas diferentes
em cada uma delas.

A primeira e marcante contribuicdo do meio cultural amazonico a formagdo do Santo Daime, da
Barquinha e UDV ¢, evidentemente, o consumo do chd ayahuasca, que nos permite trabalhar, no nosso estudo,
com a defini¢do de cultos ayahuasqueiros. Verificamos, contudo, que além do uso da beberagem, outras
praticas, nogoes e tradigdes relacionadas a ela, também se destacam na constitui¢ao dos rituais e da cosmologia
destas religides. Tal é o caso da pajelanga amazonica brasileira ¢ do vegetalismo peruano, que compreendem
uma mentalidade empirica-fitoterapica que, aliada a crengas de feitigaria, se aplica sobretudo ao tratamento de
doengas. Simultaneamente, detectamos nas trés linhas, a presen¢a de um imaginario que privilegia temas sobre
as relagdes entre o mundo dos homens e a natureza, proprio de uma cultura cabocla. As influéncias nordestinas
se fazem sentir em todos os grupos. Sobressaem-se a manifestagdo de diversos componentes rituais populares
cristdos nos respectivos cultos. Por outro lado, ocorre a adocdo de elementos de religides afro-brasileiras, tipicas
do nordeste do pais.

Observamos que este conjunto de crengas e praticas comuns ao Santo Daime, Barquinha e Unido do
Vegetal conduzem, porém, a desenvolvimentos particulares, originando formas rituais, miticas e doutrinarias
diversas. Por exemplo, em cada uma das religides abordadas o tema das relagdes entre seres humanos e plantas
recebe diferentes interpretacdes, e expressa-se de forma mais ou menos enfatica nos seus rituais ou na sua
mitologia e na doutrina e nos preceitos morais. Vimos que o tema pode ser desdobrado em mitos que enfatizam
o mote da transformagdo de homens em vegetais, na idéia de uma relagdo estreita entre os fundadores dos cultos
¢ a bebida ai utilizada ou, de outro modo, numa pratica terapéutica fundada no conhecimento de chas, banhos de
ervas, remédios naturais. Ao mesmo tempo, notamos em todas as linhas atitudes e logicas que destacam tanto
uma aproximacdo quanto um afastamento em relagdo a aspectos do universo cultural amazonico ligado ao uso
da ayahuasca. Em alguns casos, ha bastante analogia entre os modos como isto ocorre. Tal é a situagdo dos
personagens Pizango e Chico Lourengo, respectivamente ligados as iniciagdes do Mestre Irineu (do Santo
Daime) ¢ do Mestre Gabriel (da UDV). Ambos inserem-se nos mitos que fundam, nas duas linhas, os seus
proprios usos rituais da ayahuasca, que devem contrastar com o seu antigo contexto de consumo. Nesse sentido,
Pizango e Chico Lourengo representam uma tradi¢ao que ¢ simultaneamente negada e afirmada.

As influéncias de tradigdes nordestinas também se apresentam, e se combinam com outros elementos

culturais (como os de origem amazodnica), de formas diferentes nos diversos grupos estudados. O Santo Daime e
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a Barquinha deixam transparecer mais evidentemente tracos de um catolicismo popular. Assim, conforme
mostramos, seus calendarios rituais sdo organizados tendo como base festas de santos, e suas cerimdnias
lembram, em varios aspectos, festejos como dos Santos Reis, a Congada, o Divino Espirito Santo, o baile de Sao
Gongalo, entre outros, correntes em todo o Brasil, mas especialmente praticados no nordeste. No Santo Daime, a
influéncia cristd ¢ também bastante ressaltada na mitologia, onde crengas sobre Jesus, a Virgem Maria e os
santos se associam a concepgdes do vegetalismo ayahuasqueiro ¢ da pajelanga cabocla ou, ainda, do espiritismo
Kardecista. Na Unido do Vegetal encontramos, igualmente, a presenca de elementos do cristianismo popular,
embora eles ndo se expressem de um modo tdo enfatico como nos cultos da Barquinha e Santo Daime. Neste
caso, os detectamos de uma forma mais sutil e dispersa, em alguns niveis dos mitos (como na Historia da
Hoasca, que menciona Jesus em algumas passagens), do conjunto doutrinario (que se apresenta como “cristao”),
na cosmologia (que faz associagdes entre Jesus e 0 Mestre Gabriel).

Outro conjunto de caracteristicas comuns as trés linhas, com desdobramentos particulares em cada uma
delas, ¢ o que se refere as religides afro-brasileiras, tanto aquelas mais diretamente vinculadas a cultura do
nordeste, como o Candomblé e as tradigdes mina-jeje do Maranhdo, como a Umbanda do sudeste do Brasil.
Vimos que, contrariamente ao que se coloca em discursos oficiais de seus representantes, a constituicdo da
Unido do Vegetal se da a partir de um didlogo e de trocas com cultos afro-brasileiros, especialmente com
terreiros que tem uma origem mina-jeje. Muitos dos elementos rituais (como o tipo de transe) da UDV
consolidam-se por meio da negacdo de uma relagdo com o universo religioso “afro”, embora na pratica
componentes deste ltimo sejam acionados na elaboragdo das cerimonias e da simbologia udevista. Este ¢ o caso
de algumas chamadas e histdrias evocadas nas sessdes de Vegetal, além de termos e aderegos utilizados nelas.
Na Barquinha percebemos uma presencga mais nitida de crengas e praticas da Umbanda, com o desenvolvimento
de um culto especifico voltado para entidades como “caboclos” e “pretos-velhos”, onde no¢des como a de
mediunidade sdo cruciais. Seres como os “encantados” também sdo cultuados nesta linha, evidenciando tanto
uma relagdo com a encantaria amazonica (Maués 1990 e 1995), como com tradi¢des maranhenses mina-jeje
(Ferreti 1995). Ja na linha do Santo Daime, observamos que muitos grupos do Alto Santo negam a influéncia de
religides afro-brasileiras, enquanto alguns do CEFLURIS a admitem, adotando muitas de suas praticas.

E importante atentar para o enfoque do nosso estudo. Embora tenhamos refletido, em alguns
momentos, sobre a maior ou menor predominancia de diversas matrizes culturais e religiosas no Santo Daime, na
Barquinha e UDV, o objetivo principal, na presente tese, foi, antes, analisar as formas pelas quais elementos
dessas matrizes sdo acionados no processo de diferenciac@o entre os grupos da tradi¢do considerada. Portanto, a
preocupacdo central ndo foi estabelecer qual religido ou linha ¢ a mais crista, espirita, africanizada, umbandista
etc, e sim compreender como os componentes relacionados a tais universos sdo utilizados como emblemas de
identidade, funcionando como aspectos importantes na delimitagdo das fronteiras internas ao campo religioso
ayahuasqueiro. Assim, na Unido do Vegetal, procuramos mostrar que as crengas e praticas afro-brasileiras
cumprem um papel relevante na construgdo dos limites desta linha em relag@o tanto as duas outras, como no
tocante a cultos de demais campos religiosos. No Santo Daime, constatamos um processo semelhante, mas
observamos também que as relagdes com cultos afro-religiosos fundamentam, ao menos em parte, a principal
segmentagdo desta linha. Finalmente, na Barquinha, tragos classificados como de religides tais quais a Umbanda
e do Candomblé explicam o surgimento das suas rupturas internas. Em todos esses casos, elementos de

determinados cultos e tradigdes sdo selecionados e transformados em categorias de acusagdes, as quais muitas
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vezes se organizam em conjuntos de oposi¢des. Dito de outro modo, mais ou menos “africano”, “espirita”,
“cristdo”, “xamanico”, “caboclo”, “indigena”, “umbandista” pode ser traduzido como uma maior ou menor
“autenticidade”, “pureza”, “tradicao”, “evolu¢do”, “deturpagdo”, para citarmos alguns exemplos.

Nesse sentido, também, tratamos aqui ndo apenas dos contrastes entre as linhas mas das suas distingdes
internas, as quais, conforme tornou-se claro ao longo da tese, podem ser bastante acentuadas. Constatamos que
normalmente elas ddo origem a varias fissdes, marcando arduos conflitos, e legitimando o surgimento de novos
grupos numa linha. Esse processo de diferenciagdo intensa e constante, contudo, ¢ feito através da recorréncia a
elementos comuns, retirados de uma mesma tradi¢do, que compreende crengas cristas, da pajelanca e encantaria
amazoOnica, da antiga cultura de uso da ayahuasca ou de cultos afro-brasileiros, presentes, de modos diversos, nas
trés linhas. E por isso que diziamos, na introducgdo, que trata-se de uma unica tradicdo que se constroi e se
transforma por meio de um jogo de contrastes € acusagdes entre os seus diferentes grupos. Assistimos a uma
dindmica na qual a unidade se desdobra em diversidade.

Um movimento similar pode ser observado em alguns conjuntos miticos, doutrinarios e cosmoldgicos
dos grupos pesquisados. Por exemplo, na UDV, verificamos que os relatos que legitimam a condicao especial do
Mestre Gabriel ¢ a origem desta religido afirmam, reiteradamente, uma descontinuidade em relagdo ao
“curandeirismo”, as potencialidades de cura do cha, a “curiosidade” do antigo complexo de crengas existente em
torno da ayahuasca, bem como no tocante a praticas associadas a cultos afro-brasileiros. Porém, os proprios
mitos e rituais da Unido do Vegetal acabam por evidenciar o seu vinculo, ou seja, sua continuidade com as
tradicdes das quais se procura marcar um distanciamento. Trata-se de um mecanismo basico, presente
igualmente em outras situagdes, quando procura-se afirmar diferengas para garantir legitimidades. Especialmente
a logica mitica se move dessa forma. Como ja mostrou Lévi-Strauss, os mitos oscilam entre estruturas continuas
e descontinuas, historicas e sincronicas (1989, pp. 237-65), pertencendo a dominios diversos. Isto fornece ao
mito um carater de ambigiiidade e, segundo o antropdlogo, faz com que ele se defina por um conjunto de
contradigdes. E, simultaneamente, esta natureza antindmica do mito que traz a tona as questdes que ele procura
ocultar.

Procuramos apontar como se da tal processo no caso particular das religides aqui consideradas. Assim,
vimos que se as mitologias, as doutrinas, os discursos dos respectivos grupos enfatizam recortes, uns em relagdo
aos demais, por outro lado eles operam com materiais comuns. Portanto, observamos que as cosmologias e
praticas do Santo Daime, Barquinha e UDV expressam combinagdes variadas de um mesmo conjunto de temas,
que sdo invertidos, transformados, resignificados, comentados e desenvolvidos diferentemente em cada um dos
cultos. Esta dindmica tornou-se evidente quando nos detivemos nas concepgdes acerca do cha nas trés linhas.
Conforme mostramos, a beberagem e seus componentes ddo origem a diferentes ordenagdes cosmologicas,
sendo identificados ora a principios femininos, ora a masculinos, culminando em crengas mais animicas ¢ em
outras que destacam uma logica terapéutica magica-fitoterapica. Igualmente, as metaforas em torno do cha,
presentes nos varios grupos, trabalham com imagens similares, recorrendo repetidamente a um conjunto de
simbolos. Por exemplo, conforme indicamos, personagens como “reis”, “imperadores”, “Incas” sdo destacados
nas mitologias de algumas dessas religides, enquanto em outras eles aparecem enfatizados nos rituais ou
fundamentam distingdes morais, possuindo, em cada uma delas, significados e associagdes diferentes e novas.

Nesse sentido, talvez pudéssemos dizer, fazendo um paralelo com a analise de Lévi-Strauss, a qual sustenta que
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os mitos sdo definidos pela totalidade de suas versdes (1989, p. 250), que as respectivas religides ayahuasueiras
sdo0 “versoes” de uma mesma tradigao.

Assim também, embora todas elas marquem uma descontinuidade, em suas cosmologias, no tocante a
outros cultos desse campo, ¢ a demais grupos religiosos, o fazem de modos diferentes. Nas trés linhas existem
mitos que procuram validar as suas proprias “doutrinas”, nas quais se insere o uso do chd. Da mesma forma, elas
contém relatos miticos que legitimam a “miss@o” de seus fundadores, opondo-os aos representantes anteriores da
cultura de consumo da ayahuasca. No Santo Daime, verificamos que as narrativas acerca da iniciagdo do Mestre
Irineu descrevem eventos que discorrem sobre “caboclos peruanos” que faziam um “uso primitivo” e
“demoniaco” da bebida. Na Barquinha, ndo encontramos relatos desse tipo, mas a contraposigdo se estabelece
mais em relagdo ao proprio Santo Daime. Conforme vimos, em algumas versdes da historia que conta sobre as
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“revelacdes” do Mestre Daniel com o cha, ele afirma sua “missdo” ao identifica-la como “crista”, ou “recebida”
da “Virgem”, em oposi¢do a linha de Irineu, do “indio” e do “caboclo”. Mas ¢ na Unido do Vegetal que
encontramos uma defini¢o mais precisa das questdes relativas a legitimacdo de uma nova doutrina construida
em torno da ayahuasca e, por outro lado, das suas diferencas em relacdo a demais religides que utilizam a
beberagem.

O tema da definicdo das fronteiras entre a UDV e outros grupos desse campo religioso ¢ tratado
detalhadamente na sua mitologia. Como mostramos, na Historia da Hoasca ndo sé explica-se o surgimento do
ché e da “Unifo do Vegetal”, mas também de diferentes cultos e praticas ayahuasqueiras. Assim, o personagem
I-Agora, identificado ao Mestre Gabriel, é o “primeiro hoasqueiro” e, seus antigos discipulos que o trairam,
podem ser entendidos como aqueles que deram origem aos restantes usos do cha, distintos da forma como ele é
utilizado na UDV. Nesse sentido, talvez possamos dizer que os mitos desta linha enfatizam, mais do que os da
Barquinha e do Santo Daime, uma preocupag@o em afirmar uma supremacia religiosa e doutrinaria em relagéo a
outros cultos, sobretudo aqueles que consomem a ayahuasca. Conforme notamos, diferentes contextos de uso da
bebida, como também religides afro-brasileiras, e inclusive o seu surgimento, sdo inseridos e explicados na
mitologia da Unido do Vegetal. E como se a coeréncia dos seus mitos pudesse ser garantida ao admitir-se, neles,
a existéncia da alteridade. O fato de tantos elementos, praticas e cultos diversos serem abarcados na cosmologia
da UDV ¢ percebido pelos seus adeptos como mais um indicio de seu “avan¢o” e “superioridade” diante das
demais religides ayahuasqueiras. Esta percepcdo alia-se a idéia de que € apenas nesta linha que explica-se a
origem do chd e das plantas que o compdem, originando novos mitos e profecias, agora sobre o destino dos
cultos aquilo considerados. Como me disse um Mestre de um dos nticleos da UDV de Rio Branco:

“Eu nunca vi em nenhum outro lugar uma explicag@o sobre o cha,
a folha, o mariri, como nds temos aqui na Unido (...) O Mestre
Gabriel conta toda a historia, desde o comego. Ele explica até
como surgiram todos esses grupos que estdo hoje ai, bebendo o
ché (...) Esta 1a na Historia da Hoasca (...) quando ele fala dos
Mestres de curiosidade (...) Por isso eu digo que vai chegar um
dia que todos esses outros grupos vdo desaparecer e sO vai ter a
Unido do Vegetal (...) Santo Daime, Barquinha, vai tudo virar
Unido do Vegetal. Porque o Mestre Gabriel é o primeiro
hoasqueiro, que voltou justamente para fazer a Unido do Vegetal
(...) Isso ja esta acontecendo. Vocé ndo viu? Agora mesmo, nos
acabamos de conseguir uma autorizagdo para beber o cha nos
E.U.A, mas nos conseguimos para nds. A autorizagao, o direito de
beber o Vegetal, foi concedido s6 para a UDV (...) O proprio
tempo, as leis estdo mostrando (...)” [CEBUDV-if.7; RB].
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Percebemos que a mitologia fundamenta as praticas e, também, os posicionamentos e estratégias
politicas destes fiéis, diante de instancias governamentais e setores diversos da sociedade. A concessdo legal para
consumir a ayahuasca nos E.U.A, mencionada no depoimento e comentada no capitulo quatro, ¢ explicada como
resultado das proprias previsoes miticas da UDV. A idéia de que o Mestre Gabriel é o responsavel pela
realizacdo da “Unido do Vegetal”, explorada na Historia da Hoasca, é transformada no tema da “unido em torno
do Vegetal”, e serve de argumento para profetizar o fim e o desaparecimento das outras religides ayahuasqueiras,
bem como o conseqiiente predominio da UDV.

Tal 16gica encontra um paralelo na maneira como esta linha trata seu proprio processo de fragmentacéo.
Assim, observamos que a Unido do Vegetal ¢ dotada de mecanismos organizacionais que visam limitar, ao
maximo, o surgimento de cisdes. Por outro lado, sua estrutura hierarquica, que a configura como uma religido
iniciatica, na qual os elementos doutrinarios s@o transmitidos segundo os diferentes “graus” e posi¢des ocupados
pelos fiéis, procura impedir a ocorréncia de constantes inovag¢des miticas e rituais. Isto fornece um carater
particular ao crescimento da Unido do Vegetal, possibilitando uma analogia interessante com o CEFLURIS. De
fato, constatamos que os dois grupos destacam-se, no campo religioso pesquisado, como os que mais manifestam
um movimento de expansao. Mas se tanto a UDV como o CEFLURIS expressam, igualmente, um crescimento
e uma disseminacdo consideravel, eles conduzem esse processo diferentemente. Enquanto a UDV tenta evitar o
aparecimento de novos elementos nas suas mitologias, doutrina e praticas, para controlar, também, as rupturas
internas, o CEFLURIS incorpora um nimero grande de criagdes rituais e cosmoldgicas, buscando, assim,
assimilar as possibilidades de fissdes.”** Trata-se, portanto, de um outro tipo de controle do movimento de
segmentagao.

Ja o Alto Santo e a Barquinha, ambos menores e menos relacionados com uma expansdo dessas
religides, possuem, entre si, mais paralelos no modo como organizam suas diferengas internas e o seu
crescimento. Nestes casos, as variagdes de ordem cosmologica conduzem mais imediatamente ao surgimento de
novos e autonomos grupos. Exatamente porque eles s3o mais regionais e menos expansionistas, parece haver um
espago maior para a criagdo de dissidéncias.

Entretanto, salientamos que os esforcos de controle das cisdes, encontrados em todas as linhas, ndo
impedem que elas ocorram. Como colocamos no capitulo quatro, a fragmenta¢do ¢ uma constante neste campo
religioso. Isto se d4 na medida em que trata-se de religides que privilegiam um contato direto com o mundo
sobrenatural, fundadas tanto numa experiéncia extatica, quanto no consumo de substincias psicoativas. O
processo intenso de fissdes acaba por afirmar a logica de acusacgdes entre os diferentes grupos, estabelecendo
mais uma vez a descontinuidade entre eles, e ocultando os elementos que os ligam e os unem numa mesma
tradicdo. O nosso objetivo foi, justamente, apontar para essa dialética entre unidade e segmentagdo que move o
campo religioso estudado e, por outro lado, trazer a tona as continuidades latentes entre os cultos

ayahuasqueiros.

320 caso da Umbandaime, tratado no capitulo 01 da presente tese, ¢ um exemplo de tais inovagdes. Ha também
as igrejas do CEFLURIS, estabelecidas fora da regido amazdnica, que adotam praticas e concepgdes da
psicoterapia ou de um imaginario “new age”. Alguns desses grupos foram estudados por Beatriz Labate (2000).
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Fontes Orais

Introducio-

AS: C-1, if-a — Depoimento de um membro do CICLU-ALTO SANTO, concedido em janeiro de 2002.
B: AG — Entrevista com Antonio Geraldo, da Barquinha, realizada em Rio Branco, em 1994.
CEBUDV, if. 1, SP- Conversa informal com um socio de um nucleo paulista do CEBUDV.

Cap. 01-
Entrevistas e Depoimentos (citados) de antigos daimistas e contemporaneos do Mestre Irineu:

LC:CM- Entrevista com o senhor Luis Campelo, integrante da Comunidade Céu do Mapid, do CFLLURIS,
realizada em maio de 1994.

PR-a — Entrevista com Percilia Ribeiro, realizada em agosto de 1994, por ocasido da minha pesquisa de
mestrado.

CG-a- Entrevista com Cecilia Gomes, realizada em agosto de 1994.

WG- Entrevista com Walcirio Genésio da Silva (filho do Mestre Irineu), realizada em agosto de 1994.

FG — Depoimento concedido por Francisco Granjeiro, em agosto de 1994.

M:CM- Entrevista com a senhora Mariza (Cinco Mil), realizada me agosto de 1994.

CG-b —Entrevista com Cecilia Gomes, realizada em janeiro de 2001.

DG — Depoimento concedido por Délia Gomes Granjeiro (CELIVRES), em marco de 2002.

LC — Entrevista com Lourdes Carioca (Alto Santo-CICLU), realizada em novembro de 2002.

JC- Entrevista com Julio Carioca (Alto Santo-CICLU), realizada em novembro de 2002.

If..ad — Depoimento de uma antiga (hoje ex-adepta) daimista, colhido em novembro de 2002.

Entrevistas e Depoimentos de dirigentes dos centros € igrejas citadas:

LM-a- Entrevista com Luis Mendes, atual presidente do CEFLI, do Alto Santo (AS), realizada em agosto de
1994.

LM-b- Entrevista com Luis Mendes, atual presidente do CEFLI realizada em janeiro de 2001.

J- Entrevista realizada com José, presidente do CEFLIMMAVI, Alto Santo (AS), em janeiro de 2002.

MR- Entrevista realizada com Maurilio Reis, dirigente da Colonia Cinco Mil (CEFLURIS), em janeiro de 2002.
N — Entrevista realizada com Jodo Rodrigues (Nica), presidente do CICLU-2, Alto Santo (AS), em fevereiro de
2002.

VG- Entrevista realizada com Valcirio Genésio, um dos dirigentes do CELIVRES, Alto Santo (AS), em margo
de 2002.

EF- Entrevista realizada com Erminio Feitosa, presidente do CRE, Alto Santo (AS), em outubro de 2002.

N-PS - Depoimento concedido pelo senhor Nonato, dirigente do Centro e Pronto Socorro Raimundo Irineu Serra
(Cinco Mil- CEFLURIS), em outubro de 2002.

L- Entrevista realizada com Ladislau, presidente do CICLUJUR, Alto Santo (AS), em novembro de 2002.

Os - Entrevista realizada com Osmar, presidente do CICLUMI, Alto Santo (AS), em novembro de 2002.

SM- Entrevista realizada com Saturnino Mendes, do Alto Santo (AS), filial do CEFLI, em Bujari, Acre, em
novembro de 2002.

N- CRF - Entrevista realizada com a senhora Nazaré, dirigente do CRF, Alto Santo, (AS), em novembro de
2002.

LF- Depoimento concedido pelo senhor Loredo Ferreira, dirigente do CLFRF, Alto Santo (AS), em novembro
de 2002.

PGS: Dados fornecidos ao longo de consultas informais com Peregrina Gomes Serra, viuva do Mestre Irineu e
atual dirigente do CICLU-ALTO SANTO (CICLU-1), durante pesquisa de campo realizada para este estudo, no
periodo de janeiro de 2001 a novembro de 2002.

AP: Dados fornecidos informalmente por Alex Polari, um dos dirigentes do CEFLURIS (integrante da
comunidade “Céu do Mapia”), através de contatos estabelecidos desde o ano de 1994.

Entrevistas, Informacgdes ¢ Depoimentos de integrantes dos grupos:

VS- Dados e depoimentos de Valdecira Serra, fornecidos durante o més de agosto de 1994.

CEFLI-1;if.1 — Dados fornecidos por integrante do CEFLI, de Luis Mendes, no decorrer de pesquisa de campo
realizada no periodo de janeiro de 2001 a novembro de 2002.

CEFLIMMAVT; if. 2- Dados e depoimentos fornecidos por integrante do CEFLIMMAVI, do senhor José,
durante pesquisa de campo realizada no periodo de janeiro de 2001 a novembro de 2002.



297

CCM,; if. 3 — Dados e depoimentos fornecidos por integrante da Colénia Cinco Mil, durante pesquisa de campo
realizada no periodo de janeiro de 2001 a novembro de 2002.

CICLUJUR; if. 4 - Dados e depoimentos fornecidos por integrante do CICLUJUR (Alto Santo), durante pesquisa
de campo realizada no periodo de janeiro de 2001 a novembro de 2002.

CICLU-2; if. 5 — Dados e depoimentos de integrante do CICLU dirigido por Nica, colhidos sobretudo durante o
més de fevereiro de 2002.

CCM,; if. 6 — Entrevista realizada com membro da Colonia Cinco Mil (CEFLURIS), em fevereiro de 2002.

CL- Depoimento concedido por Cosme Lima, integrante do CICLU-ALTO SANTO, em outubro de 2002.

If. 7- Dados fornecidos por integrante do CICLU-ALTO SANTO, durante os meses de outubro e novembro de
2002.

If. 8 — Dados fornecidos por integrante do CICLU-ALTO SANTO, durante os meses de outubro e novembro de
2002.

If. 9 — Dados fornecidos por integrante da Colonia Cinco Mil, durante o més de janeiro de 2002.

If. 10- Dados fornecidos por integrante da Col6nia Cinco Mil, durante o meses de janeiro e fevereiro de 2002.

If. 11- Depoimento fornecido por integrante do CICLU-ALTO SANTO, em novembro de 2002.

If. 12- Dados e depoimentos concedidos por membro do Céu do Mapia, durante o periodo de dezembro de 1993
a julho de 1994.

D: CM- Entrevista realizada com Daniel, membro do Céu do Mapia (CEFLURIS), em abril de 1994.

MA:CM- Entrevista realizada com Maria Alice, integrante do Céu do Mapia (CEFLURIS), em margo de 1994.
B: F-b: Entrevista realizada com Francisco Hipolito de Araujo, dirigente de um dos centros da Barquinha, em
outubro de 2002.

LM: Entrevista realizada com Lucio Mortimer, do Céu do Mapid, em junho de 1994.

Cap. 02-
Entrevistas com Dirigentes citadas:

B: AG — Entrevista realizada com Antonio Geraldo, presidente do Centro Espirita Daniel Pereira de Mattos, em
agosto de 1994.

B: FG-a — Entrevista realizada com Francisca Gabriel, dirigente do Centro Espirita e Obras de Caridade
Principe Espadarte Reino de Paz, em janeiro de 2001.

B: MR-a — Entrevista realizada com Maria Rosa, dirigente do Centro Espirita, Luz Amor, e Caridade, em janeiro
de 2001.

B: FG-b - Entrevista realizada com Francisca Gabriel, em janeiro de 2002.

CE: CM,; if. 1- Entrevista realizada com uma integrante da Colonia Cinco Mil, do Santo

Daime (na nossa classificacao, grupo do CEFLURIS), em janeiro de 2002.

B: F-a - Entrevista realizada com Francisco Hipdlito de Araugjo, presidente do Centro

Espirita e Culto de Oragdo Casa de Jesus Fonte de Luz, em fevereiro de 2002.

B: I; C5- Entrevista com Inacio da Concei¢do Andrade, presidente do Centro Espirita Santo

Inécio de Loyola, realizada em fevereiro de 2002.

B: AGF - Entrevista realizada com Antoénio Geraldo Filho, atual presidente do Centro

Espirita Daniel Pereira de Mattos, em margo de 2002.

B: F-b - Entrevista realizada com Francisco Hipdlito de Aratijo em outubro de 2002.

B: MR-J-b - Entrevista realizada com Maria Rosa e Juarez Xavier, dirigentes do Centro Espirita, Luz Amor, ¢
Caridade, em novembro de 2002.

B:JC; C6- Entrevista com José¢ do Carmo, presidente do Centro Espirita de Obras de Caridade Raios de Luz
Nossa Senhora Aparecida, realizada em novembro de 2002

Entrevistas com membros dos grupos citadas:

B:C4; if. 1 - Entrevista com um membro do Centro Espirita ¢ Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da
Paz, realizada em janeiro de 2001.

B:C4; if.5- Depoimento de um membro do Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da Paz,
fornecido em fevereiro de 2001.

B: C4; if. 2 - Entrevista com um membro do Centro Espirita ¢ Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da
Paz, de Francisca Gabriel, realizada em janeiro de 2001.

B: C4; if. 3 Entrevista com um dos médiuns mais antigos do Centro Espirita ¢ Obras de Caridade Principe
Espadarte Reino da Paz, realizada em janeiro de de 2001.

AS: C-9- Entrevista com um membro do CEFLIMMAVI, do Alto Santo, presidido pelo senhor José, realizada
em fevereiro de 2002.



298

B: C4; if. 6 — Entrevista com integrante do Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da Paz,
realizada em margo de 2002.

B: C4; if.4- Entrevista com outro integrante do Centro Espirita e Obras de Caridade Principe Espadarte Reino da
Paz, realizada em novembro de 2002.

B: C3; if. 1- Entrevista realizada com um membro do Centro Espirita Daniel Pereira de Mattos, em novembro de
2002.

Cap. 03-

Antigos adeptos e Contemporaneos do Mestre Gabriel:

AQ-a: Entrevista concedida por Mestre Augusto Jerdnimo da Silva (Queixada), em outubro de 2002, em Rio
Branco.

MRP- Depoimento concedido pelo Mestre Raimundo Paixdo (CEBUDV), em novembro de 2002, em Rio
Branco.

CEBUDV, if. 5, RB — Depoimentos ¢ informagdes concedidos por antiga adepta da Unido do Vegetal,
contemporanea do Mestre Gabriel, pertencente, atualmente, a um dos nucleos do CEBUDV de Rio Branco.

Entrevistas e Depoimentos de integrantes dos nucleos da UDV:

CEBUDV, if. C-1 — informagdes fornecidas por uma socia (pertencente ao Corpo do Conselho) de um nucleo de
Campinas, Sao Paulo, do CEBUDV.

CEBUDV, if. 3, SP — informag¢des obtidas com membro de um dos nicleos do CEBUDV em Sao Paulo, no
decorrer da pesquisa de campo feita para a presente tese.

CEBUDV, if. 4, PV — algumas informag¢des obtidas com um socio de um dos ntcleos do CEBUDV de Porto
Velho, ao longo da presente pesquisa.

CEBUDV, if. 5, SP- informagdes obtidas com outro membro de um dos nicleos do CEBUDV em Sao Paulo, no
decorrer da pesquisa de campo feita para a presente tese.

CEBUDV, if. 6, RB — informagdes obtidas com um socio de um dos nucleos do CEBUDV de Rio Branco.

Int. C-J — integrante do Centro Espiritual Beneficente Unido do Vegetal, dirigido por Joaquim de Andrade Neto.

Entrevistas e Depoimentos dos dirigentes (Mestres):

CM-M: Entrevista com Muniz, dirigente do Centro Espirita Beneficente Templo da Ordem Universal de
Salomao, com sede em Rio Branco, realizada em novembro de 2002.

AQ-b: Segunda entrevista realizada com Mestre Augusto Jeronimo da Silva (Queixada), em outubro de 2002.
CEBUDV, MJ, RB: Depoimento concedido por um dos Mestres de um dos nucleos do CEBUDYV de Rio Branco,
em outubro de 2002.

CEBUDV, M-2, RB: Conversas realizadas com um dos Mestres de um dos nucleos de Rio Branco do CEBUDV,
entre os meses de outubro e novembro.

CEBUDV, M-3, RB: Dados obtidos em conversas informais realizadas com um dos Mestres de um dos nucleos
do CEBUDV de Rio Branco, ao longo da presente pesquisa.

Gravacdes:

MYV,G- Gravagdo em cassete com fala do Mestre Veras, onde ele canta trechos de “chamadas” da UDV e faz
alguns relatos. Cedida pelo senhor Muniz em novembro de 2002, dirigente do Centro Espirita Beneficente
Templo da Ordem Universal de Salomao.

MIJL- Gravagdo com fala do Mestre José Luis (atual Mestre-Geral-Representante do CEBUDV), cedida também
pelo senhor Muniz em novembro de 2002.
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Cap. 04-

Entrevistas e Depoimentos com integrantes dos grupos:

CEBUDV: if.-2, RB- Informagdes obtidas no decorrer de um depoimento informal de um membro de um dos
nucleos do Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal de Rio Branco, cedido em outubro de 2002.

LC- Entrevista realizada com Luis Campelo, integrante da Comunidade Céu do Mapia (ja falecido), do
CEFLURIS, em 1994.

B: if. 8 — Depoimento de membro do Centro Espirita e Culto de Orag¢do Casa de Jesus Fonte de Luz, da
Barquinha, concedido em outubro de 2002.

AS:C-2, if. 4 e 2 — Dados fornecidos por dois membros do CICLU, dirigido por Nica, ao longo de pesquisa de
campo, realizada nos meses de janeiro a marco de 2002.

AS: C-6, if. 1 — Dados obtidos junto a um membro do CEFLIMMAVI, de José, durante pesquisa de campo,
realizada nos meses de janeiro a margo de 2002.

AS: C-1, if. 2, 5 ¢ 6 - Dados fornecidos por membros do CICLU-ALTO SANTO, dirigido por Peregrina Gomes,
nos meses de outubro e novembro de 2002.

AS: C-3, if. 3 - Dados fornecidos por integrante do CICLUJUR, presido por Ladislau, durante os meses de
janeiro e fevereiro de 2002.

Entrevistas e Depoimentos dos Dirigentes:

AS:C-6, J — Entrevista com o senhor José, presidente do CFLIMMAVI (Alto Santo), realizada em fevereiro de
2002.

AS:C-2, N — Entrevista com o senhor Jodo Rodrigues (Nica), presidente do CICLU (Alto Santo), realizada em
fevereiro de 2002.

PGS: Dados obtidos ao longo de conversas com Peregrina Gomes Serra, dirigente do CICLU-ALTO SANTO,
principalmente entre os meses de outubro e novembro de 2002.

AS: C-5, Os — Entrevista com o senhor Osmar, presidente do CICLUMI (Alto Santo), realizada em novembro de
2002.

Entrevistas com representantes de érgdos governamentais:

AD:SF — Entrevista realizada com Alexandre Dias, diretor do Departamento de Comunidades Sustentdveis da
SEFE (Secretaria Executiva de Florestas e Extrativismo do Estado do Acre), realizada em novembro de 2002.

Conclusao-

CEBUDV: if. 7, RB- Dados e depoimentos obtidos com um socio de um dos nticleos do Centro Espirita
Beneficente Unido do Vegetal de Rio Branco, durante o més de outubro de 2002.
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