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RESUMO

A presengca da Umbanda dentro do Santo Daime, verificada no conjunto de
preceitos e ritos que compdem a cosmovisdo daimista, adquiriu visibilidade a partir
dos anos oitenta, no bojo da expansao que levou esta religido para fora dos limites
da floresta amazonica. Sob o comando de Sebastido Mota de Melo, o Santo Daime
testemunhou o crescimento da importdncia da Umbanda em sua constelagao
doutrinaria, a ponto de distinguir-se por ela no conjunto das religides

ayahuasqueiras, entre as quais aquelas derivadas da criagdo do Mestre Irineu.

Na geracéo que corresponde a lideranga do Padrinho Sebasti&o, um conjunto
de ocorréncias precipitou os elementos dispersos, mas presentes, que permitiram a
recepcao da Umbanda. A primeira delas resulta do impacto da chegada de um
macumbeiro que fascinou a jovem comunidade daimista e seu lider espiritual com
suas performances tao familiares ao nosso meio: consultas, adverténcias, demandas

e espetaculo.

Interpretava-se nos acontecimentos um embate entre as forgcas da Verdade e
as falanges do Mal, ali representada pelo Rei dos Exus, o Tranca Rua, que ao final,
sob a luz da bebida sagrada, firmou um pacto com o Santo Daime: o de ser seu
defensor contra os espiritos das trevas. Imprimia-se, ainda que sem nome, o ethos

umbandista no imaginario da comunidade.

Os anos finais do Padrinho Sebastido foram concomitantes ao grande
crescimento do Santo Daime, particularmente na cidade do Rio de Janeiro.
Impregnados pelas perspectivas da cultura alternativa, que parecia fazer o elo entre
a religiao da mitica Floresta e a exdtica Umbanda, encontraram-se a Umbanda e o
Santo Daime nas pessoas de seu padrinho e de uma mée-de-santo carioca, a frente
de um grupo de discipulos que se aproximava do Santo Daime. Alguns destes
discipulos viriam a cumprir papel fundamental na formatacdo dos ritos que

expressaram esta alianga.

O papel do sucessor do Padrinho Sebastido, Alfredo Gregorio de Melo, seu
filho, foi o de reconhecer a demanda, talvez irresistivel, da Umbanda e expressa-la
na criagdo de novos rituais, oficializando, por assim dizer, aquela inser¢céo e

presencga, e a posicionando mais proxima do centro de sua floresta de crengas.

Palavras chaves: Santo Daime, Umbanda, Umbandaime, possessao, ayahuasca.



ABSTRACT

The presence of the Umbanda inside Santo Daime, verified in the sum of precepts
and rites that make up the Daimistic cosmovision, gained visibility from the eighties
onward, in the epicenter of the expansion that led this religion to the outer limits of the
Amazonian Forest. Under the command of Sebastido Mota de Melo, the Santo Daime
witnessed the growth of Umbanda relevancy in its doctrinaire constellation, to the
point of being distinguished by this Umbanda presence in the context of the
Ayahuascan religions, among those the ones derived from the creation of Mestre

Irineu.

In the generation guided by Padrinho Sebastido, a handful of occurrences
precipitated the scattered nonetheless present elements that allowed the reception
of the Umbanda. The first one resulted from the impact of the arrival of a macumbeiro
who bewitched the young Daimistic community and its spiritual leader with his
performances so familiar to our niche: consultations, warnings, demands and

theatricalism.

One could see in these events a fight between the forces of Truth and the legions
of evil, represented by the King of Exus, the Tranca Rua, that, in the end, under the
light of the sacred beverage, signed a pact with the Santo Daime: he would be its
guardian against these wicked spirits. The Umbandistic ethos was silently being

hardcoded into the community imaginarium.

The last years of the life of Padrinho Sebasti&do were concurrent with the growth of
the Santo Daime, particularly in Rio de Janeiro city. Impregnated with the
perspectives of the counterculture that seemed to link the mythical Forest and the
exotic Umbanda, both traditions found themselves in the personas of his Padrinho
and of a “M&e de Santo” from Rio de Janeiro, leading a group of disciples that was
arriving at Santo Daime. Some of those came to have a central role in the design of

the rites that expressed this alliance.

The role of the successor of Padrinho Sebastido, his son Alfredo Gregério de
Melo, was to acknowledge the maybe irresistible demand of the Umbanda, and
express it through the creation of new rituals formalizing, so to speak, that presence,
and placing it closer to the center of its forest of faith.

Key-words: Santo Daime, Umbanda, Umbandaime, possession, ayahuasca.
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INTRODUCAO

Duas surpresas me aguardavam quando de meu encontro com o Santo
Daime, no inicio dos anos noventa: a primeira, de descobrir que ele abrigava
uma simpatia com as religides mediunicas, entre elas a Umbanda; a segunda,
um pouco mais tarde, a de experimentar em mim mesmo, pela primeira vez, a
catarse da incorporagéo1. Foi uma experiéncia impactante para alguém que,
desde a chegada a adolescéncia, ja havia procurado na Umbanda o sentido
que interligasse as perspectivas introjetadas da contracultura: a experiéncia
mistica, ora xamanica, ora oriental, e a busca por um projeto existencial que

valorizasse a espiritualidade.

Minhas simpatias anteriores com a pratica umbandista, talvez motivadas
pelas pretas-velhas benzedeiras a que minha mé&e catdlica me levava na
infancia, encontraram-se com a trajetéria sinuosa em que o Santo Daime se
relacionou com o estudo espirita e de incorporagdo, a partir da direcédo de
Sebastido Mota de Melo - Padrinho Sebastido para os daimistas. Médium que
trabalhava com entidades do pantedo kardecista no interior da floresta
amazobnica e que trouxe estas praticas para dentro do Santo Daime, Padrinho
Sebastido acolheu egressos de toda sorte de praticas mediunicas para

fortalecer “seu batalhio”.

Pude testemunhar, ainda nos primérdios do Santo Daime em S&o Paulo,
tanto a resisténcia que o estudo da Umbanda provocava em muitos de suas
fileiras quanto a forte atragdo que exercia sobre parcela também consideravel
de seu contingente. Testemunhei ainda o crescimento de simpatizantes e o
fluxo de certo modo irresistivel com que a Umbanda se legitimou internamente

no imaginario daimista paulista.

! Para uma reflex&o sobre transe e possessdo em termos gerais, e no contexto umbandista, ler
Concone (1987). A expressdo possessdo, no entanto, ainda que disseminada no mundo
académico, € pouco utilizada no meio espirita, entre os quais o de Umbanda, assim como entre
os daimistas, por conotar a “perda da alma”, “estar possuido”, em geral associado a forgas
malignas. Incorporagdo é a expressao mais utilizada nestes meios. Entre os daimistas, atuagéo
também é utilizada com multiplos significados, um deles o de atuar um ser, ou seja, estar

incorporado. Ler ainda O lugar da possessao, a pagina 114.
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Meu testemunho pessoal ndo é isento, sou sujeito e objeto desta
pesquisa. Ao incorporar pela primeira vez iniciei uma investigagao em todos os
sentidos entusiasmada. O cume deste processo me levou a experimentar nos
limites do ambiente daimista as sinteses possiveis desta aproximagao entre a
Umbanda e o Santo Daime, ao fim do qual nasceu a igreja daimista Reino do
Sol, da qual sou dirigente, identificada pela sua afinidade com o estudo e a
pratica ritual da Umbanda. Seu calendario de giras e outros rituais onde a
incorporagao € admitida certamente contribuiram para que a Umbanda se
disseminasse ainda mais entre os adeptos do Santo Daime, particularmente os
paulistas. Ou seja, desempenho um papel relevante deste processo de
insercao, seja como seu agente, intérprete ou filho. Meu encontro com o Santo
Daime se deu em meados da década de noventa, ha mais de dez anos,
quando a reabertura dos trabalhos da Umbanda no Céu do Mapia era ainda
muito recente. A igreja Flor das Aguas vivia seus ultimos anos, ja longe das
suas conturbadas experiéncias com o universo afro, e o Céu de Maria, que viria
a ser a maior igreja de Sao Paulo, dava seus primeiros passos nos fundos da
casa de seu dirigente, Glauco Villas Boas. Até aqueles acontecimentos na
central da doutrina viessem a reverberar em Sao Paulo um hiato de tempo era
inevitavel, o que resultava em uma profunda resisténcia aos trabalhos com
incorporacéo e vinculados & Umbanda sofriam. E provavel que o Reino do Sol,
igreja que ajudaria a fundar em 2002, represente um testemunho da forte
atracdo que a Umbanda exerce sobre faixas de daimistas e da qual fui
involuntario agente. Fato € que cresceu e atraiu para seus rituais proximos a
Umbanda um contingente consideravel de adeptos do Santo Daime e
contribuiu em S&o Paulo com mais um deslocamento da praxis umbandista,
quando ela adquire ainda maior centralidade. O Reino do Sol, poderia dizer, se
situa nas ondas da terceira geragao do processo de inser¢cdo da Umbanda no

Santo Daime.

Claro que esta posigao, sob muitos aspectos, privilegiada, permitiu um
olhar de dentro dificil de obter em outras circunstancias. Nao apenas
institucionalmente dentro, pelo contato com personagens e informagdes
relevantes para a pesquisa, mas também na condi¢cdo de testemunha direta

dos mecanismos daquelas sinteses cosmoldgicas necessarias para conduzir a
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aproximacgao. Ou, em outras palavras, aquilo que se passa no intimo do sujeito
quando confrontado com duas formulagdes para cuja sintese € necessario

encontrar sentido.

Este mesmo privilégio, no entanto, confronta com a necessaria
objetividade esperada de uma pesquisa em Ciéncias da Religido. Nao se trata
de um conflito entre fé e razdo, mas do fino fio que separa objetividade e
subjetividade, o mesmo que deve pautar a posi¢cdo do olhar indagador.

Devemos considerar que parte consideravel dos trabalhos de cunho
académico voltados para o Santo Daime foram realizados por pesquisadores,
no minimo, simpatizantes do Cefluris e da experiéncia daimista em geral, o que
torna usual entre seus autores a discussao preliminar sobre essa posi¢ao do
sujeito da pesquisa em relagao a seu objeto. Particularmente me simpatizo com

as reflexdes de Labate, que ao final conclui:

uma postura que vem sendo adotada por alguns pesquisadores, entre
eles eu mesma, é a possibilidade de uma categoria como a de
antropdlogo ayahuasqueiro, um caminho possivel para permanecer
ligado ao fenémeno a partir de dentro, mas também de fora.

No interior desse tenso dialogo, foquei minha pesquisa no estudo dos
movimentos iniciais que introduziam a Umbanda, em outro lugar e tempo,

deixando a igreja Reino do Sol e seus simpatizantes fora de meu objeto.

Ao buscar entender o processo pelo qual a Umbanda se inseriu e foi
ganhando corpo dentro do Santo Daime, necessitei preliminarmente entender
os dois corpos que interagiam. Elementos da ritualistica umbandista foram
sendo incorporados paulatinamente. Trabalhos mediunicos em clareiras na
floresta passando a se denominar giras; a dispensa da farda daimista,
substituida por roupas brancas; a crescente importdncia dos tambores; a
introducdo de corimbas, muitas vezes em substituicdo aos hinos; a propria
denominacao das entidades por aquelas encontradas no pantedo daimista: tais

sdo muitos dos elementos ritualisticos gradualmente reconfigurando a

? Beatriz Caiuby LABATE, A reinveng¢éo do uso da ayahuasca nos centros urbanos, p. 53.
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paisagem dos trabalhos mediunicos na floresta. Esse movimento ocorria
paralelo a elaboragdo do discurso doutrinario dos dirigentes, que se dava em
duas frentes: primeira, aquele marcado pela oralidade, através de prelegdes,
explicagcbes e orientacbes extra-trabalhos transmitidas pelos lideres; a
segunda, e de maior importancia, pela introdugdo de elementos umbandistas
nos hinos, que no Santo Daime possuem a chancela de seres recebidos do
astral e sao reconhecidos como seu livro sagrado, ou seja, onde esta contido o

seu corpus doutrinario.

O objeto desta pesquisa € o processo de inser¢cdo da Umbanda no
Santo Daime observado através dos relatos de testemunhas do processo, que
agrupo em trés geragdes: 1°) a do Mestre Irineu e de seus contemporaneos;
2°) a do Padrinho Sebastido e daqueles que o acompanharam até a fundagéo
da Vila Céu do Mapia, no interior do Amazonas e seu posterior falecimento, ja
incluindo-se entre eles individuos egressos de outras regides do Brasil e que
foram co-participantes da expansédo geografica do Santo Daime; 3°) e a do
Padrinho Alfredo, seu filho e substituto no comando do Santo Daime até os

dias de hoje.

Santo Daime é o nome genérico pelo qual esta religido veio a ser
conhecida, a partir de sua divulgagcdo decorrente da expansdo de uma das
dissidéncias da igreja original do Mestre Irineu, o Cefluris. A igreja dirigida pela
vilva de Irineu, Peregrina, assim como outras dissidéncias préximas
geograficamente, sdo hoje conhecidas como Alto Santo. Muitos pesquisadores
ajudaram a disseminar a denominagao Santo Daime, talvez em consonancia
com a popularizagdo do nome adotado no Cefluris, ou porque a maioria deles
desenvolveu lagos mais estreitos com a vertente de Sebastido Mota de Melo,
e/ou a adotaram como objeto de estudo. Na nossa pesquisa, designa a religido
fundada por Raimundo Irineu Serra e apds a separagao do grupo de Sebastidao
Mota de Melo, quando nao acompanhado de outras indicagdes, designa o
Cefluris. Optamos assim por utilizar o termo na perspectiva do segmento que
estudamos, o Cefluris, que se vé como uma linha de continuidade da religido
fundada por Mestre Irineu. Daimista, neste trabalho, tanto representa o adepto
do Cefluris quanto do grupo contemporaneo ao Mestre Irineu, antes de seu

falecimento e da separacao realizada pelo Padrinho Sebastiao.
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Intentamos descrever o processo pelo qual a Umbanda ganhou corpo na
composi¢cdo doutrinaria do Cefluris. A partir de um enfoque historico-
antropoldgico, a pesquisa ocupou-se de recuperar via histéria oral, a partir de
entrevistas com os dirigentes e antigos, eventos ocorridos a partir da década
de setenta em Rio Branco, no Acre, e no Céu do Mapia, povoado a beira do rio
Purus, no Amazonas — localidade tida como central do Santo Daime; assim
como em igrejas do Sul, particularmente do Rio de Janeiro, na primeira leva da
expansao daimista, determinantes para o rumo dos acontecimentos.
Centramos nossa pesquisa, no entanto, na segunda geragao, aquela que no
pareceu prenhe de consequéncias para o estabelecimento da Umbanda e que,

no nosso entender, inauguravam sua presenca.

Ao finalizarmos esta etapa de nosso trabalho nos ressentimos da
auséncia de uma pesquisa junto ao grupo da mae-de-santo Baixinha e de seu
grupo contemporaneo aos acontecimentos relatados, em quem julgamos ser
possivel desvelarmos nuances e detalhes certamente enriquecedores para

melhor compreensao da sucessao de fatos.

Sao muitos os aspectos desta insercao a merecer aprofundamento, e
que nao couberam nos limites deste trabalho. A compreensao desta interagao
se enriqueceria pelo recorte da analise dos rituais, em um modelo comparativo;
o estudo do processo de legitimagdo que se da a partir dos hinarios € outra
possibilidade de abordagem que promete ser substanciosa; um levantamento
etnografico a partir dos hinos também nos oferece uma rica perspectiva por
onde analisar os acontecimentos deste encontro. Em suma, nos contentamos
aqui em recuperar o cenario de um periodo que identificamos como fundante

da logica pela qual essa aproximagao seria interpretada pelos seus integrantes.

As ocorréncias derivadas da chegada de um macumbeiro, que mobilizou
a comunidade religiosa dirigida por Sebastido Mota de Melo, imprimiram entre
seus participantes um conjunto de nogdes e interpretagdes que acabaram por
ocupar uma posicdo relevante em sua visdo de mundo. Em seguida, a
vertiginosa expansao do Cefluris colocara seus integrantes em contato com
outro universo cultural, proveniente das grandes cidades do sul, no bojo do
qual aportaria a cultura alternativa e a Umbanda. Sera na terceira geragéo, no

entanto, que o conjunto de experiéncias decorrentes do contato se expressara
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em novos formatos rituais e no reconhecimento oficial do espacgo que |he cabe

dentro da cosmologia daimista.

Segue a Umbanda seu curso dentro do Santo Daime, cujos
desdobramentos ndo é nossa tarefa prever. Se o Santo Daime sera capaz de
manter sua coesao enquanto corpo religioso instituido, ou se se rendera a uma
fragmentacgao irresistivel, da qual a propria Umbanda possa ser agente, entre

outros, € uma questdo em aberto.

Entre os daimistas, a fusdo dos elementos umbandistas com o Santo
Daime que resultou na elaboragédo de um complexo de nog¢des, de um conjunto
de hinos que fazem alusdo a entidades reconhecidas como do pantedo, de
aparatos e formatos rituais préprios, disseminou o nome Umbandaime para
designa-la. Como é proprio das concepgdes daimistas, alude a um estudo,
dentre os varios possiveis. Com seu uso popularizado, Umbandaime tornou-se
um termo genérico, passivel de ser largamente matizado. Nao possui, no
entanto, status oficial; tampouco o encontramos utilizado em nenhuma das
entrevistas de dirigentes e antigos. Reconhecgo, pela prépria experiéncia no
meio, que seu uso € corrente para designar as praticas afinadas com a
Umbanda - tal como é utilizado, no entanto, sugere a existéncia de um corpo
estruturado, como que a caminho de relativa independéncia do conjunto
doutrinario. Essa ndo é a nossa visdo; como demonstraremos, a porosidade
que caracteriza o Cefluris — quase surpreendente, enquanto objeto de estudo —
acolhe a Umbanda da mesma forma que a outras tradigbes e coabitard com
elas, pelo menos nos limites do horizonte visivel. De acordo com a nossa visao,
a Umbanda nao chegou para germinar nas fendas do Santo Daime uma
presencga que Ihe é estranha, mas para transforma-lo, e a si propria, produzindo
uma sintese que ja distingue o Cefluris no conjunto das religibes
ayahuasqueiras. Umbandaime € um nome proprio para referir-se ao encontro,
mas nao expressa mais que sua percepcao difusa. Estas sdo as razdes pelas
quais escolhemos néo utilizar Umbandaime para designar esse encontro que é

nosso objeto de estudo.

Encontrei material de alguns participantes do Santo Daime de momentos
relevantes da expansao geografica da Doutrina, como nos livros de Alex Polari:
O livro das Miragbées, O guia da Floresta e o Evangelho segundo Sebastido
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Mota e os de Lucio Mortimer, Nosso Senhor Aparecido na Floresta e Benga
Padrinho.

Uma referéncia central de nosso trabalho foi o conjunto das obras de
Sandra Goulart, que oferece analises perspicazes e uma visao panoramica do
Santo Daime, particularmente sua dissertagdo, Raizes Culturais do Santo
Daime e sua tese, Contrastes e Continuidades em uma Tradicdo Amazbnica:

as religides da ayahuasca.

Nos trabalhos académicos de cunho antropoldgico sobressaem as
pesquisas de Edward MacRae em Guiado pela Lua: Xamanismo e uso ritual da
ayahuasca no culto do Santo Daime, também uma obra de referéncia quando
se trata do Santo Daime. Sintético, pontua aspectos que nortearam pesquisas

que o sucederam, entre os quais a do presente trabalho.

Beatriz Caiuby Labate em A reinvencdo do uso da ayahuasca nos
centros urbanos e como organizadora em O uso ritual da ayahuasca, nos ajuda
a descrever os mecanismos de sua expansao e as novas conformidades que
véo surgindo do encontro da doutrina cabocla com o policromatico ambiente
urbano brasileiro. Beatriz Labate levanta hipétese a ser considerada, da
influéncia de intelectuais daimistas que, em méo reversa, levaram parte de
suas conclusdes para o interior do corpo doutrinario, em artigo no livro Alcool e
drogas na historia do Brasil. Outra obra organizada por Labate em parceria
com Wladimyr Sena Araujo, O uso ritual da ayahuasca, reune rica coletanea de

estudos do universo ayahuasqueiro.

Uma variada gama de outras obras enriqueceram nosso universo de
pesquisa, dentre as quais ainda destacamos a etnografia de Alberto Groisman,
Eu venho da floresta: um estudo sobre o contexto simbdlico do uso do Santo

Daime.

Para o entendimento do universo cultural afro-brasileiro busquei no
trabalho de Roger Bastide, As religibes africanas no Brasil, onde encontrei a
descricdo do candomblé de meados do século passado, assim como da
chamada macumba urbana, ambiente que viria a ser revisitado por Reginaldo
Prandi meio século depois, com Segredos Guardados: Os orixas na alma

brasileira.
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Renato Ortiz nos apresenta seu um estudo sociolégico, A morte branca
do feiticeiro negro: Umbanda e sociedade brasileira, em que descreve seu
processo de formagao a partir de transformagdes sociais no Brasil do inicio do
século XX. Entre a cruz e a encruzilhada, de Lisias Negréo; Marginalia
Sagrada, de Fernando G. Brumana e Elda G. Brumana e Umbanda: uma
religido brasileira, de Maria Helena Vilas Boas Concone, s&o obras de
referéncia para quem quer estudar a Umbanda. Situam-nos, a partir da custosa
elaboragdo da Umbanda, entre as tensbes e ambiguidades que compdem o
cenario religioso brasileiro, e 0 modo como, imerso em seu caudal, variadas
manifestagbes religiosas sdo parte de um mesmo denominador comum, em

torno do qual transitamos com peculiar facilidade.

Ao buscar os filtros que justificassem a receptividade do Santo Daime
em relagcdo a Umbanda, procurei entender suas aproximagdes. A dissertagcao
de mestrado de Maria Beatriz Lisboa, A “Lua Branca” de Seu Tupinamba e de
Mestre Irineu: estudo de caso de um terreiro de umbanda, encontramos um
emblematico exemplo de conversdo de um terreiro de Umbanda as praticas

ritualisticas concomitantes do Santo Daime.

Extase religioso; um estudo antropolégico da possessdo por espirito e
do xamanismo, de loan M. Lewis, traz luz a complexidade deste sincretismo a
brasileira e nos ajudou decisivamente a situar o papel desempenhado pela
possessao, central na Umbanda, no conjunto de atitudes e crengas do

daimista.

E possivel identificar a partir de trabalhos supracitados muitas das
tradicoes presentes na formagdo da doutrina e do imaginario daimista.
Encontramos em Kardecismo e Umbanda, de Candido Procépio Ferreira de
Camargo, a tese de um “gradiente espirita-umbandista”, que estabelece o
kardecismo em um dos extremos do gradiente e a Umbanda no outro;
desenvolve ainda a idéia de um continuum religioso no Brasil e faz a primeira
tentativa de entender a matriz espirita kardecista, presente em ambas as
religides e que demonstra também, a partir da obra de Maria Laura Viveiro de
Castro Cavalcanti, Vida e Morte no Espiritismo kardecista, a complexa teia que

inter-relacionam espiritismo, catolicismo popular e Umbanda.
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Busquei referenciais tedricos para o xamanismo na obra de Mircea
Eliade, EI chamanismo y las tecnicas arcaicas del extasis. O didlogo de loan
Lewis com as teses classicas do estudo do xamanismo amplia e questiona

esses referenciais, como no caso da relagao possessao/véo xamanico.

Alguns estudos do universo indigena ajudaram a situar a dindmica de
contato; destaco Pacificando o branco, de Bruce Albert e Alcida Rita Ramos
(orgs.). Para a necessaria compreensdo das multiplas dimensdes do
catolicismo popular encontrei fundamentos em Catolicismo popular no Brasil,
de Gunter Paulo Suess. E em Karl Heinz Arenz, A teimosia da pajelancga: o
sistema religioso dos ribeirinhos da Amazobnia encontramos uma descrigdo
daquele universo peculiar. Algo do panorama religioso que nos auxilia neste
destrinchamento podemos encontrar na sociedade relacional com que Roberto

DaMatta instrumentaliza suas analises, como em A casa e a rua.

Pelas nossas hipoteses existem fortes aproximagdes da doutrina do
Santo Daime com a Umbanda, a partir de suas matrizes culturais e religiosas
comuns. A religiosidade catdlica popular brasileira, altamente porosa; o pendor
sincrético do espiritismo kardecista, ja transformado em solo brasileiro; a
mesma abertura doutrinaria da Umbanda constituem ambiente propicio a troca

de conteudos.

Havia, de acordo com nossas suposi¢des, um cenario preparado para
esta acolhida da Umbanda também por eventos que estruturaram preceitos,

atitudes e visdes — 0s quais procuramos recuperar.

Presumimos também que as atitudes de peregrinacdo e busca do
mundo alternativo - em relagdo ao novo, ao mistério embutido nas tradicdes e
ao distante - forneceram os elos entre a Umbanda e o Santo Daime. Nos anos
setenta o encontro entre hippies mochileiros e caboclos daimistas na Amazdnia
propiciaram a expansao do Santo Daime para todo o territério nacional e, hoje,
em paises de varios continentes. A profunda transformagao vivida no século
passado em nosso cenario social e religioso e a crescente importancia da
dimensdo existencial trazida pela contracultura sdo ainda estimulos

complementares que ajudam a dar sentido a esta ressignificagao.
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Um quadro de ampliagdo da mobilidade geografica de individuos
oriundos de ambientes sécio-culturais distintos e multiplos, da velocidade
alterada da troca de informagbes via urbanizagao/globalizagdo/revolu¢do dos
meios de comunicagao possibilitaram profunda interacédo e intercambio de

conteudos religiosos em mao dupla, passivel de ser recuperada.

A integracdo da Umbanda no corpo doutrinario do Santo Daime fornece
instigante material onde investigar o modo de atuagdo de uma coletividade na
reconstrugdo de seu ideario. No encontro destas religides (ambas tidas como
brasileiras, mas nascidas em contextos marcadamente distintos) podemos
vislumbrar, por contraste, o pano de fundo de nosso fértil ambiente cultural e
religioso.

A partir da andlise da inser¢do da Umbanda no Santo Daime, sdo muitas
as possibilidades de identificarmos tragos estruturantes de nosso carater
religioso geral, constitutivos de nossa identidade. Um ambiente fragmentado,
poroso, sincrético, contém as matrizes que determinam os filtros deste
movimento de reelaboragdo. Identificar suas matrizes e reconstituir sua
atuagcdo a partir desta reconstrucdo pode explicitar as necessidades que
direcionam a busca de sentido de importantes camadas da populacao

brasileira.

Realizamos uma pesquisa de campo cujo nucleo foram entrevistas
realizadas com antigos e dirigentes no Céu do Mapia entre os meses de janeiro
e fevereiro de 2007, a que vieram se somar outras entrevistas em Sao Paulo,
no Rio de Janeiro e na Bahia. As lacunas, preenchi com um variado acervo de

obras, que estruturam uma bibliografia panoramica do fendbmeno Santo Daime.

Optamos por manter as denominagdes das duas religibes em contato,
objeto deste estudo, em maiuscula, enquanto que todas as outras tradi¢goes

religiosas comentadas foram grafadas em minuscula.

O sistema de referéncias que consideramos mais adequado € o de notas

de rodapé que, a meu ver, mantém o texto limpo e a visibilidade das notas.

Organizamos nossa dissertagdo em cinco capitulos. O primeiro capitulo
possui trés partes: a primeira descreve os entornos do nascimento do Santo

Daime: a Amazobnia, seu ambiente cultural as constru¢gdes culturais a partir da
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bebida ayahuasca, que no Brasil propiciariam o surgimento de trés religides
ayahuasqueiras; uma delas o Santo Daime. A segunda situa historicamente a
trajetoria do Santo Daime: de seu criador, Mestre Irineu e seu encontro com a
ayahuasca, dos primeiros dias da religido nascente, de seus mitos fundantes
ao encontro com o Padrinho Sebastido e a expansado do Cefluris. Por fim, a
terceira descreve as expressoes rituais, cosmovisdes e elementos constitutivos

do Santo Daime.

No segundo capitulo buscamos recuperar as varias matrizes do Santo
Daime: o catolicismo popular amazbnico; a heranga indigena através da
pajelanca e da tradicdo vegetalista; a presenga cabocla no curandeirismo; o
papel da organizagdo espiritualista Circulo Esotérico da Comunh&o do
Pensamento; o papel crucial do espiritismo kardecista e a presenca dos

elementos da religiosidade afro-brasileira, entre outros.

No terceiro capitulo descrevemos os elementos da Umbanda que seriam
uteis a compreensao deste corpo religioso, que se apresentaria e mesclaria

com a visao de mundo daimista.

No quarto capitulo, buscamos recuperar as trés geragdes que compdem
a linha de continuidade do Santo Daime, a partir de sua relacdo com nosso
objeto de pesquisa, a saber, a insergdo da Umbanda no Santo Daime. A
primeira delas é a do Mestre Irineu, até seu falecimento. A segunda geracgao,
aonde centramos nossa pesquisa, a nosso ver € aquela que oferece os
acontecimentos mais importantes para o desenvolvimento da Umbanda no
interior daimista. Nela descrevemos o encontro da comunidade do Padrinho
Sebastido com um macumbeiro, o Ceara, que produziria uma gama de
consequéncias para o conjunto de crengas daquele grupo. Em seguida, com a
expanséao do Cefluris e o nascimento de novas igrejas, entre as quais as do Rio
de Janeiro, jovens egressos da contracultura e em contato com a Umbanda
carioca, acabariam por importar a Umbanda para dentro da comunidade do

Padrinho Sebastiao.

Por fim, no quinto capitulo, desenvolvemos uma analise de possiveis
razdes para a grande receptividade a Umbanda no meio daimista: matrizes
includentes comuns, estruturas internas que potencializam a caracteristica

aberta de ambas as religides, o contraste entre as atitudes contidas do daimista
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tradicional e a catarse umbandista; o papel do corpo e a possibilidade de

expresséo aos sem-voz.
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CAPITULO | — O SANTO DAIME

Descrever a religiao do Santo Daime, situando-a no tempo e no espacgo
€ a intengdo deste capitulo. Relatar cronologicamente os principais fatos e
personagens responsaveis pela sua elaboragdo nos ajuda a visualiza-la em
seu contexto, em relacdo a um cenario mais panoramico: o Brasil que
atravessa o século XX, as transformacgdes vividas pela Amazdnia, as religides

que emolduram e sdo emolduradas por estas dinamicas.

As especificidades do Santo Daime que resultaram deste quadro
também sado as ocupagbes deste relato. Pretendemos delinear as praticas
religiosas do Santo Daime com seus elementos rituais, suas técnicas sagradas

e como eles se distribuem em sua cosmologia.

O “modo de ser” daimista emerge destas praticas com um relato comum
da existéncia e da relagdo com o sagrado. Para compreendermos o Santo
Daime no que ele tem de préprio € necessario situar-nos em sua perspectiva, a

partir da qual possamos apreender sua visao de mundo.

Finalmente a elaboragédo de sua narrativa, transformada em cosmoviséo,
produziu categorias que a distinguem das demais religides, seja aproximando-
se, seja apartando-se, naquele jogo préprio que caracteriza a “invengao” das
formas e conteudos religiosos. A mira¢do®, o canto, a incorporagdo, a cura, a
mediunidade sao parte desta elaboragcdo que colorem de modo unico esta
busca de encontro com o Divino proposto pelo Santo Daime.

1.1 - Amazonia: o berco do Santo Daime

O Santo Daime é o desaguadouro de um dos afluentes nascidos da
tradicdo ayahuasqueira amazobnica, ou seja, que tém no uso sacramental da

bebida genericamente conhecida como ayahuasca® uma de suas

* O termo miragao tem sua origem provavelmente na erupgao de imagens com caracteristicas
oniricas, provenientes do efeito do daime, mas ganha conotagdo mais ampla, podendo conotar
outras formas de alteragdo de consciéncia, como profundas emocgdes e esclarecimentos na
forma de insights. Voltamos a fazer uma reflexao sobre miragéo a pagina 211.

* Ayahuasca é, dentre varios, o nome mais generalizado, de uma bebida amazdnica que
resulta da cocgdo de duas plantas, um cipé e uma folha. Possui propriedades alteradoras de
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caracteristicas centrais. Nele se mesclaram as principais matrizes que
compdem o ethos religioso brasileiro; co-habitam e se interpenetram no Santo
Daime, de modo tdo nitido e peculiar, mas nao surpreendente, os mundos
indigenas, brancos e negros. Pretendemos recuperar brevemente o que se
conhece de seus elementos constitutivos e da préopria histéria de sua

classificagao e definigao.

A Amazénia é palco de uma religiosidade sui generis, propria de uma
floresta equatorial virgem de dimensdes continentais, aonde habitam inumeros

agrupamentos indigenas — muitos até hoje nao contatados pelo homem branco.

1.1.1 - O processo de ocupacao da Amazonia

Segundo Furuya®, dois horizontes histéricos sdo identificados na
ocupacao da Amazbnia. No primeiro deles uma destribalizagdo no meio
indigena haveria ocorrido entre meados do século XVIIl e do século XIX, dai
decorrendo a formacao de uma massa popular amazénica e uma cultura a ela
vinculada. “O horizonte caracteriza-se pelas “tradigdes religiosas populares que
tém como fator principal a crenga nos santos e a pajelanga formadas naquela

época’”, base, segundo o autor, das “religides populares” °,

Neste sentido podemos observar neste meio, apesar de suas
peculiaridades, muitos dos mesmos elementos que constroem a identidade

religiosa brasileira.

O segundo horizonte, que tem sua intensificagdo em 1872, vé o frenético
crescimento da populacdo amazodnica, que de 330 mil pessoas em torno de

1872 evolui para 1 milhdo e 400 mil pessoas em 1929’, naquele que seria

consciéncia e € utilizada extensamente, na regido amazdnica, em contextos religiosos. Destas
Eréticas nasceram, especificamente no Brasil, algumas religides, entre elas o Santo Daime.

Cf. Yoshiaki FURUYA apud Clodomir MONTEIRO, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro
de duas tradigdes, In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da
ayahuasca, p. 416-417.
® Clodomir MONTEIRO da Silva, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradigoes,
In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 416-
417.

’ Cf. Samuel BENCHIMOL apud Clodomir MONTEIRO da Silva, O uso ritual da ayahuasca e o
reencontro de duas tradigdes, In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O
uso ritual da ayahuasca, p. 416-417.
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conhecido como o Ciclo da Borracha. A exploragdo da borracha em escala

industrial elevou a migracéo de nordestinos para a Amazonia a niveis inéditos.

A economia da borracha representou um grande contingente de
deslocamentos internos; sendo o Acre, “em particular, o espacgo de fronteira e
de trafegos interculturais” 8. A intensificacdo da circulacdo de pessoas
(seringueiros, burocratas, comerciantes, entre outros) e as trocas presentes
nas relagdes socio-econémicas que delas se originam favoreceram o forte
intercambio cultural entre os povos da bacia do Alto Amazonas, incluindo os
seringueiros e outros recém-chegados, e os habitantes da floresta no Peru,
explicitando a inesperada inser¢cdo da Amazbnia em um vigoroso fluxo
interétnico e de migragao de simbolos. “O consumo da ayahuasca voltado para
a finalidade terapéutica seria um dos pontos mais importantes deste

intercAmbio.” ®

As proximidades da Segunda Guerra Mundial e a consequente
revalorizag&do estratégica da borracha re-injetaram dinamismo a exploragao da
borracha por volta dos anos quarenta. Novo fluxo migratério dirigiu-se a
Amazbnia, para ver muito rapidamente frustradas suas aspiragdes; a mudanca
do cenario socio-politico mundial mais uma vez determinou o esvaziamento da
importancia da borracha. Como consequéncia observou-se um acelerado
processo de migracao da floresta para os nucleos urbanos; primeiro para as

pequenas cidades e vilarejos, em seguida para as cidades maiores. 10

1.1.2 — O cenario cultural da Amazonia

Muitos autores ja observaram a respeito da surpreendente unidade
cultural da vasta regido compreendida como amazodnica. Em uma area que se
estende das Guianas até a foz do Orenoco, a selva amazobnica abrange uma
area de cerca de 6,5 milhndes de quildmetros quadrados. Conforme afirma

Macrae:

® Carlos Alberto AFONSO apud Sandra Lucia GOULART, Contrastes e Continuidades em uma
Tradicdo Amazdnica, p.17.

® Luis Eduardo LUNA apud Sandra Lucia GOULART, Contrastes e Continuidades em uma
Tradicdo Amazdnica, p.13.

'® Clodomir MONTEIRO apud Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 60.
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Apesar dessa extensdo, a regido constitui uma unidade
extraordinariamente homogénea, devido a sua histéria geoldgica, ao
clima uniforme e a posicado equatorial. No seu livro sobre a adaptacao
do homem a ecologia amazdnica, a antropologa Betty Meggers comenta
gue uma das caracteristicas mais surpreendentes da vida na Amazénia
de hoje é a auséncia de diferenciagao regional. Segundo ela constata,
ao longo de todos os rios principais e de alguns tributarios menores, o
povo come a mesma comida, veste roupas semelhantes, vive no
mesmo tipo de casa e participa das mesmas crencas e aspiragdes. '’

A catequizacdo catolica desde os primeiros séculos da colonizacido é
apontada como um dos principais fatores constitutivos desta homogeneidade.
O antropdlogo brasileiro Eduardo Galvédo vé a atuacdo dos missionarios e
colonos junto aos indigenas, desde o século XVII, como grande responsavel
pela homogeneidade de habitos e crengas do homem amazdnico. Segundo ele,
o desmembramento das sociedades indigenas os impediram de resistir ao

catolicismo.

Reflexdo possivel a respeito do encontro indigena com o mundo branco,
e sua incapacidade de resistir ao dominio do projeto colonial, seria quanto ao
papel da superioridade tecnoldgica dos brancos — resultando em capacidade

de impor seu modo de ser — no desmoronamento das antigas concepgdes.

Os brancos chegaram com equipamentos que denotavam seu poder,
caso das ferramentas de ferro. Enquanto isso as epidemias dizimavam parte
consideravel de suas tribos. A letalidade do encontro trazia a incontornavel
indagacao quanto a estratégias de sobrevivéncia. De toda forma, parecia haver
uma receptividade incrustada na alma indigena da qual seu olhar ao Outro
parecia se constituir. Estudos de Melia'?, Chamorro', Alberto e Ramos',
sugerem um modo de ser indigena onde a alteridade encontra espacgo.

Segundo Chamorro:

Atrevo-me a considerar os indigenas como grupos sociais em que
prepondera o “principio da identidade”, onde o mais importante é

" Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 58.

'2 Cf. Bartolomeu MELIA, El Guarani conquistado e reducido.

'3 Cf. Graciela CHAMORRO, A comunidade na perspectiva indigena.

'* Cf. Bruce ALBERT; Alcida Rita RAMOS (orgs.), Pacificando o branco.
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“‘empenhar-se em reconhecé-los [aos outros] como parte de si mesmo,
por acreditar-se que sem isso ninguém pode chegar a ser pessoa em
pleno sentido.”

E possivel que este conjunto de fatores tenha determinado, mais que a
suposta fragilidade de suas elaboragdes rituais, a penetragao avassaladora do
catolicismo, quando o mundo passou a ser interpretado em chave religiosa

crista. Neste sentido, MacRae afirma:

Subsistiram as crencas mais diretamente ligadas ao meio ambiente, que
nao tinham substituto ou equivalente no cristianismo. Além disso, a
difusdo de uma ‘lingua geral’, variante do tupi — guarani, contribuiu
também para nivelar diferentes formas de expressao. Isso, segundo
Galvao, levou a uma tendéncia de se atribuir importancia talvez
exagerada a contribuigdo indigena na cultura cabocla, numa regido
também exposta a outras fortes influéncias. '

O xamanismo em sua versdo amazébnica, a pajelanca, seria, nestas

condigdes, um dos legados indigenas que menos se transformaram. 7

1.1.3 — A religiosidade popular amazdnica

Esta massa popular derivada do Ciclo da Borracha, impelida a Amazénia
pela miséria e por condi¢cbes climaticas adversas em suas regides de origem,
constituida pelo incremento populacional, pelo crescimento das cidades e pela
catequizacédo catdlica, acaba por estabelecer uma comunidade cultural, difusa,
mas de contornos definidos. Fragmentos de mundos diversos, residuos que
lentamente se sedimentaram, delinearam uma visdo de mundo onde os

curandeiros passam a desempenhar um papel importante.

Curandeiros, xaméas, pajés, vegetalistas, mas também doutores,
mestres, vovozinhos'® s3o, portanto, termos que designam a pessoa dotada do

poder de comunicacdo com o invisivel, para interceder pelos problemas dos

' Graciela CHAMORRO, A comunidade na perspectiva indigena, p. 99.

'® Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 60.

' Sobre as relagdes entre xamanismo, pajelanga, curandeirismo e vegetalismo, ver a pagina
77.

'® Cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p.30.
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consulentes, mas também personagens centrais de uma cosmovisdo que
mescla elementos sobreviventes das culturas indigenas com as re-
apropriacdes brancas populares do catolicismo e do espiritismo, naquele
contexto. A pajelanga amazbnica nao se diferencia, neste sentido, da
“pajelanca cabocla” maranhense tal como descrita por Bastide. ' Nzo
queremos com estas afirmacgdes anular diferenciagdes importantes entre estas
designacgdes, nem a existéncia da pajelanga exclusivamente indigena, mas

situa-las na totalidade que nos interessa, a do contato entre os dois mundos.

O combate langado pela Igreja Catdlica na primeira metade do século
XX contra as praticas religiosas populares - que no Brasil neste periodo quase
sempre quis significar catolicismo popular — também teve impacto sobre a
religiosidade amazdnica. A tentativa do catolicismo ortodoxo se impor sobre as
praticas populares demandou um movimento de transformagéao e resisténcia®,
em que as atitudes se adaptam as condicionantes transformacbdes que
ocorriam em diversos campos. Nao € demais lembrar que a investida da
ortodoxia catdlica se expressou ndo apenas em proselitismo, mas efetivamente

no aumento dos conflitos entre a policia e as praticas religiosas amazonicas. 21

Goulart levanta a hipétese de que tal ofensiva estda na raiz da
combinagao de elementos do curandeirismo amazbnico com as concepgoes
catolicas neste periodo. Tradicbes que representavam distintas matrizes da
religiosidade cabocla mesclavam-se em um processo em que as crengas do
curandeirismo perdiam legitimidade diante do catolicismo. % Walter Dias
igualmente defende as mesmas razdes para o abandono por Raimundo Irineu
Serra dos formatos mais nitidamente africanos e a aproximagao com elementos

mais catélicos e brancos na construgdo do Santo Daime, em suas origens. 23

'9 Cf. Roger BASTIDE, As religides africanas no Brasil, p. 256-266.

% Cf. Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 290.

#! Cf. Eduardo GALVAO apud Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do
Santo Daime, In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da
azyahuasca, p 298.

%2 Cf. Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 299.

%% Cf. Walter DIAS JR, O império de Juramidam nas batalhas do astral, p. 67-73.
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Uma analise de Alba Zaluar sobre o periodo® acreditava no predominio
da nova moral imposta pela Igreja, com a extingdo das antigas praticas
populares. Outros autores, como Goulart® e MacRae?®, verificam a

sobrevivéncia daquelas antigas atitudes do catolicismo rustico. Pelo inverso,

. apesar dessas crengas, o caboclo da Amazbnia brasileira, como o
peruano, se considera catdlico, embora recentemente outros sistemas
religiosos como o protestantismo e o0s espiritismo venham
arregimentando inimeros adeptos.”

Adicione-se a influéncia africana ja em territério brasileiro e nas cidades,
‘onde foi maior a presenga de escravos ou a migragado originaria de outras
regides do pais com forte contingente negro” 2. Por volta dos anos trinta,
antes portanto da expansao da Umbanda em todo o Brasil, em cidades como
Manaus, Belém e Porto Velho ja sdo encontradas manifestagdes da Umbanda

e de outras influéncias afros. %°

Identificamos, portanto, uma religiosidade difusa onde se combinam
elementos oriundos do universo indigena e aqueles trazidos das mais diversas
tradicbes vivas em outros cantos do pais, tendo como pano de fundo, o
catolicismo dos santos que a todos parecia servir de bergo legitimador.

Em um estudo de 1955 em que pretende entender a religido do caboclo
amazbnico, Galvao descreve duas ordens distintas de seres, nas quais

podemos observar a co-habitagdo das contribui¢gdes indigenas e brancas:

... 0s santos e as criaturas visagentas. Os primeiros estdo estreitamente
ligados aos homens. S&o seres benévolos com os quais 0s sujeitos se
comunicam através de oragbes, promessas €, sobretudo, festas. Além
disso, os santos envolvem sempre manifestagdes coletivas. As criaturas
visagentas, por outro lado, ndo s&o protetoras dos homens, e sim do
meio ambiente. Com elas o homem n&o almeja se comunicar mas, ao
contrario, procura evita-las. Estas criaturas ndo recebem nenhuma

24 Cf. Alba ZALUAR, Os homens de Deus, passim.

% Cf. Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime.

%% Cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua.

*7 Ibid., p. 38.

*® Ibid., p. 38.

% Clodomir MONTEIRO, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradi¢des, In:
Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 416-419.
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espécie de culto coletivo. E, mais, enquanto a devogdo aos santos
encontra sua principal fonte no catolicismo de origem ibérica, a crenca
nas visagens remete mais marcadamente a tradigdes amerindias. *

Galvao nota mais tarde que, concomitante a influéncia do espiritismo, os
santos acabam por se transformar também naqueles espiritos familiares, por
meio de quem os curandeiros efetuam suas intervengdes, ao contrario do
passado, quando nao se imputava poderes aos santos para resolver certos

problemas como o “assombrado de bicho™'

. Um mundo mestigco de crencas
assomava do incremento populacional na Amazbnia e de seu inevitavel caldo
cultural que, apesar de suas distintas matrizes, era concebido pelo caboclo

como dotado de unidade: conviviam em uma Unica cosmovisao.

Os xamas>?, ou os pajés, sao tidos como portadores do poder de se comunicar
com os seres do mundo espiritual, de onde recebem seus poderes e seus
conhecimentos. Obedecendo aos seus conselhos e os tendo como aliados
para o cumprimento de suas demandas. O préprio significado do termo
vegetalista exprime estas concepgdes: refere-se aos espiritos aliados de certas
plantas, transmissores do conhecimento que distinguem o xama. Sdo as
denominadas plantas maestras, ou plantas professoras, as verdadeiras
portadoras da magia e do conhecimento da cura que transmitem aos

curandeiros, ou mais especificamente aos vegetalistas.

Afirma-se como inerente a cosmovisdo xamanica sua permeabilidade a
alteridade. Labate encontra em Luna a afirmacao de que é parte do espirito do
xamanismo um pendor sincrético: “... o xama é aquele que transcende as

fronteiras da sociedade e vai para fora, onde existe o poder. Os mais

2:’ Eduardo GALVAO apud Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 81.
Ibid., p. 103.

%2 Xam3 é a expressao consagrada pela obra classica de Eliade, El chamanismo y las técnicas
arcaicas del éxtasis, para designar o agente do sistema religioso xaméanico, encontrado em
todos os continentes. A pajelanga indigena, posteriormente derivando em uma pajelanga
cabocla, mesclada com elementos exdgenos, seria uma pratica xamanica amazdnica, possivel
de ser identificada como tal a partir da presenca de tragos constitutivos comuns. O nome
indigena para seu agente é pajé, derivado do tupi pay. Segundo o antropdlogo Estevao Pinto,
citado por Arenz em A teimosia da pajelanga, p. 75, “ele provém, provavelmente, ou de pa-yé,
que quer dizer “aquele que diz o fim”, isto é, “profeta” ou de epiaga/epic que significa vidente.
Assim, ao utilizarmos a expressdo xama para designarmos o pajé, estamos reconhecendo ser
este expressao local daquele sistema xamanico acima referido.
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poderosos observa ele, sdo aqueles que frequentemente obtém uma arma

secreta de um grupo distante” *.

Encontra igualmente em Manuela Carneiro da Cunha (1998) constatagéo

no mesmo sentido:

O xama busca uma passagem entre coédigos de mundos distintos.
Constroi assim, uma nova sintese, uma linguagem que oferece uma
nova maneira de estabelecer a relagdo entre os niveis e os cédigos,
permitindo que o novo penetre no mundo.

De modo que também nestas raizes podemos encontrar os modos de
pensar o sagrado que faciltaram sua absor¢do das cosmovisbes que
lentamente invadiam a Amazbnia a partir de todas aquelas profundas
transformacdes que paulatinamente desmoronavam o mundo até entdo

estabelecido do caboclo.

1.1.4 - A ayahuasca

A nods interessa particularmente o ramo destas praticas que utiliza a
ayahuasca. O uso desta categoria de plantas, que aqui escolhemos chamar de
entedgenas®®, podemos encontrar nas mais diversas praticas xamanicas, em

culturas ao redor do planeta, hoje e no passado. % De todas estas plantas

% Cf. Luiz Eduardo LUNA apud Beatriz LABATE, A reinvengdo do uso da ayahuasca nos
centros urbanos, p. 93.

% Cf. Manuela Carneiro da CUNHA apud Beatriz LABATE, A reinveng¢édo do uso da ayahuasca
nos centros urbanos, p. 93-94.

% Segundo /bid., p. 33, hd uma discussdo em torno do uso deste neologismo, tido por alguns
como uma opgao ideolégica por parte daquele segmento que apdia o uso de psicoativos. Mas
€ uma expressao incorporada ao Iéxico daimista, aceita como mais fiel a sua visdo do assunto.
O termo alucinégeno viria carregado de preconceitos, ja expressando uma visdo negativa do
uso de alteradores de consciéncia, produzindo alucinagdes, e ndo um encontro com o divino,
ou com uma natureza divina, como se poderia significar enteégeno. WASSON et. al. apud /bid.,
p. 33, foi quem propds o termo. MACRAE, Guiado pela lua, p.16, afirma que entedgeno deriva
do grego antigo entheo que significa “Deus dentro”.

% Segundo German ZULUAGA: “De fato, sabemos da Amanita muscaria na Asia e América do
Norte, o peiote e o Don Juan no México, o Sdo Pedro na costa peruana, o yagé e a virola na
selva amazonica, o yopo na regido do Orinoco e das selvas da Guiana, a coca e o borrachero
na regido andina, o épio no Extremo Oriente, a marijuana na antiga Pérsia, a atropa, a datura e
o meimendro na regido mediterranea e a iboga na Africa. Confirmou-se também que o uso do
cogumelo Claviceps purpurea faz parte das antigas tradi¢cdes pré-socraticas da antiga Grécia e
que o cogumelo soma originou, de certo modo, a escritura de Rig Veda, o primeiro livro
sagrado dos hindus”. A cultura do yagé: um caminho de indios. In: Beatriz Caiuby LABATE;
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" 37 no sentido da extens&o

professoras, “a mais importante seria a ayahuasca
de seu uso e na derivagao das religides que vimos se desenvolver no lado
brasileiro da Amazbnia. Praticada por “diferentes especialistas, na
intermediacdo entre a selva e os nucleos rurais e urbanos” %8 seu uso se
estende pelas bordas da floresta amazonica, pela Bolivia, Peru, Equador,

Colbmbia, entre outros, assim como no Brasil.

A chamada cultura vegetalista ayahuasqueira, presente na regidao ha
aproximadamente 200 anos, seria o resultado, para alguns autores, de
diferentes fluxos migratérios e produzida no correr de séculos por tragos do
mundo andino, a influéncia das missdes catdlicas e de elementos oriundos das
culturas nativas da floresta. Haveria, portanto, diferentes tipos de vegetalismos
mesclando-se com outras matrizes na origem do Santo Daime, da UDV e da
Barquinha, segundo hipdtese aventada por Luna. *° Na Amazdnia Ocidental

seriam setenta e dois os grupos indigenas que se utilizam da ayahuasca. *°

A origem do uso da bebida perdeu-se no tempo. E fato que vem sendo
utilizada na regido amazbnica e seu entorno desde tempos imemoriais, em
geral associada ao uso ritual e magico, até vir a tomar a forma do Santo Daime
— entre outras religides derivadas de seu uso. Sdo muitos os nomes pelos
quais € conhecida, entre eles yajé, caapi, camarambi, nixi pae‘”, vegetal, sendo
que no Santo Daime é conhecida como daime, denominagdo com a qual

passaremos a nos referir a bebida.

Sua identificacdo correta pelo botanico Richard Spruce data de 1852, quando

foi classificada como pertencente a ordem das Malpigiaceas e ao género da

Banisteria. Neste ano “... ele testemunhou uma festa indigena realizada na

zona do rio Vaupés, na fronteira entre o Brasil e a Colémbia. Os participantes

ingeriam uma bebida preparada com uma planta trepadeira chamada caap/” 42,

Wiladimyr Sena ARAUJO (orgs.).O uso ritual da ayahuasca. Sdo Paulo: Mercado de Letras,

2004, p. 130-133.

%" Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 90.

% Clodomir MONTEIRO, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradigbes, In:

Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 420-421.

% Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e Continuidades em uma Tradicdo Amazébnica,

p.13.

::’ Cf. Beatriz Caiuby LABATE, A reinvengédo do uso da ayahuasca nos centros urbanos, p. 65.
Cf. Ibid., p. 13.

*2 Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 10.
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Spruce, deduzindo que se tratava de uma espécie ainda nédo descrita,
denominou-a Banisteria caapi. “Em 1857, Spruce encontrou entre os indios
Zaparo da Amazonia equatoriana um narcético ao qual chamavam ayahuasca.
(...) Ele deduziu que esta planta e dos Vaupés eram uma sé, apesar dos homes

diferentes™3.

Os primeiros estudos laboratoriais para a identificagdo das plantas
utilizadas no preparo da bebida se deram em 1931. Até entédo reinava certa
confusdo entre alguns investigadores que chegaram a apontar um arbusto,
para na década de vinte o explorador belga Claes descrever corretamente um

grande cip6 amazdnico.

A preparagao do daime consiste na cocgao deste cipd, o Banisteriopsis
caapi com a Psychotria viridis, uma folha utilizada principalmente na Amazdnia
brasileira e que no Santo Daime recebeu o nome de rainha em alusdo ao

principio feminino nela contido, de acordo com as concepcdes daimistas. 44

Consta que depois da ultima glaciagdo, quando a esmagadora maioria
dos espécimes vegetal foi extinta pelo frio, sobreviveram pequenas manchas
de flora e fauna que deram origem aos ecossistemas atuais. Dos nove refugios
identificados na América do Sul, um deles esta situado na regido amazdnica
equatoriana, nas proximidades do Rio Napo. Exatamente este teria dado
origem aos ecossistemas que vao desde o norte do peru até o sul da Colémbia,
conhecido como o piemonte amazénico. “Muitas plantas utilizadas pelos grupos
indigenas para suas praticas xamanicas tém como centro de origem e difusao

este refugio” *°.

Ayahuasca, portanto, seria 0 nome genérico desta beberagem nascida
do jagube (uma das denominagdes do cip0, utilizada, por exemplo, no Cefluris)
cortado em pedacos e macerado e cozido junto com a rainha. E um termo
quéchua que significa ‘liana dos espiritos’, ou ‘parra del alma’, entre muitas de
suas traducdes livres. O que surpreende aos desavisados € a extensa
utiizacdo da ayahuasca nas praticas magicas e religiosas da regido

amazodnica, malgrado suas dimensdes e as dificuldades 6bvias pela aparente

*3 Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 10.

* Cf. Ibid., p. 10-11.

* German ZULUAGA, A cultura do yageé, In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo
(orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 132.
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auséncia de veios comunicantes em meio a maior floresta do planeta. A
uniformidade dessa regido abrangida pela floresta €, como comentamos neste
capitulo, reconhecida por seus pesquisadores também em outras

manifestagdes da presenga do homem.

1.1.5 - As religioes ayahuasqueiras

Apesar de largamente utilizada no entorno da floresta amazobnica,
apenas no Brasil a utilizagdo da ayahuasca produziu o surgimento de religides
centradas em seu uso sacramental; sao partes, portanto da grande tradigao

indigena de utilizacdo desta bebida no trato com o sagrado. “°

Dessa matriz germinaram o Santo Daime, a Uni&do do Vegetal e a
Barquinha, trés religides distintas, sendo que as duas primeiras se expandiram
para além de suas fronteiras originais. As chamadas ‘religides ayahuasqueiras’
surgiram no Brasil a partir da década de trinta estruturadas por migrantes que
se dirigiram a Amazoénia em funcdo da exploragdo dos seringais. Sao re-
elaboragdes, como vimos, do curandeirismo amazdnico e do catolicismo
popular mediadas pelo consumo ritual da ayahuasca; assim como a partir de
influéncias espiritas kardecistas, da tradicdo afro-brasileira e de elementos do
esoterismo europeu. *’ Hoje se constata a proliferacdo de usos religiosos da
ayahuasca a partir de seu encontro com as cidades, derivando em cada vez

mais numerosa variedade de praticas. *®

A Barquinha foi fundada pelo também maranhense Daniel Pereira de
Mattos que iniciou seus trabalhos com daime junto ao Mestre Irineu, com quem
foi buscar cura do alcoolismo entre o final dos anos trina e o inicio dos anos
quarenta, conforme variados depoimentos. Consta que foram amigos e
trabalharam juntos. Tendo recebido “instrugbes espirituais” préprias que
indicavam ser “outra a sua linha”, comunicou ao Mestre Irineu a continuidade

de sua trajetéria e dele recebeu autorizagdo para seguir seu proprio caminho.

6 Arneide Bandeira CEMIN, Os rituais do Santo Daime In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr
SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 347.
:; Beatriz Caiuby LABATE, A reinveng¢do do uso da ayahuasca nos centros urbanos, p.65.

Cf. Ibid..
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O proprio Mestre Irineu lhe forneceu daime no primeiro ano, indicando isso

quéo amigavel foi essa ‘separagao’.

A Barquinha desenvolveu um rumo ritualistico bastante diferente do
Santo Daime, privilegiando a “pratica da caridade” através do trabalho
mediunico, particularmente pelo transe de incorporagédo. Nos cultos, “médiuns”

prestam atendimento a assisténcia.

Outra religido nascida da tradigdo ayahuasqueira € a Unido do Vegetal,
também conhecida como UDV. Reencarnacionista, € a que menos expressa
elementos cristdos em suas praticas rituais. Foi fundada em 1961 também por
um nordestino, o baiano José Gabriel da Costa. Tal como os fundadores das
duas outras religibes comentadas, Gabriel foi seringueiro, tendo chegado a
Amazbnia no inicio dos anos quarenta. Em relagdo as outras religidbes
ayahuasqueiras a UDV é a que mais se expandiu, contando hoje com grupos
organizados em quase todo o territorio nacional e no exterior. A UDV também
se distingue dentre as religides ayahuasqueiras pelo seu perfil mais racional,
onde o ‘éxtase’ ndo mantém a énfase encontrada no Santo Daime e na

Barquinha. A incorporagao, por exemplo, nao € aceita.

O presente estudo se ocupa do Santo Daime em uma das suas
vertentes. Santo Daime designa a religido organizada por Raimundo Irineu
Serra, um maranhense negro que também se dirigiu a Amazdnia motivado
pelas perspectivas da borracha nas primeiras décadas do século XX. A partir
de seu falecimento, um de seus discipulos, Sebastido Mota de Melo, tendo se
desentendido com os sucessores oficiais de Irineu®®, liderou a separagdo de
um grupo que deu origem & uma outra linha*® daimista, atualmente auto
designada Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra —
CEFLURIS. °' O Cefluris se expandiu por todo o territorio nacional e por outros
paises do mundo, tendo esta expansao produzido re-configuracbes em seu

*® Quando estivermos nos referindo a Raimundo Irineu Serra na condigao de agente historico o
denominaremos simplesmente de Irineu. Quando esta referéncia tratar de acdes e
posicionamentos do mesmo enquanto lider e criador do culto, o denominaremos de Mestre
]Sgineu. O mesmo vale para Sebastido Mota de Melo, ou Padrinho Sebastido.

Linha é expresséo utilizada em muitos contextos religiosos, e também entre as religides
ayahuasqueiras, geralmente para distinguir-se das outras. E nesta perspectiva que a
utilizaremos em nosso trabalho, quando n&o indicados outros contextos. Para uma discusséo
mais aprofundada da terminologia no campo ayahuasqueiro ver Sandra GOULART, Contrastes
e Continuidades em uma Tradi¢do Amazdnica, p.8-12.

*" Passaremos a tratar esta sigla — CEFLURIS — a partir de agora como nome préprio: Cefluris.
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sistema de crencgas e praticas rituais. Distanciou-se assim, em muitos aspectos,
do tronco original, ainda que, para a narrativa do Cefluris, tenha se mantido
nuclearmente dentro dos preceitos estabelecidos pelo Mestre Irineu. Deste
modo, dentre as religides ayahuasqueiras, permanecem sendo considerados

como pertencentes a linha do Mestre Irineu.

O antigo grupo ainda hoje comandado pela viuva de Irineu passou a ser
conhecido como Alto Santo, em funcdo do bairro de mesmo nome em que se
localizam. Continuam restritos a Rio Branco, no Acre e se opdem a expansao e
a criacao de filiais, sendo essa uma das criticas que fazem ao seguimento
desenvolvido pelo Cefluris. Quando escrevermos Santo Daime, no entanto,
estaremos nos referindo a religido desenvolvida a partir do desmembramento
liderado por Sebastidao Mota, o Cefluris, salvo quando especificadas origens

distintas.

1.2 - O Santo Daime histoérico

Uma breve reconstituicdo cronoldgica dos principais fatos que levaram
ao nascimento e desenvolvimento desta religido brasileira ajuda a ambientar

essa pesquisa.

1.2.1 - Nascimento do Alto Santo

O ano 1930 costuma ser indicado pelos adeptos, e aceito de forma
geral, como aquele em que Raimundo Irineu Serra - conhecido entre os seus
como Mestre Irineu - fundou o Santo Daime. Fernandes afirma mais
precisamente que o primeiro trabalho haveria ocorrido na casa de Irineu no

bairro de Vila Ivonete, em Rio Branco, em vinte e seis de maio de 1930. *?

Raimundo Irineu Serra era um negro maranhense do municipio de Sao
Vicente Ferrer localizado a cerca de 280 quildmetros de Sao Luis, onde nasceu
em 1892. Bem jovem migrou para Xapuri, no Acre, acompanhando o grande
fluxo migratorio do periodo em busca das oportunidades oferecidas pela
exploragédo da borracha. Estabelecer com precisdo o ano em que Irineu deixou

%2 Cf. Vera Froes FERNANDES, Histéria do povo Juramidam, p. 27.
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o Maranhdo, assim como o roteiro que perfez é dificil. Os pesquisadores
apresentam informacgdes diferentes; ora a decisdo de partir se deu aos onze,
ora aos quinze, ora aos vinte anos. >® Afirma-se que Irineu passou um tempo
em Sao Luis antes de se dirigir ao Acre. Afirma-se também que ele esteve por
um periodo em Belém, para s6 ent&o ir a Manaus, alguns afirmando que ali ele
passou um tempo maior. De toda forma é corrente a informagcdo de haver
demorado anos o percurso que o levou ao Acre. >* Em Xapuri viveu dois anos,
continuando seu trabalho posteriormente nos seringais de Brasiléia por trés
anos e outro tanto em Sena Madureira. Por esta época foi funcionario da
Comisséo de Limites, que trabalhava na delimitagao da fronteira do Acre com a

Bolivia e o Peru. °°

Seringueiro por varios anos, consta que Mestre Irineu teve contato com a
ayahuasca pela primeira vez com Antonio Costa, e junto com seu irmao, André
Costa — conterraneos e também negros — viveu o periodo inicial de contato

com a bebida proximo a fronteira com a Bolivia.

Relatos colhidos por Monteiro da Silva e pelo antropélogo Fernando de
La Roque Couto indicam que um certo ayahuasqueiro peruano,
conhecido como Dom Crescéncio Pizango, cujos conhecimentos eram
atribuidos a um rei inca de nome Huascar, foi quem inicialmente
convidou Antonio Costa a tomar a bebida.*®

Ha certa discordancia quanto as datas em que os fatos ocorreram®’, mas
a trajetéria inicial dos trabalhos®do Mestre Irineu segue a seguinte ordem
cronologica: inicialmente, junto com os irmaos Costa, funda em Brasiléia o
Centro de Regeneracdo e Fé (C.R.F), um centro esotérico anterior ao Daime

que ja utilizava ritualmente a ayahuasca.

%% Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazébnica, p.31.
* Cf. Ibid., p. 32.
% cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 61-62.
% Ibid., p. 66.
*" para MACRAE, a fundagido do CRF se deu na década de vinte, sendo que em 1930 Irineu
deu inicio aos trabalhos em Rio Branco; ja LABATE, A reinvengdo do uso da ayahuasca nos
centros urbanos, p. 69, e os trabalhos em Rio Branco entre 35 e 45, em 1945 obtendo a terra
%ue viria a ser conhecida como Alto Santo.

Trabalhos sao como os daimistas denominam suas sessodes religiosas
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Disputas pela lideranga do C.R.F com Antonio Costa parecem ter
culminado no desligamento e transferéncia de Irineu para Sena Madureira, e
depois para Rio Branco, aonde veio a ingressar na Guarda Florestal. Ali

trabalhou ate 1932, quando deu baixa ja na graduagéo de cabo. %9

Por alguns anos, a partir de 1930, Mestre Irineu deu inicio aos trabalhos
publicos com a ayahuasca em Vila Ivonete, a época zona rural de Rio Branco,
tornando-se conhecido da pequena comunidade negra local. % “Sabe-se que,
interessado por diversos aspectos da busca espiritual, Mestre Irineu era filiado
ao Circulo Esotérico da Comunh&o do Pensamento, sediado em Sao Paulo,

assim como a Ordem Rosa-cruz.” ©

Acompanhado ainda por poucas pessoas, o culto entdo consistia de
meditagcdes em siléncio, que os daimistas denominam concentragdes, e da
transmissao dos ensinamentos proporcionados pelo Daime, sob a forma de

prelecoes.

A crise da borracha ja se fazia sentir por esta época. Levas de ex-
seringueiros, expulsos das colocagdes pelo desemprego, dirigiam-se as
pequenas cidades amazodnicas e depois as maiores, em busca de melhores

condicdes de vida. Sdo eles a maioria dos primeiros daimistas. ®2

Cada vez mais conhecido como um respeitado curador, lentamente vai
crescendo o prestigio de Mestre Irineu para além dos limites de seu bairro e
comunidade, até chamar a atencdao das autoridades. Sua amizade com
politicos influentes em Rio Branco acabou sendo util quando pressionados pelo
avango da pecuaria a pequena comunidade daimista foi forcada a se mudar do
bairro onde vivia. Nesta época, 1945, com a ajuda do entdo senador Guiomar
dos Santos®, obteve terras em uma area mais periférica chamada Coldnia
Custodio Freire. Este seria o local onde a comunidade daimista péde se
estruturar e que viria a ser conhecido como o Alto Santo. “Ergue-se ali a

primeira igreja do culto do Santo Daime (...) posteriormente registrado como

%9 Cf. Edward MACRAE, Guiado pela Lua, p. 64.

€0 Cf. Ibid., p. 64-65.

1 Ibid., p. 68.

62 Cf. Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 281.

8 Cf. Ibid., p. 284. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 66 afirma ser um governador.
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CICLU (Centro de lluminac&o Crista Luz Universal)’, ® onde foi construida uma

igreja com uma grande cruz de Caravaca. A época, “... em certos dias, até

seiscentas pessoas vinham participar dos rituais.” ®°

1.2.2 - O encontro com o Padrinho Sebastidao

Sebastiao Mota de Melo, aquele que viria a ser conhecido mais tarde
como Padrinho Sebastido, cruzou sua trajetoria com a do Mestre Irineu quando
este ja era conhecido como curador e dirigia os trabalhos com o seu grupo
pioneiro de daimistas. Foi ao encontro dele, em busca da cura de um mal do

figado que o afligia ha tempos.

Quando bateu as portas do Mestre Irineu, movido por uma doencga que
ja o fizera peregrinar por centros espiritas, macumbeiros e curadores de
variadas estirpes, Sebastido ja vinha de uma longa trajetéria de atendimento

kardecista.

Nascido em Eurinepé, no estado do Amazonas, no seringal Adélia,
incrustado no vale do rio Jurua, desde menino Sebastido foi assaltado pelo
universo dos espiritos; via e ouvia aquilo que para ele ia além do mundo

natural.

Perturbac¢des de sua mae o aproximaram da figura de Mestre Oswaldo,
personagem fundamental de seu contato com a doutrina kardecista.
Inicialmente, Mestre Oswaldo ajudou o Padrinho a trabalhar com os
obsessores® da mae e, aos poucos, foi transmitindo para ele os fundamentos
do trabalho de banca espirita. Naquelas distancias, ja médium espirita

desenvolvido, tornou-se conhecido no auxilio aos necessitados.

Quando se mudou para Rio Branco junto de sua esposa Rita Gregoério e
filhos, Sebastido vinha de anos de trabalhos com espiritos conhecidos do
pantedo kardecista, caso do Professor Anténio Jorge e do Doutor Bezerra de

Menezes.

% Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 14.

% Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 66.

% No espiritismo, obsessores sdo espiritos que, por razdes carmicas, se ligam negativamente a
um individuo, vindo a produzir nele variados tipos de perturbagdes, como doengas e loucura.
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Em 1959 % instalou-se na Coldnia Cinco Mil, entdo zona rural de Rio
Branco, aonde foi morar com parentes de sua esposa, inaugurando nova fase
de sua vida. Por varios anos, até o encontro com o Daime, continuou seus
trabalhos de mesa espirita. Em 1965, muito doente, desenganado por alguns

que o atenderam, recebeu a sugestao de procurar pelo Mestre Irineu.

Alex Polari, em O Guia da Floresta (1984) recupera a histéria da doencga e
do encontro de Sebastidao Mota de Melo com Mestre Irineu, a partir de fala do

préprio Sebastiao:

O novo pretexto para que isso acontecesse (o encontro com o Mestre
Irineu) foi uma grave doenca que ninguém sabia explicar nem
diagnosticar. Foi de repente, como ele préprio contava ali, debrugado na
janela do quarto:

- Tava tomando um leite numa gamela encima do jirau da cozinha.
O negdcio veio como um raio. Pum! Senti o baque na mesma hora, que
eu ja fui até dizendo um nome feio, que naquela época eu ainda era
meio bruto. A coisa ficou por ali fervilhando e cogando durante um més.
Depois, bote a piorar...

- E ai o senhor procurou algum médico?

- Fui para Rio Branco, tive em centro espirita, macumbeiro, doutor
nenhum nao deu jeito, e teve quem até me desenganasse mais. Era um
feitico bem botado. Passei mais de ano nessa agonia. Numa hora que
nem essa agora, eu estava nos maiores sofrimentos de minha vida!
Trabalhava o dia todinho, mas quando dava quatro da tarde comecava
0 negocio dentro de mim subindo até a garganta e voltava para tras.
Durava de quatro da tarde até as oito da noite. Todo dia era esse
sofrimento. Tinha dia de eu encher um penico: era uma baba horrivel.
Ainda fui me valer de uma macumbeira pra ver se ela atinava com o
feitico. Mas, quando me viu, ela é que quis se valer de mim, que estava
pra morrer, € pediu ajuda, e no outro dia ela morreu. Foi ai que alguém
me disse: “Vai no Mestre Irineu.” Eu pensei um pouco e disse: “E
mesmo, vou ja pro Mestre Irineu. (...)

- Depois que me deram a idéia de ir até 13, voltei para casa, no
outro dia me arrumei e fui. Tinha um servigo de concentragdo. Cheguei
la falando com ele que me encontrava neste estado, doente e
desenganado. Ele olhou para mim e me perguntou se eu era homem.
Eu respondi para ele que n&o sabia. Ou melhor, que em certos
momentos eu era homem, mas sobre aquele trabalho ali, que eu n&o
conhecia, eu nao ia dizer que era, porque nao sabia, ndo é? Eu sei que
eu sou assim, desse jeito — disse para ele -, mas ndo sei se sou
homem, homem mesmo, porque isso ndo & qualquer pé-rapado, ndo. E
ele me disse: “Se vocé for homem, entre na fila, tome o Daime e depois
venha me dizer alguma coisa.” Tudo bem. Fui. Tomei o Daime, fui la
para o0 meu cantinho e sentei. Passou um tempo e comegou aquele
negocio, e eu ja fui criando medo, me levantei e sai bem devagarinho,
porque era uma concentragao e estava todo mundo concentrado. Eu sai

87 Cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 72.
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andando na pontinha do pé, quando chego bem perto de onde a gente
toma o Daime, o Daime me deu um assopro assim que eu achei tdo
fedorento” Voltei para tras! Quando vou chegando no banco para me
sentar, uma voz falou: “O homem perguntou se vocé era homem e vocé
até agora s6 fez foi gemer!” Bem, ai o corpo velho foi abaixo. Ficou la
no chao. E eu, ja fora do corpo, fiquei olhando para aquele bagulho
velho estendido, que era eu. De repente se apresentam dois homens
que eram as duas coisas mais lindas que eu ja vi na minha vida.
Resplandeciam que nem fogo. Ai eles pegaram e sacaram o meu
esqueleto todinho de dentro daquela carne toda, sem machucar nada. E
vibravam tudo de um lado para o outro. E eu do lado de ca olhando tudo
que eles faziam. Tiraram tudo que era 6rgao, um deles ficou segurando
o intestino com as mé&os. Pegaram uma espécie de gancho, abriram,
partiram e tiraram trés insetos do tamanho de uma unha, que era o que
eu sentia andar para cima e para baixo. Ai um deles veio bem pertinho
de mim, que estava sentado assim do lado do corpo que continuava
estendido no chao, e disse: “Esta aqui. Quem estava te matando eram
esses trés bichos, mas desses vocé ndo morre mais.” Ai eles fecharam
e pronto! Vocé vé algum remendo? Nao tem. Gragas a Deus, fiquei
bonzinho, igual a menino.

- Ja no dia seguinte estava bom?
- Estava bonzinho.
- Foi a primeira vez que o senhor tomou Daime?

- Foi. A primeira vez. E ai, meus filhos, desembolou. E desembolei
mesmo a ter conhecimento das coisas e fui indo...Até que hoje eu tenho
o conhecimento. N3o falo & toa.

Nao deixa de ser curioso que, vindo o Padrinho Sebastido de uma
pratica kardecista, tenha procurado sua cura em outra linha. O relato de sua
operagdo espiritual € muito proximo da tradicdo vegetalista, onde o ataque
espiritual muitas vezes é realizado pela insergdo de objetos magicos, ou
insetos, naquele que se quer atingir. Esse transito, por sua vez, talvez possa
ser compreendido pela mobilidade de fiéis que Candido Procdpio identificava,
‘em funcdo do entendimento da experiéncia mediunica”, entre os varios
formatos encontrados no que denomina de gradiente esp/’rita-umbandistaeg. Qu
seja, no campo espirita, os fiéis sentem-se a vontade para transitar entre
diversas modalidades entendidas como pertencentes a uma identidade
religiosa maior. Provavelmente as praticas curandeiras de Mestre Irineu e o
Santo Daime a ele associado, eram sentidas como pertencentes a este
gradiente.

% Alex POLARI, O guia da floresta, p.84-85.
% cf. Candido Procopio Ferreira de CAMARGO, Catdlicos, protestantes, espiritas, p. 166.
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Consta, entre o Padrinho Sebastido e o Mestre Irineu, uma relagao
respeitosa e de confianga. O fato de morar longe e de reunir um povo
numeroso levaram o Mestre Irineu a autorizar o Padrinho Sebasti&do a produzir
daime na Coldnia Cinco Mil. "° O acordo era o de destinar metade da producéo

ao Alto Santo, cumprido até o falecimento do Mestre Irineu.

1.2.3 - Rompimento com o Alto Santo

Mestre Irineu em vida exercia uma lideranca carismatica’”, conseguindo
agregar sem defecgdes o ja grande contingente daimista. Comando inconteste,
muito admirado como curador, Raimundo Irineu Serra faleceu na manha de 06
de julho de 1971. Deixou como sucessor Lebncio Gomes, um de seus
primeiros discipulos, com cuja neta, Peregrina Gomes, veio a se casar na
década de cinglenta. Peregrina foi a ultima esposa de Irineu e ainda hoje dirige
uma igreja no Alto Santo que se considera herdeira direta dos ensinamentos do

Mestre.

Desde o inicio de seus trabalhos em Rio Branco até o dia de seu
falecimento Mestre Irineu veio elaborando progressivamente sua pratica ritual e
incorporando novos elementos ao corpus doutrinario da embrionaria religiao,
que entdo se formava. Sua morte veio abrir em meio ao contingente daimista

defecgdes, diferencgas e disputas crescentemente acirradas.

O mais importante dos rompimentos’? foi aquele liderado por Sebastizo

Mota de Melo. Em uma das versdes, o motivo foi o questionamento pelo

® Outros discipulos do Mestre Irineu também receberam esta autorizagao.

' Carisma aqui designa atributos do individuo capazes de atrair a simpatia do grupo,
outorgando a ele sua lideranga, as vezes proveniente da identificagdo nele de poderes
sobrenaturais; ou mesmo do dom extraordinario e divino concedido a ele para o bem de uma
comunidade. Goulart, em Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazébnica, realiza uma
analise sobre lideranga carismatica a partir de Weber, Economia e sociedade: fundamentos da
sociologia compreensiva, identificando nos lideres do Santo Daime muitos dos atributos
relacionados pelo autor, como o carisma hereditario, a rotinizagdo do carisma, entre outros. O
enfoque de Goulart privilegia o papel da lideranga carismatica nas cisées que se desenvolvem
neste campo. Esta mesma ldgica, no entanto, pelo pdlo contrario, chama a nossa atengao: ela
€ responsavel pela manutengao da coesao do grupo enquanto perdura a presenga carismatica
do lider. Para uma visdo mais panoramica de carisma e lideranga carismatica ver Goulart,
Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazoénica, p. 83-85; 149; 162-164; 263.

2 Do ponto de vista da formacao do Cefluris, e da expansdo do Santo Daime através dele, a
partir da qual adquire o perfil de fendmeno religioso com dimensfes nacionais, quando passou
a ser conhecido em todo o Brasil e mesmo em muitos outros paises.
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sucessor de Mestre Irineu, Ledncio Gomes’, da permissao de produzir o
daime. Muitos foram os motivos que produziram a deterioragao da relagcéo de
Sebastido com o novo comando do Alto Santo. Outra versdo aponta o
rompimento como decorréncia da solicitagdo deste ultimo em levantar a
bandeira nacional junto a igreja, em um momento de grande persegui¢cao
policial, com o intuito de demonstrar as autoridades o apego a ordem por parte

do Santo Daime. A instrucdo’® viera com o hino “Levanto essa bandeira”. ’°

Outras versdes interpretam esta proposta de hasteamento da bandeira
como significando uma iniciativa de afirmacao de lideranca e independéncia da
parte de Sebastido. ® “Ledncio Gomes ndo concordou com a idéia, dizendo
que se ele queria introduzir modificagdes no ritual que fosse levantar bandeira
em sua propria casa” ’’. Transcorria o ano de 1974. 8 Nesta ocasigo, Padrinho
Sebastido retirou-se “acompanhado de sua numerosa familia e de significativa

parcela dos adeptos do Alto Santo”.

1.2.4 - A continuidade do Alto Santo

Depois do falecimento de Lebncio Gomes, em 1980, substituiu-o na
presidéncia do CICLU Francisco Fernandez Filho, conhecido como Teteu. Um
desentendimento com a viuva do Mestre Irineu, dona Peregrina, apenas cinco
meses apdés a posse, culminou com sua expulsdo. Possuindo, junto com o
entdo secretario do CICLU, que o acompanhou, direitos legais sobre a
instituicdo que presidia, Teteu proclamou a desativacdo da organizagao,

fundando uma nova igreja préxima a antiga. "

Na sede fundada por Mestre Irineu, Peregrina Gomes Serra continua

comandando os trabalhos, como viuva e, portanto, na condicao de herdeira da

"® Cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p 72.

“ Instrugdo € o termo no universo daimista que designa uma mensagem ou conselho do
mundo superior, do astral, muitas vezes expresso nos hinos recebidos.

’® Sebastido Mota de MELO, O justiceiro, hino n° 89, Levanto esta bandeira, Céu do Mapia,
Pauini, AM, 235 p.

’® Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazébnica, p. 82-
83; Lucio MORTIMER, Benga Padrinho, p. 87-89.

" Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 72.

"® Cf. Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 71; Sandra GOULART, Raizes culturais do
Santo Daime, p. 15.

7 Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazébnica, p. 85-
89.
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doutrina® do Mestre Irineu. Alto Santo, neste panorama, passa a designar a
igreja de Peregrina, ou as vezes em definigbes mais largas, aquelas que, como
a de Luis Mendes, se situam no bairro de mesmo nome e ndo se filiam ao
Cefluris. A linha do Alto Santo optou por ndo se expandir para além de Rio
Branco. O Cefluris, que hoje designa a linha derivada do Padrinho Sebastiao,
se considera como pertencente ao tronco inaugurado por Raimundo lIrineu

Serra.

1.2.5 - A Colonia Cinco Mil do Padrinho Sebastido

O afastamento do numeroso grupo liderado pelo Padrinho Sebastido
marca o inicio independente de seus trabalhos na Colénia Cinco Mil. O nome
deste local teve origem no loteamento em colbnias das terras de um antigo

seringal, vendida na ocasiao por cinco mil cruzeiros cada.

A nova igreja da Colbénia Cinco Mil rapidamente se desenvolveu,
firmando um grande numero de participantes. Em pouco tempo atraia egressos
da classe média de Rio Branco, assim como pessoas vindas de outras regides
do pais. No final dos anos setenta contava entre trezentos a quatrocentos
habitantes, em um sistema de trabalho coletivizado '. Nela é que comegaram
a chegar jovens mochileiros, egressos do fluente sudeste e sul brasileiros;
hippies, pretendentes a hippies, as vezes apenas universitarios em férias, tal

como ocorria por todo o Brasil na chamada década do desbunde.

A contracultura tardia brasileira deu-se na década de setenta,
concomitante aos embates da ditadura militar com a guerrilha no Araguaia e ao
acirramento da repressdo nas universidades. Comparada com regimes
similares na América Latina, no Brasil ocorreu relativa tolerancia em relacao

aos costumes. No auge da repressdo politica, os jovens da classe meédia

8 Doutrina é expressao corrente no vocabulario daimista, utilizada para designar o conjunto de
preceitos, valores e praticas que compdem a religido. Muitas vezes € um sindénimo de Santo
Daime. Doutrinado, por sua vez, é expressao que classifica o designado como aquilo que se
diferenciou do mundano, a partir de sua sacralizacdo pela doutrina. Doutrinagdo também pode
representar a transformagéo por que passa aquele que se transforma, ou pelo entendimento,
ou por uma reprimenda, quando passa a adotar uma postura compativel com a doutrina.

81 Cf. Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 74.
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brasileira circulavam pelo territério nacional brandindo suas bandeiras de sexo

livre, da busca espiritual e da experiéncia lisérgica. %

Sebastiao acolheu os primeiros “cabeludos”, exercendo sobre eles forte
influéncia. Seria parte deles que mais tarde voltaria aos seus estados de
origem, onde fundariam as primeiras igrejas do Santo Daime fora da Amazoénia,
dando inicio a expansao que se verificou e que levou o Santo Daime para

quase todo o territorio nacional e muitos paises do mundo.

1.2.6 - Rio do Ouro e Céu do Mapia

O tamanho insuficiente da Colbénia Cinco Mil para comportar o
incremento de moradores e a deterioracdo das condi¢des locais derivadas do
crescimento de Rio Branco levaram o Padrinho Sebastido a propor uma outra

area para onde transferir sua comunidade. %

Com a chancela do Instituto de Colonizagdo e Reforma Agraria — Incra
iniciou-se a instalagdo em 1980 em terras devolutas no municipio de Boca do
Acre, do novo assentamento que congregaria os daimistas da linhagem do
Padrinho Sebastido. Rio do Ouro era o nome do seringal em que se instalaram,
que ja em 1982 contava com 215 pessoas assentadas e produzia “... entre 10 e
15 toneladas de borracha” 3. Problemas fundiarios, em que uma empresa do
sul reclamava a posse das terras, entretanto, levaram o grupo a se transferir
uma vez mais. Em janeiro de 1983 largaram em Rio do Ouro todas as
benfeitorias e se dirigiram para uma nova area as margens de um afluente do
rio Purus, o igarapé Mapia, que daria nome a vila que entdo se constituiu: Céu

do Mapia.

Ali esta instalada a central da doutrina: uma espécie de cidade sagrada

em meio a floresta, no estado do Amazonas, onde todo daimista sente

82 Ditaduras militares como a argentina se ocuparam mais em reprimir os comportamentos tidos
como alternativos, como cabelos compridos e vestimentas extravagantes, atacados também
como subversivos. Episédios como a pressao sobre Leila Diniz, conhecida atriz carioca,
indicam que eram tempos conservadores, mas o comportamento alfernativo nao era o foco da
repressao militar.

8 Cf. Sandra GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazdnica, aos motivos
da transferéncia incluem-se dificuldades advindas da utilizacao ritual da Santa Maria (Canabbis
sativa).

% La Roque COUTO apud Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 74.
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necessidade de visitar, tal qual Meca, pelo menos uma vez na vida. No Céu do
Mapia vivem os familiares de Sebastido, incluindo sua viuva, Madrinha Rita e o
atual presidente do Cefluris, Alfredo Gregorio de Melo, seu filho e sucessor.
Céu do Mapia designa também a igreja ali localizada e tida como a igreja

matriz do Santo Daime.

Hoje a vila do Céu do Mapia cresceu e conta com um sem numero de
facilidades impensaveis nos tempos pioneiros de sua instalagdo. Moram ali
também muitos daqueles entdo jovens mochileiros, daimistas do sul®®, que hoje

ocupam fungdes de direcdo na estrutura institucional do Cefluris.

E corrente entre os daimistas a profecia feita pelo Padrinho Sebastido de
que chegaria um povo de fora que o ajudaria na misséo de levar o daime para
o0 mundo inteiro. Nao deixa de ser curioso que, uma vez chegado este povo,
Sebastido tenha mobilizado tantas pessoas para se transferirem em condi¢des
precarias, sem recursos, para o interior da floresta e que este mesmo
movimento seja concomitante e esteja associado ao crescimento do Santo

Daime por todo o Brasil e depois para outros paises do mundo.

Discute-se se 0 Santo Daime derivava de um movimento messianico. A
presenga de um lider carismatico reunindo um grupo social, que se transfere
para um local onde pretende construir um novo modelo de sociedade; um
movimento como resposta religiosa criativa as transformagbes sociais
desestruturantes fazem Frdes, Monteiro e MacRae identificarem no Santo

Daime:

... tragos em comum com movimentos messianicos. (...) Reforcando
esse argumento, o préprio Padrinho Sebastido e seu filho Alfredo

% Entre os daimistas moradores da floresta disseminou-se a denominacao “do sul” para
designar os novos adeptos que afluiram para sua comunidade. Reproduziam provavelmente
um termo comum utilizados pelos moradores do Acre para indicar migrantes vindo dos estados
fluentes do Brasil. Goulart, em Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazédnica, p. 07,
assim descreve os “daimistas do sul”: “Este adepto distingue-se do antigo membro do culto do
Santo Daime. Ao contrario do seu antecessor, o daimista do sul é, em geral, um individuo de
classe média urbana, que muito pouco sabe a respeito da vida no meio rural. Nao é comum
que ele se origine da regido amazlbnica, mas sim de outras partes do Brasil, mais
modernizadas e avangadas economicamente. Também muitas vezes o daimista do sul se
caracteriza por um imaginario que remete aos movimentos alternativos das décadas de
sessenta e setenta”.
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anunciavam o Mestre Irineu como o novo Messias que, sob o nome de
Jura ou Juramidam, trouxera o Terceiro Testamento. &

De toda maneira reconhece-se a presenga da “... forma de liderancga
carismatica como base e fonte de poder.” ® Walter Dias encontra ja na
separagao do Mestre Irineu do CRF dirigido por Antonio Costa pistas nesta

diregéo.

Acreditamos encontrar no Santo Daime a presengca de uma lideranga
carismatica como importante fator de coesdo. Sob o comando de uma
lideranga reconhecida, em geral inconteste, as intengbes parecem convergir e
as diferencas esmaecerem. Em vida, Mestre Irineu exerceu este tipo de
lideranga, moldando a nova religiao de acordo com escolhas pessoais. Sua
morte perturbou essa coesao, produzindo separagdes e dissidéncias, inclusive
aquela da separag¢ao do grupo que acompanhou Sebasti&o, o que ndo deixa de
atestar o poder agregador de sua lideranga. Vemos assim quase uma
proporcionalidade: na mesma medida em que o lider carismatico garante a
coesdo, a mesma légica cinde o grupo quando esta lideranga desaparece e

outros candidatos a lideres se apresentam para substitui-lo.

O movimento liderado pelo Padrinho Sebastido em dire¢do ao Rio do
Ouro e depois ao Céu do Mapia também demonstra uma liderangca do tipo
carismatica. Centenas de pessoas, incluindo aqueles ndo conhecedores da
floresta, do sul, se propuseram a se transferir, em condi¢cdes precarias, para o
meio da floresta, seguindo-o em seu projeto visionario. Havia raz6es de ordem
material e de ordem politica, mas que se emolduraram de um projeto de ordem
espiritual. “E o Poder quem estad mandando eu sair e buscar um novo lugar” %,
afirmou Padrinho Sebastido. No discurso do “chamado” que se desenvolveu, o
Padrinho conclamava seu povo a construir a Nova Jerusalém, o lugar onde um

povo sagrado fosse sobreviver ao balang¢o que viria para a humanidade.

No ambiente mais restrito das igrejas se mantém esse perfil; o dirigente
de cada centro € a autoridade maxima a ser consultada para todos os

procedimentos. Em geral € uma lideranga que se firma no processo de reuniao

% Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 75.
8 Walter DIAS Jr., Céu do Mapia, p. 8.
% Sebastiao Mota de MELO apud Lucio MORTIMER, Benga Padrinho, p. 181.
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e construgdo do grupo e que parece ser herdeiro daquelas caracteristicas

messianicas a que nos referiamos.

1.2.7 - A expansao em numeros

No més de novembro do mesmo ano, 1982, em que vicejava a
implantagdo da comunidade daimista no Rio do Ouro, portanto antes da
fundagdo do Céu do Mapia - que viria a ser a Meca daimista e o embrido do
projeto da Nova Jerusalém do Padrinho Sebastido - instalava-se formalmente a
primeira igreja do Cefluris (e do Santo Daime como um todo) fora do Acre. O
Céu do Mar, no Rio de Janeiro, comandada pelo psicélogo Paulo Roberto,
inaugurava um movimento de expansao que rapidamente se estendeu a outras
localidades do estado do Rio de Janeiro e em seguida a Minas Gerais, S&o
Paulo, Santa Catarina e ao Distrito Federal. Hoje se encontram em quase todos
os estados brasileiros. Goulart, através de diversas fontes, reune os seguintes
numeros relativos a dimenséo do Cefluris: na ocasido contabilizava-se cerca de
trés mil adeptos no Brasil. “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.” ¥ Em 2002 foi realizado
o primeiro encontro daimista europeu do Cefluris, em Barcelona, na Espanha.
Na ocasido constatava-se a existéncia de cerca de trezentos adeptos no
Japao. Existem ainda igrejas em varios estados americanos, inclusive no

Hawai. Desde entdo novos grupos surgiram até mesmo no Leste europeu.

Investidas policiais contra grupos daimistas na Espanha e na Holanda
resultaram no reconhecimento legal do Santo Daime. Na Espanha, o Santo
Daime foi reconhecido em seu direito de organizar-se enquanto religido em
uma agao que chegou a mais alta instancia judiciaria do pais, a partir da priséo

de dois brasileiros pelo porte de daime, acusados de trafico internacional.®

89 Segundo Groisman apud Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma
tradicdo amazédnica, p.116-117, estes paises eram: Espanha, Portugal, Italia, Grécia, Inglaterra,
Pais de Gales, Bélgica, Franca, Holanda, Sui¢ca e Alemanha. Groisman nao utiliza a nogéao 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”.

% O Santo Daime foi legalizado na Espanha em 2003. Para um relato mais detalhado destes
acontecimentos, ler Fernando RIBEIRO, Os incas, as plantas de poder e um tribunal espanhol,
2005.
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Hoje em dia a proliferagao surpreendente de igrejas ayahuasqueiras por
todo o Brasil, a partir das trés primeiras religides (Santo Daime, Unido do
Vegetal e Barquinha) °' que reivindicam para si, ndo sem conflito, o legado da
tradicdo, e o surgimento de outras formas rituais derivadas ou nao destes
troncos principais, fazem surgir complexas questbes que obrigam o Estado
brasileiro a desenvolver estudos visando sua institucionalizagdo definitiva.
Diante da proliferagdo e buscando democraticamente discutir no ambito do
Conselho Nacional Antidrogas - Conad todas as questdes em que implicam o
uso do cha e sua normatizacdo (questdes de ordem religiosa, psicolégica,
farmacoldgica, ambiental), constitui-se um Grupo Multidisciplinar de Trabalho
(GMT) em maio de 2006. O Conad é um orgéo ligado ao Gabinete de
Seguranga Institucional, “responsavel por estabelecer as macro-orientagdes a
serem observadas pelos integrantes do Sistema Nacional Anti Drogas” %2 As
dificuldades se iniciam ja no estabelecimento de critérios para definir os
representantes do GMT, que foram construidos a partir de critérios
estabelecidos por estudiosos especializados convidados, e dos quais
discordaram representantes de algumas das linhas ayahuasqueiras

participantes. %

1.2.8 - A Nova Era do Padrinho Alfredo

Em 20 de janeiro de 1990 faleceu no Rio de Janeiro o Padrinho
Sebastido, sendo imediatamente sucedido na presidéncia do Santo Daime seu
filho, Alfredo Gregdrio de Melo. Sua viuva, Rita Gregorio de Melo, até hoje
segue no comando espiritual, mas desincumbida das grandes tarefas

administrativas e estratégicas da doutrina do Santo Daime.

" Destas, a Unigo do Vegetal € a que vivenciou o maior crescimento. O Santo Daime se
expandiu a partir da linha do Padrinho Sebastido, o Cefluris, permanecendo, de forma geral, o
Alto Santo circunscrito ao Acre. A Barquinha, através de algumas dissidéncias, teve alguns
centros abertos em outros estados.

% De acordo com informacdes contidas em mensagem postada no site da OBID (Observatério
Brasileiro de Informacdes sobre Drogas)
http://obid.senad.qov.br/OBID/Portal/index.jsp ?ildPessoaJuridica=1. Acesso em: fev 2006.

* Para um panorama dessa discussdo ocorrida no Seminario Ayahuasca, patrocinado pela
Secretaria Nacional Anti-Drogas —SENAD, onde se estabeleceu critérios para representagéo
das diversas linhas ayahuasqueiras junto ao GMT, de acordo com resolugdo do CONAD
visando a regulamentagdo definitva do uso religioso da ayahuasca, ver
http://www.santodaime.org/institucional/seminario2.htm . Acesso em: 29/11/2006.
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Como pudemos observar, oito anos antes do falecimento de Sebastido
Mota de Melo, constituia-se a primeira igreja daimista fora do Acre, na regiao
sudeste brasileira. A ela se seguiram outras aberturas, demarcando um
processo de expansao e institucionalizagdo que segue até os dias de hoje.

Identificamos, no entanto, as raizes do crescimento antes destes eventos.

Com o inicio de uma trajetéria independente, marcada pelo inicio dos
trabalhos na Colénia Cinco Mil, caracterizou aquele momento a chegada dos

“‘mochileiros” e a receptividade do Padrinho Sebastidao para com aquele ‘povo’.

Circulava pelo Brasil, movido pelo ideario da contracultura, grande numero de
viajantes, boa parte oriunda dos grandes centros, comumente os primeiros a
receberem as grandes ondas culturais. As énfases de entdo na busca de novos
paradigmas espirituais, do exodtico e nos estados alterados de consciéncia
encontravam nas praticas ayahuasqueiras acreanas, particularmente o Santo
Daime, a reunido de elementos propicios as expectativas religiosas da época.
On the road, uma geragao mochileira se langava pelas estradas brasileiras em
busca de si mesma, através das rotas identificadas como misticas entdo. Uma
delas era a que levava a Machu Picchu, no Peru, e que tinha como alternativa,
no retorno, como porta de entrada da Amazodénia, o caminho que passava de
Cobija, na Bolivia, ao Acre.

Povoava o imaginario jovem da época 0s ensinamentos xamanicos
transmitidos por Don Juan a Carlos Castaneda, salpicados de relatos de
experiéncias alucinégenas com plantas de poder®, como o peyote e os
cogumelos, entre outros. O LSD e os experimentos de Timothy Leary, o
conhecimento das viagens astrais através de literaturas da época e do
encontro com o misticismo hindu e suas ‘meditagdes transcendentais’
glamourizavam a experiéncia de éxtase e transe como possibilidades de

autoconhecimento e via de ascenséo espiritual.

O Padrinho Sebastido ja relatava aos seus proximos que recebera em
miragbes a instrugdo de que chegaria um povo de fora para ajuda-lo no
cumprimento de sua missdo. Os primeiros cabeludos foram recebidos pelos

% A expressao plantas de poder utilizada hoje no circuito ayahuasqueiro, popularizou-se no
Brasil na década de 70 a partir dos primeiros livros de Carlos Castaneda, como A erva do
diabo, que relatavam experimentos xamanicos com plantas alucinégenas.
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nativos como sendo o povo esperado pelo Padrinho. Distinguia-se, assim, o
Padrinho Sebastido, em relacdo as outras liderangas daimistas locais, no
acolhimento a estes representantes da cultura alternativa, filhos da classe
média das regides abastadas e escolarizadas do Brasil. % Isso produziria

consequéncias de longo alcance nos rumos do Cefluris.

A identificagdo ocorrida entre Sebastido e os hippie’ ndo se daria apenas
no campo do afeto ou das idéias. Em numero crescente chegavam na Colonia
Cinco Mil pessoas de outros lugares e classes sociais. Apesar do isolamento
de Rio Branco em relacdo aos centros culturais do pais, os filhos locais da
classe média e alta estudavam fora e circulavam pelas grandes cidades,
trazendo muito daquelas inquietacbes, concepcdes e habitos que
caracterizaram os jovens dos anos sessenta e setenta. Entre eles o uso da
Cannabis, a popular maconha, corrente entre aqueles de alguma forma
identificados com o movimento da contracultura. Muitos dos frequentadores
que comegavam a chegar a Colbénia Cinco Mil vinham desse meio. Do mesmo
modo, espalhava-se entre os ‘estradeiros’ a histéria daquela igreja e de sua
bebida misteriosa. Levas de mochileiros passavam por ali, e alguns foram

ficando.

Dentre os primeiros (juntamente com Daniel e Murillo), Lucio Mortimer
escreveu um livro em que descreve o ambiente dos primeiros tempos da
Colbnia Cinco Mil e as perturbagbes ocorridas com os mais antigos com a
deferéncia com que foram tratados desde o inicio pelo Padrinho. As
escondidas fumavam maconha. Mortimer traz um saboroso relato da vez em
que, tomado pela for¢a do daime e imerso na miragéo, teve uma grande peia®®
pelo fato de fazer uso escondido daquela planta. Acossado pela miragao,
decide no dia seguinte contar ao Padrinho o que fazia, quando foi surpreendido
pela sua reagdo. Em vez de repreendé-lo, Sebastidao contou-lhe um sonho de

tempos atras. Nele um cavaleiro Ihe anunciava:

% Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazbnica, p.
100-101.

% pgia é a expressao daimista que designa o instante em que, sob o efeito do daime, a pessoa
vive um intenso processo de disciplina, uma corregdo, um castigo, por conta de erros de que
toma consciéncia. As vezes a peia é vivida junto com um processo de limpeza, em que a
pessoa vomita e defeca. Para aprofundamentos da peia no Santo Daime, ver Leandro
Okamoto da Silva, Marachimbé chegou para apurar.
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- Vocé vai entrar em outra linha? — e foi embora.

Continuando sua caminhada, chegou a um rogado onde era cultivada
uma planta que n&do conhecia. Um zelador do jardim, todo de branco,
cortou-lhe um galho e deu a Sebastido:

- Essa planta é para curar. — quando entéo ele acordou. ¥

Mais tarde, ao conhecer a planta ja adulta, a reconheceu. No principio
de forma secreta, e posteriormente elaborando o vinculo da planta com Santa
Maria, deu-se inicio ao que se tornaria um poderoso fator de aproximagao com
todos aqueles segmentos da cultura alternativa, hippies ou néo, e que viria a se
constituir trago distintivo desta linha em relacdo as demais. Das religides
ayahuasqueiras, o Santo Daime, via Cefluris, provavelmente tenha sido a que
mais dialogou com as transformagdes sociais e culturais vividas pelo Brasil na

segunda metade do século XX.

Abordaremos a frente algumas destas consequéncias. Para o presente
momento cabe ressaltar o impacto da chegada dessas pessoas oriundas de
ambientes e habitos distantes, até mesmo de outros paises — algumas
passando e interagindo por um tempo, outras se demorando, outras se

estabelecendo junto a comunidade.

O desconforto dos antigos em relagdo aos de fora ja era acentuado.
Para alguns, com a inser¢cdo da Cannabis chegou-se a um limite intoleravel,

quando muitos se retiraram em diregao a outros grupos.

O fato central para nés, neste momento, € que o crescente transito na
comunidade do Padrinho Sebastido inseriu o Santo Daime no mundo
contemporaneo, com suas reconstru¢des e trocas simbdlicas. Vasos
comunicantes injetavam em duas maos aquilo que seriam os conteudos que
caracterizariam a terceira fase historica da religido. % Aproximava-se o Santo
Daime da contracultura, identificado por aproximagdo com alguns de seus

valores e, com isso, da classe média urbana dos grandes centros brasileiros. %

%" Lucio MORTIMER, Benga, Padrinho, p. 126-128.

% Cf. GUIMARAES apud Clodomir MONTEIRO, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de
duas tradi¢des, In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da
agyahuasca, p. 420.

% Cf. Beatriz Caiuby LABATE, A reinveng¢éo do uso da ayahuasca nos centros urbanos, p. 109.
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Muitos destes visitantes voltariam para suas cidades de origem, tanto no
Brasil como no exterior, e fundariam novas igrejas, promovendo seu
crescimento. De outro lado, a floresta receberia suas influéncias através da
introdugdo de novas nogdes e conceitos que interagiriam com a doutrina nos
moldes em que, até entdo, fora elaborada. E ainda se inseriria em um mercado
religioso mais amplo, com suas préprias demandas e dinamicas, o que viria a
exigir da nova lideranca do Padrinho Alfredo a administracdo material e

religiosa de um cenario novo e mais complexo.

1.3 — Expressoes rituais do Santo Daime

Procuraremos descrever de modo sucinto a forma como se manifesta a

particularidade daimista, quanto ao desenho de seus rituais.

Permeia o comportamento daimista o zelo pelos formatos rituais e toda
uma tensdo sobre qualquer desvio que possa ser considerado invengédo. E
corrente a expressao do tipo gosto de fazer os trabalhos da linha do Mestre
embutindo uma critica a desvios de formato, mesmo entre os integrantes do
Cefluris, a saber, uma linha onde foram sendo introduzidas variacdes
ritualisticas desde o tempo do Padrinho Sebastido e que ndo dao mostras de

terem se esgotado.

Edward MacRae relata conclusdes do grupo de trabalho do Confen, da
qual fez parte, quanto “a notavel uniformidade mantida na maioria das praticas
ritualisticas realizadas nos nucleos do Cefluris, considerando sua diversidade
geogréafica”, e descreve como seu estatuto de entdo normatizava a questdo'®,
reconhecendo apenas em sua presidéncia - hoje, o Padrinho Alfredo —

autoridade para legislar sobre o assunto. '’

1.3.1 — Alguns elementos rituais

O Santo Daime tem no centro de sua pratica religiosa a ingestao ritual

daquilo que considera uma bebida sagrada e as instrugdes proporcionadas por

1% Em 1997 o Cefluris imprimiu Normas de Ritual, com o qual avangava na institucionalizagao

de seus formatos rituais.
197 ¢f. Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 98.
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ela. O daime, como bebida com propriedades alteradoras da consciéncia, é
quem permite o contato do adepto com o sagrado. Seu nome seria derivado de
uma atitude devocional em que, ao ingeri-la, se roga pela intersegao divina:
dai-me forga, dai-me amor, dai-me luz. Seu nome teria sido transmitido pela
Rainha da Floresta diretamente ao Mestre Irineu. Segundo Goulart constata a
partir de entrevistas, de acordo com a interpretagao de alguns contemporaneos
do Mostre Irineu, tratava-se de receber um nome “doutrinado” que marca seu
afastamento do universo vegetalista. 192 Monteiro especula se a origem da
palavra daime nao viria de uma secreta devogao a serpente Da por parte dos
negros vindos do Dahomé e presentes no tambor de mina maranhense, a cuja
influéncia Irineu haveria sido exposto. Para ele essa também seria a raiz de

03 que representaria o

outra palavra tdo cara ao culto daimista, Juramidéa
comando espiritual com o qual se identificaria o Mestre Irineu, o chefe dessa

miss&o."® Nao encontramos dados que corroborem essa hipdtese.

Sé&o variados os formatos rituais hoje praticados nos cultos do Santo
Daime, cada um orientado para finalidades especificas, sendo que alguns
deles remontam a época do Mestre Irineu e outros foram sendo paulatinamente
introduzidos pelas novas liderangas, a saber, Padrinho Sebasti&o e Padrinho
Alfredo. Em comum tém a centralidade da experiéncia extatica produzida pela
bebida e amparada pelo canto dos hinos, que expressariam a comunicacao
entre 0 mundo astral visitado e o participante e o conjunto dos preceitos que
compdem a proposicdo religiosa do Santo Daime. E uma doutrina cantada. O
conjunto destes hinos recebidos pelos principais dirigentes, os hinos oficiais,
buscam amparar a experiéncia da miragdo nos diversos formatos rituais e

direciona-la para os propositos explicitados pela doutrina.

1.3.2 - O espaco sagrado

192 ¢f. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazénica, p. 36.

'% Também é utilizada a grafia Juramidam.

1% Cf. Clodomir MONTEIRO da Silva, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas
tradigées, In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da
ayahuasca, p. 425-428.



55

As igrejas do Santo Daime possuem oficialmente um formato hexagonal,
aceitando-se que, por limitacbes de ordem material, possuam o formato

quadrado ou retangular. '%®

No centro do saldo € postada a mesa que comportara os objetos rituais:
a Cruz de Caravaca, signo da maior importancia, revelador para o pensamento
daimista, da crenga do retorno do Cristo expresso pelo segundo brago da cruz;
santos reverenciados do pantedo catolico, como Nossa Senhora Aparecida, a
Virgem da Concei¢ao, Sado Miguel Arcanjo, Sdo José e outros, de acordo com

preferéncias locais, fotos dos antigos e atuais dirigentes, flores e incensos.

A mesa central, a partir de instrugdes recebidas pelo Padrinho
Sebastido, passou a ter o formato de uma estrela de seis pontas, onde se
sentam os dirigentes do trabalho e participantes escolhidos por eles de acordo
com critérios de firmeza espiritual e reconhecimento, assim como musicos

(violeiros, flautistas, por exemplo).

Existem trabalhos sentados, onde sdo colocadas cadeiras, e trabalhos
bailados, onde os participantes se posicionam de pé no saldo. Em ambos os
casos sao distribuidos segundo marcagdes no piso da igreja que seguem a
formacao hexagonal; ou seja, um circulo em torno da estrela dividido em seis
alas. As alas sdo um conjunto de fileiras progressivamente maiores. Na maior
parte dos saldes, a primeira fileira € composta de trés pessoas, a segunda de
cinco e assim sucessivamente. As vezes a igreja elege o critério de progresséo
de trés para quatro, cinco, etc. Desenhos riscados no chdo do saldo organizam
esta distribui¢cdo, no formato de retdngulos, onde cada um se posicionara.

Assim como critérios organizam a distribuicdo (fardados a frente e
maiores a direita, entre outros), as alas também sao distribuidas do seguinte
modo: homens ocupam metade do saldo (trés alas) e mulheres outra metade,
ndo se mesclando durante os trabalhos. Destas trés alas, uma é reservada aos

mais jovens (no caso das mogas, originalmente as virgens, isso tendo se

% De fato os trabalhos em formato hexagonal passaram a ocorrer a partir de orientacédo

recebida pelo Padrinho Sebastido. O primeiro trabalho em formato hexagonal, que
reproduziriam as seis pontas da mesa de Estrela, ocorreu no Mapia em outubro de 1988,
segundo relato de Mara Alice. Ainda na Colénia 5000, com parte do grupo ja no Rio do Ouro, o
Padrinho Alfredo havia construido uma mesa em formato de estrela de cimento na Colbnia
5000. No Rio do Ouro foi realizado o primeiro trabalho com a mesa central em formato de
estrela, somente uma mesa de madeira no meio de uma clareira na mata.
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transformado posteriormente para simplesmente as jovens solteiras); a outra
ala para jovens adultos e visitantes e a terceira ala para os mais velhos e

dirigentes da casa.

Freqlientemente no terreiro em frente a igreja é instalada uma grande
Cruz de Caravaca, também chamado simplesmente de Cruzeiro, voltada para
leste, tal como a porta de saida do saldo. Em geral homens e mulheres entram
separados pelo cruzeiro, marcando ai a separacéo de género que ira vigorar no

salao.

1.3.3 - As fardas

S&o0 duas as vestimentas rituais utilizadas pelos adeptos do Santo

Daime: a farda branca e a farda azul.

A farda branca nos homens consiste de um paleté branco, de uma calga
branca com listas verdes paralelas nas laterais, camisa social branca e gravata
azul marinho; a farda azul substitui a cal¢a pela cor azul marinho e dispensa o
paletd. Entre as mulheres a farda branca é composta por muitos elementos:
uma saia comprida plissada branca, um saiote verde curto plissado, sobreposto
e uma faixa em forma de Y da mesma cor, que atravessa transversalmente o
peito até o ombro. Uma camisa branca, fitas coloridas que caem pelo ombro,
representando as alegrias; um broche de tecido verde no peito e uma coroa.
Para as virgens esse broche é uma palma e para as outras mulheres, uma flor.
Ha diferenciagdo também quanto ao lado das alegrias e da faixa para as
virgens e n&o virgens. A farda azul é composta de uma saia azul marinho
plissada, uma camisa branca de manga curta com um bolso onde esta bordada
ou impressa uma insignia com a sigla CRF, significando Centro da Rainha da
Floresta. ' Para os daimistas as fardas brancas seriam para ocasides
festivas, e as azuis para trabalho, querendo significar rituais mais densos, com

objetivos menos comemorativos.

1% o primeiro grupo da qual Mestre Irineu participou, junto com os irmaos Costa em Brasiléia,
tinha o nome Centro de Regeneragédo e Fé. No Santo Daime. junto ao Mestre Irineu, , a sigla
CRF passou a significar Centro da Rainha da Floresta, que segundo relato obtido por Goulart,
foi um nome cogitado por Mestre Irineu para seu grupo. Cf. Sandra GOULART, Contrastes e
continuidades em uma tradigdo amazédnica, p. 42-43.
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Os fardados — que utilizam a farda — sdo aqueles que, no curso de seu
contato com o Santo Daime, decidem se filiar espiritualmente aquela religido e
compor, no linguajar daimista, o batalhdo da Rainha da Floresta. Representa
um compromisso espiritual assumido com a doutrina do Mestre Irineu. Nos
primordios do culto, consta que o Mestre Irineu permitia ao nedfito fazer até
trés trabalhos, sendo que no terceiro ele deveria definir seu desejo de
continuar, se fardando, ou entdo desistir de continuar. Atualmente, no Cefluris
nao existe esta exigéncia. Aquele que, apds a primeira experiéncia, quiser
continuar participando dos trabalhos de acordo com sua necessidade,
disponibilidade ou desejo, podera fazé-lo mesmo sem se fardar. Muitos ficam
nesta condi¢cao por anos.

O fardamento é visto como um chamado. O relato recorrente desta
decisao € aquele em que, a partir de uma miragdo se identifica uma ordem ou
um convite vindo da parte de alguma entidade espiritual, ou mesmo
diretamente do Mestre Irineu, do Padrinho Sebasti&o, ou outra antiga

autoridade.

No fardamento, ocorrido normalmente em um trabalho de hinario, de
farda branca'”, o novo integrante recebe sua estrela: um broche de metal, no
formato de uma estrela de seis pontas, que contém uma aguia pousada em
uma meia lua no centro. A cerimdnia de fardamento ocorre durante um trabalho
de hinario, quando os dirigentes colocam a estrela no peito dos novos

fardados.

1.3.4 — Ritos do Santo Daime

O Santo Daime se caracteriza por um variado elenco de rituais,
distribuido em um calendario, oficial e ndo oficial, de trabalhos. Os rituais
oficiais do Cefluris sdo a Concentracdo, os Hinarios e os trabalhos de Estrela —
sendo estes subdivididos no trabalho de Cura do Padrinho Sebastido, o
trabalho de Sdo Miguel e o de Mesa Branca, estes dois ultimos introduzidos
mais recentemente. Fora do calendario ainda existem o trabalho de Cruzes e o

Feitio, realizados de acordo com a necessidade.

7 Um dos formatos rituais, como descreveremos em seguida.
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Concentragao

O ritual de Concentragdo remonta a época do Mestre Irineu. Constitui-se
de um trabalho sentado, em que, apds a consagragao do daime e dos hinos de
abertura, os participantes mantém-se em siléncio por cerca de uma hora,
quando ocorre o segundo despacho’o8 de daime. Ocorre entdo mais um
periodo de concentragdo (todos em siléncio, com as luzes apagadas) e
finalmente os hinos de encerramento. Sao realizados oficialmente em todas as
igrejas nos dias 15 e 30 de cada més. A Concentragcdo manteve o formato de
um trabalho chamado de mesa branca, originado no Circulo Esotérico da
Comunh&o do Pensamento, organizag&o espiritualista a qual Mestre Irineu era
filiado. Quando o vinculo com o Circulo Esotérico se dissolveu, o ritual sofreu
pequenas alteragbes: os dias de trabalhos deixaram de ser 07 e 27 de cada
més e os hinos foram substituidos por um hinario préprio. Hoje em dia ao final
se canta o Cruzeirinho, um conjunto de hinos do Mestre Irineu que nao faz
parte de seu hinario inicial, O Cruzeiro. Também é lido durante o trabalho o
documento conhecido como Decreto do Mestre Irineu, unico documento

elaborado por Raimundo Irineu Serra um ano antes de sua morte. "%

Em seus primérdios a Concentracdo cumpria o papel de um trabalho de
cura, ainda que, ressalte-se, todos os formatos rituais sdo entendidos pelo

daimista como ligados a dimenséo terapéutica.

Hinarios
Os trabalhos de hinario ou de bailado sdo conhecidos também como

festivos e oficiais. Cumprem um calendario anual catdlico associado aos

santos''? e remontam & época do Mestre Irineu, no momento de formatagéo do

1% pespacho designa o instante e o ato em que a bebida ¢ servida.

1 Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p. 67-
68.

"% Os trabalhos oficiais da época do Mestre Irineu sdo: Santos Reis em 6 de janeiro, Sdo Joao
em 24 de junho, Virgem da Concei¢gao em 8 de dezembro e Natal, em 25 de dezembro, todos
com o hinario do Mestre Irineu. Ainda nesta lista temos a Quinta Feira Santa e Finados, em 02
de novembro, onde sdo cantados os hinarios dos antigos companheiros do Mestre Irineu, mas
que, devido ao carater da data, ndo sdo considerados festivos, e, portanto sdo de farda azul.
Os outros trabalhos oficiais inseridos no calendario séo: Aniversario do Padrinho Alfredo, em
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Santo Daime. Posteriormente novos trabalhos foram acrescentados ao
calendario oficial, como o do Aniversario do Padrinho Sebastidao, da Madrinha
Rita e do Padrinho Alfredo, assim como o do aniversario e morte do Mestre

Irineu.

Sao0 chamados de hinarios porque consistem em bailar e cantar um
hinario completo, em geral um trabalho de uma noite inteira, chegando a durar
mais de doze horas dependendo do numero de hinos contidos naquele hinario.
O hinario O Cruzeiro, do Mestre Irineu, contém 129 hinos, ja o do Padrinho
Sebastido, O justiceiro, chega a 156 hinos, aos quais se somam o Nova
Jerusalém, com mais 26 hinos, que seria um outro hinario, mas muitas vezes
cantados juntos. Nestas datas tidas como festivas, as unicas em que se utiliza
a farda branca, é que ocorrem as cerimbnias de casamento e de fardamento,

assim como muitas vezes as de batismo.

Os rituais seguintes, designados trabalhos de Estrela, sdo realizados
com as cadeiras dispostas como no trabalho de Concentragdo, com os

participantes sentados.

Trabalho de Cura

O trabalho de Cura do Padrinho Sebastido, como explicitado no nome,
consiste em um conjunto de hinos selecionados por ele, tidos como chamadas,
que seriam hinos vinculados a determinadas entidades espirituais curadoras,
ou dotadas de caracteristicas especiais, reconhecidos pelo seu poder de
chamar a forgca. Muitas vezes sdo agendados em uma sequéncia de trés, em
beneficio de um unico doente ou da igreja como um todo (da corrente, como

diriam os daimistas).

Atualmente, nos trabalhos de Cura do Padrinho Sebastido ndo é
admitida a incorporagdo. No periodo em que estava sendo formatado, no

07 de janeiro, onde é cantado o Hinario do Padrinho Alfredo; o de S&o Sebastido, em 20 de
janeiro, hinario do Padrinho Sebastido; Santo Antonio em 13 de junho, hinario de Maria
Brilhante; Sdo Pedro em 29 de junho, hinario do Padrinho Alfredo; Aniversario da Madrinha
Rita, em 25 de junho, hinario do Padrinho Sebastidao; Passagem do Mestre Irineu, em 6 de
julho, hinario do Mestre Irineu; Aniversario do Padrinho Sebastido, em 7 de outubro, hinario do
Mestre Irineu; Aniversario do Mestre Irineu, em 15 de dezembro, hinario do Padrinho
Sebastido; e Ano Novo, em 01 de janeiro, hinario do padrinho Alfredo. A maioria dos hinarios é
iniciada na véspera da data.
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entanto, era usual que servisse de espaco para trabalhos de banca, ainda sob
o comando do Padrinho Sebastido. Com a criagdo do Trabalho de S&o Miguel

os trabalhos meditinicos de incorporacéo foram deslocados para ele. '

Trabalhos de banca: Sao Miguel e Mesa Branca

Existem ainda os trabalhos de Sdo Miguel e de Mesa Branca,
categorizados como de banca aberta, 0 que vem a significar a autorizagédo para
incorporar as entidades que se apresentem durante a sesséo. Sao trabalhos de
oficializacdo mais recente, ja durante a presidéncia do Padrinho Alfredo. O de
Sao Miguel é definido como de limpeza da corrente, enquanto que o de Mesa
Branca objetivaria o desenvolvimento mediunico. O primeiro é representado
como um trabalho mais forte, em que se lidaria com os aspectos mais ocultos e
sombrios dos participantes, influéncias de espiritos negativos e indisciplinados
que viriam a tona sob o comando de S&do Miguel. Ja o trabalho de Mesa Branca
viria a ser um estudo mais meditativo, oportunidade para leitura de textos de
instrucdo e com compartimentos que podem dar énfase a entidades
kardecistas, (como a “falange dos doutores”, ao espirito Emannuel, ou a
fluidificacdo das aguas) ou a entidades da Umbanda, (como os orixas, ou os
caboclos, pretos velhos, entre outros).

E designado como Banca de Estudos Meditnicos Professor Anténio
Jorge, denotando uma continuidade dos trabalhos do Padrinho Sebastido, que
trabalhava com esta entidade. Oficialmente foram instituidos os dias 07 e 27
para sua realizacdo, tal como os trabalhos do Circulo Esotérico dos primeiros
tempos, embora ndo sejam datas obrigatdrias. De toda maneira, sao trabalhos
maleaveis quanto as énfases que se aplique a eles, de acordo com as escolhas
do comando: a banca pode ser aberta ou ndo e determinadas linhas podem ou

nao serem chamadas.

De acordo com Polari'™?, o Trabalho de Mesa Branca surgiu de uma

derivacdo do Sao Miguel e refletia a proliferacdo de estudos variados da

"1 Cf. Alex POLARI, entrevista realizada pelo autor, gravagdo em fita de dudio, Céu do Mapia,
Pauini, AM, janeiro de 2007.

"2 Entrevista realizada pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, AM,
janeiro de 2007.
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espiritualidade que se desenvolveram no Mapia apds o falecimento do
Padrinho Sebastido. Era uma resposta a intensa demanda que, no entanto,

propunha uma centralizacdo desta proliferacdo em contornos rituais definidos.
113

Trabalho de Cruzes

O trabalho de Cruzes provavelmente é um dos formatos rituais mais fiel
a época do Mestre Irineu, utilizado por ele para o afastamento dos espiritos
malignos que afligiiam o necessitado. E um ritual com forte viés exorcista; no

livro de Normas do Ritual do Cefluris ele é descrito como de desobsessio.

Um numero impar de participantes, que pode variar de trés a nove,
utiliza uma vela na méao direita e uma cruz na mao esquerda. As cruzes devem
sempre compor um total de nove, as excedentes (quando o numero de
participantes for menor) s&o colocadas na mesa. O ritual é relativamente curto
e deve ser realizado por trés dias consecutivos. A quantidade de daime servida
€ pequena e nao necessariamente para todos. Depois de uma concentragao de
abertura e da oracdo catdlica Salve Rainha, é feita uma prece “Contra
Encantos e Maleficios”, extraida de um livro de preces e sortilégios do século
XIX, “A Cruz de Caravaca’, ligado ao tema da magia e ciéncias ocultas. Sao

entdo cantados hinos selecionados.

Nos tempos em que foi instituido, era também chamado de trabalho de
mesa branca, ou trabalho de mesa, sendo hoje conhecido no Cefluris como
Trabalho de Cruzes. Goulart identifica nesta pratica uma evidéncia de relagao
com o universo religioso afro-brasileiro, ainda que deslocada para um campo a
ser combatido. “Encostos”, “maus-olhados”, “possessao por espiritos”, ou por
‘caboclos” sdo as expressdes que designam os males dos quais procuram
livrar o doente. De toda forma, localiza-se no Circulo Esotérico da Comunhao
do Pensamento a origem deste ritual, sendo comum suas publicagcbes

divulgarem oragdes e contetidos do livro “A Cruz de Caravaca”. '

"% O Trabalho de S&o Miguel ¢ comentado também & pagina 186, e o de Mesa Branca, a
pagina 190.

"4°Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p.
63-66; e Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 104.
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Feitio

O feitio é considerado um dos mais importantes trabalhos da doutrina,
pelo menos nos discursos dos dirigentes. A ressalva é feita porque € um
trabalho realizado diante da necessidade e da possibilidade, nao havendo
calendario especifico para sua execugdo. Ou seja, ainda que considerado
como tal — um dos mais importantes — pode ocorrer que muitos passem longos

periodos sem conhecer e participar de um feitio.

Trata-se do ritual em que a bebida é produzida e que exige grande
numero de participantes e esforgo fisico. Muitas vezes pode durar mais de uma
semana, envolvendo dezenas de pessoas. Apenas algumas igrejas possuem
uma “casa de feitio” e estdo habilitadas para a produg¢ao do daime. Devido aos
esforgos exigidos, em geral o feitio é realizado com a participagao conjunta de

varias igrejas.

O feitio trata da coccdo das duas plantas necessarias a producao do
daime. E um ritual complexo que envolve a coleta do material, seu transporte
ao local da produgéo, a limpeza das folhas e do cipd, sua maceragao e cocgao
em grandes panelas, em uma grande fornalha. Ha divisdo de trabalho entre

homens e mulheres, ficando a maior parte das fung¢des para o homem.

Durante todo o tempo em que o feitio ocorre é servido o daime aos seus

participantes.

Gira

A gira é um formato ritual que foge dos parametros acima estabelecidos.
Nao é oficial, é realizado apenas por algumas igrejas, nao utiliza fardas e
quase sempre é realizada fora do saldo da igreja. "% Instituido desde o periodo
do Padrinho Sebastido, ndo tem formas rigidamente estabelecidas, adaptavel,

portanto ao cabedal dos dirigentes que decidem empreende-lo.

!5 Muitas vezes em uma clareira na mata, ou na area ao redor da igreja, em geral denominada
terreiro.
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Na Umbanda, gira’’® designa as sessdes religiosas."”” O modelo de
referéncia daimista € explicitamente umbandista: faz as chamadas de suas

18 o erés, e também ¢é identificada

linhas de caboclos, pretos velhos, exus
como de desenvolvimento mediunico. Nela ha espago para atendimento por
parte dos guias (caboclos, pretos velhos, entre outros) dos quais os meédiuns
estdo incorporados. Na gira sdo cantados tanto hinos para entidades, como

pontos da Umbanda.

No decorrer do presente texto nos debrugaremos especificamente no
histérico da mediunidade desde o periodo do Mestre Irineu até o presente,

quando analisaremos mais profundamente este formato ritual.

1.4 — Como o trabalho espiritual é concebido

Descrever como o Santo Daime concebe a necessidade do trabalho
espiritual, de que forma ele responde as questdes existenciais mais profundas
e produz sentido é tarefa multifacetada, tendo em vista a multiplicidade de
matrizes que operam em seu bojo.

Espirita’"®

, reconhece a relacdo entre este mundo e o mundo dos
espiritos e desdobra, a partir desta relagdo, muitos dos seus conceitos centrais.
Esta vida seria 0 apice e resultado de uma longa fieira de encarnagdes em que,

O e dos créditos acumulados, a presente

através das nocdes de carma'
existéncia seria emoldurada. Livre para escolher, em meio a luta entre a

atratividade da matéria e de todos os males a ela inerentes e a conquista das

16 «p palavra gira é de origem portuguesa, do verbo girar, rodar. Adaptada pelos negros, teria

se tornado engira, designando a reunido dos Camands, culto negro do fim do século passado
[século XIX — n.d.a.], ocorrido no estado do espirito Santo. Durante a gira, os médiuns em
desenvolvimento e alguns ja desenvolvidos se pdéem a rodar, antes de estarem incorporados
pelas entidades e/ou depois. O movimento rotativo tem o poder ritual de estabelecer condi¢cbes
de comunicagdo com o transcendente.” Brigida Carla MALANDRINO, Umbanda: mudangas e
permanéncias, p. 109.

" Para uma descricdo de sessGes umbandistas ver Renato ORTIZ, A morte branca do
feiticeiro negro, p. 104-110.

"8 Por um periodo o Padrinho Alfredo pediu, no Céu do Mapia, que ndo fossem abertas as
linhas da esquerda.

"9 padrinho Sebastido em inumeras passagens se refere a vida espirita como ideal a ser
seguido. A énfase que deu ao estudo da mediunidade, com as consequéncias que relatamos
nesta pesquisa, teve prosseguimento em seu sucessor, Padrinho Alfredo, que em diversas
ocasides, em igrejas de Sao Paulo, recomenda o desenvolvimento da mediunidade em suas
prelegdes.

120 Cf. Maria Laura Viveiro de Castro CAVALCANTI, Vida e morte no espiritismo kardecista, p.4.
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virtudes, identificadas pelo amor, misericordia, perddo e das boas agbes
derivadas, a alma conquista consciéncia e se gradua, aproximando-se

paulatinamente de sua faceta divina e relembrando de sua esséncia de luz.

Dentro de ndés, o embate se daria entre o Eu superior, instdncia que
iremos aprender a acessar através de nossa graduagao e que representaria
nosso ‘eu cristico’, e o eu inferior, impregnado das negatividades associadas
ao mundo material. Para os daimistas, participar dos cultos € vivenciar um
processo de autoconhecimento. Dentro dessa perspectiva, tomar o Santo
Daime é entrar no Universo Sagrado através de um processo de iniciagdo, em

busca do re-conhecimento de si.

A salvacao, para o daimista, se da pela evolucéo espiritual representada
pela paulatina compreenséo da natureza sagrada, em que vai se libertando de
suas dividas carmicas pregressas e se reorientando em diregdo a Deus. O
Santo Daime pensa a caminhada espiritual, a tarefa do espirito encarnado em
sua existéncia terrena, como uma graduagdo em que ele vence gradualmente
as amarras da matéria — identificadas como nossos defeitos e ignorancias — e
faz renascer dentro de si sua porcao divina. O Padrinho Sebastido, na
entrevista que segue, explicita sua concepg¢ao de procura do aperfeicoamento

espiritual por parte do adepto:

. a doutrina é para quem a busca. Entao, (trata-se) de buscar vocé
mesmo |a no Astral para ter consciéncia aqui na Terra. A doutrina € um
aprendizado para nés mesmos. Ndo é para nossa carne, mas para
nosso "Eu Superior": aquele que habita dentro e fora. A doutrina que
conhego é esta: saber quem somos. E procurar ser e ndo parecer. E
poder dizer: eu sou na Terra como no Céu. **’

A busca do auto-conhecimento, portanto, se da na interseccdo com a
natureza deste mundo, onde coabitariam a humanidade encarnada e espiritos
das mais diversas naturezas. Ou seja, tal como na visao kardecista, ha uma
relacdo de interacdo entre nosso mundo e o mundo dos espiritos, compondo

ambos um todo maior. J& da heranga xamanica encontramos o mundo

21 Walter DIAS Jr., Céu do Mapia: A “Terra Prometida” ou uma nova “torre de Babel’?, p. 4.
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concebido como palco da luta entre 0 Bem e o Mal, aos quais foram acrescidas

as falanges de espiritos a ambos associados.

Os trabalhos no astral sdo concebidos como guerras ou batalhas contra
a fraqueza, a impureza, a duvida ou a doenga. Os adeptos séo os
soldados ou os midam que, ao lado de Jura (Deus), formam o Império
Juramidam, que da forgca aos obedientes, humildes e limpos de coragao.
Assim, Juramidam significa tanto Deus quanto Deus e seus soldados,
indicando uma nog&o ao mesmo tempo individualizada e coletiva da
divindade.'®

Esta concepcao perpassa varias instancias da pratica espiritual, como

veremos adiante no deslocamento do sujeito que implica cantar os hinos.

1.4.1 — Os hinos

No Santo Daime os hinos s&o tidos como recebidos do astral e
desempenham um papel central: o de livro sagrado, onde esta contida a
doutrina a ser revelada e obedecida. Sao neles que se manifesta a conexao
com o sagrado, prova e expresséo da relagdo do daimista com os seres divinos
da corte celestial e com o mundo astral. Nos hinos estdo as instrugdes, as
explicagbes, as profecias e o0s esclarecimentos necessarios ao
desenvolvimento espiritual do adepto. S&o partes integrantes de todos os

formatos rituais, juntos com a ingestao da bebida.

Os hinos sao acompanhados com maracas'® pelos participantes e se
classificam por trés ritmos que tomam emprestados nomes de ritmos

populares: marcha, valsa e mazurca — cada um bailado de forma especifica.

No periodo inicial das atividades, ainda no bairro Vila lvonete, Mestre
Irineu recebia melodias que eram assobiadas durante os trabalhos. Somente
depois de um periodo é que os hinos foram introduzidos, quando Mestre Irineu
iniciou o recebimento daquele que viria a ser o seu hinario denominado O

Cruzeiro: “considerado a formulagao basica da doutrina do Santo Daime. La

122 Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 70.
12 Espécie de chocalho que todo fardado deve utilizar nos trabalhos, concebido como uma
arma do soldado da Rainha.
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sao descritas as miracbes do Mestre Irineu, onde estariam presentes as

entidades do pantedo daimista, englobando entidades cristas, indigenas e

africanas” '%*.

Tal é a importédncia de O Cruzeiro que ele é tido como o “terceiro
testamento”, o que serve para demonstrar o carater de ‘escritura sagrada’ dos

hinos.

Luis Mendes, contemporaneo do Mestre Irineu e sucessor do Tetéo no
CICLU, ainda hoje dirigente de uma das ramificagdes do Santo Daime no Acre,

assim conta a respeito deste inicio:

Antes ele tinha chamadas e as
executava assobiando. O primeiro
hino recebido foi numa miragdo com a
lua. Quando foi um dia, a Rainha da
Floresta disse:

- Olha, vou te dar uns hinos, tu vai
deixar de assobiar e aprender a
cantar.

- Ah! Faga isso ndo, minha senhora,
gue eu ndo canto nada.

- Mas eu te ensino.

Quando foi um dia, ele estava olhando
para a lua e ela disse para ele:

- Agora vocé vai cantar.

- Mas, como? — perguntou o Mestre
Irineu.

- Abra a boca.

Ele abriu a boca e disparou cantando
Lua Branca, o primeiro hino. '?°

Nos hinos podemos observar uma das aproximagdes com O universo
vegetalista, onde cantos magicos sao utilizados como ferramenta pelo curador,
associados ou ndo ao uso de alucindgenos. Entre os vegetalistas era comum

serem assobiados:

124 Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 67.
125 \Vera Froes FERNANDES, Histéria do povo Juramidam, p. 35.
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Acredita-se que cada planta professora ensine ao vegetalista um canto
ou uma melodia que represente a esséncia e seu poder e que pode ser
usado por ele para curar e se proteger, assim como para atacar e fazer
mal aos outros. Esse cantos sdo chamados icaros, nome derivado do

quichua yakaray'?®, que significa ‘assoprar fumaca para curar’.'

Nao por acaso é cantado em um dos hinos: “eu ndo me chamo daime,

eu sou & um ser divino.”'%®

Mantém-se varias analogias entre os hinos e os icaros; “em ambos os
casos a musica é a forma pelo qual os seres divinos se revelam aos homens”.
Em outros dois aspectos, que nos interessarao em seguida, Goulart identifica
ligagbes essenciais: “... igualmente icaros e hinos estruturam as visdes durante
as cerimbnias de ayahuasca ou Santo Daime. Também as duas espécies de
melodias servem para comprovar o grau espiritual dos sujeitos”'?°. Da mesma
forma que os icaros expressam o poder de um vegetalista, os hinos no Santo
Daime servem de instancia legitimadora em disputas de lideranga, na criagéo
de novos centros, na justificativa de iniciativas e, no que nos interessa
especificamente neste instante, na difuséo de valores a serem agregados em

sua permeavel e mutante configuragao doutrinaria.

Atualmente o conjunto de hinos que fazem parte do acervo ‘oficial
utilizado pelo Santo Daime monta a varias centenas de hinos: um nucleo
composto por hinos oficiais e outros em escala se afastando em menor ou
maior grau dessa oficializago.

S30 considerados hinarios'°

oficiais, aqueles dos antigos dirigentes. Da
primeira geragao ha o hinario do Mestre Irineu, denominado O Cruzeiro, assim
como os hinarios dos conhecidos como finados, que vem a ser seus
companheiros de primeira hora. Sao eles Antonio Gomes, Germano Guilherme,

Jodo Pereira e Maria Damido. Em seguida ha o hinario O Justiceiro, do

126 Ou jkaray, em Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 94.

127 Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 41. Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do
Santo Daime, p. 94, também faz alusdo ao estudo do tema por Luna e Dobkin de Rios (1971 e
1977).

128 Sebastido Mota de MELO, O justiceiro, hino n° 06, Eu vivo na floresta, Céu do Mapia,
Pauini, AM, 235 p.

129 Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 95-96.

%0 Hinario é o conjunto de hinos recebido por uma pessoa, contendo o conjunto de instrugdes
desenvolvido na sua trajetéria espiritual. Também designa aqueles trabalhos oficiais, bailados,
onde um hinério é cantado.
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Padrinho Sebastido e algumas das liderangas espirituais contemporaneas a
ele, o mesmo sucedendo com o Padrinho Alfredo (o hinario Nova Era), as duas
consecutivas presidéncias do Cefluris. Liderangas locais, comandos de igrejas
também recebem seus hinarios, assim como membros de cada comunidade.
Existem mecanismos pelos quais alguns hinos encontram grande receptividade
em nivel mais abrangente que o local, passando a ser oficiosamente aceitos

como integrantes da doutrina e cantados nas igrejas em eventos oficiais.

Trata-se de uma doutrina cantada. O processo em que 0s hinos sao
recebidos e selecionados para comporem o corpus doutrinario instalam uma
dindmica na qual constantemente elementos, entidades, pantedes e tradi¢des
sao relidas, incorporadas ou excluidas do horizonte doutrinario. Verdadeira
obra aberta, de construgdo coletiva, tal dinamica dota de profunda
maleabilidade os contornos deste conjunto de crengas que deste o inicio se

autodenomina centro eclético.
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CAPITULO Il - AS MATRIZES DO SANTO DAIME

Se algo caracteriza o panorama religioso brasileiro, e isso ja deve ter
sido repetido & exaustao, é a variedade de suas expressdes e suas matrizes
étnicas: a branca, a indigena e a africana. Parece que os cinco séculos deste
didlogo formatam um Brasil, arraigadamente religioso, mas heterodoxo,

criativo, aberto e includente.

Séao radicais as transformagbes pelas quais passamos no curso do
século passado: um poderoso incremento populacional, um inédito impulso de
urbanizagdo, o fim da hegemonia da Igreja Catdlica e o advento da poés
modernidade, com a globalizagdo em multiplos niveis da existéncia, que
embaralharam de forma ainda mais contundente os ja multiplos elementos do

jogo.

Cabe debrucgar-se, ainda que ligeiramente, sobre essas fontes, de modo

a nao nos perdermos apressadamente na profusao de dados, cores e misturas.

Colonizado pelos portugueses, o Brasil viu se instalar em suas terras,
progressivamente e em sequéncia, uma massa popular de excluidos,
degredados, padres de reputacdo duvidosa e em seguida missionarios
encarregados de preparar terreno para o projeto colonial, inclusive pondo
ordem nas relagdes que se estabeleciam entre os portugueses e os habitantes
locais, os indios. Ja nos primeiros tempos a auséncia de mulheres brancas
favoreceu o crescimento de uma populagdo mestica, “brancos” criados por
indias, em tudo educados nas praticas e olhares do mundo materno. *' Mesmo
o incremento de novos habitantes, comerciantes e burocratas da Coroa, diluia-
se na vastidao inexplorada desse Novo Mundo. E possivel imaginar a distancia

e o0 abandono destes colonos, mergulhados em uma floresta do além mar de

®" Encontramos um bom panorama a respeito do tema em Geraldo PIERONI, Vadios e

Ciganos, heréticos e bruxas - Os degredados no Brasil-col6nia. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil;
Fundacgao Biblioteca Nacional, 2000.
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proporgdes continentais. Por séculos desatendida pelas estruturas da Igreja e
do Estado portugués - incapacitada de atender as demandas desta Colonia
nascente - quase abandonada a prépria sorte, esses habitantes ndo puderam
deixar de expressar sua religiosidade a seu modo, reelaborada pelas
solicitagdes e dificuldades da vida real, assim como pelos encontros com o

universo nativo.

A cultura ibérica, dotada de sua propria visdo religiosa de mundo,
empreendeu relagdes com o mundo indigena, incomparavelmente mais
preparado para dar conta das caracteristicas préprias da natureza e dos
perigos da nova Coldnia. A mutua transfusdo de valores haveria por indianizar
o olhar do colono. Mesmo com a progressiva penetracdo dos missionarios
jesuitas e franciscanos, buscando exportar as concep¢des da Igreja e da
cultura portuguesa dominante, a presencga indigena em nosso olhar estaria

definitivamente instalada.

Bem mais tarde aportaria o negro e suas contribuicbes culturais e
religiosas. Com os anos, a Metrépole ja havia conseguido se estruturar em
suas novas terras e preparar seu projeto colonial.”™*? A l6gica interna dos
interesses econdmicos locais havia escolhido a via da escraviddo negra,
trazendo para ca os milhdes de africanos que, pelo mal ou pelo bem,
interagiriam com os brancos e os indios em um embate que construiu o modo
de ser brasileiro, do modo como hoje se tenta compreender. A idéia de um
Brasil mestico € resultado deste laboratorio multicultural em que nos
transformamos, que faz nosso mundo religioso ser t&o rico, variado e poroso,
propenso as infinitas possibilidades de criagao de pontes com o divino, assim

como vemos proliferar entre nos.

O brasileiro se auto-representou por todo aquele século como “a maior
nagao catolica do mundo”. Entendemos isso significar muitos catolicismos, uns
muito préoximos das formulagdes oficiais e outros reunidos nas alcunhas de
catolicismo popular, ou catolicismo rustico, “... uma aglomeracgao de praticas e

crencas que passou a chamar-se como tal” .

32 \ier Guilhermo GIUCCI, Sem fé, lei ou rei. Brasil 1500-1532. Rio de Janeiro: Rocco, 1993.
%% Alexandre OTTEN, S6 Deus é grande, p. 94.
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Sob o manto do catolicismo vimos se abrigarem numerosos formatos e
concepgdes do sagrado, gestados na soliddo de um pais de dimensdes
hiperbdlicas, muitas vezes distantes de qualquer representante da Igreja oficial.

As tensdes entre a Igreja oficial e as manifestagdes religiosas populares,
sempre catodlicas, se expressaram varias vezes em nossa histéria de modo
contundente. Nas décadas de trinta e quarenta, concomitantes ao nascimento
do Santo Daime, o combate as manifestacbes deste catolicismo do
devocionario popular por parte da Igreja oficial chega ao apice. Conforme

afirma Montes:

A adequagdo, a conveniéncia, a moderagao e o recato, tdo ao gosto da
sociedade burguesa ao qual, com seu espirito elitista de entdo, se
amolda a Igreja catdlica, s6 poderiam mesmo levar sua hierarquia a ver
com horror e assim procurar enquadrar as manifestagdes do catolicismo
popular, tdo diametralmente opostas aos designios da romanizagao.”*

Associada ao Estado, a Igreja Catélica sempre teve o poder de se fazer ouvir e
de ditar suas politicas, centro em torno do qual qualquer dissidéncia religiosa
necessitou orbitar, em situagdo de dialogo, voluntario ou ndo. Ao olhar dos
ortodoxos, certamente, nada mais incomodo que o emaranhado cipoal da

religiosidade tupiniquim, mesmo que travestida de catdlica. 135

2.1 — As raizes religiosas do Santo Daime

E de reconhecimento geral entre os pesquisadores a presenca na
formagdo do Santo Daime de todas as trés grandes matrizes constitutivas da
cultura brasileira: a indigena, a européia e a africana. Bom numero de
pesquisadores136 ja empreendeu a indspita tarefa de dissecar dessas matrizes
os elementos pontuais que se recombinaram no Santo Daime. Uma das

“®

muitos desses

elementos pertencem a dominios amplos da cultura brasileira” *’, como o

dificuldades € que, como afirmam Labate e Pacheco:

3% Maria Lucia MONTES, As figuras do sagrado, p. 113.

%% Para um quadro geral destas relagdes, e do catolicismo popular brasileiro, ver Gunter Paulo
SUESS, Catolicismo popular no Brasil.

% Para uma sintética exposicdo dessas pesquisas ver Beatriz Caiuby LABATE, As origens
histéricas do Santo Daime, In: Henrique Soares CARNEIRO; Renato Pinto VENANCIO, (orgs.).
Alcool e drogas na histéria do Brasil, p. 231.

7 Ibid., p. 232.
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catolicismo popular, o espiritismo, entre outros, que ja se mesclaram e
recombinaram das mais diversas formas no curso de séculos e nas mais
distintas regides brasileiras. A pesquisa esta devendo um estudo que recorte e

mapeie no tempo e no espacgo essas transfusoes.

O Santo Daime se reconhece, enriquecido pela contribuicdo de muitos
pesquisadores, como tributario das mais diversas tradi¢gdes culturais, religiosas
e filosdficas. A ele séo identificadas raizes no vegetalismo peruano, na cultura
dos seringueiros amazdnicos e no catolicismo popular, com 0 que concordam
unanimemente os pesquisadores que se dedicaram ao tema e com variado
grau de concordancia, do espiritismo kardecista, da pajelanca, de elementos

afro-brasileiros e do esoterismo europeu.

Para compreendermos o que € o Santo Daime é importante uma
incursao sobre muitas das fontes que influiram em sua constituicdo, tal como

apurado pelos pesquisadores.

2.1.1 - Catolicismo popular

Goulart e Monteiro™® situam o nascimento do Santo Daime nas
primeiras décadas do século 20 em um cenario em que a Amazdnia vivia
simultaneamente um segundo refluxo da borracha e o inchamento de sua
populagdo urbana. Seringueiros, expulsos de suas colocagbes pela crise,
dirigiam-se para as cidades na situagdo de dificuldades econb6micas e de

incapacidade do Estado em proporcionar estruturas que os amparassem.

O culto do Santo Daime, para Goulart, seria resultado do transito entre o
catolicismo rustico e sua visdo de mundo que se desestruturava diante dessas
profundas mudancgas e a busca de sentido no novo cenario que se articulava.
Pobres, desassistidos, expulsos para a periferia das cidades, ex-seringueiros
agrupados em bairros distantes de Rio Branco encontraram na figura
carismatica de Raimundo Irineu Serra e em suas praticas ayahuasqueiras o
locus onde reorganizar um mundo que havia ruido. Revisitando trabalho de

Antonio Candido sobre estruturas presentes no mundo rustico a servigo da

"% Clodomir MONTEIRO apud Beatriz Caiuby LABATE, As origens histéricas do Santo Daime,
In: Henrique Soares CARNEIRO; Renato Pinto VENANCIO, (orgs.). Alcool e drogas na histoéria
do Brasil, p. 233.
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articulacdo das relacdes produtivas™®, Goulart conclui que “o compadrio, o
mutirdo, os festejos dos santos sao redefinidos por este grupo religioso, de tal
modo que seus membros possam contornar as consequéncias
desestruturantes causadas pelas transformacées sociais” '*°. Para ela este é o

tripé fundamental onde se assentou a construgao da nova religiao.

A releitura dessas concepcdes e atitudes estaria presente no momento
seminal de constituicdo da doutrina, ressignificados nos entornos de 1930 pelo
encontro com a tradicdo ayahuasqueira. Tanto € que sera a partir do calendario
de festas aos santos que se estruturard o calendario das praticas rituais

daimistas.

2.1.1.1 - Os santos

A crenca e o culto aos santos sdo uma faceta indissoluvel do catolicismo
popular brasileiro, introduzido entre nds pela colonizagdo portuguesa leiga,
herdeira do Portugal medieval. "' Ele se da em datas especiais, a partir de um

calendario festivo que organiza o ano.

“Os santos viveram uma vida virtuosa, alcangaram neste mundo muitos
méritos pelos quais, recompensados, agora se tornaram seres celestes com
poderes sobrenaturais”*?. S30 mediadores da relacdo com Deus, intercedendo
junto a Ele para a obtengdo de favores. A graca obtida por seu intermédio
atesta sua posicdo em uma hierarquia entre mais e menos poderosos. Os
santos também tém suas especializagdes, cada um sendo solicitado em sua
area de especialidade: alimentos, contra cobras, causas impossiveis, amor,

etc.

O milagre e a promessa sado os polos de uma relagdo mantida pelos
devotos com o seu protetor. A falta de fé é punida pela ndo obtencao da graga
pretendida; o ndo cumprimento do prometido também pode acarretar punicoes.

139 Cf. Antonio CANDIDO, Os parceiros do Rio Bonito.

%% Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 292.

*! Cf. Alexandre OTTEN, S6 Deus é grande, p. 93.

2 Ibid., p. 95.
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Nas comunidades rusticas, a festa para o santo padroeiro seria uma dessas

obriga¢des a serem cumpridas.

Outra importante caracteristica do culto aos santos é seu carater
familiar; toda casa, toda comunidade tém seu santo protetor, pois entre a
pessoa, ou O grupo, e o santo constitui-se um pacto permanente, uma aliancga.
Ha uma relacdo, portanto, de familiaridade, que se expressara mais tarde,
como veremos, nos encontros desta tradicdo popular com outras influéncias

religiosas que serdo acolhidas em nosso meio. '*®

O catolicismo dos santos e o significado da festa para a religiosidade
popular sao ligados umbilicalmente, particularmente no Brasil de entao,
hegemonicamente catélico. Gunter Stiess da uma definicdo apropriada deste

catolicismo:

Atribuimos ao catolicismo popular festivo ou catolicismo de dias de festa
todas aquelas manifestacdes de piedade que se externam sob os
simbolos do catolicismo em ciclos condicionados pelas estacdes do ano
e datas da vida. Pertencem a estas demonstragdes principalmente as
festas dos santos padroeiros, mas também dias de festa que voltam no
ciclo do ano. "

A Igreja como local da festa, a festa como lugar do sagrado, os santos
como patronos da festa; tais entrelagamentos encontrados na religiosidade do

povo brasileiro estavam presentes na Amazédnia.

Na Amazoénia a trajetdria dos santos tem suas especificidades. Sendo
que no passado o “... curandeirismo e o catolicismo representavam diferentes

tradicdes da religiosidade do caboclo” '*°

, € observado um movimento posterior
de convergéncia em que ambos se mesclam. A busca de deslegitimagao do
curandeirismo frente ao catolicismo presente nos crescentes conflitos'*® entre a
policia e os curandeiros na regido amazoénica por volta de 1940, parte de uma
politica mais ampla da Igreja em todo o territério nacional, estaria na origem

desta combinacao de elementos.

%3 cf. Alexandre OTTEN, S6 Deus é grande., p. 93-98.

' Gunter Paulo SUESS, Catolicismo popular no Brasil, p. 147.

“® Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 299.

%8 Cf. Eduardo Galvao apud Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do
Santo Daime, In: Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da
ayahuasca, p. 299.
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No imaginario do caboclo amazbnico a selva escondia perigos147 que
incluiam os bichos visagentos, capazes de adoecer as pessoas com O
assombrado de bicho ou a panema"’g, contra os quais eram necessarias certas
protegdes. 149 Até certo momento os santos pertenciam a uma categoria de
entidades espirituais benéficas, mas ineficazes diante da panema. Contra o
assombrado de bicho era necessaria outra categoria de seres, os espiritos
familiares. S6 mais tarde os santos passaram também a ser identificados como
espiritos familiares. %0 Essa migragao do santo para papéis que até entdo nao
representava alude aquela referida aproximacao entre o catolicismo popular e o
curandeirismo amazdnico.. Note-se que esse processo ocorria concomitante a
popularizacdo do espiritismo, que também se servia dos espiritos familiares, e
a substituicdo do curandeiro tradicional pelo curandeiro espirita, certamente

indicando aspectos de um mesmo conjunto de transformacgoes.

2.1.1.2 - As festas

Também na Amazoénia as festas aos santos sdo importantes elementos
constitutivos da religiosidade popular, tanto no que diz respeito ao culto aos

santos, como pelo carater festivo de que se reveste a pratica religiosa popular.

Os dois periodos mais intensos de trabalhos que fazem parte do
calendario anual daimista (os do periodo dos festejos juninos e aquele préximo
ao final do ano), da mesma forma que nas festas de devogao aos santos, séo
chamados de festivais. Goulart considera que “... isso indica que os membros

do Santo Daime estavam profundamente ligados a uma religiosidade que n&o

7 cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 38.

“® panema, segundo Arenz (2000; 91-92) é “comumente descrita como “ma sorte”, “azar” ou
“infelicidade”. Porém, trata-se de uma incapacidade temporaria na realizagao de seus afazeres.
(...) A panema é tida quase como um “envenenamento” perigoso de relagbdes sociais
fundamentais, mesmo sendo s6 um fendmeno temporario”.

14 “Entre os ribeirinhos, o pecado ndo é um conceito abstrato de cunho moral e individual, mas
um desequilibrio, ou melhor, uma desordem na convivéncia com os integrantes do imaginario e
da comunidade. Qualquer exagero no comportamento (por exemplo, a devassiddo na caga, a
quebra intencional de uma promessa ou a panema causada pela inveja) atrai uma desgraga
considerada um castigo como forma de uma retribuicdo imediata. Portanto, a malineza pode
ser, também, uma conseqiéncia de um pecado cometido, pois ela revela um estado de
desordem causado por alguém ou algo.” Karl Heinz ARENZ. A teimosia da pajelanga, p. 106.
%0 cf. Sandra GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 103.
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» 151 do modo como Maria Isaura e Antonio

separava a festa do sagrado
Candido encontram na “cultura rustica”. “Tal como nas velhas cidades da
Amazobnia, no culto daimista a igreja — o local por exceléncia da comunicagao
com os seres divinos — é também o lugar da festa” '°%. Ali a danca é tida como
destaque nessa forma de expresséao religiosa; cantando e dangando se entra

em contato com os seres divinais e deles se recebe as gragas pretendidas.

Esse aspecto festivo das praticas rituais do Santo Daime também se
encontra manifesto nas fardas. Como ja vimos, sao dois os tipos de fardas que
o daimista utiliza: a azul e a branca. A farda branca € utilizada em dias de
hinario, ou de bailado, considerada a farda apropriada para as datas festivas,
tal como sao classificadas, sendo a farda azul, em contraposi¢ao, indicadas
para frabalhar. Ou seja, para aqueles rituais considerados mais densos, em
que os soldados da Rainha perfilados empreendem sua luta contra o mal: a
busca de cura para os necessitados, a doutrinacdo dos espiritos rebeldes, a

“corregao da propria personalidade” '*°.

No inicio da comunidade de Vila Ivonete, o Mestre Irineu também
promovia festas onde o daime era utilizado, ainda que com um carater menos
ritual. Homens e mulheres dancavam forré, mas com muito respeito. Goulart
descreve o movimento pelo qual uma nova ética e valores foram sendo
elaborados, partindo daquele cenario de fundo da religiosidade cabocla,
profundamente embebida de um catolicismo rustico e suas instituigdes sociais
analogas e dirigindo-se para a releitura que culminou na doutrina do Santo

Daime.

A rede de solidariedade até entédo existente no mundo rural, sustentada
em valores morais que exaltavam o compromisso, a necessidade de honra-los,
a ajuda mutua coletiva, ruia com a urbanizagdo. Isso ocorria na Amazonia
debaixo de suas particularidades geograficas e historicas. O grupo social que

compunha os fundadores do Santo Daime construia a ponte entre estes dois

®" Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do Santo Daime, In: Beatriz

Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 289-290.

%2 Ibid., p. 299.

13 Raimundo Irineu SERRA, Decreto do Mestre Irineu, In: Cefluris, Normas de Ritual, p 19.
Este é o unico texto deixado pelo Mestre Irineu.

%% Cf. Sandra Lucia GOULART, O contexto do surgimento do culto do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 293.
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mundos: deslocados para as cidades, traziam consigo os valores do mundo
que se ia e que precisavam ser readaptados para continuar desempenhando
seu antigo papel: ampara-los em uma situagdo social de fragilidade. No
nascente culto do Santo Daime encontraram lugar para fazer sobreviver,
ressignificados, os antigos valores que lhes serviam de referéncia. Vemos
resquicios do compadrio na designagcado padrinho para os comandantes das
igrejas e do mutirdo no ideario de comunidade existente no Santo Daime desde

0s primordios.

2.1.2 - Xamanismo, pajelanca, curandeirismo e vegetalismo

Provavelmente originado do sanscrito (¢ramana) e chegando a nés
através do russo, '*° a expressao xamanismo, do vocabulo tungue xamd, indica
um sistema religioso arcaico encontrado, em suas caracteristicas principais,

nas culturas de todos os continentes. '°°

Na Amazbnia as expressbes xamanismo, pajelanga, curandeirismo e
vegetalismo tém contornos moveis, como conceitos que se interpenetram.
Xamanismo amazénico ora alude as praticas indigenas menos influenciadas
pelo contato com a cultura de outros povos, ora a sua versdo mestica, onde o
xama € o pajé detentor do conhecimento do sobrenatural e das técnicas de
mediacao deste com o homem, visando a obtencao de algum beneficio, entre
eles a cura de doengas, mas também a obtencado de vantagens no embate com
o adversario — seja ele de que ordem for. Xamanismo e pajelanga, portanto,
para muitos autores, designariam a mesma coisa'’. As vezes o xamanismo é
alocado no campo indigena, ficando os curandeiros associados ao meio
popular, ja mesclado; este ultimo manipulando uma forma de medicina popular
que se apropriou do conhecimento indigena das propriedades curativas das

»158

plantas. Vegetalistas seriam ‘curanderos expressao utilizada pelas

populagdes rurais do Peru e da Coldmbia — que se utilizam de alucinégenos

%% Cf. Mircea ELIADE, EIl chamanismo y las técnica arcaicas del éxtasis, p. 378.

"% Para um estudo do xamanismo ler: Mircea ELIADE, El chamanismo y las técnica arcaicas
del éxtasis; Luis Eduardo LUNA, Vegetalismo: Shamanism among the mestizo population of the
PeruvianAmazon; Eduardo GALVAO, Santos e Xamas.

'°7 Cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 127.

%8 Cf. Beatriz Caiuby LABATE, A literatura brasileira sobre as religides ayahuasqueiras, In:
Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO, O uso ritual da ayahuasca, p. 233.
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vegetais para, através da manipulagdo dos espiritos que ‘habitariam’ estas
plantas alcancgar seus objetivos, seja obter informagdes a respeito da doencga
do necessitado e cura-lo, seja para se defender dos ataques, seja para obter
sucesso na caga, etc. Com freqténcia, no entanto, vemos autores se referirem

aos xamas a aos vegetalistas como sendo uma coisa so. 199

O curandeirismo amazbnico, de qualquer forma, € tributario deste
xamanismo mestigo, ainda em contato com a sabedoria tradicional indigena e
seu conhecimento médico das plantas, e a completa auséncia de outros meios

por onde se valer da medicina ocidental. Entenda-se aqui a categoria mestiga:

. mais do ponto de vista social e cultural do que racial. Entre os
vegetalistas, muitos seriam capazes de se fazer passar por espanhdis,
portugueses e italianos, enquanto outros tém feigbes indigenas. (...) o
termo mestico equivale aos caboclos brasileiros”, que em termos
ideoldgicos “operam segundo os padrdes do difuso complexo cultural do
alto Amazonas. '*°

Ha concordancia em muitas pesquisas relativa a presenca do
xamanismo enquanto matriz do Santo Daime. Monteiro identifica a presenca de
elementos xamanicos e arrola caracteristicas xamanicas basicas observaveis

nas concepc¢oes e praticas do culto:

1) a idéia de um universo de multiplos niveis, onde a realidade visivel
supbe sempre uma outra invisivel; 2) um principio geral de energia que
unifica o universo; 3) um conceito nativo de poder xaméanico ligado ao
sistema de energia global; 4) um principio de transformacao, de eterna
possibilidade das entidades o universo de se transformar em outra
(Seeger et al, 1987); 5) o xamd como mediador que age,
principalmente, em favor de seu povo; 6) experiéncias extaticas como

base do poder xamanico. '®'

199 Cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 41.
"% Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 29-30.
1! Clodomir MONTEIRO, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradicdes, In:
Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 421-422.
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Labate, mais cautelosa, relata controvérsias e identifica “elementos
comuns com o referencial xamanico” '°2. De fato, boa parte dos pesquisadores
aborda a presenca do xamanismo a partir de aproximagdes diferenciadas.
Monteiro € o primeiro a definir o Santo Daime como um tipo de xamanismo

coletivo, o que La Roque'® reafirmaria mais tarde.

Nao é da tradicdo curandera a realizacdo de “rituais em beneficio de
uma comunidade inteira” '®*. Ressalte-se, no entanto, que da antiga pratica
xamanica ayahuasqueira, um dos aspectos que sobrevive no Santo Daime é
seu objetivo medicinal, de cura, que vem a ser exatamente aquele de carater
mais individual. No Santo Daime ha trabalhos de cura para a corrente, ou seja,
para todos os participantes. MacRae'®® também aceita o xamanismo coletivo

de La Roque.

Para Goulart, o vegetalismo ayahuasqueiro é uma das fortes influéncias
presentes na formacdo do Santo Daime. Cemin, por sua vez, defende a
presenga integral, dentro do culto, dos padrdes basicos do xamanismo

ayahuasqueiro. "%

E de se questionar se estes transitos tém relagdo com sua interacao
com o espiritismo kardecista, que nas primeiras décadas do século XX se
espraiava no horizonte cultural brasileiro, incluindo ai a regi&do amazonica com
suas proprias particularidades. A frente iremos discutir o kardecismo enquanto
elemento constituinte do Santo Daime, mas no caso, pontuamos se seu perfil

1167

‘democratizante nao colaborou nesta reelaboragdo do xamanismo

ayahuasqueiro que encontramos no Santo Daime. ®®

1%2 Beatriz Caiuby LABATE, A reinvencéo do uso da ayahuasca nos centros urbanos, p 48.

1% Cf. Fernando de LA ROQUE COUTO, Santos e xamas.

184 Cf. Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 13.

1% Cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua.

1% Cf. Beatriz Caiuby LABATE, As origens historicas do Santo Daime, In: Henrique Soares
CARNEIRO; Renato Pinto VENANCIO, (orgs.). Alcool e drogas na Histéria do Brasil, p. 231-
253.

'%7 ¢f. Candido Procopio Ferreira de CAMARGO, Kardecismo e umbanda, p. 36.

1% Democratizar o transe refere-se a torna-lo acessivel. O espiritismo trouxe a possibilidade de
desenvolvimento meditnico para todos, inclusive como uma meta para o adepto. O que estava
em jogo, a nosso ver, entre outros aspectos, era a possibilidade da experiéncia mistica para
seus integrantes: o acesso as forgas espirituais capazes de realizar curas, conhecimento ou
mesmo a realizagdo dos objetivos demandados. Nao se tratava mais, portanto, do pajé, do
sacerdote, que mantinha a exclusividade do acesso ao sagrado. Do mesmo modo no Santo
Daime, onde todos sao convidados, através da experiéncia extatica da miragcdo, a acessar as
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Havia uma relacdo de certa hierarquia nas sessdes xamanicas do
vegetalismo ayahuasqueiro, onde um xama detinha o poder, o conhecimento,
as ferramentas (icaros, magias, virotes) solicitados pelos demandantes, estes,
no papel de passivos consulentes a espera que o especialista do sagrado, o

xama, traga a solugéo para as suas questoes.

Tal como em outros povos e culturas, esta figura — a do pajé, do xama -
presente entre os povos indigenas detém a responsabilidade de propiciar o
contato com o “outro” mundo e de utilizar seus poderes, adquiridos através de
seus préprios espiritos auxiliares e das técnicas por eles ensinadas ou
transmitidas, para a obtencdo do que lhe é solicitado: protecdo contra os
inimigos e as adversidades, a cura das doengas, o auxilio em cacadas e a

169 «

orientacdo de sua existéncia frente ao divino. Ele deve obedecer as

instrucdes dos espiritos e prestar atencdo aos cantos e melodias que lhe sao

sussurrados para aprender os seus segredos” '"°.

Ja o daimista é chamado a ver, a se transformar, a aprender a trabalhar
e pela graduacgao ser co-responsavel pela sua cura, entendida por eles em sua
dimenséao extra-corpdrea — ou seja, moral e espiritual. Ao cantar os hinos, no
efeito da bebida, se desloca para o papel de sujeito das instrugbes e agdes
relatadas. A nocao de corrente o transforma ndo apenas naquele que busca se
curar, mas também, de auxiliar na cura dos eventuais necessitados presentes

no trabalho.

De acordo com o modo de ser xamanico, a relagdo do xama com o
cosmos é entendida como uma batalha plena de perigos'', em que o
vegetalista, ao estruturar suas defesas, recebe em seu auxilio toda sorte de
entidades. Sera através desses aliados que conquistara seu poder e seu
cabedal, obtidos em sua aventura do conhecimento, exposto aos perigos a ela

inerentes.

Aqui se repetem os mitos do herdi que retorna vencedor, iniciado, depois

de uma longa e perigosa jornada. O mito fundante do Santo Daime reproduz tal

verdades do mundo espiritual, e com elas galgar estagios mais avangados de poder na
manipulacéo dessas forgas.

199 Cf. Mircea ELIADE, El chamanismo y las técnica arcaicas del éxtasis, passim.

% Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 28.

' Cf. Mircea ELIADE, El chamanismo y las técnicas arcaicas del éxtasis, p. 387-388; Edward
MACRAE, O guia da floresta, p. 41.
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empreitada no Mestre Irineu, que culmina em seu retiro na floresta, a mando de
entidades espirituais, submetido a uma rigorosa dieta, no fim do qual pode
estar pronto para o encontro com aquela que se identificou como a Rainha da
Floresta, e que lhe entregou as chaves da doutrina.

O encontro do Padrinho Sebastido com a doutrina também encontra
paralelo no universo xamanico: doente, foi transportado para um lugar onde
seres retiraram seus 0rgdos e sua carne para remonta-lo novamente, ja
curado. Dele foram extraidos insetos responsaveis por sua doenga, nele

inseridos por algum tipo de maleficio.

O daime, entendido como um ser divino, da continuidade a tradicao
vegetalista, em que a planta-espirito é invocada para fazer a limpeza daquele
que a utiliza. Temos, no entanto, outra forma de limpeza, associada a valores
cristdos extraidos do kardecismo e do catolicismo popular. Pela “antiga l6gica,
que se pautava num minucioso ordenamento do meio ambiente, (...) os
infortunios dos sujeitos (...) eram entendidos como produto do rompimento

72 entendida como proveniente da natureza. Se por um lado,

dessa ordem”
com o0s novos valores associados a limpeza (amor, caridade, humildade,
perdao), segundo Goulart, serdo a internalizagado desses ideais que permitirdo
0 progresso espiritual, por outro entendemos que se mantém a idéia de que
sera o rompimento da ordem — ainda que a nova ordem — que produzira a

doenca. '"

Como parte do repertorio do curandeirismo amazénico, mantém-se no
Daime a nogdo de comunhdo entre homem e natureza, a partir da qual se
espera, antes exclusivamente para o curandeiro, agora no Santo Daime para
todos seus participantes que se graduaram, o dominio do transito entre estas
dimensdes. ' Lembramos igualmente que a designacgdo de “mestre” atribuida

a Irineu indica tracos da heranca vegetalista no Santo Daime. "

2.1.3 - O Circulo Esotérico da Comunhao do Pensamento

' Sandra Lucia GOULART, Raizes culturais do Santo Daime, p. 101.

" O que parece se alterar € o agregado de valores submetidos a ordem.
% Cf. Ibid., p. 88.

75 cf. Edward MACRAE, O guia da floresta, p. 64.
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A influéncia do Circulo Esotérico da Comunhao do Pensamento, que
doravante chamaremos simplesmente de Circulo Esotérico, na elaboragao
empreendida pelo Mestre Irineu no nascedouro do Santo Daime € inferida pela
identificacdo de varios elementos, a filiacdo do Mestre Irineu ao Circulo
Esotérico desde os anos quarenta e ao espago de destaque que este obtinha

nas praticas rituais, junto ao Mestre Irineu, nos anos sessenta.

7

O Circulo Esotérico da Comunh&o do Pensamento é uma sociedade
espiritualista fundada em 1909 por Antonio Olivio Rodrigues, um comerciante
portugués que chegou ao Brasil em 1890. Foi membro da Ordem Martinista,
fundada pelo ocultista Papus, e da Ordem Alquimica da Franga. Dois anos
antes de inaugurar o Circulo Esotérico fundou no Brasil a loja martinista Amor e
Verdade. De sua trajetéria podemos verificar a importancia do esoterismo
europeu em sua formacdo. O contato com as obras de Kardec, Blavatsky,
Flammarion e Trine, reconhecidos pelo Circulo como influéncias centrais de

seu trabalho, situam o espectro que delimitava seu ideario. '"®

A revista O Pensamento, também criada por Antonio Rodrigues atraves
da Editora Pensamento em 1917 e publicada até hoje, teria sido responsavel,
entre nos, “pela divulgacdo das idéias e temas de muitas das correntes
esotéricas e ocultistas surgidas no século XIX nos Estados Unidos e na

Europa,”'’”’

assim como do pensamento kardecista. Foi extensa a circulagao
da revista O Pensamento por todo o Brasil nas primeiras décadas do século
XX, em uma época em que o mercado editorial era muito restrito e anterior aos

veiculos eletrénicos de comunicagao.

Nos anos sessenta as atividades religiosas dirigidas pelo Mestre Irineu
abriam espaco para rituais do Circulo Esotérico. Um paulista, Francisco
Ferreira, que morava no Acre ha muitos anos, filiado ao Santo Daime desde o
final da década de cinquenta e também membro do Circulo Esotérico,
desempenhou um papel importante na realizacdo dessas praticas. Varios
membros do grupo do Mestre Irineu, neste periodo, eram filiados ao Circulo

Esotérico, como é o caso do proprio Padrinho Sebastido e de seu filho e

176

. Informagdes colhidas no site www.circuloesoterico.org.br. Acesso em: 07/10/2006.

Arneide Bandeira CEMIN apud Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em
uma tradicdo amazébnica, p. 66.




83

substituto na direcdo do Santo Daime, Padrinho Alfredo. Eram sessoes
realizadas nas segundas-feiras e nos dias vinte e sete do més, de acordo com

a tradigao do Circulo Esotérico:

No decorrer das cerimbnias eram lidas oragdes como a “Chave de
Harmonia” e a “Consagracao 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 concentragcdo mental era desenvolvida e
exercitada nas ceriménias desta sociedade esotérica. '"®

Desentendimentos entre o Mestre Irineu e Francisco Ferreira puseram
fim, ainda na década de sessenta, a estas sessbes, que foram praticadas por
anos. A disputa entre ambos parece ter colocado em oposigao o0s
ensinamentos do Circulo Esotérico e o Santo Daime. Ao final, o paulista se
desfiliou do grupo, que por sua vez deixou de realizar os rituais. Em seu lugar
foi constituido o trabalho de Concentragao, nos dias quinze e trinta de cada
més, diferente em muitos poucos aspectos das praticas anteriores. Alteraram-
se, por exemplo, os hinos, substituidos hoje pelo conjunto de hinos do Mestre

Irineu conhecido como Cruzeirinho.

E exatamente no trabalho de Concentragdo que podemos observar a
presenca dos elementos liturgicos e das concepgdes do Circulo Esotérico e
que viriam a ser contribuicdes que se espraiariam pelos outros rituais do Santo
Daime e em sua cosmovisdo. A Concentragao alterou a data, mas manteve a
periodicidade; os quatro hinos do Circulo Esotérico foram substituidos pelos
novos hinos do Mestre Irineu (o Cruzeirinho); manteve-se a leitura da Chave de
Harmonia e da Consagracao do Aposento, oragdes veiculadas pela revista O
Pensamento e utilizadas em quase todos os outros rituais do Santo Daime até

hoje. '"®

Na Concentragao buscava-se o desenvolvimento de uma postura mental

silenciosa, tal como era concebida pelo Circulo Esotérico. Como podemos ler

'"® Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p. 67.

% Atualmente, no Cefluris, a “Chave de Harmonia” ¢ lida em todos os trabalhos em que se
canta a “Oragao”, que vem a ser um conjunto de hinos do Padrinho Sebastido que abre os
trabalhos de Concentragido, de Cura, de Sdo Miguel e de Mesa Branca. Além deste, nos
hinarios também se Ié a “Consagrag¢ado do Aposento”.
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na pequena biografia de Antonio Olivio Rodrigues fornecida pelo Circulo

Esotérico, ele:

... langou os fundamentos da Comunh&o Silenciosa, visando concentrar
numa so e poderosa vibracdo os mais elevados pensamentos de todos
os irmaos associados, para que de tal sintonia resultasse o bem estar
geral, pois era um convicto do poder das forcas mentais combinadas.'®

Podemos identificar igualmente todo um conjunto de principios do
Circulo Esotérico presentes no Santo Daime, como no caso das nogdes de “eu
superior”, até hoje destacado como a fonte de sabedoria com a qual se

conectar, “Deus em mim”'®’

, € que se contrapbe ao “eu inferior”, aspecto
transitério de nossa personalidade ligado ao plano mais denso da matéria. O
Eu Superior corresponderia a uma dimensao divinal de que todos somos
compostos, equivalente ao “Eu Sou”, concepc¢ao a que o Padrinho Sebastido
retorna recorrentemente nas prele¢gdes que legou aos daimistas. Da mesma
forma, os lemas “Harmonia, Amor, Verdade e Justica” contidos na oragcao
Chave de Harmonia, centrais no Circulo Esotérico até hoje, permanecem como
referéncias entre os adeptos do Santo Daime. Outro conceito corrente € o de
luz astral, onde podemos identificar a presenca da teosofia de Blavatsky que,

assim, chega ao Daime através do Circulo Esotérico.

Discute-se se o kardecismo seria uma das matrizes do culto fundado por
Mestre Irineu. Pudemos observar que ele € constitutivo do Circulo Esotérico e
que muitas de suas idéias estdo presentes em seus ensinamentos. As nogoes
kardecistas foram também divulgadas pela sua revista O Pensamento.

Arneide Cemin, que em sua tese de doutorado'®?

estudou a importancia
do Circulo Esotérico para o Santo Daime, contesta a presenca do kardecismo
na sua formacgéo, alegando, entre outros aspectos, que no Circulo Esotérico o

contato com os seres espirituais era obtido através da mente e nao por

'8 |nformacdes colhidas no site www.circuloesoterico.org.br. Acesso em: 07/10/2006.

'®" Trecho da oragdo Consagragédo do Aposento.
2 Cf. Arneide Bandeira CEMIN, Ordem, xamanismo e dadiva: o poder do Santo Daime,
passim.
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incorporacdo. Goulart'® discorda, de forma razoavel, fazendo ver que o
kardecismo, tal como Camargo'® demonstra com seu conceito de gradiente
mediunico, se presta a diferentes modos de atuagdo mediunica. Podemos
observar, de todos os aspectos expostos, a presenga do espiritismo kardecista
também através do Circulo Esotérico, contemporaneo, portanto da elaboragao

doutrinaria inicial empreendida por Mestre Irineu.

2.1.4 - Espiritismo kardecista

Muitos autores identificam a presencga do espiritismo kardecista no Santo
Daime. Conceitos chaves da doutrina espirita encontrados no meio daimista,
como idéias reencarnacionistas, de carma, de evolucido dos espiritos, de
caridade espiritual, em muito se assemelham aos preceitos kardecistas. A
Prece de Caritas, por exemplo, € utilizada nos rituais. Tanto o Alto Santo como
o Cefluris compartilham essas concepcgoes, indicando a presenca kardecista ja

por ocasiao da estruturacao da doutrina pelo Mestre Irineu.

Atribui-se a presenca do kardecismo através do Circulo Esotérico da
Comunhao do Pensamento, ao qual o Mestre Irineu foi filiado desde os anos
quarenta. '® O Circulo Esotérico, associagdo paulista transmissora de
concepgdes ligadas ao esoterismo europeu, no Brasil teria ajudado a divulgar
importantes elementos da doutrina kardecista. Eram chamados de trabalhos de
mesa branca aqueles realizados ainda nos anos sessenta pelo Mestre Irineu

sob a influéncia do Circulo Esotérico. Para Goulart:

As idéias mencionadas (...), de “luz astral”’, “eu superior”, “eu inferior”,
presentes nos ensinos daquela sociedade, se relacionam a cosmologia
kardecista, conforme reforcam uma dualidade complementar entre

“mundo visivel” e “mundo invisivel”, “matéria” e “espirito”.

183 Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p.
68-70.

'8 Cf. Candido Procopio Ferreira de CAMARGO (org.), Catdlicos, protestantes, espiritas;
Candido Procopio Ferreira de CAMARGO, Kardecismo e Umbanda.

185 Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p.
66-68.

18 Ibid., p. 48.



86

A década de trinta, inaugural na fundagdo do Santo Daime pelo Mestre
Irineu enquanto religido com sede, adeptos estaveis, calendario e normas
rituais, € concomitante a expansdo do espiritismo no Brasil. A conjuntura

socioecondmica desta década, apontada por Goulart'®’

como nova e
individualista, ndo apenas teria influenciado o curandeirismo amazbdnico, mas
aportado no Santo Daime através de fontes variadas. O kardecismo
apresentava como novo paradigma a construgdo do sujeito em sua
interioridade, onde em Uultima instancia seria ele o responsavel pelas suas
escolhas e consequente graduagao. Democratizado o transe, perdia o0 xama da
tradicdo vegetalista a exclusividade do contato com o mundo espiritual. '®® Este
€ um dos provaveis fatores do transito do xamanismo individual para o

xamanismo coletivo dentro do Santo Daime. '®

De toda maneira, o processo de constru¢gdo da cosmovisao daimista nao
se encerrou em seu momento fundante, nas primeiras décadas do século vinte,
quando da sua elaboragao pelo Mestre Irineu. Ja observamos a crescente
elaboragdo dos conjuntos rituais desde os primérdios até o falecimento do

Mestre Irineu, como € o caso da inser¢cao dos hinos, ou a criacdo das fardas.

O seguimento historico resultante da ascensao do Padrinho Sebastido a
presidéncia do Santo Daime, na vertente do Cefluris, traria os elementos
kardecistas para uma posigdo mais central na cosmologia daimista,
representando um segundo momento de migragao de elementos espiritas para
o bojo do culto do Santo Daime. A trajetoria religiosa de Sebastido Mota de

Melo sera um fator determinante neste deslocamento.

Como tratamos anteriormente, antes de seu encontro com o Mestre
Irineu, o Padrinho Sebastido ja atuava em banca espirita como médium,
desenvolvido a partir das instrucbes de um paulista de quem se aproximara
devido as doencas que assombravam sua mae. Incorporava os espiritos de
Antbénio Jorge e Bezerra de Menezes, amplamente cultuados entre os

kardecistas, prestando assisténcia a vizinhanga. Quando em busca de cura

'87 Cf. Beatriz Caiuby LABATE, As origens historicas do Santo Daime In: Alcool e drogas na

histéria do Brasil, p. 241-242.

'®8 sandra GOULART. Raizes culturais do Santo Daime, passim.

1% Cf. Clodomir MONTEIRO, O pal4cio Juramidam - Santo Daime; Fernando de LA ROCQUE
COUTO, Santos e xamas; Edward MACRAE, Guiado pela lua.
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encontrou-se com Mestre Irineu ja era reconhecido como um curador em seu

circulo de relagdes.

A trajetoria do Padrinho Sebastido no comando do Cefluris se distingue,
entre outros aspectos, pela importancia que deu ao desenvolvimento da
mediunidade. Atuava nos trabalhos e incorporado transmitia suas prelecoes.
Aos poucos, sentindo a necessidade de ser ajudado por outros médiuns na
execugao de sua missao espiritual, agiu ativamente no sentido de trazé-los
para a sua comunidade. Esse fato teve importancia no encaminhamento do
Santo Daime na dire¢ao do reconhecimento da incorporagéao, da instituicdo de
novos rituais de banca’ e de sua posterior aproximagao com a Umbanda.

Cavalcanti'®’

defende que o kardecismo desempenha um papel de
conexdo de um lado com o catolicismo e. de outro, com o mundo afro-
brasileiro. As nogdes de reencarnagéo dialogaram com as idéias cristds de vida
eterna e ressurreicdo, modificando-as, uma vez que elas implicam na
existéncia de mundos em que permanecem os espiritos no intervalo das

encarnagoes e na possibilidade de diadlogo entre estes mundos.

O surgimento da nogado de purgatério’™® no mundo catdlico instituiu uma
brecha na concepgao de ressurreicdo, uma soO vida e o julgamento a que
seremos submetidos no final dos tempos. Instalava-se com ela um momento
transitorio entre esta vida e o Dia do Juizo Final; passava a existir um ‘lugar’

que as almas habitavam neste interregno.

A nogao de mediunidade que desdobra deste dialogo com o kardecismo,
sua idéia e experiéncia, também aproximou o espiritismo do universo simbolico
afro-brasileiro. No Santo Daime vemos algo semelhante; diria que a nogéo de
mediunidade, associada a experiéncia extatica produzida pela ingestdo do cha,

foi um dos elos de ligagc&o entre este mundo cristéo revisitado e a Umbanda.

De todo modo, tratamos de distinguir a presenga do kardecismo na
formacao inicial do Santo Daime daquela inserida posteriormente, com a

chegada do Padrinho Sebastido, e de reelaboracdes ocorridas em varios outros

%0 Rituais de banca, ou de banca aberta sdo aqueles formatos rituais onde é permitida a

incorporagéo, como € o caso dos trabalhos de Sao Miguel e de Mesa Branca.

197 Cf. Maria Laura Viveiros de Castro CAVALCANTI, Vida e morte no espiritismo kardecista, p.
3-5.

92 Cf. Ibid., p 11-12.
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momentos. Junto ao Mestre Irineu chegava o espiritismo kardecista no bojo do
Circulo Esotérico da Comunhdo do Pensamento, assim como nas alteragdes
vividas pelo curandeirismo amazénico sob sua influéncia; de forma mais direta
na pratica do Padrinho Sebastido anterior ao Daime e mais tarde mesclados
em outros contextos, como, por exemplo, via Umbanda, em decorréncia da

expansao do Cefluris.

Esta é uma questdo sempre presente quando se trata de distinguirmos
matrizes em meio ao cipoal de influéncias e interpenetracbes de que se
constitui a religiosidade brasileira. Ao identificarmos a onipresengca do
catolicismo popular na estruturacdo destas perspectivas religiosas do povo
brasileiro, remontamos ao espirito catdlico lusitano como fontes. Mas é questao
em aberto o modo como missionarios possam ter sido influenciados com sua
anterior experiéncia de contato com a Africa. Por sua vez, se nos referimos &
influéncia negra no Brasil, ha que se considerar que parte dos escravos recém
chegados ja haviam sido catequizados pelos catélicos ainda em solo africano,

estabelecendo sua prépria leitura da cosmologia catdlica.

O espiritismo, ja na década de trinta, havia se disseminado no territério
brasileiro, mesclando-se com os variados matizes das regides em que
pousava. No contato com a cultura nordestina tomava formas proprias;
sabemos do profundo impacto que representou para o0 mundo rural, no tocante
a sua religiosidade; no ambiente amazénico dialogava com curandeirismo: ao
se encontrarem levados pelas correntes migratorias sintetizavam-se ainda em
uma terceira expressdao. Com isso queremos ressaltar a complexidade
presente na busca de identificacdo de elementos puros na constru¢cdo das
expressdes religiosas brasileiras. De toda forma, a frente pretendemos

comentar as consequéncias desta multiplicidade de encontros.

A construgdo da identidade religiosa brasileira se deu a partir de
encontros, em que o Outro foi recebido e assimilado. O que nos leva a
perguntar se, por estas razdes, ndo seria quase inevitavel seu perfil altamente
includente, que persiste mesmo nas religibes que cresceram formando sua
identidade a partir de fortes oposigdes com religides que a precederam, ainda

que tomando delas parte consideravel dos moldes de sua propria constitui¢ao.
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2.1.5 - A presenca afro-brasileira

Nao ha énfase entre os pesquisadores quanto a presenga de elementos
da religiosidade afro-brasileira no momento da composi¢do da doutrina do
Santo Daime, ainda que seja uma possibilidade aventada por varios deles. De
toda forma, sdo débeis os tragos que se supbe existirem e que sao

apresentados como hipéteses, sem evidéncias diretas que as corroborem.

Seguramente podemos observar certo movimento na linha do tempo, a
partir da presidéncia do Padrinho Sebastido, ja enquanto Cefluris, em que
estes elementos ganharam visibilidade. Questionamos, no entanto, se a
presenga cultural ou religiosa afro-brasileira no Santo Daime, contemporanea
ao Mestre Irineu, tenha se manifestado de forma direta. Ha discusséo, que
pretendemos descrever, quanto a esta hipotese. De toda forma, € uma questao
em aberto se o ambiente amazbnico, e o maranhense em particular,
intensamente em contato com particulas em suspensdao das manifestacdes
afro-brasileiras, ndo houvesse sido o veiculo através do qual outras
manifestagdes culturais e religiosas, nele imersas, absorvessem esses
conteudos. O Santo Daime seria um destes receptaculos onde, indiretamente,

estes elementos teriam se precipitado.

Na linha do Cefluris, o rumo dos acontecimentos sob a direcdo do
Padrinho Sebastido (sua énfase na mediunidade, o contato com os jovens do
sul e a expansao desta linha do Santo Daime para o resto do Brasil) alteraram
a posicao dos elementos afro-brasileiros, particularmente da Umbanda, na
constelacao de ritos e visées de mundo que coabitam dentro do Santo Daime,
conferindo-lhe relativa centralidade. Hoje, a presengca de entidades e
divindades da cosmologia africana é verificada nos hinarios de muitas das
principais liderangas espirituais'®*; algumas igrejas, incluindo a central, o Céu

do Mapid, realizam rituais nos moldes da Umbanda (as giras) e o estudo da

% Alfredo Gregorio de Melo, Presidente do Cefluris; Valdete Gregério de Melo, Presidente do

Céu do Mapia, Alex Polari, fundador do Céu da Montanha, em Visconde de Maua, e
atualmente, Secretario Nacional do Cefluris, Paulo Roberto, Presidente do Céu do Mar, maior
igreja do Rio de Janeiro, Glauco Villas Boas, Presidente do Céu de Maria, maior igreja de Sao
Paulo, entre outros exemplos. O hinario de Léo Artese, Presidente do Céu da Lua Cheia, e de
Daniel Pesquero, Presidente do Céu da Nova Era, ambas ja tradicionais igrejas do Santo
Daime em S&o Paulo, sendo que o Céu da Nova Era representa a continuidade da antiga Flor
das Aguas, também sdo pontilhados de hinos que se referem aos orixas e a outras entidades
da Umbanda.
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mediunidade de incorporacdo € genericamente aceito. Realizaremos
oportunamente a discusséo de suas causas e consequéncias, assim como uma

descricdo do panorama atual.

O que desejamos, neste momento, € reunir os dados que permitam
situar a questdo: o quanto os elementos afro-brasileiros podem ser

considerados matrizes fundantes do Santo Daime.

Os primeiros membros que compunham O grupo que se acercou do
Mestre Irineu, ja na Vila Ivonete, em Rio Branco, eram majoritariamente negros.
Mestre Irineu, também negro, saiu de sua terra natal, no Maranhao, tendo
chegado a Xapuri, no Acre, em 1912, com 20 anos de idade. Alguns autores
inferem de suas origens a presenga de elementos afro-brasileiros o
acompanhando quando da constituicdo do Santo Daime. E necessario
situarmos este ambiente com o qual interagiu o Mestre Irineu em seu processo

de formagéao para avaliarmos melhor estas hipéteses.

O Maranh&o € um dos estados em que a religiosidade afro-brasileira se
expressou com forga, a partir de tradigdes jejes e nagds que resultaram no
Tambor de Mina, equivalente ao candomblé baiano, o xangd pernambucano e
o batuque gaucho. A bem da verdade situe-se que, até as primeiras décadas
do século XX esta religiosidade de matiz africana circunscrevia-se,
relativamente isolada, a S&o Luis do Maranhdo, uma ilha em meio a um mar

indigena.

A Casa das Minas-Jeje e a Casa de Nagd sao os dois terreiros mais
antigos do Maranhdo, fundadas em meados do ao seéculo XIX. Ambas
“forneceram o modelo basico a partir do qual se estruturou o que hoje
conhecemos como Tambor de Mina, tanto no Maranhdo como em outras

19 ainda

regides do Brasil nas quais a religiosidade afro-maranhense penetrou,
que permanegam presentes na memoria e na tradicao oral do povo-de-santo
maranhense outros grupos étnicos, como os cambinda, cachéu, fulupa, entre

outros.

Dentre elas, foi a Casa de Nagd que gerou terreiros que se espalharam

pelo Maranhdo e pela Amazobnia. Bastide descreve este encontro do negro

194 Beatriz Caiuby LABATE, O uso ritual da ayahuasca, p. 313.
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apartado de suas crengas com a pajelanga dos aborigenes por certa analogia a
suas praticas ancestrais, mas antes de tudo “por uma busca apaixonada do
éxtase” '%°. Em uma zona intermediaria entre a cidade e o sertdo, o Tambor de
Mina se encontraria com o mundo indigena, a partir do catimbd, produzindo as
mais diversas colagens. A articulagao destas tradicbes com outras orientagbes

religiosas presentes no Maranhdo, como a pajelanca cabocla'®

, 0 catolicismo
popular, o kardecismo, entre outras, acabaram por originar uma diversidade de

praticas populares também designadas genericamente como ‘tambor de mina’.

De toda forma, mais tarde, estes elementos africanos fortemente arraigados
na cultura maranhense se espraiaram pela Amazbnia a partir das levas de
migrantes levados pela borracha. O grande fluxo de migrantes nordestinos que
povoaram a Amazénia entre meados do século XIX e o inicio da década de 30,
quando Mestre Irineu deu inicio aos trabalhos do Santo Daime'¥’, era
composto em grande parte por maranhenses. Seriam este migrantes, para
Monteiro™ - apoiando-se nos estudos de Furuya - os responsaveis pela
amazonizagdo da umbanda, que por sua vez seria independente daquela
expansao da Umbanda iniciada a partir do Rio de Janeiro e S&do Paulo.
Constituir-se-ia de uma vertente prépria, nascida do Tambor de Mina. Monteiro

conclui, tendo em vista estas particularidades da presenca afro na Amazonia:

Considerando, porém, que a selegao cultural se faz enquanto fenémeno
social total, em dialogo com seu tempo e espago e com a participagao
ativa da memoria e vivéncia religiosa anterior de seus participantes, ndo
poderiamos deixar de situar o CSD entre os cultos afro-amazdnicos. '*

195 Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 258.

® Para uma discussdo da pajelanca cabocla ver Raymundo Heraldo MAUES; Gisela
Macambira VILLACORTA, Pajelanga e encantaria amazdnica In: Reginaldo PRANDI,
Encantaria brasileira.

" Mesmo considerando a trajetéria do Mestre Irineu junto ao CRF, em Brasiléia, e
posteriormente em Rio Branco, na Vila Ivonete, um grande numero de autores situa o
nascimento ‘oficial’ do Santo Daime em 1930, a partir dos trabalhos iniciados na Col6nia
Custaddio de Freire.

1% Cf. Clodomir MONTEIRO, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradi¢es, In:
1Bgcgaatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 416-419.
Ibid., p. 415.
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As referéncias & influéncia do Tambor de Mina®® junto ao Mestre Irineu
sdo em geral esparsas e pouco fundamentadas. Vera Froes cita genericamente
informantes do Alto Santo confirmando eventual contato do Mestre Irineu com a
Casa das Minas maranhense; MacRae?'e Monteiro®® também se referem a
este eventual contato ou ligacédo, sem nos fornecer maiores dados. Este ultimo,
por exemplo, buscando a genealogia das palavras “daime” e “juramida”, as

associa com as praticas religiosas daomeanas. 2%

Labate e Pacheco, no entanto, em sua bem sucedida pesquisa realizada
no Maranh3o®®, na cidade natal do fundador do Santo Daime, S&o Vicente
Ferrer, contestam a probabilidade do Mestre Irineu ter tido contato com o
Tambor de Mina. Segundo eles, tendo o Tambor de Mina permanecido
confinado a S&o Luis até o inicio do século XX, e ndo havendo referéncias a
presenca de casas de Tambor de Mina na Baixada Maranhense, onde se situa
Sao Vicente Ferrer, a ndo ser a partir da década de trinta, acrescida a
circunstancia da precariedade de comunicagao entre Sao Vicente Ferrer e Sdo
Luis a época, seria pouco provavel o contato do Mestre Irineu com estas

praticas antes de sua partida, na primeira década do século em questao.

Se houve contato, ele ocorreu depois da partida do Mestre Irineu, no
intervalo da viagem que precede sua chegada ao Acre. Sdo variados os relatos
que descrevem essa trajetoria; segundo uns ele teria ido diretamente para o
Acre; em outros, teria ficado um tempo em S&o Luis ou em Belém; e até
mesmo ido primeiro a Sdo Paulo e ao Rio de Janeiro antes de se dirigir a
Amazdnia. Quarenta anos depois de sua partida, voltou o Mestre Irineu em
1957 para uma visita de dois meses a sua cidade natal. Nao podemos excluir
quaisquer influéncias, inclusive as de matrizes africanas, a sensibilizar Irineu
neste retorno ao seu bergo cultural, no que seria uma aproximacgao tardia — do

mesmo modo que ocorreu com outras manifestagdes tipicamente

20 Culto de origem afro-brasileira presente no Maranhao, de matrizes jeje e nagd, similar ao

candomblé baiano, ao xangd pernambucano e ao batuque gaucho.

201 ¢f. Edward MACRAE, O Santo Daime e outras religibes brasileiras. Texto apresentado para
a 5° ABA Norte e Nordeste, maio de 1997.

202 cf. Clodomir MONTEIRO, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradigdes, In:
Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr SENA Araujo (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 426-427.
203 provenientes do Dahomé, na Africa, principal matriz das manifestagées maranhenses.

24 Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes maranhenses do Santo Daime, In: O uso
ritual da ayahuasca.
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maranhenses. 2°° Um exemplo seria a alteragdo da farda implementada por ele
ao retornar de sua visita a terra natal, nos anos cinquenta, quando teria
‘recebido” um novo formato. Labate e Pacheco comentam a notavel
semelhanga desta farda com as vestimentas utilizadas pelos participantes do

baile de Sdo Gongalo, festividade maranhense tipica. 2%

Hipotese que Labate e Pacheco ainda enunciam é a possibilidade de
contato de Irineu com a pajelanga maranhense, esta sim bastante difundida na
Baixada Maranhense no periodo em que viveu em S&o Vicente Ferrer. Sao

muitos os indicios levantados deste encontro.

Dentre os rituais estabelecidos por Irineu, cabe destaque o frabalho de
Mesa Branca, hoje conhecido como “trabalho de Cruzes”, que para Goulart
admitia “... crengas tipicas de religides afro-brasileiras, como a possesséo e a
obsess3o por espiritos ou a manifestagdo de seres como caboclos”. 27
Destaca, no entanto, que antes de manifestar uma aproximagao com o mundo
afro-brasileiro, marcava um distanciamento. Sendo as entidades do pantedo
afro-brasileiro vistas como ‘negativas” e origens dos maleficios dos que

buscavam cura naquelas sessoes, necessitando ser exorcizadas.

Walter Dias afirma que Irineu, preocupado em conferir legitimidade ao
culto que recém elaborava, afastou-se da Umbanda. 2% A favor desta hipétese,
destaque-se a similaridade com o movimento que marcou a busca de espacgo
institucional pela Umbanda em parte consideravel do século XX,
particularmente no Rio de Janeiro e em S&o Paulo. Desde o final da
escravatura registra-se intensa perseguicdo policial contra a “feiticaria”, o
“‘charlatanismo” e a “falsa medicina” com que eram identificadas as praticas
religiosas dos negros. As categorias de “baixo” espiritismo ou magia “negra”
reproduziam os preconceitos de uma sociedade branca, muito mais aberta a
européia, cientifica e branca proposta do espiritismo kardecista que entdo

também se implantava. Para a Umbanda, auto definir-se como espirita foi uma

2% vVide as inovacdes que introduziu na farda apos esta viagem, e suas semelhangas com

aquelas vestimentas encontradas na festa de S&o Gongalo, tal como relatadas no artigo de
Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes maranhenses do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO, O uso ritual da ayahuasca.

2% Cf. Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes maranhenses do Santo Daime, In:
Beatriz Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO, O uso ritual da ayahuasca, p. 334.

27 sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradi¢do amazénica, p. 109.
298 Cf. Walter DIAS JR., O Império de Juramidam nas batalhas do astral, p. 67-74.
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forma de proteger-se da repressao policial, aproximando-se assim do que era

mais aceito.?%®

O sincretismo ocorrido com o catolicismo popular e com o esoterismo
europeu teria ocorrido, para Dias, a partir desta dindmica; ou seja, os

elementos brancos foram incorporados mais tarde com um objetivo legitimador.

Temos noticia de persegui¢des policiais a Irineu nos periodos de Vila
Ivonete, que teriam sido neutralizadas devido a amizades com autoridades
locais. Isso também n&o foge ao modelo acima descrito; a repressao a
Umbanda - leia-se, a manifestagdes religiosas do universo afro — n&o
acontecia de modo uniforme em todos os lugares. Uma forte elemento de
subjetividade era reservado a autoridade local responsavel pela represséo,
ficando a mercé de suas simpatias e oposi¢des. Relagdbes com a autoridade
eram relevantes no rumo dos acontecimentos. E altamente provavel que o
novo culto, composto por negros, liderado por um curandeiro que se destacava,
estivesse sujeito as acusagdes de “feiticaria” e despertasse a curiosidade das
autoridades. Assim como € provavel algum esforgo no sentido de
descaracteriza-lo daqueles aspectos que o aproximavam do modelo
estigmatizado. Tao presente esse cenario naquele momento que, como nota
Goulart ao estudar contrastes e continuidades nas relagdes entre as religides
ayahuasqueiras, um dos elementos de diferenciagéo entre elas e depois entre
fundadores e dissidéncias, eram justamente acusacbes de “feiticaria”,
‘macumba”, “baixo espiritismo”, entre outros adjetivos que reproduziam o
discurso oficial, sempre buscando a deslegitimac&o do outro em face da prépria

superioridade.

Seja como for, foi aquele conjunto de crengas que compunham o Santo
Daime sendo construido pelo Mestre Irineu que acolheram o Padrinho
Sebastido e sua bagagem marcadamente kardecista. Reconfigurada por este,
abriu-se para o mundo. E curiosamente, o mundo que chegou, trazido nas
mochilas dos jovens brancos da classe média do “sul” do Brasil, tinha entre
seus pertences o sangue negro da Umbanda, que agora passava a correr entre

os “soldados da Rainha”.

209 ¢f, Lisias NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada.
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2.1.6 - Contribuicoes da religiosidade maranhense

Apropriadamente Labate e Pacheco, em seu artigo Raizes maranhenses

do Santo Daime, afirmam que:

... a quase totalidade de pesquisas dedicadas a investigagdo do Santo
Daime tém enfocado o universo acreano e suas multiplas influéncias,
porém muito pouco foi dito sobre a relevancia do Maranhao no ethos do
Santo Daime e mesmo na biografia de Irineu.?'

Procurando preencher essa lacuna, foram a Sao Vicente Ferrer, terra
natal de Irineu, investigar a existéncia de elementos religiosos e nao religiosos
da cultura regional que pudessem estar presentes na elaborag&o do novo culto,

encontrando de fato novas informacdes a respeito.

Em uma manifestacao tipica da Baixada Maranhense, o Baile de Séao
Goncalo, identificaram muitas semelhancas. Uma delas que chamou a atencéao
dos autores foi a semelhanca com a farda branca daimista; no Maranh&o os
participantes usam roupa branca; os homens usam vestem paletd e gravata;
tanto os homens como as mulheres usam fitas coloridas, tal como as “alegrias”
da farda daimista feminina, e que os homens também utilizavam antes de
serem abolidas. As mulheres ainda usam coroas, muito parecidas com aquelas
da farda daimista. Nos trabalhos daimistas de hinario, os hinos sao bailados.
Alias, o formato ritual muitas vezes é designado como bailado. Nestas
festividades destacam-se os ritmos de valsa e marcha, dois ritmos usados nos
rituais ja & época do Mestre Irineu. E hipdtese dos autores a alta probabilidade
de os Bailes de Sao Gongalo serem fontes inspiradoras da “estilistica” do Santo

Daime.

Outro desses elementos seria a festa do Divino, ligada a devogao do

Divino Espirito Santo, uma tradigédo ja muito popular no inicio do século XIX na

210 Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes maranhenses do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; Wladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 306.
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cidade de Alcantara, tendo se espalhado posteriormente pelo Estado entre as
camadas mais pobres da populacdo. E considerada uma importante

“‘expressao da cultura negra do Maranhdo”, e associada as mulheres negras
oriundas do Tambor de Mina. Para os autores, entendendo como Goulart a
importancia do legado do catolicismo popular na formagado do Santo Daime,
essa transmissdo se da também a partir de uma “versdo especificamente
maranhense”. a festa do Divino. Embora ndo constatem a participagao direta
de Irineu nos festejos do Divino Espirito Santo, encontraram referéncias a sua
participagdo em um folguedo realizado apés a festa, como diversdo, o bambaé

de caixa.

Sao variadas e pontuais outras aproximagdes que Labate e Pacheco
identificam entre a festa do Divino e o Santo Daime. Como no uso comum das
expressdes “império”, “reinado”, entre outras, e que no Santo Daime sé&o
recorrentes e centrais. Identificam ainda semelhancas de temas e formatos
entre os hinos daimistas e versos cantados na tradicdo maranhense: possuem
uma meétrica aproximada, e utilizam referéncias ao Divino Espirito Santo e a
Virgem da Conceigao. O toque da alvorada, um dos mais importantes da festa
do Divino, realizado as seis horas, meio dia e seis horas da tarde, estaria
referenciado no hino “Seis horas da manha”, " do Mestre Irineu, do mesmo

modo que em outros versos tradicionais da alvorada da festa maranhense.

Outra manifestagado tipicamente maranhense seria a pajelanga, ali
nomeada também como cura ou linha de pena e maraca, que seria resultado
das mais diferentes fusbes de componentes da cultura religiosa maranhense:
tambor de mina, medicina rustica, catolicismo popular, culturas indigenas, entre
outros. Possui caracteristicas que tornam aceitavel sua associacdo com a
pajelanca cabocla da regido amazénica e até mesmo com aquelas pajelangas
nao-indigenas presentes no Norte e Nordeste brasileiros.

Sao praticas voltadas para o tratamento de doencas e aflicées, e
caracterizada por um transe de possessdo. Em Sao Luis seriam espécie de

cerimdnias publicas e festivas, realizadas como “obrigagado” em alguns terreiros

2" Raimundo Irineu SERRA, O Cruzeiro, hino n° 27, Seis horas da manha, Céu do Mapia,

Pauini, AM, 148 p., (mimeo).
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de tambor de mina. Mantém ambos, portanto, estreita relagdo e se confundem

no interior do Estado, onde n&o s3o tio nitidos os seus contornos. 212

Neste ambiente, os autores também encontraram concepcdes e palavras de
uso comum, ainda que as vezes ressignificados. O termo doutrina, por
exemplo, tdo importante no Daime, é utilizado na pajelanga para designar
preceitos sob a forma de cantigas. Expressdes como balango e marezia, assim
como encontrados em hinos do Mestre Irineu, no contexto religioso da
encantaria sao utilizados para indicar a incorporacdo de uma entidade.
Igualmente a expressao “firmeza” € usada em ambos os contextos. A idéia de
guerra no astral daimista encontra similar nos rituais de cura dos pajés

maranhenses, também utilizando uma linguagem de combate.

Tantas sdo as possibilidades de trocas simbdlicas encontradas pelos
autores entre manifestacbées do Maranhao e o culto constituido por Irineu que
sdo levados a questionar se alguns dos tragos habitualmente localizados como
heranga do curandeirismo amazobnico n&o seriam em verdade originados na

pajelanca maranhense.

Sao demonstradas varias outras semelhangas. A nés interessa pontuar
a existéncia de uma fonte rica de possibilidades de pesquisa e que se soma a
ja extensa lista de matrizes da qual o Santo Daime se serviu na criagao de sua

religiao.

%12 Encantaria maranhense seria um nome genérico utilizavel para esse conjunto de praticas,

em referencia aos encantados, categoria de entidades que sdo incorporadas nos terreiros.
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CAPITULO Il - CONSIDERACOES GERAIS SOBRE A
UMBANDA

Se ha algo com que concordam muitos pesquisadores é quanto a

dificuldade de definir a Umbanda. Uma religidao embrionaria,
n213

. a pique de
fazer-se e por isso mesmo emaranhada as mais diversas formas e
mitologias - eram razdes para essa dificuldade no olhar de Bastide em 1960.
Quase meio século depois, é de se perguntar se a Umbanda se curou dessa
heterogeneidade, ou se ela ndo é inerente & prépria Umbanda? E provavel que
alguns de seus tragos facam da Umbanda um corpo em continua
transformacdo; e que nesta permanente reconstrucdo resida parte de sua
forca. Esperamos identificar no curso deste capitulo as raizes desta
diversidade, o esforgco empreendido para dotar a Umbanda de uma unicidade,
quem foram os atores deste esforgo, o grau de sucesso obtido e quais forgas

conspiraram no sentido contrario.

Esta plasticidade quase camalebnica da Umbanda nao impede, de toda
maneira, que vislumbremos sua especificidade. Ao encontrar-se com o Santo
Daime e mais uma vez transformar-se, absorvendo as cores do ambiente em
que ingressava, nos permite observar de perto o modo como foi recebida em
cenarios tao diversos de nossa espiritualidade. O espiritismo, entre os quais o
da Umbanda, talvez esteja entre as caracteristicas mais presentes da

religiosidade brasileira.

Interessa-nos aqui destacar aqueles aspectos da Umbanda que nos
parecem relevantes no presente estudo. Pingamos aqui e acola aquilo que
consideramos uteis para nos ajudar a decifrar seu encontro com o Santo
Daime. Concone é taxativa quanto as intengbes de enquadra-la: “... qualquer
tentativa de caracterizacdo absoluta esta fadada, de antem&o, ao
insucesso”'*. Talvez a forma apropriada de abordar a Umbanda seja a do

sobrevbéo panoramico, para que a observagdo continuada permita ir

213 Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 440.

%1% Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 65.
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estruturando uma visdo unitaria, de conjunto. E este sobrevdéo que intentamos

realizar.

3.1 — Historia

Para situar a Umbanda entre as religides afro-brasileiras, aceitamos a
expressao - tal Concone - como se referindo a presenga, em menor ou maior
grau, de elementos africanos em sua constituigdo. 2'° Observa-la da
perspectiva histéria nos levaria desde a Africa (suas culturas e suas praticas
religiosas) representada nas etnias que aportaram escravizadas no Brasil até
as relagbes de dominagao presentes no projeto colonial brasileiro, a que se
submeteram?'® as multiddes negras em condi¢des sobejamente conhecidas.
Nao é nossa intencdo recuperar aqui a profusao destes elementos, a ndo ser

pontualmente naqueles focos que nos auxiliem em nosso objeto.

3.1.1 — Raizes afro-brasileiras e outras matrizes

Aportaram no Brasil e se espraiaram pelas senzalas, africanos das mais
diversas etnias, que Bastide?'” descreve, em seus principais troncos, como
sendo: 1) os sudaneses, representados especialmente pelos iorubas (nagé,
ijexa, egba, ketu, etc.), pelos daomeanos do grupo gége (ewe, fon...) e pelos
fanti-axanti, chamados de mina e outros grupos menores; 2) os islamizados; os
bantos do grupo angola-congolés; e os bantos da Contra-Costa representados
pelos mogcambiques.

Para explicitar a profunda heterogeneidade cultural que os caracteriza, é

preciso que se entenda que,

... a Africa enviou ao Brasil negros criadores e agricultores, homens da
floresta e da savana, portadores de civilizagbes de casas redondas e de
outras de casas retangulares, de civilizagbes totémicas, matrilineares e
outras patrilineares, pretos conhecendo vastos reinados, outros n&o
tendo mais que uma organizacdo tribal, negros islamizados e outros

2% Cf. Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p.23.

718 Submissao inerente as condigdes de escravizagao, nao querendo conotar, entretanto, a
inexisténcia de variados niveis de resisténcia.

27 ¢, Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 67.
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“animistas”, africanos possuidores de sistemas religiosos politeistas e
outros sobretudo adoradores de ancestrais de linhagens.?'

Circunstancias historicas as mais diversas (necessidades especificas da
Colénia em funcédo de seus ciclos econbmicos, proximidades geograficas,
guerras, tratados entre as poténcias européias, entre outras) fizeram chegar ao
Brasil levas sistematicas de escravos ora com uma predominancia étnica, ora
com outra (0 que vale dizer, com distintos tragos culturais, como podemos
inferir da descricdo acima, e profunda diversidade de crengas). A sobrevida nas
senzalas era curta, o que levava a necessidade de constante substituicdo; os
grupos recém chegados traziam consigo suas tradigbes ainda vivas e assim

iam se renovando, ainda que diversificados, os lacos com a Africa ancestral.

O trago caracteristico predominante do escravo, no entanto, era o da
profunda diversidade, que se iniciava na captura e se aprofundava com a
venda ja aqui no Brasil. lam para as senzalas negros de todas as origens; o
critério étnico ndo era uma preocupacgao dos senhores, salvo pela necessidade
de especialistas: os bantos eram bons agricultores, os minas eram melhores

219

mineradores, entre outros exemplos. Podemos inferir, portanto as

dificuldades para que, nas condicbes de extrema precariedade - arrancados
para sempre de seu meio, privados da liberdade, trabalhando de sol a sol,
convivendo com negros das mais diversas culturas, religides e habitos —

mantivesse o africano sua religido.

Este é o quadro geral que precedeu a constituicdo das religides afro-

brasileiras. Ressaltando, além daquela heterogeneidade, “... um certo ritmo

historico do trafico que permitiu, diz Bastide, que cada etnia pudesse se

» 220

estabelecer... com suas peculiaridades. Assim,

... como cada século teve ainda assim sua caracteristica étnica proépria,
cada grande grupo, banto, depois mina e de novo banto, pode
estabelecer, ao menos em parte, sua civilizagdo no Brasil, antes que a
mistura das etnias tivesse um papel por demais desagregador. **'

'® Roger BASTIDE, As religides africanas no Brasil, p. 67-68.

219 Cf. Ibid., p. 68-69.
220 Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p.44.
2 Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 69.
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O papel que desempenharam certas escolhas politicas da sociedade
escravista também deve ser considerado, particularmente o das associagdes
étnicas®®?, na conservacdo de elementos culturais negros entre seus
integrantes e no posterior desenvolvimento das religidbes afro-brasileiras.
Percepgdes opostas do branco quanto a melhor maneira de levar seu projeto
colonial o colocava diante de dois caminhos; de um lado, para maior eficiéncia

“*

. a necessidade de deixar uma certa liberdade de

divers&o (os cultos freqiientemente eram vistos apenas como diversao)... "% e

do trabalho escravo,

de outro o temor do senhor de escravos de que essa liberdade pudesse
resultar em liderangas e nucleos de resisténcia negra, assim como da Igreja de
que pudesse ser um estimulo a preservacdo do paganismo.?* O que ndo
impediu que as confrarias fossem um projeto largamente promovido pelas
autoridades e pela Igreja, as vezes mesmo a revelia dos senhores de escravos,
com vistas a diversos objetivos: catequizagédo, controle, mediagdo. Em pelo
menos um aspecto os resultados foram opostos aos esperados. Foram essas
associacdes étnicas - pensadas também como modo de perpetuar as
diferengas étnicas e assim impedir uma eventual uni&do dos escravos igualados
pela opressdo - as responsaveis pela preservacdo das religides africanas.
“‘Onde tais associagcbes foram proibidas e perseguidas as religides se
» 225

perderam

O quadro delineado por Bastide®®

€ o de uma propagagao nao
continuada de expressdes religiosas na vigéncia da escravatura. Ndo € correta
a idéia de que representassem formas de culto que se mantiveram em linha de
continuidade através dos séculos até a atualidade. Cultos nasciam e se
extinguiam, para outros surgirem, naquilo que denominou de uma proliferagdo
cadtica. Aquelas religides que hoje conhecemos como afro-brasileiras
encontraram oportunidade para se constituir a partir da libertacdo dos
escravos, entre o final do século XVIIl e o comego do século XIX. O

candomblé, o batuque, o xangd, a Casa das Minas, as mais puras religides

22 cof, Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil.

223 Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 48.
224 ©f. Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 48-54.
225 Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 49.
220 cf. Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 69-71.
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afro-brasileiras, se organizaram efetivamente a partir da libertacdo e da
“concentracgdo de libertos nas areas urbanas” ?*’. De modo que “... a religido
afro-brasileira nos parece menos ligada a escraviddo que ao trabalho artesanal

M

dos negros “livres™. 228 \/ale acrescentar que, a depender da regiao do Brasil
onde se estruturou, prevaleciam os tragos de determinada etnia em relagdo aos
de outra. Assim, por exemplo, no candomblé da Bahia predominou a cultura
ioruba em detrimento da banto, enquanto que no Tambor de Mina do Maranhao

a prevaléncia foi da cultura daomeana.

3.1.2 - O século XIX

O século XIX encerrou intensas transformagcdes no cenario socio-

econdmico brasileiro, que para Ortiz?*°

estdo na base do curso posterior
seguido pelo desenvolvimento das religides afro-brasileiras. Lentamente séo
minadas as bases da sociedade colonial pelo incremento de uma estrutura

capitalista; estavam dadas as condi¢des histéricas para a Abolicao em 1888.

Foi também um século de mesticagem, onde a miscigenagdo com o
negro se aprofunda e “... a ideologia do embranquecimento penetra, pois, a

camada mulata dos intelectuais” 2.

Ja aqui podemos encontrar as
contradigbes e ambiguidades do meio afro-descendente que iria se expressar

futuramente na Umbanda.

A imigragdo de mao de obra européia, que se acentua nos fins deste
século XIX e se mantém durante o século XX, representou profundo impacto
para a sociedade brasileira, com repercussbées no mundo afro-descendente.
Consideremos, por exemplo, que os negros em 1835 representavam 51,4% da
populagdo e em 1940 tinham seu percentual reduzido a 14,65%.%%" Estas s&o
evidéncias ndo apenas de uma inferioridade numérica, mas que se associam
ao julgo cultural em um meio em que os ex-escravos eram desprovidos de
todos os direitos. Também no campo das crengas disputavam espacos classes

opostas, cuja divisdo em muito coincidiam com critérios raciais. “O negro néo

2" Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 51.

228 Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 43.

29 cf. Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 22-30.
2% 1bid., p. 24.

21 Cf. Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 26.
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podia se defender materialmente contra um regime onde todos os direitos
pertenciam aos brancos; refugiou-se, pois, nos valores misticos, os unicos que
nao lhe podiam arrebatar” **2. Para Ortiz, para além da questdo quantitativa,
sera ”... a dominagao simbdlica do branco que acarretara o desaparecimento
ou a metamorfose dos valores tradicionais negros; eles tornam-se caducos,

inadequados a uma sociedade moderna” 2.

3.1.3 - A macumba

A transicao para o capitalismo, com as intensas alteragcdes que produziu,
entre as quais a formacdo de uma sociedade de classes e a constituicdo de
grandes cidades, trouxe novos desafios a integragdo do negro. Preterido diante
do imigrante mesmo naquelas mais simples ocupagdes, despreparado para
competir diante das novas exigéncias sociais, 0 ex-escravo viu ruir sua heranga
cultural africana, de toda a forma relativamente preservada no longo periodo da

escravatura. 24

Ao hiato entre a Abolicado e o inicio da integragdo do ex-escravo na nova
sociedade na condicao de trabalhador assalariado, correspondeu, por parte do
negro, um momento de desagregagao social e cultural. Impelida a viver nas
periferias dos novos centros econdmicos constituidos pelas cidades, ali se
mesclou a multiddo negra com trabalhadores das mais diversas origens, agora

igualados pelas precarias condi¢des de vida.

Duas das grandes cidades que entdo se formaram, Rio de Janeiro e Sdo
Paulo, testemunharam seus marginalizados elaborarem nova teia de

significados, quando tudo parecia perder sentido.

Quando tragamos o mapa da geografia religiosa do Brasil, vimos que
existiu, no comego do século XX, no Rio, duas “nacgdes” — a “nagao”
ioruba, que adorava os orixas, e a “hacdo” banto, cujo culto
conhecemos sob o nome de cabula. A macumba é a principio a
introducéo de certos orixas e de certos ritos ioruba, na cabula. E esse
desaparecimento de “nagdes” em seitas organizadas é o primeiro efeito
desagregador da grande cidade. Os lagos étnicos ou culturais se

232 Arinos de MELLO FRANCO apud Roger BASTIDE, As religides africanas no Brasil, p. 96.
233 Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 27.
%4 Cf. Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 27-30.
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dissolvem no interior da plebe de cor. Nasce uma outra solidariedade,
que ainda ndo € uma solidariedade de classe, mas da miséria, das
dificuldades de adaptacdo ao mundo novo, do desamparo. %3

A macumba seria definida, no endosso de Bastide a Arthur Ramos®®,
pelo sincretismo entre os cultos africanos, amerindios, catdlicos e espiritas.
Muito rapidamente os brancos seriam td4o numerosos quanto os negros na
macumba; elementos de todas essas origens se justapunham em um sistema
da qual ndo se esperava muita coeréncia. 2’ Ali se fundiram os santos do
catolicismo popular — que ja entdo eram correspondidos aos orixas, no
candomblé, por exemplo - e em seguida os elementos do espiritismo

kardecista.

Expressdo da desagregacédo da cultura negra, degradagdo magica ou
construgdo mitica®®, a depender do intenso debate socioldgico iniciado por
Bastide em base durkheiniana e desenvolvido por Ortiz, Negrao, Trindade,
Brumana e Martinez, entre outros, a macumba é o bergo a partir do qual
desenvolveu-se a Umbanda. Muitos dos tragos que iremos encontrar
posteriormente na Umbanda ja estavam ali: os sacrificios, as defumacgdes, os
pontos riscados, os orixas, 0s exus, os caboclos. “As sessbes de cabula
chamavam-se mesa (...). O chefe de cada mesa chamava-se embanda e era

secundado pelo cambone; a reuniao dos adeptos formava a engira.”239

Constata-se ai a presencga kardecista que, ao espraiar-se no cenario
religioso brasileiro, fornecia “... quadros de interpretagao bastante coerentes as
crencas de origem banto”. ?*° Os bantos fundamentavam a religido no culto aos
mortos, o que facilitava sua permeabilidade aos conceitos espiritas, onde viam
explicacbes de suas crengcas melhor adaptadas ao universo em que se
encontravam, ou seja, em solo brasileiro, branco e por onde também se
entrecruzavam o mundo catdlico e seus santos e a comunicacdo com 0s

mortos da pajelancga indigena. Essa porosidade da mentalidade religiosa banto

235 Roger BASTIDE, As religides africanas no Brasil, p. 407.

236 ¢f. Ibid., p. 407.

%7 Cf. Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil p. 407. Pela condicdo de subordinacso,
pela multiplicidade de etnias, pelos efeitos desagregadores da urbanizagdo, pela introdugéo
das novas relagbes econémicas, pelo sincretismo justapondo dois sistemas de crengas.

2% Cf, Liana Maria Salvia TRINDADE, Construgées miticas e histéria.

239 Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p 37

20 1bid., p. 37.
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€ parte da origem da includéncia umbandista e que oportunamente

aprofundaremos.

O espiritismo kardecista, de toda forma, ajudava a cimentar estas
fusdes, ainda que, em contrapartida, nestas relagbes visse acentuar-se os
elementos magicos em suas praticas e que sao parte das transformacdes que

241 De toda forma a esse

viriam sofrer o espiritismo kardecista no Brasil.
movimento correspondia a inser¢gdo na cabula de um grande numero de
participantes brancos, brasileiros nativos, mas também portugueses e
imigrantes de primeira geragdo associados nas favelas pela marginalizagdo a

que eram levados pelo novo modelo econdmico que se implantava no Brasil.

3.1.4 - As tensoes do nascimento da Umbanda

Esse foi um instante de desorganizagédo social em multiplos niveis, em
que se encontravam individuos em um meio a que nao pertenciam: imigrantes
naturalmente desenraizados e egressos da escraviddo, agora em vias de
aprender a atuar como proletarios - todos necessitados de novos parametros
que os amparasse diante da perplexidade e lhes permitisse um minimo

sentimento de pertenca e que iria se expressar também no campo religioso.

A desagregacdo seguiu-se a progressiva acomodacédo diante do novo
cenario socio-econémico. “Constataremos que o0 nascimento da religido
umbandista coincide justamente com a consolidacdo de uma sociedade
urbano-industrial e de classes” ?*2. Ortiz afirma que seria particularmente no
interior das nagdes bantos, justamente a contribuicdo africana central na
formacdo da Umbanda, que ocorreria uma maior deterioracdo da memoria
coletiva negra243, em cuja porosidade abriu-se as mais diversas contribuicbes

culturais e religiosa.

No decorrer do século passado, pelo menos até o inicio da década de

80, a Umbanda experimentou um crescimento espetacular. ?** Os anos 30 do

41 cf. Bernardo LEWGOQY, O grande mediador.

%2 Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 15.

243 Cf. Ibid., p. 36.

244 Cf. Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p. 132. Ver também Renato
ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 51-66
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século XX?4°

sao considerados pelos pesquisadores e pelos umbandistas como
o marco do nascimento da nova religido, sendo 1930, com a ascensao de
Vargas ao poder, o limite para muitos historiadores e socidlogos entre dois
periodos distintos da nossa histéria. 2*® Brumana e Martinez situam a sua
organizacao oficial “a partir dos anos 20 deste século por obra de um grupo de

médiuns dissidentes do kardecismo.” %’

A Umbanda seria o produto da relacdto de uma profusdao de
manifestagdes religiosas oriundas de uma base comum com a posterior
tentativa de intelectuais umbandistas de as codificarem e unificarem em um
corpo coerente. Uma seria a Umbanda, portanto, préxima ao cotidiano dessas
populagdes, experimentada, sentida e vivida na pratica pelos seus adeptos,
afinada com as idiossincrasias do chefe do terreiro e do povo que arrebanhava,
e outra seria a Umbanda produto da elaboragdo de uma camada intelectual

que procurou dota-la de uma teologia e de uma unidade de crencas e ritos. 4

Essa tens&o entre a manifestacdo espontanea, prépria de suas origens,
de seu meio, das circunstancias historicas, de suas matrizes, e as tentativas de
estrutura-la (a Umbanda) em uma organizagao que |he permitisse relacionar-se
com a sociedade em condigbes mais favoraveis, tal como foi tentado pelas
Federacbes, perpassa toda a histéria da Umbanda.

3.1.5 — O kardecismo e o mundo catélico

Uma referéncia a estas duas importantes matrizes da Umbanda (o
catolicismo e o espiritismo kardecista) € necessaria para entender em que
sentido se deu o movimento pendular que acabou por caracterizar a Umbanda.
A idéia de um continuum das religidbes mediunicas tendo o kardecismo e
Umbanda em polos opostos, em meio ao qual transitam variadas formas de

culto elaboradas a partir de elementos comuns, tal como expressa no estudo

25 Este foi também o século da corrosdo da hegemonia catdlica e a proliferacdo de outras

confissbes, marcadamente as conhecidas como neopentecostais.

2% Cf. Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 31.

" Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 62.

28 «Djz Geertz que os atos de cogni¢cdo ou de expressado sdo mediados por modelos e que tais
modelos “sdo antes retirados da cultura popular que da grande arte ou dos rituais religiosos
formais”. Maria Helena Villas Boas CONCONE, Umbanda, p. 57.
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pioneiro de Camar90249, da o tiro de largada para a pesquisa das ambiglidades
contidas na Umbanda, mais tarde aprofundadas com estudos como o de Ortiz
e Negrao.

A religiosidade popular brasileira foi até fins do século XX sinénimo de
catolicismo popular, marcada pela onipresenca da Igreja Catélica. Assim como
esteve sincretizado em outras religides afro-brasileiras (o candomblé, por
exemplo) o catolicismo faz parte dos conteudos presentes na formagao da
Umbanda, do mesmo modo como anteriormente se constatou na cabula.

A segunda metade do século XIX também viu chegar ao Brasil o

espiritismo  kardecista®°

, eivado da mentalidade cientifica do positivismo e
caro, portanto, a Republica recém-instalada, também positivista e em oposigcao
a monarquista Igreja. Esta afinidade se constata inclusive no grande numero a
época de kardecistas entre os militares. Seu crescimento foi rapido, se
instalando em pouco tempo mesmo nos distantes grotdes brasileiros. No final
deste mesmo século o espiritismo penetrava nas camadas inferiores da

populagao brasileira. %'

No Brasil, a doutrina de Allan Kardec, se reconhecendo como cientifica,
aproximou-se rapidamente do podlo religioso e magico, ou seja, abrasileirou-se.
Transformou-se assim em referéncia aceitavel para interligar alguns dos
centros de sentido da religiosidade brasileira, entre os quais o mundo
africano®?. O espiritismo acabou por desempenhar o papel de elo, quando por

um lado, a partir da “... nocdo e também da experiéncia da mediunidade —

aproximou-se — do universo simbolico afro-brasileiro” 2°°

, € de outro, a partir da
idéia de reencarnagé&o permitiu um dialogo entre seus preceitos e 0 mundo

catolico brasileiro. 2%*

249 cf. candido Procopio Ferreira de CAMARGO, Kardecismo e Umbanda.

%0 ¢f. Candido Procépio Ferreira de CAMARGO (Org.), Catdlicos, protestantes e espiritas, p.
160.

%51 cf. Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 34.

%2 gegundo Maria Helena Villas Boas CONCONE, Umbanda, p. 140: “Toda esta formulagdo
umbandista na qual ha uma grande adesao ao cristianismo, associada a diferentes formas de
dosar o elemento africano, gerou inconsisténcias que o quadro kardecista ajuda a resolver”.

253 Maria Laura Viveiro de CASTRO, Vida e morte no espiritismo kardecista, p 05.

%4 Cf. Bernardo LEWGOY, O grande mediador, p. 43. O médium Chico Xavier teve importante
papel na elaboragdo de conceitos adicionais a doutrina kardecista que |he deram uma face
distinta no Brasil.
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A Umbanda, a partir de suas matrizes religiosas e culturais, foi palco de
uma disputa simbdlica em que buscavam predominio de um lado os elementos
sobreviventes do mundo negro e, de outro, a busca de legitimag&do via
embranquecimento diante de uma sociedade que se modernizava. As
oscilagbes a partir desta disputa se daria entre maior ou menor distancia dos
tracos africanos, que se davam na proporgao contraria em que afirmavam seus
elementos kardecistas. Ou seja, dentro de um continuum?®® em que os adeptos
circulavam, o polo kardecista vinha a ser a diregdo do aceitavel, do legitimo, do
bem - leia-se, dentro dos limites da religiosidade branca, européia e
racionalmente superior. Quanto mais afastada deste pdlo, mais se conspurcava
a pratica religiosa com elementos do mal — leia-se, da feiticaria, primitiva,
inferior e negra. Ja na primeira década do século XX, expressando essa
divisdo, comegam a ser elaborados os conceitos de baixo e alto espiritismo. >
A importdncia do Espiritismo kardecista como quadro de referéncias
conceituais para a Umbanda também pode ser aferida em sua incontestavel
predominancia até meados do século XX; somente a partir da década de

cinglienta a Umbanda vem a supera-lo no cenario religioso brasileiro.?®’

3.1.6 - A perseguicao

O desenvolvimento da Umbanda se deu sob o acgoite da perseguicao
policial. Negréo, no Entre a cruz e a encruzilhada faz uma rica e extensa
pesquisa em que recupera, através das noticias em jornais, desde o Império
até a década de oitenta do século passado, a longa e sinuosa trajetéria da
Umbanda em busca de sua legitimagao. As razdes desta persegui¢cao e suas
consequéncias, como nao poderia deixar de ser, deixaram cravadas marcas
em seu corpo de crengas, em sua cosmologia, em seus ritos e em sua face

institucional.

Havia nitida consciéncia da parte dos senhores do perigo de uma revolta

negra, estes representando uma fatia majoritaria da populagao; “... os negros

2% Cf. Candido Procépio Ferreira de CAMARGO, Kardecismo e Umbanda.
2 ¢f. Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p 57.
%7 Cf. Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p.69.
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em 1835 representavam 51,4% da populacdo”. 2°® Ao fosso cavado pelas
relacbes de dominagdo somava-se o abismo cultural. O medo e a diferencga ja
se insinuavam entre os dois mundos e ali permaneceria para além da

escravatura.

O Cddigo Penal do periodo republicano, de outubro de 1890, inaugura a
repressao institucional as praticas de curandeirismo e feiticaria, até entao
apenas esporadica. **° De todo modo, desde meados do século XIX se
encontra registrada a persegui¢cao a curandeiros negros, no mesmo ambiente
das “... fugas de escravos, de capturas de negros fugidos e de adverténcias
contra o perigo das revoltas contra o cativeiro” °°. Este é o cenario em que a

divisdo social se instala e que iria se reproduzir no campo religioso.

Em 1931 ocorre uma importante alteragao legal, vinda no bojo de uma
reestruturacdo policial e a criagdo da Inspetoria de Entorpecentes e
Mistificagdes, encarregada de reprimir no Distrito Federal (entdo o Rio de
Janeiro), além de toxicos, as praticas magicas e de curandeirismo. O que
chama a atencao é que sao deixadas de fora da repressao “... as experiéncias
de telepatia, sugestao, ilusionismos e equivalentes, realizados em espetaculos

» 261

publicos fiscalizados pela policia , 0 que equivale excluir o kardecismo da

ilegalidade.

O crescimento da Umbanda e a persisténcia da persegui¢cao policial
levaram a organizagdo em 1939 da primeira federagdo umbandista, a Uniédo
Espirita de Umbanda do Brasil, que tinha entre seus escopos exatamente
proteger seus adeptos da violéncia institucional.?®? “Essa primeira federagao

"263 ' mas sera apenas

realizou, em 1941, o | Congresso Nacional de Umbanda
em meados desta década, que a democratizagao e o advento do populismo

fariam cessar o ataque sistematico do Estado a Umbanda.

A década de cinquenta, no entanto, testemunhou a Igreja Catolica eleger
0 espiritismo como seu maior adversario, ataques em que encontrava como

aliada a imprensa; mesma década, no entanto, que viu a Umbanda tornar-se

28 Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 24.

izz Cf. Yvone MAGGIE apud Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p. 44.
Ibid., p.43.

%1 isias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p. 75.

%2 Em Sa0 Paulo, as duas primeiras Federagdes surgiram apenas em 1953. Cf. Ibid., p. 81.

%3 Ibid., p.76.
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majoritaria no cenario mediunico brasileiro. Os termos com que eram descritas
em editoriais de O Estado de S&o Paulo, por exemplo, oscilavam de insulto a

civilizacdo a indescritivel podriddo. 24

Constatamos, portanto a primeira metade do século XX, ber¢co do
vigoroso desenvolvimento da Umbanda, também o palco em que tais titds da
vida social brasileira a elegeram como alvo de acirrados ataques; leia-se o
Estado, a imprensa dominante e a hegembnica Igreja Catdlica,
momentaneamente aliados contra, para uns, a ameaca a civilizagcdo e
modernizagao do Brasil e, para outros, o desregramento e degeneracéo

primitivos face a ortodoxia religiosa.

Este foi um dos papéis desempenhados pelas Federa¢gdes umbandistas
e pelos intelectuais quase sempre a elas ligados: repercutir, internalizando a
critica, a avassaladora onda que a Umbanda se opunha, tornando-a mais

palatavel aos olhos das elites e da opiniao publica por elas direcionada.

3.2 — A narrativa umbandista

O gradual nascimento da Umbanda em seu nascedouro se deu a partir
de uma profusa e fragmentada precipitacdo de elementos comuns presentes
na religiosidade popular, como vimos, a que - a partir do volume de incidéncias,
expressas na presenca de cultos sob as mais diversas denominacgoes,
particularmente nos grandes centros populacionais em que se constituiram Sao
Paulo e o Rio de Janeiro - viu somar-se uma intelectualidade religiosa, que se

ocupou de dota-la de uma face a mais racionalizada possivel.

Tal foi o papel das Federacbes umbandistas e de intelectuais que, a
partir de seus congressos e livros trataram de explicar e justificar
doutrinariamente a Umbanda. A Umbanda seria filha, portanto, desta heranga
tensa entre um sentido subalterno da realidade brasileira que atuaria como um

cbdigo religioso subjacente a varias expressdes desta subalternidade e o papel

%4 Cf. Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p.86.
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institucionalizador das organizagbes federativas que surgiram em grande

nimero e buscam até hoje unificar as praticas e explicacées da Umbanda.?®

Duas sé&o, portanto as instancias da Umbanda em sua elaboragao
cosmoldgica: a das Federagbes e aquela, vital, que nasce no cotidiano dos
terreiros, aparentemente fragmentada e sem unidade,mas que de fato fariam
parte de “um todo coerentemente articulado”®® da qual a Umbanda seria um

subsistema.

A vida destes terreiros em grande numero de vezes passa ao largo das
Federagbes, que sobre eles tem muito pouca ascendéncia. Suas elaboragdes
doutrinarias na diregdo do embranquecimento, procurando limpa-la da magia
negra (ou seja, dos elementos mais caracteristicamente africanos, como os
trabalhos com os exus e as pombas-giras, o uso da polvora, do alcool, os
sacrificios animais) que a tornavam menos palatavel aos olhos da nova
civilizagdo branca brasileira, se de um lado foi divulgada ao conhecimento da
opinido publica, ndo impediu os terreiros de permanecerem como centros
independentes de elaboragao doutrinaria. Exu e suas falanges continuaram a
ser cultuados as escondidas. E assim mesmo, o grande discurso da Umbanda
nao deixaria de se espraiar pela tentacular rede de terreiros que se esparramou
pelas bordas das grandes cidades e que depois se interiorizou pelo Brasil

profundo. A narrativa umbandista é, portanto, o produto deste tenso dialogo. 2’

3.2.1 — A especificidade da Umbanda

A especificidade da Umbanda é marcada pelo culto aos espiritos, por um
pantedo que mescla divindades africanas, os orixas, com classes de espiritos

como o0s caboclos, os pretos-velhos, pela presenca de entidades espirituais

% Sobre ORTIZ, em A morte branca do feiticeiro negro, se diz ter dado demasiada, sen&o

exclusiva, atencdo ao relato das Federagdes, j4 BRUMANA; MARTINEZ, em Marginalia
Sagrada, p. 41, por sua vez desprezam o papel das Federagées. J4 NEGRAO, em Entre a cruz
e a encruzilhada, p. 145, reconhece sua importancia, para quem, sem a qual “...ndo teria a
Umbanda se tornado um movimento nacional, dotado de um minimo de organizagcéo
transcendente aos limites de suas unidades, nao fosse a atuagao dos lideres federativos.”

% Eernando G. BRUMANA; Elda G. Martinez, Marginélia sagrada, p. 49.

%7 Informac&o adicional fornecida por NEGRAO, em Entre a cruz e a encruzilhada, p.312: “A
difusdo da doutrina e da conduta ético-religiosa do Kardecismo no interior da Umbanda realiza-
se, pois, através do trabalho religiosos de pais de santos egressos e ainda imersos dentro de
seu universo simbdlico. Nao ha nada nas entrevistas que faga supor uma influéncia
predominante das federagbes nesta diregdo.”
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que vém a Terra ajudar os aflitos, pela possessao, pela consulta realizada nos
terreiros e por uma receita aos seus adeptos das a¢des necessarias para a sua

defesa e para a consecugao de seus objetivos.

3.2.2 — Os deuses da Umbanda

A novidade da Umbanda foi apresentar seu pantedo como disponivel em
seus terreiros em que, através da incorporagdo pelos médiuns, poderiam

oferecer-se a consulta dos necessitados e orienta-los em suas adversidades.

Os orixas®®, que no candomblé desciam para serem cultuados e
reproduzir “... as aventuras e desventuras dos deuses (...) sdo substituidos por
espiritos que cavalgam o corpo do médium”. 269 350 eles espiritos ancestrais
de indios de nossa terra, os caboclos; antigos escravos, os pretos-velhos,
espiritos de criangas, os erés e antigos delinquentes e prostitutas, os exus e as
pombas-giras, que ora se dispdéem a trabalhar para a Luz, os exus de Lei, ora
permanecem no campo do mal, 0s exus pagaos. 270 Acima de todos esta
Olorum, a divindade suprema, da qual os orixas sao manifestacbes que
compartimentam o mundo e seu campo de atuagao: assim temos Yemanja no
mar, Oxum nos rios, Xangd nas pedreiras, etc. A cada orixa corresponderia

uma das linhas da Umbanda

... que sao grandes exércitos de espiritos que obedecem a um chefe
(Orixa); estes espiritos teriam no espago uma missao, uma tarefa, uma
fungdo. A nogdo de tarefa, fungdo, €& assinalada também no
pensamento de Allan Kardec, para quem “os espiritos sdo ministros de
Deus, agentes de sua vontade, e é através dele que Deus governa o
mundo. Existe portanto um paralelismo entre esta concepg¢ao espiritual
do mundo e a que se verifica na mitologia africana, onde cada
compartimento do universo pertence a um Orixa especifico...?”’

%% Como em tudo na Umbanda, seu modelo explicativo pode sofrer grande variagao de terreiro

para terreiro. Os Orixas na forma descrita por ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro,
reproduzem a elaboracado intelectual disseminada pelas Federagbes e aceita por muitos
terreiros — sdo divindades que raras vezes e em alguns terreiros baixam em modelo
aproximado ao Candomblé, e que séo chefes das falanges de Caboclos e Pretos Velhos que,
estes sim, vem trabalhar. Em muitos outros terreiros o termo orixa designa os guias em geral
SGCgaboclos e Pretos Velhos, por exemplo).

Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 70.
20 Uma geracao recente de entidades foram introduzidas nos terreiros da Umbanda, e hoje
compdem novas linhas: séo eles os Marinheiros, Boiadeiros e Baianos.
2 Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 80.
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Os caboclos e os pretos-velhos, definidos pelos mais diversos matizes
tal como tudo neste culto, sdo as falanges mais caracteristicas da Umbanda,
talvez seus personagens principais. De forma generalizada sdo entendidos
pela oposi¢cdo que Concone reputa como do maior interesse: 0s primeiros, 0s
indios, representando o valente, o agressivo, o altivo, enquanto que os
segundos, os velhos negros, simbolizando a humildade, a mansiddo, o
sofrimento sem que, como alerta a autora, isso impeca de serem considerados
dotados de poderes magicos e, portanto, perigosos. Para Concone, seriam a

expressao da “... oposi¢do de dois modelos ideoldgicos” 2,

A Umbanda se define pelas sete linhas espirituais. Em cada uma dessas
linhas, sob o comando do orixa correspondente, se perfilaria uma hierarquia e
complexa rede de espiritos, e que reproduziriam as qualidades de seu orixa
regente, vindo a Terra para trabalhar e assim realizar uma espécie de resgate
carmico: uma vez cumpridas as suas obrigagdes neste mundo, através da
caridade, poderiam ascender a um plano onde nao necessitariam mais
reencarnar.?’> Também ai ha grande diferenciacdo: varia enormemente em
cada terreiro os orixas que seriam chefes dessas linhas. A nocéo de linha é
uma elaboragdo tardia do culto nascente, especulando-se sua origem nos
entornos da década de trinta. 2"

5 analisam a necessidade’”® da Umbanda em

Brumana e Martinez?’
estereotipar seus personagens, o que vém acompanhado de uma prolixa
classificagdo gestual, de simbolos, grafias, objetos magicos e preferéncias.

Segundo eles, essa ldgica limitara a criagdo e caracterizagdo de novos grupos

%2 Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda: uma religido brasileira, p.150-151.

3 Este € um dos tépicos onde se evidencia a presenga kardecista na Umbanda, pela nogao de
reencarnagao e redencao pela caridade, preceitos que o espiritismo, por sua vez, retirou das
culturas orientais.

214 cf. Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 114-117.

275 ¢f. Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 261-264.

278 A forte acento nos elementos que explicitassem o mais claramente possivel os valores que
buscam conotar (que se da pela presenca de atitudes corporais e de ornamentos externos
inconfundiveis) seria a estratégia da comunicacdo da Umbanda. “O tipo de significado que
deve ser corporalmente expresso e a capacidade socialmente aceita de significacdo dos
diferentes registros expressivos do corpo sao limitados de tal forma que logo saturam seu jogo
de possibilidades e as entidades comecam a ser redundantes uma da outra. E por essa razao
que, por maior dinamismo que a Umbanda possa mostrar, dificimente chega a alterar as
“linhas” do pante&o”. Ibid., p. 263.
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de entidades no pantedo umbandista, como os baianos, marinheiros,
boiadeiros, que sao falanges de espiritos que n&o estavam presentes na
elaboragao dos primeiros tempos.

3.2.3 — O lugar da possessao

O transe de possessdo é um dos elementos centrais da construgcéo
umbandista, com o que concordam muitos dos pesquisadores da religido. Ortiz
afirma que “... € uma heranga dos cultos afro-brasileiros, onde a possesséao
desempenha um papel primordial” 2’”. Para Negr&o “... € o fendmeno religioso
mais importante neste contexto, em que o sagrado se manifesta de maneira a
» 278

ser percebido pelos sentidos comuns, entrando em contato com o profano

Brumana e Martinez, por sua vez créem que

. € na possessdo que todo edificio umbandista adquire sentido: é
através dela que os espiritos se manifestam a nds e perante os
homens; € a instancia ritual que permite que seu trabalho seja feito, que
os Orixas colaborem com as necessidades humanas e que sejam
recompensados por isso0.%”?

S6 é possivel decifrar a possessao a partir das interpretacdes de dentro,
ou seja, das expectativas dos umbandistas em relagao a ela. Possessao para
loan Lewis é o diagnéstico cultural do transe. ?*° Sera o cédigo umbandista,

portanto que situara a possessao em nossa pesquisa.

A afinidade com o éxtase da incorporagao, que permeia a religiosidade
africana como um todo, que “... se constitui no marco mais significativo das

religides afro-brasileiras...” %'

, foi 0 elo em territorio brasileiro de uma grande
variedade de encontros e relacionamentos com outras expressdes religiosas:
tal como se deu na Cabula e depois na Macumba, constata-se no encontro

com o Catimbdé no Maranh&o, e nas pajelangas amazénicas de forma geral -

" Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 69.

28 | isias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p. 289.

" Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginélia sagrada, p. 329.
280 cf. Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 101.

%1 Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p 113.
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que sera objeto de nossa atengao — assim como junto ao kardecismo presente

na gestacado da Umbanda.

A possessédo e as entidades na Umbanda ficam a meio caminho do
candomblé e do kardecismo. Nao se trata mais da posse do cavalo por parte
da divindade, a unica que aquele filho de fato incorpora, de quem se espera o
cumprimento de obrigagdes para o seu santo. Este é o orixa do candomblé, a
quem se faz oferendas e rende culto; entidade que na maior parte das vezes,
durante os rituais, nao fala. Ja no kardecismo temos as incorporagdes contidas
dos trabalhos de mesa, aonde descem espiritos individualizados que
necessitam de doutrinagcdo, aconselhamento ou de quem se espera instrucdes
do além. Na “... passagem do espiritismo para a Umbanda, é a assung¢ao do

» 282

que se costuma chamar mediunidade ostensiva e fenoménica... que

caracteriza a nova religiao.

A classe de entidades que vém trabalhar na Umbanda €& mais
individualizada que os orixas do candomblé, mas ndo sao aqueles espiritos
familiares do kardecismo; tios, pais, sobrinhos que ja se foram e com os quais
se estabelece contato. Sdo guias, espiritos graduados e semi-individualizados,
que se apresentam agora com nomes genéricos, como Caboclo Sete Flechas e
nao mais José Bonifacio, ou Fulano de Tal, de quem se conhece a histéria e os

lacos terrenos.

by

Os guias se prestam a consulta para atender as necessidades da
clientela. Poder conversar com os mensageiros das divindades € uma das
especificidades da Umbanda, assim como receber seus conselhos e atender

suas demandas — ambos inseridos na narrativa umbandista de cura e afligao.

O espirito fala: pergunta, prescreve, ordena, aconselha, promete, pede;
o que ele diz tem a forca que o desempenho corporal lhe outorga, é a
palavra de Orixa. Por ultimo a acdo torna ao corpo da entidade para
fechar o circuito: passes, cruzamentos, dancas, frabalhos transformam
as palavras ditas em fatos materiais. Os gestos rituais percorrem em
sentido inverso a trilha que a palavra abriu: os maus fluidos se
descarregardo, 0 agressor recebera seu castigo, os caminhos se
abrirdo. %

%2 Fernando G. BRUMANA,; Elda G. MARTINEZ, Marginélia sagrada, p. 88.
8 Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginélia sagrada, p. 90.
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A possessao nos interessa como parte central dessa narrativa; ela nos
diz a que veio através de sua manifestagdo. Seja como veiculo das mensagens
de Aruanda®®*, das quais os espiritos sdo porta-vozes; seja no significado que
se constroi a partir da manifestacdo da incorporagédo; seja em seu papel

significante, a partir das expectativas geradas pelo transe em si.

Concone®® escolhe referir-se como transe de possessdo porque
identifica ai um estado alterado — transe - preenchido de significados -

possessdo. A possessao se explica pela presenga em determinado
individuo, de seres ou forgas sobrenaturais” 2. Quem sao eles, o que vém
fazer, a razdo pela qual sdo invocados e qual € o resultado de sua presenca

entre nos é que compdem o cenario pela qual a Umbanda se define.

3.2.4 — A consulta

O terreiro de Umbanda, para existir, € composto de um corpo de leigos,
a clientela, que utiliza seus servigos, quais sejam, as orientagdes transmitidas
pelos Guias através dos médiuns da casa. E ali que se expressa sua visdo de
um mundo cheio de perigos e das agdes indicadas que fornegam a protecao

demandada.

Um dos nucleos da sabedoria religiosa, aquela que os chefes de terreiro
detém e que seus subordinados pouco a pouco adquirem, é a clara
determinacgdo destes e das “cartas de navegacédo” que permitem agir e
transitar sem danos: uma topologia e uma cronologia meticulosas que
exigem comportamentos e precaucdes estritas. %

Espera-se um vinculo de lealdade com o seu Guia protetor, aquele a
quem se solicita ajuda ou ao seu santo de cabecga, através de oferendas e

24 Aruanda, para os umbandistas, adquiriu significado similar ao céu catdlico.

%% Cf. Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 91-117.
%% Ibid., p. 99-100. ,
7 Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginélia sagrada, p.310.



117

cumprimento das agdes magicas solicitadas. 288 N quebra deste vinculo esta na
raiz de boa parte das aflicdes; outra parte € debitada aos ataques misticos
vindos dos inimigos, espirituais ou encarnados. “Esta dindmica entre um interior
ameacado e um exterior ameacador € a chave de todo sistema umbandista e

aparece, mais uma vez, como metafora da relagdo “rua/casa™. %°

De toda forma a Umbanda oferece a protecao através do conhecimento
e poder de seus espiritos; as consultas servem para identificar a ameacga ou o
dano e pela identificacdo de sua origem, contra-atacar com as medidas
necessarias, através das formulas magicas e oferendas ao seu pantedo. A
ameaca pode vir nao apenas de um ataque, mas de uma situacao de aflicao da
qual o consulente procura se defender. uma perda amorosa, instabilidade

profissional, entre outras.

Do kardecismo extrai a nogdo de carma, ou seja, 0 que acontece aos
individuos se refere a dividas oriundas de seus atos no passado. Maior
protecdo obtera o consulente na medida em que corrigir suas faltas e fechar as
portas de seus erros ao inimigo. A prevaléncia dessas nogodes, entretanto
ocorre na proporgao em que os elementos kardecistas em seu meio sejam
mais acentuados. Naqueles em que os tracos africanos predominam, essa
perspectiva moral esmaece, dando vez a uma visao utilitaria e pratica, em que

ganham importancia as formulas magicas que resolvam a demanda.

A consulta representa um modelo de relacdo que se reproduz em todos
os niveis do terreiro, em ordem ascendente, do leigo desvinculado da religido,
mas que vai ao terreiro solicitar ajuda dos médiuns que, se de um lado
oferecem com as suas entidades a possibilidade de serem consultados, por
outro sdo também clientes do conhecimento superior do pai ou mae de santo.
A consulta € um modelo de relagdo que estabelece um corte entre duas
instancias do sistema umbandista, onde o conhecimento do sagrado é
monopolio de apenas uma das partes. Este corte, de se um lado desautoriza o
cliente no papel de elaboragcao da compreensao, por outro outorga aos muitos

subcentros, quando no papel do porta-voz do sagrado, a responsabilidade de

28 “Para a maioria dos umbandistas a relagdo com os Orixas se resolve caso a caso, por um

lado com os favores ou castigos destes, e por outro, com oferendas e obediéncia”. Fernando
BRUMANA; Elda MARTINEZ, Marginélia Sagrada, p.335.
% Fernando G. BRUMANA e Elda G. Martinez, Marginalia sagrada, p. 124.
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criacao da doutrina. Ou seja, lhe transmite a autoridade dos Guias, que seus

aparelhos saberao utilizar nas relagbes de poder presentes em seu meio.

3.2.5 - A esquerda e a direita

A divisdo do campo religioso umbandista em direita e esquerda
representa uma das reinterpretacbes que a distinguem, em sua sinuosa
trajetoria, de suas origens. Expressa deste modo a introdugédo das nogdes de
bem e mal, caras ao pensamento cristdo, mas completamente alheias ao modo
de ser africano, na custosa reelaboragdo de sua religiosidade. 2% De todo
modo encaixa-se na propria divisdo social brasileira, que sobrepde as
polaridades centro e margem, ricos e pobre, brancos e negros e, dentro da
mesma logica que preside essas divisdes, bons e maus.

Trabalhos de esquerda seriam aqueles da Quimbanda ', que

utilizariam entidade malignas e que visariam a fazer o mal. Na Umbanda eles
seriam o0s exus e as pombas-giras, espiritos de malfeitores e desregradas
sexuais, que ao custo de oferendas se disponibilizariam a atender aos pedidos
que |he fizessem: mortes, separagbes conjugais, danos fisicos, etc. Em
oposigao estaria a direita e seu pantedo de benignos orixas, caboclos e pretos-
velhos, mas enquanto ndo ha possibilidade da direita empreender o mal, a
esquerda introduz-se uma ambiguidade; seu pantedo pode se colocar a servigo
do bem. Também neste aspecto o kardecismo oferece chaves interpretativas,
que em ultima analise acabam por dividir os exus entre exus pagédos e exus-de-

lei; os primeiros apenas espiritos do mal, enquanto que os segundos, espiritos

29 Cf. Roger BASTIDE, As religides africanas no Brasil, p. 454-455; Reginaldo PRANDI,
Segredos guardados, p.76; Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p.127.

#T A Quimbanda sempre foi descrita como uma religido existente onde se pratica o mal. O que
ressalta das pesquisas, no entanto € uma Quimbanda que s6 existe enquanto oposigéo a
Umbanda. A dita pendularidade que caracteriza a Umbanda faz com que ela admita também as
demandas que visam o ataque magico aos adversarios, sem preocupagdes de ordem moral.
Estes agentes assim veiculam e se apropriam de uma atitude da espiritualidade africana:
pratica, amoral e distante da nogao crista de pecado. As possibilidades destes ataques foram e
sdo utilizadas nos terreiros de Umbanda, em diferentes niveis de intensidade. Como aos olhos
dos valores sociais dominantes n&o conseguiria justificar essas posturas, vacinou-se a
Umbanda com a Quimbanda. Em outras palavras, muitas pesquisas sugerem a Quimbanda
como uma invencao da Umbanda. Como afirma Reginaldo PRANDI, Segredos guardados, p.
80: “Esse territério — que a umbanda chamou de quimbanda para demarcar fronteiras que a ela
interessava defender a fim de manter sua imagem de religido do bem — passou a ser o dominio
de Exu, agora sim definitivamente transfigurado no diabo, aquele que tudo pode, inclusive fazer
o mal”.
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caidos que se colocaram a servico da Luz para assim empreenderem um
resgate carmico e poderem gradualmente voltar a ascender espiritualmente. 2%2
Mesmo entre eles, no entanto, mantém-se a ambiglidade. Enquanto agentes
do carma, poderiam ser solicitados a servigos que imputem danos a terceiros,
uma vez que sdo amorais, danos estes que so6 atingirdo o alvo se forem
merecidos e mesmo assim gerando carma aqueles que utilizaram os servigos

da esquerda com intengcdes nefastas.

De fato a polaridade bem/mal que delimita o campo da esquerda na
Umbanda camufla o embate que opde o anseio modernizador e civilizatério a
primitiva Africa e toda a sua cosmovisdo. Exu seria assim “... o que resta do
negro, de afro-brasileiro, de tradicional na moderna sociedade brasileira.
Eliminar o mal se reduz, portanto, a desfazer-se dos antigos valores afro-

brasileiros, para melhor se integrar na sociedade de classes.” 293

Empurradas para o campo do mal, mais do que o deus Exu, foram as
férmulas magicas que sintetizavam a “receita” para lidar com os perigos este
mundo. Pratica, utilitaria, amoral nos termos cristdos, as relagdbes com as
falanges da esquerda eram como que a ultima trincheira de onde se defendiam
os tragos da religiosidade africana. Ambiguidade maior, portanto, que a
possibilidade de também fazer o bem pelo povo da rua era a de relativizar o

mal assim concebido pela sociedade branca.

A Umbanda, internalizando as criticas que lhe eram feitas pelos setores
dominantes da sociedade brasileira, aceitou transmutar um dos orixas do
candomblé, o Exu, em uma falange de deménios. Com o discurso visando o
publico externo, tanto das Federagdes como dos pais € maes de santo, rejeitou
oficialmente em seus quadros esses servigais, expulsando-os para a
Quimbanda, que seria a religido do mal e da qual se apartava. Era como se
decantasse suas impurezas para, se de um lado torna-las visiveis aos olhos da
sociedade branca na qual queria ser aceita e delimitar o que néo era, de outro,
poder escondé-las sem abandona-las completamente. N&o conseguindo
desvencilhar-se do demoénio que criou, entranhado que estava em suas raizes,

elaborou a permanéncia de seus vinculos, transformando-o no seu perigoso

292

263 Cf. Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p. 341.

Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 134.
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protetor. Se, em um primeiro momento, atirou seu deus nos abismos do
inferno, como tomada de remorso, acharemos “... no espiritismo de Umbanda

um segundo momento, um esforgo desesperado de salvar esse deus.”?%*

Na pratica, para o publico interno, as escondidas de olhos estranhos,
continuou a praticar rituais para essa esquerda, quem entendia como de
importancia capital para sua protecdo. Essa pendularidade, que Brumana e
Martinez?®® reputam como indissociavel a condicdo da subalternidade de que a
Umbanda é voz, encontra nas relagcbées da Umbanda com a esquerda sua mais
nitida expressao. Concone se pergunta se a Quimbanda nao representaria “o
papel de questionador da estrutura, um representante da contracultura num

nivel pouco sofisticado” 2%.

Antes de tudo parece ser um modo nao
condicionado de interpretar o mundo, de quem nao digeriu o olhar dominante e
sua loégica tdo bem esculpida no Olimpo da civilizagdo quanto distante da

realidade incontornavel da periferia.

Com a modernizacdo da sociedade brasileira e certa liberalizagcao
também no campo dos costumes, a esquerda deixou de se esconder, tornou-se
menos clandestina para ser aceita sem grandes camuflagens nos terreiros.
“Aos poucos o culto do Exu na Umbanda foi perdendo seu carater secreto e
escondido. Mas nunca houve quem admitisse, seja na Umbanda ou no
candomblé, trabalhar para o mal por meio de Exu”. 297 A tensdo parece ter se
transferido para a oposicdo do neo-pentecostalismo que, pelo inverso, se
apoderou da esquerda para demoniza-la em seus rituais. Um estudo por ser
empreendido € o impacto das profundas transformagdes culturais e dos
costumes vividas pelo mundo no ultimo quartel do século passado, e dos quais
o Brasil ndo esteve imune, sobre o papel da esquerda no ambiente
umbandista. Os campos do bem e do mal que tdo apropriadamente se
ajustavam aquela divisdo social entre setores dominantes e submetidos
cederam vez a um mundo multipolar nos mais diversos recortes. A hegemonia

de um cddigo moral corroeu-se em fragmentos colados ao sabor do individuo.

294 Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 455.

2% cf. Fernando G. BRUMANA,; Elda MARTINEZ, Marginalia Sagrada.
2% Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 151.
297 Reginaldo PRANDI, Segredos guardados, p.87.
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Como as ambiguidades de religibes subalternas como a Umbanda se

relacionam com este novo cenario esta a merecer futuras pesquisas.

3.2.6 — A interpretacao da aflicao

Aflicdes seriam desordens que afetam os centros mais vitais, intimos e
pessoais do individuo, dos quais a doenga, enquanto perturbagdo organica,
seria um dos seus aspectos; talvez o mais intenso e objetivo. A cura, essencial
para o reconhecimento da capacidade do culto, seria a “sua capacidade de
integrar essas desordens numa ordem mais abrangente que lhes da sentido, as

torna inteligiveis e operaveis”. 2%

7

A religiosidade brasileira é marcada agudamente pela relagdo entre
religido e a busca da cura, seja ela interpretada em termos organicos ou
espirituais. A incapacidade de trabalhar terapeuticamente a doenga, ou em
termos gerais a aflicdo, em moldes oficiais, encaminha o necessitado para as

agéncias de cura oferecidas pelas religides. #*°

Sendo recente o declinio da hegemonia catélica, dominante em todos os
séculos que nos precederam, € o catolicismo que oferece o cenario de fundo
para os modelos de resolucdo de aflicdo, depois desdobrados nas outras
propostas religiosas. As benzedeiras, curandeiros e rezadores que proliferaram
em nosso meio rural sdo nitidamente agentes religiosos de cura inseridos
dentro do mundo catdlico. Sera a urbanizacdo que Ihes retirara esse papel de
mediadores entre a Igreja e os aflitos em busca de cura mistica, e sera no
vacuo deixado que se instalardo os pais-de-santo e agentes de outras
confissdes. 3 Tais agentes sugerem dar face a uma necessidade da relagéo
do fiel com sua religido; o servigo suprimido em uma necessitou ser buscado
aonde se apresentasse. E ndo se restringiam a proposi¢coes terapéuticas
genéricas, mas a determinado modo de atendimento que implicasse em uma
relacdo pessoal com o agente. Quanto a este aspecto, assim se refere MacRae

a Umbanda e ao Santo Daime:

2% Fernando G. BRUMANA e Elda G. Martinez, Marginalia sagrada, p. 381.
299 Cf. Ibid., p. 52.
%0 cf Ibid., p. 53.
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Al mismo tiempo, a pesar de haber sido estigmatizadas como
hechiceria, patologia por los sectores dominantes de la sociedad,
ofrecen modelos mas persondles de atencion a los conflictos de esa
poblaciéon que los ofrecidos por la Iglesia Catdlica y por las diferentes
vertientes del protestantismo erudito.*”"

Ja verificamos os resultados da imersao do kardecismo neste caudal.
Propondo uma abordagem cientifica e racionalista na relagdo com os espiritos,
como que a esconjurar as primitivas paixbées que acompanhariam a fé,
rapidamente disseminou-se no Brasil, ndo sem antes lhe pagar o tributo:
inclinar-se para o viés religioso e transformar-se em solugéo para as aflicoes e

as doencas.

Com efeito, o poder de cura é ainda hoje um dos principais critérios
para o recrutamento de novos adeptos espiritas. Candido Procopio
mostra, num estudo sobre o kardecismo, que em S&o Paulo, sobre um
total de 580 pessoas interrogadas, 62% indicam como razdo se sua
conversado, o poder de cura. *®2 O espiritismo adquire, pois um carater
de consolo dos sofrimentos e moléstias; € sob essa forma lenitiva que
ele penetra, como vimos anteriormente, nas classes baixas da
sociedade, onde se associa a outras praticas magicas. *°

A Umbanda, interpretando este mundo como o teatro de uma intensa
relagdo entre os viventes e os espiritos, localiza esta relacdo como de mutua
necessidade. Tanto os espiritos mais evoluidos como o0s mais atrasados
dependem da caridade aos necessitados — encarnados - para o resgate de
suas dividas carmicas adquiridas ao longo de sua jornada evolutiva. Aos aflitos
cabe recorrer a ajuda destes anjos da guarda, orixas, caboclos, ou outras
deidades disponiveis. “Grande parte das afligbes humanas sao explicadas, seja
em termos de “perseguicao” intencional ou ndo de espiritos atrasados, seja em
termos de “resgatar débitos passados” (e aqui a linguagem kardecista € bem

evidente)” 3,

Ainda para Concone, o duplo referencial umbandista, agora pelo seu

lado africanista, se expressa também pela possibilidade de manipular as

%1 Edward MACRAE, Santo Daime y la espiritualidad brasilefia,p. 68-69.
%02 of, Candido Procopio, Kardecismo e Umbanda, p. 171.

393 Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p. 41.

%% Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 129.
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entidades de acordo com as necessidades humanas, com isso concluindo que
em um “... mundo assim concebido o intercambio entre os espiritos é algo n&o

apenas normal como necessario” 3%°.

As doengas, portanto, para a Umbanda, podem ser provocadas pelo
ataque dos inimigos através da manipulacdo das entidades, ou pela acao de
entidades diretamente contra ele, seja pela atratividade de seus defeitos nesta
vida ou pelas dividas carmicas adquiridas em outras encarnagdes. Outra fonte
das doencas esta na negligéncia do adepto em relagédo as suas entidades, nas
oferendas e obrigacdes devidas e tem sua origem no castigo pela falta

cometida.

A mediunidade ndo desenvolvida esta entre estas negligéncias, neste
caso representando uma falta cometida com a misséo, e cuja resolugcéo se da
pelo ingresso do individuo na Umbanda e o consequente desenvolvimento

mediunico e sua disponibilidade para trabalhar.

Em alguns terreiros encontra-se também a interpretacdo da doenca
derivada do ndo cumprimento de certas leis cosmicas. “Um dos grandes
motivos apontados para a ocorréncia das doengas € devido a falta de
harmonia, ou o desequilibrio do individuo em relagcdo ao meio ambiente, ou
seja, em relacdo & ordem e as leis que regem o universo™*® Percebemos
nestas concepgdes uma aproximagédo de conceitos caros a chamada cultura

alternativa.

A incorporacao dos espiritos seria um dos momentos chaves em que se
manifesta a relacdo entre os dois mundos, em que o aflito pode solicitar a
resolucdo de seu impasse e onde a narrativa umbandista insere o doente na
sua (da Umbanda) proposta de cura. Assim, para Concone, “... o ritual pode ser
tomado como uma mensagem e o transe como um signo, o que nos levaria a
inferir a existéncia de um codigo que explique e possibilite a referida
mensagem”. **” Codigo este que, para Brumana, no é exclusivo da Umbanda,
mas pertence a “... uma realidade religiosa mais vasta, extremamente rica e

complexa; os diferentes cultos que nela se encontram nao sdo realidades

%95 Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 129.
%% Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A Lua Branca de seu Tupinambé e de Mestre Irineu, 95.
%7 Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p 128.
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auténomas, fechadas, mas estreita e fortemente ligadas entre si.”*® Da

existéncia deste codigo comum, que “... formam um todo coerentemente

»309

articulado™"”, resultaria este intenso transito entre as religibes do campo

meditinico definido como um continuum por Camargo.®'°

3.2.7 - Expectativas a que a Umbanda atende

A possessao, do modo inovador apresentado pela Umbanda, ostensiva
e corporal, cairam no gosto da populagdo marginal brasileira, demonstrando
atender a expectativas fortemente arraigadas. O amor pelo transe enquanto
forma aceitavel de experiéncia religiosa emana de extensos segmentos da
populacdo brasileira, encontrando-se particularmente atuante nas praticas
religiosas indigenas e africanas. Ao conjunto de consideragdes socioldgicas
que identificam a Umbanda aos deslocamentos vividos por setores da
populacdo em decorréncia de transformagbes socio-econbmicas, o ethos
brasileiro parece vincular-se de modo especial ao éxtase e ao corpo enquanto

suporte do sagrado.

Retomemos brevemente a assertiva de Brumana e Martinez quanto as
consequéncias do enfraquecimento das benzedeiras e curadores que
circulavam dentro do mundo catélico. Para eles, como para Negrdo®"' ao
enfatizar um carater mais controlador e penitencial via confessionarios a Igreja
negligenciou uma necessidade de orientagdo que acabou sendo assumida pela
Umbanda. Aos rezadores e benzedeiras sucederam os pais-de-santo e
médiuns com seus guias e 0s pastores pentecostais, que possibilitavam o
retorno aquele modelo de relagdo dos fiéis com a agencia formuladora de
sentido. Esta parece ser uma forte razdo para aceitacdo da Umbanda no
mercado religioso: a de dar uma face mais pessoalizada no encontro do adepto
como sagrado.

%8 Eernando G. BRUMANA e Elda G. Martinez, Marginalia sagrada, p. 49.

%9 1bid., p. 49.

%1% NEGRAO posteriormente, em Entre a cruz e a encruzilhada, ampliaria aquele “gradiente”
proposto por CAMARGO para incluir o candomblé; BRUMANA e MARTINEZ verificariam este
transito de sentidos também entre o candomblé e o pentecostalismo; MACRAE agrupa o Santo
Daime a este continuum cujos “cddigos comuns” que lhes permite o intenso intercambio.

311 Cf. Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p. 303.
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A possibilidade de relagdo com o outro mundo, fornecendo aquela prova
tdo ansiosamente buscada da existéncia da vida apds a morte seria uma outra
demanda satisfeita pelo espiritismo, entre os quais os da Umbanda. “Tais fatos
— cré Concone — podem muito bem responder também pela popularizagao da
Umbanda, inclusive em estratos sociais mais elevados da populagéao” 312 Ainda
segundo a autora, “... existe, aparentemente, um interesse maior pelas religides
que fazem um apelo mais emocional, propondo solugdes sobrenaturais,
recorrendo com freqliéncia, ao aspecto milagreiro” 3'>. Estes sdo também
aspectos a considerar quando se buscam razdes para a grande atragao

exercida pela Umbanda no transcorrer do século XX.

%12 Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 75-76.
3 Ibid., p. 75.



126

CAPITULO IV — O ENCONTRO DO SANTO DAIME COM A
UMBANDA

O modo como a Umbanda se insinuou na cosmovis&o, no discurso e nas
praticas rituais do Santo Daime se deu aos poucos. Nao vislumbramos ruptura,
um salto substantivo; antes uma continuidade, quase que a do bom filho que a
familia torna. N&o foi planejado, parece ter acontecido por forga do destino -
acaso para os ceéticos -, mas uma vez instalada sentiu-se em casa, e aos
anfitrides ndo ocorreu que nao fosse dela. Apenas foi acolhida, como aquele
parente que, depois de uma longa viagem, passado o impacto do retorno,
insere-se no ritmo das coisas, para em breve ser como se nunca houvera

partido.

4.1 — A presenca da Umbanda

Buscando verificar a presenga de elementos que pudessem nos ajudar a
compreender o futuro desenvolvimento da Umbanda dentro do Cefluris, é
importante realizar um breve sobrevbo panoramico para além das fronteiras
estritas do Santo Daime, e observar seus entornos. Acreditamos que alguns
aspectos observaveis dentro do campo das religides ayahuasqueiras374 nos
ajudam de forma indireta a situar a presenca de tragos africanos ou da

Umbanda no culto que entdo Irineu elaborava.

Como verificamos, apenas no Brasil as tradicbes vegetalistas
ayahuasqueiras transformaram-se em religides. Ndo deixa de ser emblematico
verificarmos, em relagdo as duas outras religides ayahuasqueiras nascidas no

Brasil®"®

, a presenca das tradicdes afro-brasileiras; uma delas, a Barquinha,
caracterizada por fortes associacbes com a Umbanda pela centralidade da

possessao em suas disposicdes cosmoldgicas; a outra, a Unido do Vegetal,

%1% Expressdo utilizada por Beatriz LABATE, em A reinvengdo do uso da ayahuasca nos

centros urbanos, emprestada do conceito de campo religioso de Pierre BOURDIEU, A
economia das trocas simbdlicas.
%5 A Unigo do Vegetal, conhecida pela sigla UDV, e a Barquinha.
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pelos estreitos vinculos de seu fundador com terreiros de Umbanda, antes de

vincular-se a tradigdo ayahuasqueira.>’

A Barquinha

Daniel Pereira de Matos, fundador da Barquinha, tal como Irineu, era
maranhense, negro, chegou a Amazodnia na primeira década do século XX e foi
seringueiro. Consta que era barbeiro e sofria com o alcoolismo, quando o
amigo Irineu lhe propds um tratamento com daime. A este encontro sucedeu
um relacionamento religioso, até Daniel separar-se e decidir seguir o que

definiu como um chamado para desenvolver seu proprio rumo.

Segundo os relatos, Mestre Irineu forneceu-lhe daime ainda por cerca de
um ano para os trabalhos que realizava. A separagao se deu de forma
amigavel, o que o episddio de uma visita do grupo de Irineu a um trabalho de
Daniel corrobora. A visita ocorreu por ocasiao do casamento de Daniel, em que
a comitiva do Mestre Irineu assistia, entre surpresa e critica, as incorporagoes
caracteristicas da Barquinha. A testemunha conta que Mestre Irineu procurou
coibir qualquer manifestacéo critica, apelando ao respeito pelo que era uma

outra linha. 3"

Considera-se a Barquinha, pelas entidades com que trabalha, como os
pretos velhos e os caboclos, pelo propdsito de desenvolver mediunicamente
seus adeptos e pelo papel de destaque que imprime a possessdo, como sendo
aquela, dentre as religides ayahuasqueiras, a mais préxima do universo afro-
brasileiro. O que, em tese, a aproximaria do Cefluris, no entanto, ndo ocorre

sem um complexo jogo de distingdes e oposigdes.

A Uniao do Vegetal

A Unido do Vegetal marca com mais veeméncia sua separagdo do

mundo afro-brasileiro, observavel nao apenas no discurso com que interpreta

%1 Desenvolvo o relato sobre ambas apoiado na tese de doutorado de Sandra GOULART,

Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazédnica, p. 215 — 240.
317 Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p.
115.
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suas religides, mas também pelo modo como concebe a interagdo com os
seres espirituais, onde a possessao € claramente excluida. Curiosamente, por
sua vez, sao sobejamente conhecidas as relagdes do fundador da Unido do
Vegetal, o baiano José Gabriel da Costa, com o universo afro-brasileiro, antes

de ele iniciar sua trajetéria com a ayahuasca. °'®

Tendo atuado junto a varios grupos de macumba — para utilizar as
classificacdes utilizadas pelos seus contemporaneos®'® - Mestre Gabriel, como
veio a ser conhecido entre seus discipulos, foi figura de destaque em um
terreiro famoso de Porto Velho. O terreiro de Sao Benedito, dirigido por Chica
Macaxeira, provavelmente filiado a tradicdo daomena proveniente do
Maranhao, é tido como responsavel pela difusdo das tradicdes afro-brasileiras
em amplos dominios da Amazénia. Consta que por um periodo, quando ja
desenvolvia os rituais com ayahuasca, continuou a relacionar-se com Chica

Macaxeira e seu terreiro.

Goulart questiona a dimensdo da ruptura do Mestre Gabriel, e por
extensdo da UDV, de seu passado dentro da religiosidade afro-brasileira. Para
ela, participagao de tal modo intensa haveria de marcar sua identidade e
estabelecer a presenca daqueles tragos tdo ciosamente recusados. Outras

necessidades, no entanto, sustentariam a estratégia de distanciamento.

A ruptura afirmada pelos adeptos da UDV expressa uma logica tipica de
mitos legitimadores de doutrinas, missées e ritos, nos quais € preciso enfatizar
uma descontinuidade radical no tocante a outras tradicdes e personagens

religiosos. 32°

4.1.1 — Possessao: demarcando as fronteiras

Acreditamos que também por estas ocorréncias possamos verificar a
extensao da penetracdo da Umbanda no ambiente amazdnico. Sua presenca,

pelo inverso, é atestada no modo pelo qual se constituiu um discurso

318

X Ou huasca, como é designada na UDV.

19 “Em varios outros depoimentos que se reportam, também, as participagdes de José Gabriel
da Costa em religides afro-brasileiras, estas sdo designadas, genericamente, de “macumba”,
“‘umbanda”, “batuques”, “tambores” ou, simplesmente, de “terreiros”™. Sandra GOULART,
Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazédnica, p.216.

%20 cf. Sandra GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazénica, p.220.
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discriminatério onde macumba e tudo que lhe é derivado sao adjetivos
depreciativos com que uma religido instrumentaliza a desqualificagdo da outra.
Contribuicdo enriquecedora neste sentido nos fornece Goulart®®!, em
Contrastes e Continuidades em uma Tradicdo Amazébnica: as religibes da
ayahuasca que, como o titulo sugere, aborda como objeto de estudo

exatamente esta dindmica.

Segundo Goulart, “Brissac considera que a criagdo da Unido do Vegetal
€ marcada simbolicamente pelo momento em que José Gabriel da Costa rejeita
a possessao, antes por ele vivenciada através do Sultdo das Matas no contexto
de cultos afro-brasileiros” **2. De modo que a UDV interpreta a passagem de
seu criador pela Umbanda “... como representante de uma ag&o superior no

interior de um culto inferior”. 32

Este mesmo jogo de diferenciacdo a partir de um afastamento das
praticas religiosas afro-brasileiras continuaremos encontrando, em maior e
menor grau, em todo o espectro das religides ayahuasqueiras, reproduzindo,
por sua vez, um padrao generalizado no tempo e no espago brasileiros, nos
mais variados intercruzamentos religiosos. O proprio projeto de construgao de
uma identidade para a Umbanda, a partir das federagdes ou fragmentado no
cotidiano dos terreiros, se fez contrastando alto e baixo espiritismo, este ultimo

pertencente as praticas de viés mais africano.

Na Barquinha, as tentativas de afastamento da Umbanda se apresentam
com matizes variados: ora separando a Umbanda do Candomblé, onde este
seria recusado como inferior em beneficio da Umbanda, ora aceitando-se como
pertencente a uma Umbanda diferenciada, ou até mesmo recusando tal

parentesco e se descrevendo como uma pratica religiosa distinta.

No interior do Santo Daime, a aproximagdo com a Umbanda e com a
possessdao compdem uma das principais criticas elaboradas pelo Alto Santo
em relagdo ao Cefluris. Aqui vemos essa critica em geral denotar um
afastamento dos ensinamentos do Mestre Irineu. Assim a proximidade do

Cefluris com o universo afro € interpretada como uma aproximacao da feiticaria

%21 cf. Sandra GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica.

%22 1bid., p. 219.
%23 Ibid., p. 218.
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e do maligno, ou com o inferior, ou o primitivo, como um desvio da

superioridade dos ensinamentos que fundamentaram o Santo Daime.

Encontraremos essas mesmas categorias acusatorias reproduzindo-se
dentro do Cefluris, entre os grupos mais ou menos préximos da Umbanda. O
tom critico ndo raro se da pela expressao: “Isso ndo é da linha do Mestre”.
Malgrado a resisténcia de alguns - até mesmo expressivos - daimistas, o
espaco da Umbanda alargou-se de geragdo em geragdo, como poderemos

verificar.

4.2 — A insercao da Umbanda através das geracoes

Identificamos trés momentos distintos que contam a histéria da inser¢ao
da Umbanda no Santo Daime, desde que era talvez, apenas, uma memoria
esmaecida, implicita, subjacente, até a crescente objetivagdo de sua presencga.
O que chamamos de primeira geragao refere-se aos tempos pioneiros do
Mestre Irineu quando a Umbanda nao fazia parte das proposicées do culto em
gestagcdo, mas onde podemos investigar a presenga daqueles tragcos que
posteriormente sustentariam sua chegada. Tragos da religiosidade afro-
brasileira em suspensao, originados em multiplos recortes, mas que ainda nao
compunham um corpo estruturado. A segunda geracgao refere-se ao resultado
da cisdo empreendida pelo Padrinho Sebastido, aonde centramos nossa
pesquisa, € que coincide com a intensificacdo de trocas entre o que seria o
nucleo original de participantes, composto pelas familias de um povo humilde
da floresta e seus agregados e os novos nativos, ou seja, a chegada do povo
do sul, que iria iniciar aquele intenso intercambio de culturas, religiosidades e
costumes a que nos referiamos e que deu inicio a expansdo da doutrina. No
bojo deste processo encontramos a recepgdo da Umbanda pelo Padrinho
Sebastidao e seu posterior desenvolvimento. Pretendemos recuperar os
primeiros dias na casa do Padrinho Sebastido e os fatos que coloriram sua

chegada.

Elegemos esta geragcdo como foco central de nossa pesquisa por
considerar que ele embute os modelos que conformardo a presenca da

Umbanda no interior do Santo Daime. O cenario que inaugura este encontro
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fornecera a logica das elaboragdes e ressignificacbes posteriores. Os densos
acontecimentos em torno de um macumbeiro — tal como afirmam seus co-
participantes — tomou o rumo de um mito fundante que orientaria, a frente, o
imaginario coletivo. Em seguida, a expansao propiciaria o encontro com um
terreiro de Umbanda carioca que se aproximaria do Santo Daime e que foi
veiculo da alianga que instituiria o reconhecimento da Umbanda enquanto
conjunto de crengas acolhido no eclético bojo daimista. Por fim, a terceira
geragado, que se inicia com o falecimento do Padrinho Sebastido e sua
substituigdo no comando do Cefluris por Alfredo Gregdrio Mota de Melo seria a
da oficializagdo desta presenca, expressa na elaboragado de novos rituais e na

crescente, ainda que tensa, demanda por este modelo de estudo.

Neste momento, a Umbanda ja tinha histéria dentro da doutrina; muitos
daqueles do sul ja compunham a narrativa nativa e o Cefluris se via as voltas
com sua expansao por todo o Brasil e por muitos outros paises, com todos os
desafios administrativos, institucionais e religiosos que tal cenario implicava.
Outras eram as questdes gerais levantadas, diante das quais o Padrinho
Alfredo elaborou respostas. A Umbanda, consciente ou inconscientemente, fez

parte desta elaboracéo.

4.2.1 — Primeira geracao - A viagem de Irineu a Mestre

Muitos dos elementos uteis a compreensao deste periodo constam da
reflexdo a respeito da presencga afro-brasileira entre as matrizes constitutivas

do Santo Daime, conforme colocado no capitulo .

Recuperemos em poucas palavras a trajetéria de Raimundo Irineu Serra:
até a chegada da juventude, quando decidiu ir embora, viveu em sua cidade
natal, Sdo Vicente Ferrer, na chamada Baixada Maranhense. Por um tempo
indeterminado circulou por varias localidades até desembocar nos seringais do
Acre. Provavelmente esteve um pequeno tempo em Sao Luis do Maranh&o e
em seguida Belém e Manaus, antes de adentrar a floresta. No Acre, viveu em
algumas cidades antes de se estabelecer em Rio Branco, onde deu inicio as

praticas religiosas que, mais tarde, geraram o Santo Daime.
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Sera deste cenario de fundo em que circulou Irineu que serao extraidos
0s componentes que configurarao a doutrina que nasceria de suas maos. Muito
ja se especulou sobre a presenca de elementos da religiosidade africana, ou ao
menos afro-brasileira, na composi¢ao original da religido nascente. Monteiro,
por exemplo, enxerga a presenca do culto de D&, ligado aos Fon de Dahome
como uma matriz daimista. *** A grande maioria dos autores®® se repete na
afirmacao da presenca de elementos da religiosidade africana, junto a branca e
indigena, na formacdo do Santo Daime. Alguns sao especificos quanto a
influéncia do Tambor de Mina.*®® Nao se conhece, no entanto, evidéncias
concretas da influéncia das tradigdes religiosas afro-maranhenses no periodo
em que lIrineu viveu em sua regido natal, a ndo ser de forma indireta. E
possivel, no que se refere a constancia com que se afirma a presenca destas
tradi¢coes, que em parte estejamos diante daquela situacao de auto-referéncia
tdo comum no mundo académico. De todo modo, observamos um
distanciamento respeitoso, mas prudente, com relacdo a essas afirmagdes, de

pesquisadores como Labate®*’

, que foi a cidade natal do Mestre Irineu levantar
suas possiveis raizes. Verificou que somente bem depois de sua partida da
Baixada Maranhense ali foram instaladas casas de Tambor de Mina; e que
eram precarias as condi¢des de comunicag¢ao ou locomogao entre Sao Vicente
Ferrer e a capital maranhense. 328 Goulart, por sua vez, reconhecendo a
persisténcia com que se afirma a presenca das tradicbes afro-brasileiras
presentes no Maranhdo, como o Tambor de Mina, junto ao Mestre Irineu, faz a
ressalva: “... 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”?°.

324 Cf. Clodomir MONTEIRO, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradicdes, In:
Beatriz LABATE; wladimyr SENA (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 424.

%25 Cf. Vera Frées FERNANDES. Historia do povo Juramidam; Walter DIAS JR. O Império de
Juramidam nas Batalhas do Astral; Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de Seu
Tupinamba e de Mestre Irineu: Alberto GROISMAN, Eu venho da floresta; Edward MACRAE,
Guiado pela lua; Sandra GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazoénica ;
Sandra GOULART, As raizes culturais do Santo Daime, entre outros.

3% Realizamos uma breve descricao do Tambor de Mina, e reflexdo quanto a possibilidade de
contato com Irineu, nas paginas 90-92.

21 Cf. Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes Maranhenses do Santo Daime. In:
Beatriz LABATE; Wladimyr S. ARAUJO (Orgs.), O uso ritual da ayahuasca.

328 Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes maranhenses do Santo Daime. In: Beatriz
LABATE; Wladimyr S. ARAUJO (Orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 314.

%2 sandra GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo amazénica, p. 31.
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No Maranhao, se os cultos afro-brasileiros mais tradicionais, como € o
caso da Casa das Minas, se restringiam a capital, S&o Luis, ja verificamos que
no interior maranhense as manifestagées da pajelanga eram mais extensas. As
relacdes dos africanos com essas tradicées indigenas no interior do Maranhéao,

como, por exemplo, o catimbo 3%

, € que dao vida a afirmacao de Bastide,
descrevendo “as mais estranhas fusdes” que se sucederiam destes
encontros®'. Tambor de Mina seria um nome genérico para as mais diversas
manifestagdes religiosas em que a influéncia deste culto afro se fazia sentir e
nao mais aquelas religides afro-brasileiras presentes em Sao Luis. 332 | abate e

z “®

Pacheco indagam quanto a possibilidade de que o “... possivel impacto do
Tambor de Mina sobre Irineu talvez tenha sido exagerado em detrimento da
presenca de outras vertentes menos conhecidas da religiosidade popular

maranhense, em especial a pajelanca” 3.

A pajelanga maranhense, enquanto expressao religiosa tipica, € também
formada de uma mescla de cultura indigena, medicina rustica, do Tambor de
Mina e de elementos do catolicismo popular. Sdo varios os elementos
coletados por Labate e Pacheco indicando maior visibilidade dos tragos da

pajelanca na elaboragéo ritual e cosmologica do Mestre Irineu.

Assim, consegue-se N0 maximo especular sobre os possiveis contatos
que teria estabelecido no impreciso percurso de sua viagem até o Acre; se
visitou ou frequentou terreiros durante sua estadia em S&o Luis, Belém ou

3

Manaus, ou até mesmo Rio de Janeiro, *** permanece como hipétese em

aberto.

De todo modo registra-se a formag¢do de um horizonte dos cultos afro-
amazdnicos a partir da migragao nordestina nas primeiras décadas do século
passado. Monteiro, utilizando os estudos de Furuya, afirma que “... na mesma
época em que por todo o Brasil disseminavam-se correntes espiritas populares,

entre elas a Umbanda sulista, na Amazbnia surgiam e se fortaleciam

%% cf. Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p.253-254.

%1 Cf. Ibid., p.256.

%32 Cf. Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes Maranhenses do Santo Daime, In:
Beatriz LABATE; Wladimyr S. ARAUJO (Orgs.), O uso ritual da ayahuasca p. 313.

%33 1bid., p. 315.

334 Segundo diversos autores, estas sao possiveis localidades por onde passou em sua viagem
a Amazodnia.
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manifestagdes religiosas levadas por migragdes procedentes principalmente do

Maranhao” 3%°.

A peregrinacdo da Umbanda se deu concomitante e paralela a do
kardecismo, sendo este ultimo aquele que lhe forneceu parte do aparato de sua
custosa legitimagdo. Encontramos a entrada do espiriismo no Brasil nos
estertores do século XIX e sua disseminacado nas primeiras décadas do século
XX. Ja observamos o modo pelo qual parte da religiosidade popular brasileira
se apropria da codificacdo de Kardec, ressignificando suas proposi¢oes
originais e aproximando-se de seu polo magico, imprimindo-lhe uma fungéo
terapéutica e deixando-se marcar pelo forte acento religioso>*°. Ao espraiar-se
pelo territorio brasileiro, insinuou-se nas variagdes regionais das expressdes
religiosas, matizando-as com suas interpretagdes do mundo. Constatamos o
papel que desempenhou em sua aproximagao com o catolicismo de um lado e
com o mundo africano do outro, dando sentido e costurando essas multiplas
cosmovisdes, tal como se expressa na Umbanda. O espiritismo transformado
pela brasilidade alterou a religiosidade do mundo rural. Na Amazénia
influenciou profundamente o curandeirismo, que no dizer de Goulart, “... junto

com o culto dos santos cristdos, formou, durante séculos, a religido do caboclo”
337

O catolicismo popular ndo desempenhou na Amazénia ou no Maranhao
papel muito diferente daquele representado nas outras regides brasileiras.
Séculos de hegemonia catdlica haveriam de se imprimir no ethos religioso
brasileiro como o territério exportador de significados as outras manifestagdes

regionais. Na Amazonia conviveu com a heranga indigena e depois a cabocla.
338

%% Clodomir MONTEIRO da Silva, O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradicdes.
A miragdo e a incorporagdo no culto do Santo Daime, In: Beatriz LABATE; Wladimyr S.
ARAUJO (Orgs.), O uso ritual da ayahuasca p. 416-417.

%% ¢f. Candido Procopio Ferreira de CAMARGO, Catdlicos, protestantes e espiritas, p. 160-
163.

%7 Sandra GOULART, As raizes culturais do Santo Daime, p.130. GOULART faz referéncia a
QUEIROZ, O campesinato brasileiro: ensaios sobre civilizagdo e grupos rusticos no Brasil,
quanto ao impacto do espiritismo no mundo rural, e & GALVAO, Santos e visagens, quanto a
sua influéncia no curandeirismo amazonico.

%% Caboclo é uma expressado geneérica que na cultura ribeirinha amazbnica designa seus
habitantes, independente do grau de aproximagcdo étnica com os indigenas. Assim pode
designar tanto o indio aculturado quanto o branco que compartilhe de seus valores.
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Se podemos reconhecer a influéncia de alguma tradi¢cao religiosa junto a
Irineu no Maranhao, é a desse catolicismo que se expressa, por exemplo, na
festa do Divino Espirito Santo. Tradigao catdlica que remonta ao mundo ibérico,
e difundida, com caracteristicas locais, em todas as regides do pais, esteve
presente no Maranhao provavelmente desde o século XVII, ali se destacando
como “uma das mais importantes expressdes da cultura negra do Maranhéo,
identificando-se especialmente com as mulheres negras ligadas a terreiros de

tambor de mina” 3°

, 0 que da a Festa do Divino maranhense uma feigdo bem
particular. Labate utiliza, para sublinhar a possibilidade de Irineu ter vivenciado

essa tradig¢ao, o fato de sua mae ser muito catdlica.

Deste cenario religioso multifacetado, tdo tipicamente brasileiro,
destaquemos como os elementos de diversas tradigbes se entrecruzam. Uma
festividade catdlica tdo tradicional como a festa do Divino, contemporanea a
Irineu, seria uma das mais importantes expressées da cultura negra do
Maranhéo, identificando-se, por outro lado, com as mulheres ligadas ao
Tambor de Mina. A pajelanga, parte do cenario religioso vivenciado por Irineu,
traz no bojo também os tragos do Tambor de Mina e do catolicismo popular.
Uma alquimia tupiniquim onde quase nunca é facil dizer onde entra e onde sai,
ou onde se sobressai, tal e qual elemento de tal ou qual tradigao. Constatamos,
no entanto, no interior das tradigbes com as quais ha fortes evidéncias de

Irineu ter interagido, a presencga ativa do mundo africano.

Este seria o panorama geral em meio ao qual Mestre Irineu dava seus
primeiros passos enquanto lider espiritual, ainda configurando os tragos da

religido que criava, junto aos seus primeiros discipulos.

Os dias inaugurais do Santo Daime

Os primeiros acompanhantes do Mestre Irineu eram majoritariamente
negros, nos dias em que se iniciavam, sob seu comando, as praticas rituais do
Santo Daime. **° S&o variados os relatos que descrevem perseguicdes da parte

da policia, alias, concomitantes a um bom relacionamento com politicos que o

%39 Cf. Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes maranhenses do Santo Daime, In:
Beatriz LABATE; Wladimyr S. ARAUJO (Orgs.), O uso ritual da ayahuasca p. 324.
¥ Walter DIAS JR., O Império de Juramidam nas batalhas do astral, p. 68.
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auxiliaram - como na aquisi¢cao das terras em Vila Ivonete, na década de 20 - e
o protegeram quando de tentativas de represséo policial. 31 Apoio de pessoas
influente no caso da Umbanda, como vimos na obra de Negrdo®*? foram
fundamentais para subtrair o culto do campo da ilegalidade e inscrevé-lo no

espaco de religiao reconhecida.

As perseguicdes sofridas pela nova religido ndo fugiram ao padréao
estabelecido em outras regides do pais, sendo as manifestagbes religiosas
negras o principal alvo da represséo. 33 Amparado em portaria da Inspetoria
de Entorpecentes e Mistificacdes, de 1931 3** e pelos sistematicos ataques da
Igreja e da grande imprensa representativa do projeto civilizador branco, o
aparelho policial empreendeu com zelo sua perseguicdo as praticas de
feiticaria e curandeirismo, quase sempre identificadas aos tragos marcantes da
religiosidade africana: possessao, crenga nos espiritos, manipulagdo magica. O
espiritismo kardecista que entdo se disseminava, no entanto, malgrado os
ataques da Igreja, alcangou legitimidade, uma vez que se associava ao lado
branco, racionalista, cientifico e, portanto, civilizado, do nosso mundo. Apoiar-
se em seus pressupostos e fachada foi o outro padrdo no quadro daquelas
perseguicdes. Dele se emprestava a legitimidade e a relativa garantia do apoio
da lei.

Nestas circunstancias nao é dificil inferir a fragilidade social e legal em
que se encontrava o grupo de negros e pobres ex-seringueiros, entre os quais
seu proprio lider, ademais minoritarios em uma regido de poucos afro-
descendentes. E provavel que seja este o quadro que permitiu & Dias
especular sobre as razdes que teriam levado Mestre Irineu a se afastar da

Umbanda: “Desde o inicio, contrariando a tendéncia dominante na regido até

1 “gustenta-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
colénia, que foi conseguida, segundo se conta, a partir de seus contatos com politicos e
pessoas de prestigio na regido do Acre. Notaremos, mais adiante, que esse tipo de relagdes
marcou a atuacéo religiosa do Mestre Irineu em Rio Branco, ocorrendo ao mesmo tempo em
que ele e seu culto eram alvo de estigmas e perseguicéo local. Na ocasido, a Vila Ivonete
abrigava seringais e pequenas colbnias agricolas, as quais em geral eram arrendadas pelo
governo estadual’. Sandra GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradicdo
amazoénica, p. 43.

%2 Cf. Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada.

¥ Cf. Ibid.

344 Cf. Ibid. p. 70.
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aquele momento, ele procura se afastar das influéncias da Umbanda, sem

exclui-la totalmente de seu universo simbolico™*.

A nosso ver, as religides espiritas e mediunicas, pelas suas diversas
expressoes 346 eram suficientemente difundidas na Amazonia por ocasiao do
nascimento do Santo Daime, particularmente nas camadas mais populares,
para serem ignoradas pelo grupo do Mestre Irineu. O maior ou menor
afastamento do lider dos tragos mais caracteristicos da religiosidade africana,
seja por quais razdes tenha ocorrido, se deu no contexto em que eram opgoes

a mao daquele que entdo elaborava a nova doutrina.

A possessao, um dos tragos distintivos da Umbanda e da religiosidade
africana como um todo, no entanto, ndo esteve presente na cosmologia
elaborada pelo Mestre Irineu. Tal fato merece ainda mais atengdo quando
sabemos ser a possessao também constitutiva da pajelanga, tanto a
maranhense quanto a amazdnica mais geral, e que reconhecidamente contribui

com muitos elementos na construg&o original do Santo Daime.

O kardecismo, por sua vez, presente através da filiagdo do Mestre Irineu
ao Circulo Esotérico da Comunhao do Pensamento, acabou por desempenhar
dentro da nova religidao fungdo semelhante aquela que emprestou a Umbanda:
o Santo Daime, dentro do gradiente proposto por Camargo347, penderia para os

tragos mais “brancos” (menos estigmatizados), afastando-se do pélo africano.

A “forte influéncia do catolicismo popular na composi¢cdo dos valores
centrais da doutrina”, “embora” empreendida por um grupo composto por
“negros”, no dizer de Dias **, também é parte de um padrdo geral brasileiro.
Os adeptos da pajelanga se consideravam catélicos, tal como muitos
praticantes das religibes afro-brasileiras e ainda muitos adeptos ou
frequentadores das sessdes da Umbanda ou do espiritismo kardecista. Séculos
de hegemonia da Igreja haveriam de deixar seus rastros. O catolicismo popular
com suas variagdes regionais - catolicismo dos santos, no caso amazénico -

esteve presente em praticamente todas as derivagbes da religiosidade

5 Walter DIAS JR., O Império de Juramidam nas batalhas do astral, p. 68.

8 Leiam-se religides afro-brasileiras da estirpe do tambor de mina e do Candomblé, o
Espiritismo kardecista e as muitas manifestagbes da Umbanda, mescladas ou ndo com
elementos da religiosidade local, no caso amazénico, a pajelanga e o curandeirismo.

7 Cf. Candido Procépio Ferreira de CAMARGO, Kardecismo e Umbanda.

%8 Cf. Walter DIAS JR., O Império de Juramidam nas batalhas do astral, p. 68.
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brasileira, em todas as regides do Brasil. Este mesmo catolicismo que, junto
com o kardecismo, forneceria a base para um codigo comum pelos quais

transitariam as mais diversas confissées religiosas. **°

De todo modo, os trabalhos de Mesa Branca, a que ja nos referimos
como influéncia do Circulo Esotérico, traziam muitos dos tragos espiritas
postados no transito religioso identificado por Camargo, entre o kardecismo e a
Umbanda: a presenga dos espiritos, a possessdo e a desobsessao, por
exemplo. Goulart escolhe entendé-los como a admissao de “crencgas tipicas de
religibes afro-brasileiras”, ainda que, a medida que eram combatidas,
marcavam de fato um distanciamento daquela cosmologia. As entidades
associadas ao pantedo afro-brasileiro eram responsabilizadas pelas aflicdes; a

possessdo ndo era alvo de desenvolvimento meditinico, mas de exorcismo. **°

Goulart®®' realiza um debate com Cemin que, nos parece, adiciona luz
ao ambiente em que o Santo Daime era elaborado. Cemin contesta em seu
trabalho a presenca de elementos afros ou kardecistas entre os fundamentos
do Santo Daime, onde, pela influéncia do Circulo Esotérico, o contato com os
seres espirituais se daria sem a manifestagéo fisica, apenas no plano mental.
Por isso, para a autora, o xamanismo ayahuasqueiro — onde n&o haveria
espaco para a possessdao — seria mais central, enquanto matriz dessa
elaboracdo. Para essas afirmacdes Goulart elabora as seguintes contra-

consideragoes:

- A idéia que no sistema xamanico ndo ha possessao é contestada

por varios autores, para quem co-habitam a possessao e o véo xamanico.

- O Circulo Esotérico divulgava os preceitos kardecistas, sendo
possivel encontrar muitos conceitos comuns no Kardecismo, no Circulo

Esotérico e no Santo Daime;

- O Kardecismo pressupunha uma variedade de modelos de
incorporagao, desde a mais mental e ndo corporal até aquela inconsciente, o

transe de possesséo a que se refere Concone;

9 Cf. Fernando BRUMANA; Elda MARTINEZ, Marginalia Sagrada, p. 49-69.

%0 Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p.
109. GOULART também se refere a "manifestagdo de seres como caboclos”.

%1 Cf. Sandra Lucia. GOULART, Contrastes e Continuidades em uma Tradigdo Amazonica.
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- A presenca do Circulo Esotérico no Cefluris continuou forte, sem
que isso impedisse ali a abertura de espagos progressivamente maiores para a
manifestacdo da possesséo.

“*

Goulart conclui que “... diferentes matrizes ou sistemas de crengas

podem contribuir na formacéo de um culto religioso, combinando-se de modo

original numa nova cosmologia” **%.

Constata-se, portanto a atuacédo do kardecismo na cosmovisao daimista,
entre outros aspectos na receptividade que |he é inerente. Essa abertura

353

marcaria Sebastido Mota de Melo mais tarde e abriria a porta para

Umbanda.

Vimos assim que, se o Mestre Irineu ndo acentuou as cores do mundo
africano na religido que fundava, nao foi devido a sua auséncia no meio em
que transitava. Pelo contrario, o mundo em que viveu estava imerso em uma
religiosidade onde o espiritismo, os cultos afro-brasileiros e a Umbanda eram
balizas fundamentais de orientagdo. Suas escolhas (do Mestre Irineu) se deram
com aquelas opgdes a mao e sua rejeicdo parece encontrar explicagdo no
modelo da recusa dos elementos afros pela sociedade dominante. Estamos
devendo, a meu ver, para um maior aprofundamento dos transitos encontrados
dentro do sistema daimista, uma etiologia que coloque lado a lado as diferentes
expressoes religiosas do sistema e nos auxilie a identificar o cddigo mais geral

que permite esse fluxo.

4.2.2 — Segunda geracao: a expansao do Padrinho Sebastiao

A trajetéria independente que, sob a lideranga de Sebastido Mota de
Melo, deu origem ao Cefluris, foi marcada pelo intenso fluxo em dupla direcéo
de novos participantes daquela religido até entdo exclusivamente amazénica;
egressos das regides economicamente mais desenvolvidas do Brasil — do Sul -

abracaram a causa da Rainha da Floresta. Convertidos ao Santo Daime,

%2 sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p. 68-70.

%3 Nao possuimos elementos para afirmar que o kardecismo tenha sido a base da notavel
receptividade que marca a trajetéria e a personalidade de Sebastido Mota; apenas
constatamos que comungam ambos desta mesma caracteristica, e tal aproximacgao possibilita
seu mutuo reforgo.
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afluiram para o Acre em grande numero, para depois — muitos deles — levarem
sua pratica religiosa para o Rio de Janeiro, Minas Gerais, Brasilia, S&do Paulo e,
em ondas sucessivas, para um numero cada vez maior de lugares e paises.
Muitos de seus integrantes originais, moradores da floresta, por sua vez,
obtiveram a possibilidade de viajar e conhecer estes lugares distantes. A
intensa troca de conteudos que decorreu desta expansdo transformou
intensamente posturas e preceitos que delimitavam o Santo Daime tal como
elaborado pelo Mestre Irineu. A Umbanda é um destes tracos que decantaram
a partir do revolvimento promovido pela expansao, a ponto de se tornar uma
das distingbes do Cefluris em relagdo a outras linhas derivadas do Mestre

Irineu.

4.2.2.1 — O embate com o macumbeiro Ceara

O rompimento com o Alto Santo abre novo capitulo na histéria do Santo
Daime, em que este se fez conhecido para além de suas fronteiras originais.
Inaugura também o que consideramos a segunda geragao da inser¢cao da
Umbanda em seu meio. Entre o rompimento e aquele momento em que ja
floresciam novas igrejas em outros Estados brasileiros, a consequente
intensificagdo de novas filiagdes, aumento dos fluxos e a presenca da nova
religido nos meios de comunicagdo, ha um periodo intermediario, dos
primérdios da expansdo, prenhe de acontecimentos que se imprimiriam na
memoria grupal e preparariam as bases do crescimento da Umbanda em seu
interior, objeto do presente estudo. Sera destes eventos que nos ocuparemos
neste topico, quais sejam, a chegada de um macumbeiro que fascinaria a
comunidade e introduziria um conjunto de praticas e preceitos de carater proto-
umbandista no seio do grupo daimista comandado pelo Padrinho Sebasti&o.
Marcados pela fulminante e breve passagem do personagem Ceara, estavam
preparados para receber novos frutos da expansdo que se aceleraria e

materializaria a Umbanda em seu meio.

Os ultimos dias juntos ao Alto Santo
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O falecimento de Raimundo Irineu Serra, como ja verificamos,
enfraqueceu a coesdo do grupo que liderava no Alto Santo e abriu espago para
varias dissidéncias. Sebastido Mota de Melo foi um dos seguidores de sua
confianga, o que podemos inferir inclusive pela autorizagdo que possuia em
produzir o daime, na condigdo de feitor. Dentro da cosmologia do grupo, para
além de uma fungéo técnica, o papel de feitor embutia reconhecimento e status
espiritual.*** Uma razdo de ordem pratica, no entanto, para o fato de Sebastido
ser autorizado a produzir daime era o de morar longe com o0 seu grupo e assim

nao poder participar amiude dos trabalhos dirigidos pelo Mestre Irineu. 355

A Colbnia Cinco Mil, onde habitavam Sebasti&o e seu grupo, ficava a
algumas horas de caminhada do Alto Santo. Chegando com a esposa e filhos
pequenos do Jurua, no interior do Amazonas, no final da década de 50, foi
naquela gleba de terra, entdo distante de Rio Branco, que Sebastido veio
encontrar-se com membros da familia de sua esposa e ali se reunir com um
pequeno nucleo de parentes. Trazia consigo a pratica mediunica de
atendimento para a cura, onde incorporava o conhecido espirito do médico
Bezerra de Menezes e do professor Antbnio Jorge, entidades oriundas do
espiritismo kardecista. Em pouco tempo, tal como na terra natal, tornou-se

conhecido pelas sessdes de cura a qual afluiam seus vizinhos necessitados.

O inicio de sua participacéo junto ao grupo do Mestre Irineu marca o
progressivo abandono das sessdes espiritas. 3% Pouco a pouco as pessoas de
seu circulo de influéncia se converteram ao Santo Daime, de modo que, nestes
primordios, ja liderados por Sebasti&do, um grupo crescente dirigia-se até o Alto

Santo para fazer os trabalhos de Concentragao e Hinario.

Muitas vezes no verao meu marido alugava um Onibus pra levar a
turma todinha do Padrinho toda pra |a, para eles nao irem a pé pro Alto
Santo. E aqui perto tinha todos os vizinhos que gostavam do Padrinho,
aquela vizinhancga toda de que padrinho era lider, que era a pessoa que
trabalha com a espiritualidade, se atuava, fazia trabalho de cura pra

% Estamos devendo pesquisa que aprofunde a questdo da legitimidade obtida a partir da
graduagéo implicita na fungdo do feitor, trabalho que foge aos nossos propdsitos atuais.
Registre-se, no entanto, que muitos dos lideres de futuras dissidéncias eram feitores.

%5 Extraimos as consideracdes deste paragrafo de Sandra Lucia GOULART, Contrastes e
continuidades em uma tradigdo amazédnica, p. 78-79.

%6 Consta que seus guias espirituais 0 avisaram que iriam deixa-lo por dez anos, para que
seguisse pelo seu novo caminho.
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pessoas, rezava e tudo. Entdo ele ia criando aquele nucleo ali centrado
ao redor dele. Justamente os vizinhos dele de Colbnia, quando ele
comegou a tomar daime, era o grupo que ia com ele la pro Alto Santo.
Também tinha a turma da madrinha Cristina, que nesse tempo so era
ela e uma filha que é a Madrinha Silvia. E a Teté, que é irma do
Padrinho Nelson, o Padrinho Sebastido, com o Alfredo, a madrinha Rita,
os filho eram tudo crianga. Juntando com os vizinhos é que faziam o
grupo que ia la pro Mestre Irineu. *’

De posse do daime e da autorizagdo do Mestre Irineu, durante os finais
de semana, quando n&o coincidiam com os trabalhos oficiais do Alto Santo,
Sebastiao abria sessdes na propria Colonia Cinco Mil, de modo que, além dos
vizinhos, conhecidos de mais longe conheceram o Santo Daime diretamente
das maos do Padrinho Sebastido, tornando-se participantes assiduos dos
trabalhos realizados na Colénia. E natural que criassem com seu grupo

vinculos diferenciados. ***

Assim destacava-se o pessoal do SebastiGo como um subgrupo do
corpo maior da igreja. Lider de um grupo expressivo, feitor, de personalidade

marcante®®

e dono de um hinario que crescia, produziam-se rivalidades da
parte de outros membros da igreja do Alto Santo em relagdo a Sebastido,

mesmo antes do falecimento do Mestre Irineu. A passagem do Mestre Irineu,

%7 RP.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,

Amazonas, janeiro de 2007.

%8 “Dessa leva da expansdo do Padrinho Sebastido, do povo de fora, eu fui a primeira que
acompanhou o Padrinho Sebastido. Quando eu cheguei pra tomar Daime no Alto Santo eu
tinha uma amiga, a dona Clice, que me recebeu em Rio Branco. Eu com muita vontade de
tomar Daime, ela disse: “Entdo calma, que no fim da semana eu vou te levar na casa do
Sebastido”, que era o Padrinho, né. A gente foi 14, tomei Daime 14 na casa dele, tive uma
miragao muito incrivel, foi muito bom. Comegamos entao a fazer parte, todo final de semana,
dos trabalhos na casa dele, e dos trabalhos no Alto Santo junto com a turma. Eu morava em
Rio Branco. Ai fizemos amizade com o Padrinho, que quando a gente chegava no Alto Santo a
gente ja se identificava com o grupo do Padrinho. A gente ja ficava ali, ao lado do grupo do
Padrinho. Entdo todos os ensinamentos, tudo que a gente queria saber era do lado do
Padrinho”. R.P.M, entrevistado pelo autor, gravagao em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

%9 Seu filho, Alfredo, é quem relata uma dessas ocorréncias dentro de um trabalho de hinario
do Mestre Irineu: “Uma vez ele ficou assim meio atuado, uma atuacéo ja dentro do poder do
Santo Daime. Foi quando ele recebeu aquele hino: Sou eu, sou eu. Foi muito incrivel: ele
estava cantando o hinario do Mestre Irineu, bailando e mirando bem forte assim. O pessoal se
engasgou para puxar o hino e interrompeu. Ele puxou este, no meio do hinario, no meio do
saldo, com uma vozona assim: Sou eu, sou eu, sou eu, eu posso afirmar. Os fiscais se
arrojaram 13, inclusive a finada P. que era chefe da ala feminina - nem ela se controlou, veio la
onde estava o papai: Seu Sebastido, Seu Sebastido, calma, se controla ai! Sé se via gente
falando pro Mestre: Oh, o homem passou, foi demais. O fiscal passou por la, o papai ainda
contou que o Mestre chegou falando: Vocés ainda ndo viram nada neste Estado Maior.”
A.G.M., entrevistado pelo autor, gravagado em fita de audio, Céu de Maria, Sdo Paulo, Capital,
maio de 2006.
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deu ensejo a varias dissidéncias no Alto Santo, dentre as quais a do grupo do
Padrinho Sebastido, que seguiu realizando os rituais do Santo Daime, agora de
forma independente, na Colénia Cinco Mil.

A chegada do Ceara

Em 1974, o episddio do hino Levanto essa bandeira culminou com a
separacao de Sebastido Mota do grupo deixado pelo Mestre Irineu, conforme
colocado no capitulo I. No ano seguinte, na data de S&o Jo&o - considerada
como das mais importantes do calendario oficial daimista - durante o trabalho
de hinario na Colbénia Cinco Mil realiza-se uma cerimbnia de hasteamento da
bandeira, que caracterizaria simbolicamente o inicio de uma nova fase da
misséo do Padrinho Sebastido. Em pouco tempo cresceu a participagao de
pessoas nos trabalhos da Colbnia Cinco Mil; a igreja do Padrinho Sebastiao
tornava-se conhecida em Rio Branco. Nao tardaram a chegar os primeiros
hippies, dos quais alguns se assentaram definitivamente e viriam a marcar

profundamente o destino do Cefluris, que entdo dava seus primeiros passos.

A idéia de comunidade, tdo familiar ao ribeirinho amazénico®°, agora
reforcada pelo discurso da contracultura, fora abragcada pelo Padrinho
Sebasti&do e seu povo. As noticias da presenga dos jovens hippies e o evento
da consagragao da Santa Maria®*®! nao tardaram a espalhar-se pelas estradas
e atrair os mochileiros em busca de experiéncias transcendentais. Os jovens de
Rio Branco ndo estavam alheios ao clima de sua época e engrossavam o
movimento de peregrinos que aflorava. Em fins da década de 70 a Colbnia
Cinco Mil contava com cerca de quatrocentos moradores. Este era o cenario do
periodo em que chegou a comunidade Jose Lito, alcunhado como Ceara,
personagem central dos episédios que buscamos recuperar e que viriam a
imprimir na cosmologia daimista parte dos elementos que, a nosso ver, fundam

a presenca da Umbanda em seu meio.

Uma integrante do grupo que sofria constantes alteragbes, como

desmaios e outras manifestagdes diagnosticadas como atuagbes

%0 cf. Karl Heinz ARENZ, A teimosia da pajelanga, p.144.
%7 0 mesmo que Cannabis sativa.
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descontroladas de espiritos seria a razao original da busca por alguém capaz
de |Ihe proporcionar assisténcia. Ceara era um jovem moreno, magro, entre 25
e 30 anos, levado para a Colbénia Cinco Mil por Wilson Carneiro, antigo e
respeitado companheiro do Padrinho Sebastido, morador de Rio Branco. “José
Lito era o seu nome, natural da Paraiba, mais conhecido por Ceara, pelo seu
forte sotaque nordestino e pela mania de comer jaba, seu prato predileto” 2.
Corria o més de fevereiro de 1977 quando chegou, apresentado como um
homem dotado de capacidades espirituais que poderiam ajudar membros
necessitados da comunidade. Em pouco tempo, exerceria profundo fascinio
junto ao Padrinho Sebastido. “Era engragado, as vezes o Padrinho parecia um

cordeirinho; tudo que ele falava o Padrinho fazia” 3.

Foi grande a perplexidade daqueles que depositavam confianga na
lideranca espiritual do Padrinho Sebastido. Em muitos relatos encontramos a
explicacdo, da parte dos discipulos do Padrinho Sebastido, de que, nao
gostando daquela linha de trabalhos ou do individuo Ceara, assim mesmo o
acompanharam por lealdade a seu lider. Constatamos também, no entanto, o
interesse de membros da comunidade em resolver pendéncias (um dinheiro
nao recebido, uma necessidade de cura, uma facilitagdo nos negdcios), tao
proprios ao ambiente da macumba’®?. As interpretacbes, mesmo a posteriori,
combinam o entendimento de que Padrinho Sebastido esteve como que
submetido ao fascinio de um feiticeiro a narrativa pela qual cumpria
diligentemente uma trajetéria da qual fora prevenido. Por ela, afirma-se que o
Padrinho havia sido instruido a deixar Ceara seguir seus trabalhos pelo prazo

de cinco a seis meses.

Alex Polari, no Livro das Miragdes, relata que nos mesmos dias em que

o Padrinho recebia do astral as instrugdes de erigir seu templo e comunidade

...teve varios anuncios desse enfrentamento que se avizinhava com
uma linha espiritual ainda pouco conhecida por ele. Na primeira visdo

%2 | icio MORTIMER, Benca Padrinho, p. 142.

%3 J.C.S., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

364 Aqui simplesmente designando a relagéo clientelistica entre solicitante e agente magico,
prépria do ambiente da religiosidade popular brasileira, vagamente, ou nao, identificada com o
ambiente afro-brasileiro.
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gue teve, ele andava por uma estrada quando viu um cavaleiro negro
que o seguia de longe. A medida que caminhava o cavaleiro vinha se
aproximando, até que finalmente se encontravam no final do caminho.
O entendimento que o Padrinho teve durante a visdo era de que a
chegada do mensageiro negro representava uma coisa pesada que
estava preste a acontecer.

Depois disso ele viu uma entidade que fumava um cachimbo, uma
espécie de um saci. Este ser encostou-se nele com muita for¢a e disse
que ia bota-lo para correr da Doutrina. O Padrinho, depois desta
segunda visdo, ficou meio ressabiado e preocupado, como se
esperasse, no dia-a-dia, um sinal mais concreto da chegada desta
ameaca. Mais adiante teve outra miragem, na qual se atracava com um
negro muito grande, que lhe falava de uma grande prova pela qual o
Padrinho teria de passar para obter o grau de conhecimento a ele
destinado. Esses avisos ligubres estavam no ar. **

Ceara apresentou-se como aquele que viria ajudar a revelar verdades
ocultas do povo do Padrinho Sebastido, a disciplinar e domar as entidades
malignas que campeavam em seu grupo e a transmitir ao proprio Padrinho
conhecimentos que ele ainda ndo possuia. Nas palavras do Padrinho Alfredo,
‘ele chegou como um macumbeiro que ia ajudar aquele povo que nao se
curava no Daime. Por ai foi que ele entrou”. *° As interpretaces posteriores
que recolhemos mantém estas interpretacdes: considera-se, de fato, que Ceara
ajudou a desvelar impurezas ocultas e a ensinar, ndo apenas sobre a
existéncia daquelas presencgas negativas, mas como relacionar-se com elas de

forma a proteger-se de seus perigos.

As entidades de Ceara

As categorias de espiritos com que Ceara trabalhava eram aquelas
pertencentes ao pantedo umbandista. A direita ficam os caboclos, como os
acima citados, e orixas, como Ogum Beira Mar, que viria a desempenhar um
papel crucial no desfecho desta narrativa. Tranca Rua, Zé Pelintra, Exu Caveira
sao exus umbandistas que trabalham a esquerda de seu panteao.

Ele trabalhava com varios espiritos. Ele demonstrou que trabalhava

%5 Alex POLARI, O guia da floresta, p. 123-124.
%6 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu de Maria, S&o Paulo,
Capital, em maio de 2006.
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com Pena Verde, Pena Branca®’, s6 que aquilo tudo, ele trabalhava,
mas néo gostava. Ele gostava de trabalhar na linha do Tranca Rua,
fazer o mal. Ai foi se confessando, dizendo que tinha vindo pra topar
com meu pai e que so existiam dois maiorais no mundo: Deus que
estava com meu pai e o Tranca que estava com ele. *®

A heterogeneidade da Umbanda, como ja observamos, permite grande
flexibilidade e plasticidade no surgimento de novas entidades, que variam a
depender do contexto regional em que se apresentam. Assim, Galo Preto, por
exemplo, um dos exus que Ceara incorporava, poderia assumir papel de
destaque em algumas regides e ser desconhecido em outras; ou
eventualmente sé se manifestar em um terreiro, ou no aparelho exclusivo de

um médium.

Ele abria a gira ali rapidinho, cantava umas coisas, inventava muita
cantiga também. Ele trabalhava assim com um monte de cachaga,
muito cigarro. Tudo com essas coisas mesmo. Cantava pro Galo Preto.
Cantava assim: Ja chegou seu Galo Preto com vontade de bailar. E dali

ja: fofoquuiiiiiiooouuu, eeieieiebabaquioiiu!l. E ali n&o viesse logo se
compor, que ele se invocava com as pessoas! Ele dizia que tava dando
uma licdo pro povo de papai, que era muito do descrente. **°

Passados os eventos e seu final tragico, encontramos no olhar em
retrospectiva dos personagens e testemunhas daqueles dias uma ambiguidade
no julgamento das influéncias do Ceara. Ao mesmo tempo em que é colocado
como aparelho encarnado do Mal, sao reconhecidos seus conhecimentos e
contribui¢cdes. “Eu digo que o cara trabalhava bem, porque ndo era s6 pra
macumba nao, ele conhecia todos os lados, mas dizia: A minha linha é essa

aqui, eu so quero fazer o mal” 3'°,

%7 Entidades da linha de caboclos na Umbanda.

%8 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

%9 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu de Maria, Sdo Paulo,
Capital, maio de 2006.

70 “Af, e baixa Galo Preto, baixa Exu Caveira, baixa Taca Caveira, baixa Zé Pelintra e baixa
isso e baixa aquilo e baixa todo mundo, mas ai, quando terminava de baixar todo mundo, dizia:
“Isso ai eu baixo mesmo que é pra fazer alguma cura, mas o meu “pla” é fazer macumba.” E
baixava Tranca Rua e metia o pau fazer coisa assim, forte mesmo. Fazia coisa pro pessoal do
Rio Branco, tudo.” A.G.M., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia,
Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.
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As macumbas do Ceara®”’

Logo que chegou Ceara passou a realizar em Rio Branco os mais
variados rituais*’?, entendidos pelos seus acompanhantes — o povo do
Padrinho - como macumba. Nos meses que se seguiram Padrinho Sebastido e
seu grupo acompanharam Ceara nos trabalhos que esse se dispusesse a
realizar. E eles aconteciam de forma desordenada, sem obedecer a um
calendario, ou muitas vezes até mesmo uma combinacdo prévia. Nao era
incomum chegar alguém a seu mando de madrugada, na casa do Padrinho
Sebastido, para convoca-lo a um trabalho em algum lugar. “E 14 ia o Padrinho

com a turma dele, com dez, quinze, vinte pessoas™’>.

A gente estava bem, ele chegava na cidade pra fazer um trabalho...la
nos buscar, onde nos estivéssemos. Ele dizia: barbudo, nés vamos
fazer um trabalho... quero todo seu grupo. Pegava todos nds e iamos
fazer o trabalho.*”

Ele fez muitas viagens, chegou a dominar mesmo. Uma vez a gente
estava num trabalho dele na [Colénia] Cinco Mil, quando dava trés da
manha ele se invocava e dizia: Tao cansado? Pois agora vai todo
mundo pro Rio Branco. Vamos fazer um trabalho agora la em Rio
Branco. E o povo ia. *"

Cinco a seis meses seria o0 tempo que o Padrinho Sebastido

acompanharia as praticas do Ceara. As vezes este periodo aparece como um

37140 cara botou 0 olho no Padrinho e de repente arrumou um monte de trabalho pra ele, muito

isso, muito aquilo... e agora, hoje eu fico meditando assim, como foi que a gente entrou nisso
tudo com tanta luz no Daime. Mas também era pra gente aprender, porque era uma linha que,
mais tarde nés iria entrar.“ R.P.M., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do
Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.
%72 “Os trabalhos eram realizados em dois locais. Seu Manoel Moraes havia construido um
galpdo ao lado de sua casa na cidade. Na Colbnia ergueu-se a tronqueira, uma casa dento da
mata”. Lucio MORTINER, Benga Padrinho, p. 143.
373 O padrinho tava na casa dele e chegava meia noite, uma hora, duas horas, um carro la
chamando ele que o cara tava fazendo trabalho em tal lugar e tava precisando do Padrinho la.
E la ia o Padrinho com a turma dele, com dez, quinze, vinte pessoas”. R.P.M., entrevistado
Eglo autor, gravacao em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.
J.C.S, entrevistado pelo autor, gravacao em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,
J:g\geiro de 2007.
A.G.M, entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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prazo dado ao macumbeiro — ou dado pelo prc’>prio376 - para demonstrar sua
eficacia; em outras é relatado como uma instrugdo recebida e que o Padrinho
obedeceu diligentemente: ele deveria deixar essa pessoa trabalhar livremente,

para que se cumprisse o0 que estava anunciado.

Ai eu pensava: ndo sei como é que nés vamos ficar livre deste homem,
meu Deus, mas quando? Pois é, nds acompanhamos muito este
homem. Ele chegava, fazia aqueles trabalhos - eram horriveis - mas era
pra nés vermos como era o trabalho dele. Ele falou pro Padrinho que ia
trabalhar cinco meses, e justinho cinco meses trabalhou. Foi o0 que ele
falou e foi realizado tudinho.*””

As resisténcias sentidas pelo grupo eram contrabalangadas pelos fortes
vinculos de fidelidade ao seu lider. De modo que, se alguns tentaram se
afastar, voltaram para acompanhar o Padrinho Sebastido, movidos pelos lagos
de lealdade.

Ele [0 Padrinho] reclamava pra mim:. é, meus companheiros me
deixaram so6. Ai findou-se que eu fui, voltei a freqlentar. O cara me
testava muito... Numas horas assim procurava: qual é o homem de
confianca sua? O Padrinho sempre me apontava e ele me botava no
teste. Uma vez ele disse assim:Vai buscar um buda, ta la dentro
daquele camburédo, na casa de farinha. Estava alta noite e eu ndo sabia
0 que era buda (risos). Eu perguntei a ele: como é que pega? Ele disse:
cuidado que é valente. Eu disse: Como é que pega? Ele disse: o
homem que sabe lutar, sabe pegar. Eu digo: pode deixar. Fui pra la e
ele pra me assustar: cuidado la tem uma surucucu. Cobra né. Eu
cheguei ali, me agachei, meti a mao devagarinho dentro do camburéo, a
primeira coisa que topei foi um galo...um frango, né. Eu agarrei o bicho
e trouxe. Quando fui entregar, ele pegou assim e estourou o pescogo do
bicho no dente. Ele jogou no meio da casa, o bicho pulando, a
sangueira espalhando, melando tudo, todo mundo. *"®

Ceara era um homem carismatico: alegre, falante, homens e mulheres o

consideravam simpatico e agradavel como companhia. Seu comportamento

376 «Elg (Padrinho Sebastido) tinha prometido ao camarada que ia acompanhar ele tantos
tempos, tal, pra ver’. F.C.S., entrevistado pelo autor, gravagédo em fita de audio, Céu do Mapia,
Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.
%77 J.C.S., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

® F.C.S., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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usual, no entanto, diante daqueles que o procuravam tendo em vista uma
solucdo ou uma defesa para suas afligdes, era o do amedrontamento como
estratégia. G., a integrante do grupo que sofria de desmaios e atuagées,
motivacdo primeira da chegada do Ceara, viveu essa experiéncia: “Eu tava
gravida da minha segunda filha. Ele tinha jurado que eu ia morrer de parto, o

Ceara. Ai eu disse: Padrinho me proteja, ndo deixe ninguém tocar em mim. Eu

me concentrei e ele quebrou umas garrafas™’®.

As adverténcias, ou ameacas, se reproduziam em outras consultas,
marcando uma forma de relacionamento em que o macumbeiro,

engrandecendo as dificuldades, se apresentava como solugao.

Dai o cara disse: “Ah, porque vocé vai morrer...” Eu disse: Ah, isso? Ta
marcado o dia? Porque desde a hora que eu nasci eu sei que vou
morrer, mas isso nao é novidade pra ninguém, né. Agora se vocé me
disser que é amanha me fala que eu quero me preparar. “Ah, porque a
senhora vai morrer cercada de Exu. **

Em um ambiente fortemente marcado pela guerra espiritual, as ameacgas

do Ceara ecoavam nos temores nativos.

Ele amedrontava com os pontos dele. Ele armava junto com os seres
e armava também uns desenhos, uns pontos e enfiava uns ferros,
flechas... Aquilo tudo amedrontava as pessoas. Quem nao tem medo
daquelas coisas? Ainda pode jogar uma magia no outro, nao €? Que
nao existe estas coisas? Ali ndo se defende muito, ndo. S6 Deus que
sabe defender a gente, que da o corpo fechado... *'

Parte das solugdes propostas para os perigos dos quais se buscava

2

defesa eram os despachos® exigidos pelas entidades. Ceara tinha sua

%9 G.T.S., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,

Amazonas, janeiro de 2007.

° R.P.M, entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
%1 F.C.S., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
%2 Despacho na Umbanda é a oferenda solicitada por uma entidade (caboclo, preto-velho, exu)
como um procedimento magico que visa sua colaboragéo na resolugédo de um problema. Pode
ser utilizada com fins maléficos (um ataque espiritual a um adversario) ou benéficos ( um
pedido de cura).
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clientela também fora do circulo daimista; a presenga do povo do Padrinho

Sebastido ajudava a legitimar seu poder diante dos impressionaveis. S&o

variadas as descrigdes das macumbas que foram acompanhadas pelo grupo

da Col6nia Cinco Mil.

O trabalho dele era diferente, era com cachaga, frango, ele fazia
trabalho de admirar. Tinha vezes que ele dizia: olha quero tantas
garrafas, quebrava aquelas garrafas todas, ficava la, coitado, passando
mal. O bicho era poderoso e vinha da parte dele mesmo, mas isso foi o
que, gracas a Deus, nos deu o conhecimento de muita coisas. Ele
apresentou o que é satanas. *%

Em algumas ocasides mandava quebrar garrafas de vidro para andar,

dancar e rolar sobre elas e comprovar seus poderes nao se machucando.

Ele se atuava de muitas coisas que eu ndo me lembro, mas tinha um
que fazia ele comer vidro. Ele quebrava os vidros tudo e rolava nos
vidros assim. E ndo se cortava, ndo se arranhava nada. Tomava muita
cachagca sabe assim. No trabalho dele ele tomava umas duas, trés
garrafas de cachaca. **

Nas vezes em que ele acabava se cortando, ele possuia explicagdes.

Acho que foi o ultimo trabalho que ele fez em cima disso, que teve
garrafas quebradas, caco de vidro dessa altura, caco de todo jeito, dai
ele ia pra cima pra chamar Lucifer. Ai cortou o pé assim, e ficou desse
tamanho. E o pessoal disse: |h, Ceara, vocé cortou o pé! E ele diz:
Nada, foi o sangue que eu dei pro diabo. Isso aqui pra mim ndo é nada,
ndo. Eu tinha que fazer isso mesmo tinha que dar sangue pra ele. Bem
assim, sabe, normalmente falando. 3%

Mortimer, em seu livro, assim descreve Ceara:

%83 J.C.S., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

* R.P.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
%5 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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O homem era um show-man. O povo sentava nos bancos ordenados,
como uma platéia, e ele, na frente, garantia o espetaculo por toda a
noite. Garrafas e mais garrafas de cachaga eram bebidas e
derramadas. Fazia parte de seu ritual despejar a aguardente na cabeca
dos participantes chamados ao palco. **

As ciladas do Ceara

As testemunhas sdo unadnimes em considerar o Ceara como uma
pessoa ardilosa e capacitada em suas artimanhas. %" Buscava se impor ndo sé
pelo medo, como pela capacidade de produzir desconfianca e discordia entre

os casais. 2%

Pelo o que ele fez comigo eu acho que ele fez com os outros, acho que
todo mundo caiu na cilada dele. Quando ele via os casais, ele tentava
botar um inimigo entre o casal. Dai o meu marido nessa época também
era topografo e tava com muitos problemas, com muito dinheiro pra
receber. Dai foi 1a na histéria desse cara também, porque o Padrinho
tinha isso |a, entao ele foi |4 pra fazer um trabalho pra receber o dinheiro
dele, né. Fomos |a na casa dele, numa tarde, num dia. Ai ele queria
falar em particular com meu marido sobre mim, sabe assim? Ai nessa
hora me tocou um negdcio assim, que eu digo: 0 que esse cara quer
falar pro meu marido de mim que eu nao posso saber? Que negocio é
esse? Me deu uma coisa assim, entdo eu disse: Ndo! Vocé ndo tem
nada pra falar com meu marido de mim que eu ndo possa saber. Que
negécio é esse? %%

Cheguei, peguei a faca e botei assim na perna. O cara pegou a faca,
tirou da bainha e veio me abracar com aquela faca encostando na
minhas costas. Pra me assustar, né? faquinha amolada tal e coisa. Eu
resisti tudo, quando foi mais tarde ele na conversa disse que eu era
gente boa e ndo sei o qué, mas tinha uma coisa: a minha mulher tinha

%8 | iicio MORTIMER, Benca Padrinho, p. 142.
387 “Porque este envolvimento? Por que aquele ritual horrivel com cachaca e aquele ser que se
alimentava da intriga e da fofoca? O poder do macumbeiro esta na discérdia, na confuséo e na
guerra entre as pessoas. Ele era mestre em jogar uns contra os outros. Também previa
grandes desgragas, como a morte de um filho ou até do préprio fregués, e se dizia capaz de
mudar o curso tenebroso da vida. Cobrava carissimo para resolver questdes. Dizia precisar do
dinheiro para comprar o material do despacho”. Ibid., p. 143.
%8 “Ey entendi assim... Ele queria falar com o meu marido pra botar desconfianga entre nés. Eu
acho que ele ia dizer pro meu marido que eu tinha traido ele. Vocé ta entendendo? Porque foi o
que ele fez com os outros. Ele tinha uma trama pra fazer, né, porque quando ele botou os
casais assim... por exemplo, tinha um rapaz que tinha aqui, ele comecava a falar...ele botava
inimizade entre os casais pra eles se separar, ai entdo a mulher ficava apaixonada por ele.”
R.P.M., entrevistado pelo autor, gravagcdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,
J:géweiro de 2007.

R.P.M, entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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me chamado de sem vergonha. Me botou em boa posi¢cdo e depois
corta em baixo e me deixa relaxado. Eu fiquei bravo e disse: ndo
chamou. Ele disse: chamou. Eu disse: Ndo chamou. Eu trago ela aqui
pra lhe provar que ela ndo chamou. Eu sabia, de certeza, que ela nao
tinha chamado, eu sei como trato minhas companheiras, e como nés
nos tratdvamos. Ele disse: pode trazer. Eu fui em casa buscar a mulher
e voltei pra prova no meio da sesséo.

Quando cheguei fiquei insistindo com ele: cadé, quem é que vai falar
comigo? Ele; ah, o Zé Pimenta, é esse, é aquele outro. Ficava naquela
e eu sempre cutucando. E atuava outro e eu: cadé, vamos ver? Ele:
nédo, o Zé Pimenta ainda n&o chegou. Ficou naquela. Tinha setenta
garrafas quebradinhas no meio da casa, vidro quebrado. Ele me deu
uns abracgos, batia na minhas costas, eu fiz 0 mesmo, abracei ele, bati,
e do jeito que era minha méo ficou a marca nas costas dele, batia com
forca mesmo. Ai ele pegou meu cabelo e fez assim, oh! Eu também
peguei no cabelo dele...

Eu fiz o mesmo com ele, agarrei no cabelo dele, pisamos por cima
dessa ruma de caco de vidro, setenta garrafas quebradas. Ele fazia
aquilo tudo pra amedrontar e eu era muito assombrado. Trouxe uma
cachaca, bebia e me dava pra beber...

Ai ele tomou aquela cachaga me deu e disse: pegue, beba. Eu olhei pro
Padrinho, eu ja ndo bebia mais. O Padrinho ria, passava a mao na
barba e ria. Quando o Padrinho balangou, falou: pode tomar. Peguei,
tomei aquelas goladas boas e virei pra ele e disse: agora pegue, agora
toma. Ele encostou, tapou com o beico a boca da garrafa, fez que
bebeu e ndo bebeu. Ai me entregou, eu disse: tu bebe assim. Eu virei
ela alta assim, tomei mais um tanto, virei o resto e disse: agora toma
toda, vocé vai tomar. Ai ele gelou, ele tomou mesmo, porque se ele nao
tomasse nds iamos brigar. Eu era muito afoito, o cara atuado e eu ainda
queria brigar com ele. *®°

Apresentando-se como um feiticeiro poderoso, seguido por um periodo

pelo lider da comunidade sem contestagao, intrépido e carismatico, nao foi

dificil para Ceara exercer seu poder de sedugdo sobre as mulheres da

comunidade. Preparava assim o cenario de sua derrocada.

O homem era meio bonito, daqui a pouco as mulheres ja estavam assim
encantadas por ele, e que o cara tinha ponto de Umbanda e que era
bom de Quimbanda e aquilo ali e entdo dangou a mulher do N., dangou
a mulher do M. M., dangcou uma série de outras, que tudo era do Daime
mas nunca tiveram respeito pelo barbudo. E ele dizia na cara: Vocés
ndo tdo com o barbudo mesmo. Quem ndo ta com o barbudo, ta
comigo. **'

390

gr

F.C.S, entrevistado pelo autor, gravagao em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,

eiro de 2007.

A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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Ele tinha um carisma, né? Agradavel, sabe, aquela pessoa delicada.
Ele era assim. E ai as mulheres cairam na danca. Mas também depois
elas explicaram que elas cairam na danga com ele porque elas ficaram
obcecadas, assim, ndo tinha como, o cara... Na labia, né? 3%

Os ensinamentos do Ceara

Encontramos no Santo Daime muitos elementos introduzidos a partir das
vivéncias com o Ceara e s&o reconhecidos como ensinamentos transmitidos
por ele. As vezes sdo referéncias a praticas ou espacos rituais ndo utilizados
no cotidiano das igrejas, como a Tronqueira, mas que estabelecem uma
continuidade com a Umbanda e estdo disponiveis para reinterpretagdes que
expressem maior aproximacdo ou distancia. O mesmo pode ocorrer com
atividades rituais, como firmar o ponto do Tranca Rua antes do inicio dos
trabalhos em qualquer igreja393: como pedir a protecdo desse polémico
personagem da Umbanda sem implicitamente afirmar que a Umbanda é uma
fonte de entidades e conhecimentos legitima? Verifiquemos algumas dessas
contribui¢des do Ceara que, uma vez inseridos como neologismos na atividade
ritual cotidiana das igrejas do Cefluris, trouxeram encapsuladas concepgdes
que filtraram o conjunto da linguagem e assim prepararam o desenvolvimento

da insercdo da Umbanda no Santo Daime.

Tronqueira

Tronqueira, em muitos centros da Umbanda, denomina a casa de Exu, o
local em que, através de determinados ritos e objetos magicos se concentra o
axé daquele orixd. Sua origem seria o tronco onde 0s escravos eram

castigados; para sua protecao estes teriam feito o assentamento de Exu nele.

%2 R.P.M, entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,

Amazonas, janeiro de 2007.

%93 Encontramos aqui uma similaridade com a Umbanda, que possui seus assentamentos como
locais que, através de procedimentos magicos, estabelecem a protecdo ao terreiro de
determinados Orixas. E o caso da tronqueira, local de protecdo de Exu. Ha assentamentos
para Ogum, Oxala, Oxossi, entre outros. No Santo Daime se define o ponfo do Cruzeiro, “para
as almas”, o ponto de Sao Miguel e o ponto do Tranca Rua, que, segundo Padrinho Alfredo,
poderia ser um sd. Vérias igrejas, no entanto, firmam os dois pontos separadamente. Em uma
das explicagdes, Sao Miguel se encarregaria da protecdo interna da Igreja, enquanto que o exu
Tranca Rua, na porteira, se encarregaria da protecao de inimigos externos.
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Como é usual na Umbanda, também algumas denominag¢des sofrem grande
flexibilidade. Aqui, seguindo a orientacdo de Ceara, era um espago no meio da
mata dedicado a trabalhos com espiritos mais pesados, ou negativos. Ao
dedicar um espago onde combater os espiritos trevosos, o Santo Daime
reserva um Jlocus de atuagdo da esquerda e se insere na ambiguidade tao
caracteristica da Umbanda, conforme colocado no capitulo Ill. Os trabalhos na
Tronqueira nao se tornam uma pratica comum entre as igrejas daimistas, mas
incorporam-se a sua cosmologia, expressando 0 espago da possessao e a

afinidade com a Umbanda dentro do Santo Daime.

Ele perdeu a batalha. Mas antes ensinou tudo, como € que papai devia
de fazer. Até essa tronqueira no mato a gente tinha que ter, pra quando
tivesse as coisas muito encravadas, muito ruim, pra aquela tronqueira
fazer aquele despacho. E um terreiro na floresta, mas ndo grande. Ele
chegou um dia: Alfredo, agora eu té lascado. Mas nisso ele ja tinha feito
uma fronqueira la no mato do papai, pra quando o papai tivesse muito
aperreado. E que a gente ndo entendeu bem, o cara queria entregar
uma Forca. 3%

Casa de Estrela

A casa de Estrela € uma das contribuicdes marcantes do Ceara — neste
caso através da entidade Tranca Rua. ** Consistia em uma casa de qualquer
tamanho dedicada exclusivamente a trabalhos de cura, e entendida como um
local de trabalhos fortes, particularmente para aqueles casos de doutrinagdo de
espiritos sofredores, necessitados da caridade espiritual, ou espiritos malignos,
a quem era imputada a origem de algum maleficio: doenga, obsessao, entre

outros.

Ai foi quando ele disse que - outro dado histérico do Tranca Rua - vocés
tém que ter uma casa, nem que seja do tamanho de uma caixa de
fosforo, pra tratar desses assuntos de doencgas de espiritos. Ai foi que
saiu a Estrela. Qualquer coisa que tava ruim, que tava emperrada no

% A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

%% “Nzo sei se foi ele mesmo (o Ceard) que deu o nome da Estrela, ou se foi o Padrinho”. A.P.,
entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro
de 2007.
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papai, no aparelho de papai, a gente ia na Estrela, trabalhava todos os
espiritos sofredores e aliviava.

A casa de Estrela serviu de modelo para outras igrejas externas a
floresta, como, por exemplo, a do Céu da Montanha, em Visconde de Maua3,
Rio de Janeiro, dirigida por Alex Polari, e que foi palco dos primeiros trabalhos
mediunicos dos quais participaram a m&e-de-santo Baixinha e membros de seu
terreiro. Desse encontro resultaram as primeiras giras dentro do Santo Daime e
fora da Amazbnia. Aonde as condigdes econbdmicas ou geograficas nao
permitiam a sua existéncia material®®’, de todo modo a casa de Estrela servia
de modelo de trabalho mediunico e de chave interpretativa. A idéia do trabalho
de Estrela, ou mesmo sua realizacdo, importavam as concepgdes expressas na
casa de Estrela. **® Obliquamente afirmava a presenca de espiritos sofredores
como fonte de males, cuja resolugao passava pela sua doutrinagao por meio de
um trabalho de caridade que se realizava mediunicamente através da
incorporagao, seja dos préprios espiritos a serem doutrinados, ou daqueles

outros espiritos de luz a quem se recorria em busca de auxilio. 3%°

Daime para os sofredores

A solugéo ritual, em meio a sessao, quando da ocorréncia em algum
médium, desenvolvido ou ndo, vir a ser tomado por um sofredor, ou qualquer

outra categoria identificada como exu, de ministrar uma pequena dose de

%% A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
397 Igrejas que se constituiram na cidade de Sao Paulo, por exemplo, devido aos custos,
encontravam dificuldades em dispor de terras e instalagbes grandes o suficiente para fazer
funcionar tais estruturas.
%8 Os trabalhos de Estrela ocorriam também em igrejas que nao tinham sua casinha de
Estrela, um espago exclusivo dedicado as curas naquelas condi¢gdes descritas, mas
procuravam manter seus propésitos originais. Tornou-se sinénimo de trabalhos fortes, espaco
g)gagra a atuagéo de es_piritos sofredore§; onde a manife§tagéo mediunipa garantia.seu espaco.
Trabalhos de caridade e de doutrinagdo dos espiritos sdo conceitos kardecistas presentes
na Umbanda. Mediunidade de transporte, quando um médium de determinadas caracteristicas
incorpora os espiritos que eventualmente estejam obsediando alguém, para entdo doutrina-lo,
também ¢é uma concepcdo presente na cosmologia kardecista e, derivadamente, na
umbandista. A centralidade da incorporagdo, com sua linguagem corporal mais ostensiva e
socializada de acordo com posturas reconhecidas, é que da o tom umbandista da
manifestagao.
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daime ao espirito com a finalidade de ilumina-lo, é disseminada em todas as

igrejas do Santo Daime, seja dentro de um trabalho mediunico ou nao.

A gente continuou, mesmo no S&o Miguel, a cultivar varias coisas que
aprendeu com o Ceard; que era considerar os espiritos sofredores e
tentar Ines dar Daime. Porque o Ceara é que comecgou a inventar de dar
Daime pros Exus. A gente ja tratava espirito com Daime, mas nao era
muito assim, ndo. Ele que conseguiu deixar pra nds mais essa missao,
qgue € lluminar os espiritos do escuro. Dando a entender que maior que
o Daime ninguém, maior que a Luz ninguém, entendeu? **

Identificando Daime e Luz, com poder na iluminagdo dos espiritos
perdidos e dos exus, o Santo Daime afirma sua superioridade diante da
Umbanda. Ao rememorar eventos relacionados com o encontro da Umbanda
nao € incomum entre os dirigentes do Cefluris realgar que foi a Umbanda quem

procurou o Santo Daime e n&o o contrario.

Ogum Beira-Mar

Uma das ocorréncias considerada emblematica por muitos dos
participantes daquele periodo foi a participagédo do Ceara no primeiro contato
do Padrinho Sebastido com a entidade da Umbanda Ogum Beira Mar.*®" Como
veremos a frente, seria esta entidade, em condigbes dramaticas, que viria
anunciar a submissao do rei dos exus Tranca Rua a missdo do Padrinho

Sebastido.

Uma coisa também muito incrivel foi que la pelo meio dessa temporada
em que o Ceara estava mostrando as linhas em que ele trabalhava,
mas dizendo que o lado dele era o lado da perdig¢éo, do inferno, era o
lado negro, da linha negra do Tranca Rua, ele igualmente destacava
bem este lado, que era o que mais precisava ser curado e iluminado.
Uma vez ele foi la em casa, fez um trabalho de dia, baixou 1a e disse:
Padrinho vou mandar fazer uma farda pra vocé. Papai: uma farda pra

% A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

401 Ogum é um dos Orixas que compdem o pantedo afro-brasileiro, e da Umbanda, identificado
como um guerreiro e sincretizado, entre outros, com o santo catdlico Sdo Jorge. Ogum Beira
Mar é uma criagdo umbandista, como um orixa menor, intermediario de falanges subordinadas
ao Ogum regente de sua linha. Assim existem outros Oguns: Ogum lara, Ogum Megé, entre
outros.
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mim? Ele: é uma roupa, vou fazer uma roupa pra vocé. Papai: é tudo
bem, mas pra que? Ele: deixa...Poucos dias depois ele voltou, ja com
uma farda toda branca, bonitinha, meio ajustadinha, escrito atras: Ogum
Beira Mar, era s6 o que tinha.

Ele chegou la de dia com esta roupa e disse: esta aqui, trouxe sua
farda, vocé vai vestir essa roupa. Foi s6 ele vestir e comecgou a ficar
assim..., e o Ceara: hahahaha. E ele: E, ta vendo? E n&o é que baixou
uma coisa em papai e era Ogum Beira Mar? O bicho era sabido, nao
era brincadeira néo, ficou rindo do papai... E o papai ficou ali no balancgo
do mar. 4%

O Padrinho Alfredo, em um de seus hinos, faz a primeira referéncia em
um hinario oficial daimista a entidades do pantedo umbandista: “Agradecendo
ao Pai Eterno e a Rainha lemanja, agradecendo a todos seres da corrente

Ogum Beira Mar™®,

Como vemos, a citagdo a Ogum Beira Mar vem
acompanhada de citagcdo a outro orixa, Yemanja. A partir de entdo se
reproduziriam em muitos hinarios importantes do Santo Daime a referéncia a

divindades do pantedo umbandista.

4.2.2.2. — Ceara viu que ia perder

Ceara era explicito ao manifestar sua alianga com as entidades da
esquerda. Para ele essa preferéncia também tinha o sentido de desapre¢co em
fazer o bem. Demarcava assim nitidamente dois campos de atuacdo e

manifestava sem constrangimento a que campo pertencia.

Ai teve um dia: Alfredo, tu quer saber de uma coisa, s6 existe dois
maioral; um ta com o teu pai o outro ta comigo. Agora eu s6 quero fazer
o mal mesmo, num t6 pra essa historia ndo. E ele trabalhando e
dizendo: Ninguém se engane comigo, quem né&o estiver com o barbudo,
t4 comigo. Agora, eu néo levo pré Céu, ndo. ***

%92 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

93 Alfredo Gregério de MELO, O Cruzeirinho, hino n° 131, Ogum Beira Mar, Céu do Mapia,
Pauini, AM, 210 p., (mimeo).

404 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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A partir de um dado momento, no entanto, Ceara transformou seu

discurso, repercutindo uma alteragdo na correlagdo de forgas naquilo que ele

mesmo apresentava como um embate entre dois maiorais: um, representando

as falanges da Luz, do qual o Padrinho Sebastido seria veiculo, e o outro,

manifestado no Ceard, representando as falanges do Mal, dirigido pelo rei dos

exus, o Tranca Rua. Ceara passou a afirmar que as muitas entidades da

esquerda que o acompanhavam comegavam a manifestar a intencao de tomar

daime, isso significando o desejo de serem doutrinadas.

Foi chegando a hora em que esse proprio aparelho, o Ceara, foi
demonstrando que o meu pai estava com o maioral da verdade. Quando
ele viu que nao ia vencer, entdo fez o contrario: comecou a dar Daime
no aparelho dele, pra todo tipo de Exu e sofredores: Exu, Caveira, Exu
nao sei de que, Galo Preto. Ele ja chamava de Exu. Uma vez o Ceara
falou: Ah Alfredo, ndo vai dar certo ndo, o Tranca Rua esta querendo
tomar Daime. Se o Tranca Rua tomar Daime esta lascado.

Eu disse: tu toma também, pra gente conversar. Ele disse: Eu! Eu ngo!
Eu quero la saber de crui (ele ndao chamava de cruz, chamava de crui).
Néo gosto de crui! Quando foi com poucos dias o Tranca Rua baixou,
pediu Daime. Quando o Tranca Rua comegou a tomar Daime, ele disse
que estava terminada a tarefa dele. A tarefa dele estava vencida.

O Tranca gostou e agora tenho certeza que ele vai se curar, se iluminar,
entdo nao tem mais pra mim. Eu disse: entdo vamos fazer o bem, ele
disse: Ah, fago o bem nada. S6 gosto de fazer mall Eu sei que ele foi
entregando os espiritos, entregando, entregando... Tinha vez que a
gente ficava até com dé do cara, porque ele ficava triste, entregando
toda ?Osforga dele. O papai tinha vencido. Sei que o ultimo foi o Tranca
Rua.

Incorporado dos exus, o aparelho do Ceara tomava o daime por eles,

entendendo-se que as entidades é quem estavam utilizando a bebida, e ndo a

pessoa do Ceara.

Mas eu nao tomo, nem tomo e nem deixo o Tranca Rua tomar. Se eu
der Daime pro Tranca Rua eu té lascado, porque ele ndo quer mais
fazer o que eu quero: miséria, desgraca! E sé isso, eu ndo gosto dessas
outras coisas, ndo. Eu vou dar Daime pros outros, que pegue. Se atuou
com todos os espiritos de macumbeiro, de Exu, esses Exus conhecidos.
Ele se atuou e vinha pra mesa pra beber o Daime. Ai quando terminava

405

A.G.M., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu de Maria, Sdo Paulo,

Capital, maio de 2006.
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dizia: Bebeu entao! Deu Daime pra todos os espiritos. Ai dizia: Mas pro
Tranca Rua eu n&o dou. Tranca Rua ja ta com vontade, mas eu néo

deixo. Se ele tomar, vai passar pro lado do teu pai, e ai eu td lascado.
406

O Tranca Rua tomar daime representou simbolicamente o inicio da

derrocada do Ceara. Para o aparelho, o embate havia sido perdido.

Ai deu o daime e o Tranca (sons), todo torto, todo quebrado, tomou e
falou em seguida: Vou ficar tomando esse negdcio. E ficou mesmo. Ai
ele disse: Alfredo, agora eu té lascado, eu estou no atoleiro. Seu Tranca
nao quer mais ficar comigo, ele vai ficar com o seu pai. Eu t6 muito
ruim, mas eu nao posso tomar, se eu tomar eu t6 perdido. Ai achou que
papai ja tinha conseguido a vitéria, né. Ai chegou os meses certos que
tinham dado de prazo pra papai, que era de cinco a seis meses ele ia
ficar fazendo. *%’

O préximo passo para a derrota final do Ceara seria ele proprio tomar o

daime. Isso ndo demorou a ocorrer.

Eu sempre ia no Padrinho Wilson. Estava la. seis horas pra sete, 1a vem
aquele cara, ele andava assim, meio tombando, tipo assim, meio
atuado. Quando foi chegando na casa do Padrinho Wilson, ele: O,
Alfredo!. Eu: Oi, Ceara, é tu?, E, sou eu, tu ta aqui? E, t6 aqui hoje. Dai
ele: Seu Wilson, vim tomar Daime! Padrinho chegou a tomar um susto:
Mas tu nédo disse que ndo queria? E, resolvi tomar um Daime. Do nada,
era so6 pra fechar, s6 pra fechar. Padrinho Wilson foi no Pronto Socorro,
que era um cantinho que o Mestre Irineu tinha entregue pra ele. Abriu,
deu a dose pra ele, tomou uma dose e me deu outra pra nés dar
assisténcia a ele. Ficou ali e num prazo de dez minutos disse que ja
estava vendo. Em vinte minutos: Té vendo tudo. Dai acho que nao foi
meia hora: Seu Wilson, ja vi tudo, vou embora. Padrinho Wilson: N&o!
Néo, Mestre Irineu disse que tem que ficar duas horas com a pessoa,
Ah ndo, seu Wilson, j& vi tudo, j& me vou, tchau! *®

A derrocada do Ceara

406

A.G.M., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu de Maria, Sdo Paulo,

Capital, maio de 2006.

7 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

% A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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Para um daimista, o zelo ritual € uma manifestagdo do zelo espiritual.

Cumprir o calendario ritual, participar dos trabalhos realizados, € uma das

demonstracdes de seu perfilamento com a Rainha da Floresta e, por extenséo,

de Sua missao. Um critério que ajuda a aferir quéo profundo foi o envolvimento

com as praticas do Ceara é fornecido pela circunstancia em que, em muitas

ocasides, desmarcava-se uma sessao agendada do Santo Daime para

acompanha-lo em trabalhos marcados de improviso, quase sempre na cidade

de Rio Branco. O trabalho da Semana Santa, por exemplo, um daqueles que

compde o calendario oficial daimista deixado pelo Mestre Irineu, neste ano nao

foi realizado, para revolta silenciosa de muitos dos membros da comunidade.

Ele era o cara que dominava, o Padrinho fazia tudo o que ele queria. O
hinario da Semana Santa desse ano nao teve. Porque o cara fez um
trabalho na cidade, no terreiro dele na cidade e levou nés. Ai um
bocado de gente ficou revoltado por causa disso, inclusive eu também,
mas quem sou eu, né, com o Padrinho na frente... Ai quando foi para
preparagao da fogueira de Sao Joao ele falou que alguém tinha feito um
feitico pro Padrinho, tinha enterrado alguma coisa em tal lugar e assim...
Eu sei que fizeram um buraco na frente da Igreja que tinha sete metros
e num sei quanto ,e as pessoas cavando ali pra achar, que tinha um
feitico ali enterrado, uma macumba que tinham feito pro Padrinho ali.
Por ali o cara ja ficou meio assim, porque o pessoal cavou, cavou, e nao
achou nada. E ele ficava assim dando ordem, sabe? Entdo fez a turma
construir duas fogueiras de sete metros parece, uma com tantos metros
e a outra mais sei la quantos. Eu sei que perto desse Sao Joao, a gente
em preparacgao, ele chegou pra fazer um trabalho... Ai o Padrinho
chamou e disse assim: Nos temos que sair da mao desse cara! Entao o
Padrinhaognos convidou pra fazer um Trabalho de Cruzes pra gente se
libertar.

Por essa ocasido, o Padrinho Sebastido havia tido uma miracdo em que

era levado a olhar um terreiro coberto por uma lona preta. Debaixo dela toda

sorte de imundicies representavam as macumbas realizadas pelo Ceara.

Com cinco meses papai tomou um Daime. O Mestre o chamou: Vem ver
aqui o trabalho do homem que tu deixaste fazer. O Mestre disse: Puxa a
lona! Era s6 caveira, s6 o0sso, de cara, cabega de gente. Esta ai o
trabalho do homem! Ai papai disse: Agora o Cearé vai pagar. *°

409

R.P.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,

Amazonas, janeiro de 2007.
% A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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O Trabalho de Cruzes foi realizado, balizando o distanciamento que se
instalava na relagdo da comunidade com o Ceara. O Trabalho de Cruzes como
ja descrito, € um trabalho de exorcismo e desobsessao formatado pelo Mestre
Irineu, curiosamente apontado como aquele em que estdo mais visivelmente

manifestos tragos da heranga afro-brasileira.

Concomitante a progressiva entrega de seus guias, foram vindo a tona
as trapacgas do Ceara. No periodo em que se relacionou com a comunidade,
Ceara havia seduzido mogas e esposas, e isto foi sendo descoberto. Outros
membros do grupo que acompanharam o Padrinho Sebastido no intenso ciclo
de demandas e feiticarias proposto por Ceara, por sua vez, estavam cansados

e gradualmente pareciam se libertar de seu fascinio.

Ai nés estavamos um dia no Trabalho de Cruzes. E ele chegou pra
fazer o Trabalho justamente na mesma hora. Ai o Lucio disse: Ndo. Nés
agora vamos fazer o nosso trabalho. Que era pra expulsar ele, né. Dai
eles marcaram ele e, desse dia em diante, ele ndo conseguiu mais se
firmar. Ele ndo conseguiu mais se firmar. *'

Nao concordar em participar de um trabalho do Ceara em detrimento de
um trabalho na igreja denotava a perda de fascinio pelo macumbeiro. Havia um
sentimento de libertagdo entre as pessoas. Muitos dos mais fiéis escudeiros do
Padrinho Sebastidao, se em um primeiro momento quiseram se utilizar de seus
servigos, seguiram a contragosto ao seu lider nos meses que sucederam.
Quando o préprio Padrinho decidiu empreender seu afastamento, foi seguido
imediatamente pelos discipulos.

Entre alguns, como relata o sucessor e filho do Padrinho Sebastido,
Alfredo, havia a esperanca de que o Ceara, utilizando o daime, se doutrinasse.
Os temores do Ceara, no entanto, de que se ele proprio consagrasse o daime,
seria seu fim, se confirmaram. Por esse periodo algumas das esposas infiéis
acabaram por relatar seus tropecos aos maridos, que foram tomados por uma

forte e previsivel indignacdo. “Papai deu o conselho: “O, se a mulher foi falsa

" R.P.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,

Amazonas, janeiro de 2007.
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com vocé, larga essas mulheres, mas ndo vao se precipitar.” Mas nao teve

jeito, eles se precipitaram mesmo “ 1.

Alguns poucos dias separaram seu fim daquele em que apareceu no
Pronto Socorro do Padrinho Wilson pedindo por daime. Em conversas com os
maridos traidos, Padrinho Sebastido havia logrado convencé-los a ndo adotar
uma atitude mais drastica, mas o acaso, desta vez, ndo conspirou a favor do
Ceara. Transcorria o dia 02 de agosto de 1977 quando coincidiu dele voltar ao

Pronto Socorro e la encontrar reunidos os seus desafetos.

O cara vinha dizendo que ia perder a batalha mesmo, sabe? Foi
entregando tudo, até que quando foi tomar esse daime, la nessa casa,
ele disse: Agora a minha miséria ta completa! - que o Daime mostrou.
Na casa do Pronto Socorro mesmo. Na sala ele tomou Daime, na
cozinha foi o ato. 4"

O assassinato do Ceara repercutiu em Rio Branco. Seus algozes se
apresentaram ao Padrinho Sebastido e aguardaram a chegada da policia.
Foram julgados em juri popular por duas vezes e absolvidos por unanimidade.
Para o povo de Juramidam sob a guarda do Padrinho Sebastido, a guerra nao
se encerrava com a morte do aparelho do Tranca Rua. Uma forte agonia ainda
os aguardava em batalhas que agora se deslocavam para o plano espiritual, ao
final das quais o rei dos exus, o Tranca Rua, viria a se doutrinar e se perfilar

junto ao batalhdo da Rainha da Floresta.

O morcego e a aguia

Alguns anos se passaram até a comunidade da Colonia Cinco Mil se
transferir para sua prometida Nova Jerusalém, o Rio do Ouro. Poucos, mas
suficientes para a Colbnia viver um intenso crescimento; no final da década de
70 ja contava com mais de trezentos integrantes. *'* Os hippies injetavam

novas dinamicas, entre as quais a pratica de uma vida comunitaria, que o

2 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

3 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.

414 Cf. Lucio MORTIMER, Benga Padrinho, p. 172.
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Padrinho adotou. A introducdo, com eles, do uso da Cannabis sativa entre
alguns de seus membros, entre os quais o proprio Padrinho Sebasti&o, seria
uma destas novidades que marcariam o Cefluris e o curso dos acontecimentos.
Para Goulart, seriam os contratempos com a autoridade constituida pelo uso
da planta proibida um dos motivos que motivou a mudanga para o interior da
floresta. *'° O crescimento de Rio Branco, que progressivamente aproximava a
Colbénia Cinco Mil da vida urbana, e a inviabilidade de sustentar uma
comunidade com um numero cada vez maior de membros, seriam outras
razdes de ordem logistica. No discurso religioso, Padrinho Sebastiao alertava
para a necessidade de uma vida mais santa, sem os desvios produzidos pelo
mundo da ilusdo. E o embate com a doutrinagdo do Tranca Rua justificaria a

busca de um local de forca para sustenta-lo. #'°

Foi em meio a este processo que o Padrinho Sebastido deu os primeiros
sinais da agonia que iria viver nos proximos anos. Mais uma vez durante um
trabalho de Sao Jodo, recebeu o anuncio da luta que travaria. Ele bailava
durante uma forte miragdo quando foi sacudido por algo que o fez arremessar-

se entre as fileiras. Alfredo, seu filho, foi em seu socorro.

Meu pai disse que se abriu uma gaiola dentro dele, quando ia passando
um morcego do tamanho de um homem. Isso dentro da igreja da
[Colbnia] Cinco Mil. Uma aguia voou até la e agarrou aquele negdcio.
Arrastou o morcegdo e fechou a gaiola, prendendo ela dentro dele. '’

Neste dia teria comecado o sofrimento do Padrinho Sebastido, que
duraria cerca de trés anos. Desde o ultimo Sdo Joado, Padrinho Sebastido
piorava dia a dia. Sem condi¢cdes de lutar ali, de acordo com sua propria
concepcao, o Padrinho “se avexou pra ir pro mato”. Em sua ida para conhecer
o Rio do Ouro teve a primeira manifestagao mais forte de sua doenca.

15 Cf. Sandra Lucia GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p.
106.
15 “Em 1978 ele ja tava achando que ele ja n&o ia ficar mais na Colénia Cinco Mil”. R.P.M.,
entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro
de 2007.

7 A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu do Maria, S&o Paulo,

Capital, maio de 2006.
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Uma vez ele tava vomitando sangue preto e ja nao falava mais com a
velha ali. E mamae ja chorando... (Faz um som estranho) Era o Tranca
Rua dizendo que a gente nao se afobasse, néo, porque senao era pior.
Que aquele sangue era das caveiras pretas que ele tinha chupado pra
fazer macumba. Quando a gente ia quase trazendo a vela pra mao do
meu pai, ele falava la dentro: Ndo se aperreia ndo, isso nao é dele. Isso
tudo é o sangue que eu bebi. Era o Seu Tranca. *'®

Do Rio do Ouro ao Céu do Mapia

Em 1980 a comunidade se transfere para o Rio do Ouro, compondo em
pouco tempo um grupo de cerca de 200 pessoas. Alfredo ficara na Colbnia
Cinco Mil, encarregado de administra-la durante o periodo de transi¢do. O Rio
do Ouro é lembrado como de um periodo de grandes dificuldades. Para Ia, os
que decidiram acompanhar o Padrinho, se deslocaram gradualmente. Os
primeiros rogados de mandioca foram plantados, as primeiras clareiras abertas,
as primeiras construgdes levantadas. Com a comida racionada, em muitos
momentos seus moradores chegaram a passar fome. A comunicagdo com a
cidade era precaria e demorada. *'° E a malaria atacou com forga, colocando a
maioria do grupo debaixo de seus convulsivos efeitos. Neste cenario o
Padrinho Sebastido abriu no Rio do Ouro os primeiros trabalhos de Estrela —
aqueles pedidos pelo Tranca Rua ainda no aparelho do Ceara - em um
descampado na mata que mandou preparar. Esta foi a primeira vez que a
mesa em formato de uma estrela de seis pontas — que hoje distingue os
trabalhos do Cefluris — foi instituida. A casinha de Estrela s6 seria construida

dali a poucos anos, no Mapia, para onde se mudariam definitivamente.

Na Colbnia Cinco Mil, Alfredo, que ficara para organizar a retaguarda,
também iniciava um momento intenso de apuro intimo, interpretado pelos seus
pares e por ele préprio como uma passagem espiritual a partir da qual se
instituiria o trabalho de Sdo Miguel. Padrinho Sebastido revezava sua presenca
em ambos os lugares, prestando assisténcia espiritual também ao lado de seu
filho, em Rio Branco. Lucio Mortimer (2000) especula se a base fisioldgica das
perturbagdes do Alfredo ndo seria uma malaria ndo diagnosticada. De toda

forma, ficaria imunizado para sempre daquele mal amazdnico. Testemunha

8 A.G.M, entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,

Amazonas, janeiro de 2007.
*19 MORTIMER faz um relato vivido deste periodo em seu livro, Benga, padrinho!
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direta dos eventos que caracterizam o periodo, Mortimer descreve um periodo
de mais de quinze dias*?® em que Alfredo, febril e enfraquecido recusava-se a
comer, alimentando-se apenas de liquidos e do daime com o qual esperava

obter o esclarecimento daquela passagem e a sua cura.

Estes dias que se seguiram foram de grandes atribulagbes para o novo
comandante, que além de estar com a saude fisica abalada ainda
travava uma batalha espiritual com 0 macumbeiro. Isso mesmo, aquele
velho personagem voltou a perturbar, em sonhos e delirios de febre.
Nao posso deixar de comentar esse detalhe: a historia tragica daquele
homem nunca abandonou o inconsciente das pessoas. '

No meio desta passagem o ja entdo Padrinho Alfredo conclamou os
moradores da comunidade a realizarem uma grande limpeza na Colbnia,
eliminando lixos, monturos, qualquer sorte de impurezas. Recebia no mesmo
periodo hinos relacionados a Sao Miguel, o arcanjo guerreiro que o inspirava e
em quem se apoiava nas suas atribulagbes. Segundo Mortimer “... foi nesse
tempo que incorporamos na doutrina o trabalho de Sao Miguel. Eu ajudei a
armar o ritual com hinos selecionados e preces mediunicas de limpeza
espiritual” *?2. De fato, o trabalho de S&o Miguel seria o primeiro ritual oficial de
banca aberta, dedicado a trabalhar as impurezas, as sombras e a iluminar os
espiritos sofredores. *?* Alinhava-se assim a concepcgdo dos trabalhos de
misericérdia junto aos espiritos trevosos, necessitados da doutrinagéo e da
iluminagao passivel de ser conquistada com a ajuda de médiuns empenhados
nesta tarefa. A longa luta do Padrinho Sebastido junto aos exus, inicialmente
com o macumbeiro Cearda dando a bebida sagrada as suas falanges da

esquerda e depois em seu préprio corpo, na tentativa de doutrinacdo do Tranca

*20 Dezoito dias, segundo Alfredo Gregério de Melo.

21| ticio MORTIMER, Benca Padrinho, p. 192.

22| tcio MORTIMER, Benca Padrinho, p. 194.

423 Aquele que seria mais tarde conhecido como o Trabalho de Cura do Padrinho Sebastido
formatou-se progressivamente. Era um trabalhos de banca aberta, como os trabalhos de
Estrela, a depender do encaminhamento do dirigente da sessdo. Talvez em face da ainda
incipiente institucionalizacdo do Cefluris, ndo foi a época definido e documentado, como mais
tarde seriam os trabalhos de Sdo Miguel e de Mesa Branca. Com a criagdo do trabalho de Sao
Miguel, os trabalhos de banca se concentraram nele. Em seguida o trabalho de Mesa Branca,
apoiando-se em certa parte na estrutura do Sdo Miguel é que veio a desempenhar esse papel.
Em ambos, emblematicamente, verificamos a colaboragao de agentes do sul com o Padrinho
Alfredo, desempenhando o papel institucionalizador: Lucio Mortimer, na Trabalho de Sao
Miguel e Alex Polari, no Trabalho de Mesa Branca.
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Rua, parecia abrir mais um modo de operar a mediunidade, agora dentro do

Santo Daime.

Tao logo curado, Padrinho Alfredo programou uma visita ao Rio do Ouro
para apresentar o novo trabalho ao seu pai. O Rio do Ouro é identificado como
o primeiro local das atuacdes do Padrinho Sebastido. *** Sua vivéncia com a
passagem do filho, recém constituido herdeiro de sua lideranga espiritual,
associada ao intenso periodo em companhia do Ceara, parecem ter aberto as
portas para trabalhos incorporados, ainda que o Padrinho Sebastido fosse
praticamente o unico a incorporar. Ele, por sua vez, ficava mais e mais doente,
sem que isso viesse a impedir uma nova mudanca, desta vez para as beiras do
igarapé Mapia. Em janeiro de 1983, devido a problemas fundiarios, deixavam
seus rogados e construgdes e, de novo, se aventuravam para outro local da

floresta.

No Mapia rapidamente foi construida a casa de Estrela e nela se deram
sessdes de doutrinagdo dos espiritos que ficaram impressas na memoria
coletiva. Ali muitos puderam testemunhar o Padrinho voltar a trabalhar atuado.
Curiosamente, no entanto, ndo eram nem exus, nem caboclos, nem seus

antigos guias por quem o Padrinho era possuido.

O Padrinho quando comecou, ele s6 se atuava com as coisas que
perturbavam a comunidade, que seriam: o ciume, a inveja, a ignorancia.
Praticamente as primeiras atuagdes do Padrinho foram com os sete
pecados capitais. Quando chegou aqui na Estrela ele se atuava, ficava

24 “Uma vez eu vi num trabalho no Rio do Ouro. Ele levantou-se da mesa e entrou no quarto e

la ele atuou e quando ele veio, ja vinha atuado. Chegou, passou pela turma todinha assim, na
concentracdo, todo mundo quieto e quando ele chegou no derradeiro, na ponta do banco, ali
deu com a mao assim, PAH, no topo da orelha! O cara embolou no meio da casa, caiu de cima
do banco (risos). Quem tinha pegado a bordoada era o Osvaldo, que n6s chamavamos ele de
Boliva, um caboclo. Ai pulou o compadre Rodolfo, o marido da tia Regina, achando que ia
pegar o Padrinho Sebastido. Eu estava de servigo (fiscal) no terreiro. Quando vi aquilo pulei na
porta, pensei assim: Sé passa o Padrinho, o Rodolfo ndo vai passar. Porque eu ia pegar.
Quando eu vi atrapalhar o Padrinho, eu ia pegar ele, ndo tinha conversa. Pula o Ricardo,
Ricardo Moraes saiu da mesa também e pegou o Rodolfo pelo pescogo. Levou na mesa e
bateu a testa dele na mesa 3 vezes encostado no pé do cruzeiro. Eu estava no terreiro, ai pulo
o finado Jodo (?), ainda era vivo, pulou também, desceu, foi um bocado de gente atuada nesta
hora. Mas o caboclo que levou a bordoada depois se levantou tranquilo. Ficou quieto, porque
sabia que alguma falha ele tinha com certeza. Se o Padrinho veio e deu um tapa, vinha atuado,
porque ele merecia. Ele trabalhava com a gente a tempo e ai também nao esquentou nao,
recebeu e conformou-se”. F.C.S., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do
Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.
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assim, feio e depois falava numas linguas que ninguém entendia e

depois dizia que aquilo tudo, por exemplo, “era o ciime”. **

O pacto com o Tranca Rua

Entre a vida e a morte, muitas vezes desenganado, Padrinho Sebastido
agonizava em seu quarto. Seus seguidores peregrinavam em vigilia pela sala,
procurando por noticias. Muitas vezes, temendo sua hora final, uma vela acesa
era colocada em sua mao. Certo dia, consagrando Santa Maria na presenca de
seus filhos Alfredo e Valdete, todos foram surpreendidos por uma alteragcédo do
Padrinho. Ha tempos ele ndo se manifestava daquela maneira: apresentou-se
uma entidade como sendo Ogum Beira Mar e pedia para levarem o Padrinho
Sebastido para a sala, onde o Tranca Rua queria fazer uma explanagao. Na

sala, imediatamente voltou a atuar.

Primeiramente chorou uns vinte minutos. Depois de vinte minutos
comecgou a dar uma explanacéo, falando dos bens dessa Doutrina, dos
bens da cura que estava recebendo daquele aparelho; que gragas
aquele aparelho ele estava recebendo a luz e recebendo aqui a cura.
Depois ele perguntou se a gente o aceitava como irméo, que ele tinha
se curado aqui dentro. A gente aceitou. S6 que de agora pra frente eu
quero mais respeito com as plantas, que nédo existe nem no Céu nem na
Terra remédio igual ao Daime e a Santa Maria. Principalmente para
curar a legido de espiritos necessitados. Porque se orgulho fosse Deus,
quem estava no trono era eu. Porque se a ignorancia fosse boa, quem
estava no Trono era eu. Eu era um aleijjado perante Deus, e hoje... Ai foi
falando. *?

Este foi o dia em que o Padrinho comegou a melhorar. Foram anos de
doencga, no final da qual saiu com a saude abalada. A agonia que o colocava a
porta da morte, no entanto, se encerrou ali. Aquele momento em que trazido
por Ogum Beira Mar, - aquele mesmo a quem Ceara invocara no episédio da
farda, narrado neste capitulo - marcava uma alianga que extrapolava a cura

imediata do Padrinho; o exu Tranca Rua se colocava a servico da Doutrina.

*% R.P.M,, entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,

Amazonas, janeiro de 2007.
% A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, Céu de Maria, S&o Paulo,
Capital, maio de 2006.
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“Eu disse: Ta bom, bem-vindo ai! Que seja pra nds um guardido dos nossos

terreiros, dos nossos pontos” **'.

O pacto selado com o Tranca Rua abriu a esquerda na cosmologia
daimista e emerge como um mito fundante da presenga da Umbanda em seus
trabalhos' De um kardecismo popular e pouco letrado em que o Padrinho
embebeu sua pratica mediunica, mesclado tdo ao gosto brasileiro com a pratica
curandeira e rezadora de nossa religiosidade e, particularmente, com sua
nuance amazdnica, caminhava agora o Padrinho Sebastido pelo
reconhecimento desta re-significacdo afro-brasileira onde o0s exus e as
pombas-giras encontram seu lugar no panteo.*”® Nao se falava em Umbanda
ainda, mas ela era vivida na énfase ao transe de possessao, na relagdo com 0s
espiritos e agora através de seus deuses e nas relagbes passiveis de serem
estabelecidas com eles - uma delas apresentada pelo quimbandeiro Ceara.
“‘Mas isto € um estudo pra noés sabermos lutar com aquela forga, que ndés nao
podiamos viver s6 numa. Tinha que vir aquela pra gente saber destrinchar e

sair do mal e entrarmos no bem” #%°.

4.2.2.3 - A expansio e o chamado do Padrinho

Os meados da década de oitenta assistiram o nascimento de igrejas no
Rio de Janeiro, em Visconde de Maua e em Brasilia. A igreja Céu do Mar, do
Rio de Janeiro cresceria com rapidez e muitos artistas famosos abriam espaco
na midia, garantindo extensa divulgacao da religido recém-chegada da floresta.
Em Visconde de Maua, no estado do Rio de Janeiro, o ex-guerrilheiro Alex

Polari fundava a igreja Céu da Montanha, aonde também em pouco tempo os

*2T A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
28 Cabe ressaltar que, na interpretagdo do sucessor e filho do Padrinho Sebastido, Alfredo, o
paulista Oswaldo, que fora o primeiro instrutor de Sebastido nas praticas mediunicas, na
verdade trazia ensinamentos “da Umbanda”, na medida que, de acordo com seu olhar,
trabalhava “com varias categorias de seres”. Entendia com isso que a presenga de uma
diversidade de entidades mais ampla que aquela presente na pratica kardecista indicava a
presenga da Umbanda. Tal interpretagdo, distinguindo-se daquela dos pesquisadores que
véem ali a presenga kardecista, mantém a mesma logica do ambito popular, que interpreta a
presenga da Umbanda a partir de caracteristicas bem mais genéricas que sua configuragdo
real. E fato que tal postura amplia os dominios da Umbanda para além de sua presenca fisica
ou institucional.

® J.C.S., entrevistado pelo autor, gravagcdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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trabalhos oficiais viriam a receber mais de 400 participantes. Outros nucleos
menores ensaiavam seus primeiros passos: em Sao Paulo, por exemplo, viriam
a constituir as igrejas Céu de Midam e Flor da Aguas. Do intenso intercdmbio
decorrente dessa proliferagcdo, em especial a partir daquelas duas igrejas
acima citadas (Céu do Mar e Céu da Montanha) a Umbanda traria os primeiros
agentes dessa fase em que ela poderia se apresentar mais explicitamente

denominada.

Certamente a personalidade extraordinariamente aberta do Padrinho
Sebastido, no contexto de uma religido de viés carismatico da qual era lider
inconteste, haveria de repercutir de forma emblematica naquilo que ja era, por
si, eclética e includente. E extensa a lista de atitudes que corroboram esta
avaliagdo: médium espirita procurou sua cura no Santo Daime do Mestre
Irineu; possuia aquela perspectiva tado caracteristicamente vegetalista de
receptividade ao estudo das plantas de poder, dentre as quais se destacou a
Cannabis sativa, ressignificada na cosmologia daimista; recebeu e abriu
espacgo para os cabeludos em sua comunidade, convertendo assim muitos
deles; permitiu-se estudar com entusiasmo uma variada gama de obras do
universo new age trazidas para a floresta pelos novos conversos; aceitou a
presenca e os ensinamentos do macumbeiro Ceara; e acolheu um a um muitos
daqueles médiuns - egressos ou nao da Umbanda - e sua cota de
conhecimentos, que puderam ser agregados a doutrina. Ao realizar sua
primeira viagem ao Sul, travou conhecimentos com uma mé&e-de-santo e
membros de seu grupo que instalariam finalmente a Umbanda com todas as
suas letras no corpo de experiéncias legitimas do Santo Daime, fato que se

desdobra até hoje e cujas consequéncias estdo longe de um fim previsivel.

Os novos fardados do terreiro da Baixinha

Os primeiros anos da década de 80 sao prolixos em eventos marcantes.
Enquanto no Rio do Ouro, em meio as agonias do Padrinho Sebastido, tem
seguimento seu embate espiritual com o Tranca Rua, de onde resultam os
primeiros trabalhos de atuacédo e a primeira Estrela na mata. Na Colénia Cinco
Mil, o Padrinho Alfredo, nos dias iniciais de sua direcdo espiritual, vive as
limpezas em suas atuagdes de Sdo Miguel - de onde surgiria o trabalho
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mediunico de Sdo Miguel -, no Sul comegam a brotar as pioneiras igrejas da

expansao.

No ano de 1982 nasce o Céu do Mar, a igreja do Rio de Janeiro dirigida
pelo psicologo Paulo Roberto, enquanto Alex Polari inicia seus trabalhos com o
grupo que viria a constituir o Céu da Montanha, em Visconde de Maua. Em
1984 o Céu da Montanha estabelece uma prospera comunidade. Assim
quando o Padrinho Sebastido, em 1985, viajou pela primeira vez ao Rio de

Janeiro, ja péde se encontrar com um grande e novo contingente de daimistas.

Dentre os novos contatos mantidos pelo Padrinho Sebastido, aquele
realizado com um pequeno grupo umbandista do interior do Rio de Janeiro foi o
de maiores consequéncias para o objeto da presente pesquisa. Um breve
resumo da trajetoria deste grupo, até sua mae de santo, a Baixinha, e uma de
suas médiuns, a Maria Alice, virem a manter um estreito relacionamento com o
Padrinho Sebastido e com o Santo Daime, nos auxiliarda na panoramica que

pretendemos tragar.

Maria Alice, uma ex-guerrilheira, exilada politica com passagens pelo
Chile a época do golpe militar de Pinochet e depois pela Suigca e por Guiné
Bissau, na Africa, em programas de educagdo da ONU, retornara ao Brasil
depois de uma longa auséncia. Logo ao chegar foi colocada em contato com
um grupo de Umbanda dirigido pela Baixinha, no Rio de Janeiro. Um homem,
Luis, a quem casualmente conhecera em uma reparticdo publica, a levou para

uma primeira gira na praia.

Luis, filho de uma mae de santo, era membro de um grupo de teatro de
rua, em um molde que o mundo alternativo disseminou nos ambientes mais
urbanizados do sudeste brasileiro, entre os quais o Rio de Janeiro. Parte deste
grupo, como seria de se esperar, peregrinou pelas rotas estabelecidas da
contracultura brasileira, acabando por chegar a Colénia Cinco Mil, em Rio
Branco, e tendo sua primeira experiéncia com a bebida sagrada. Acometido por
uma forte passagem nesta primeira experiéncia com o Daime, foi assistido pelo
Padrinho Mario, tido na memoaria do grupo daimista como um grande padrinho.
Nesta experiéncia recebeu instrugbes de reconciliar-se com sua mae e sua
religido, a quem renegava. Posteriormente foi presenteado pelo Padrinho Mario

com uma garrafa de daime, que trouxe para o Rio de Janeiro e guardou.



171

Este pequeno grupo de jovens cariocas — provavelmente do mesmo
perfil que os chamados cabeludos da comunidade daimista em Rio Branco —
compuseram o nucleo inicial do terreiro que a Baixinha dirigiu. Foi com esse
grupo que Maria Alice se encontrou, para em seguida vir a fazer parte de seu
corpo de médiuns e mudar-se para as terras que o mesmo grupo decidira
comprar nas serras cariocas — seguindo as orientagdes das miragdes do Luis
no distante Acre. Conexdes em série levaram seus membros, em um primeiro
momento, a experimentar aquele daime trazido da Colénia Cinco Mil. E em
seguida a conhecerem o Céu do Mar, a igreja carioca do Santo Daime. No
trabalho de Reis de 1984, importante ritual do calendario daimista, o grupo

desceu para o Rio de Janeiro.

Ficamos sabendo que haviam chegado uns padrinhos da floresta, e
aquilo foi uma forga que nos chamou. Ai o Padrinho Mario foi pra Maua
e o Padrinho Corrente veio para o Céu do Mar fazer o [Trabalho de]
Reis. O Padrinho Sebastidao nao estava. Eu fui para o Céu do Mar, € o
Luis, quando soube que o Padrinho Mario estava em Maua, foi pra la. Ali
foi uma histéria - todos nds, que éramos membros dessa
comunidadezinha de Umbanda, resolvemos nos fardar. **°

Os trabalhos de banca do Céu da Montanha

A mae de santo, vendo seus filhos aproximando-se de uma outra pratica
religiosa, passou um periodo descontente com seus filhos e refrataria a
qualquer envolvimento com o Santo Daime. Sua resisténcia s6 arrefeceu
quando, em 1985, o Padrinho Sebastido veio visitar no Rio de Janeiro seus

novos discipulos pela primeira vez.

O Padrinho Sebastiao chegou no Rio de Janeiro muito doente e ela
sentiu a forca do Padrinho |4 onde estava. Conheci o Padrinho em um
hinario que fui fazer no Céu do Mar. Quando fui a uma mesa dela, a
Baixinha me falou: Quero conhecer esse véio. Eu preciso ajudar esse
homem. Ai ela me deu essa missao: Eu ndo quero conversar com esses
padrinhos daqui, eu quero conversar é com ele. **!

30 M.A.F., entrevistado pelo autor, gravacio em fita de dudio, S&o Paulo, Capital, outubro de

2006.
" M.A.F., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de dudio, S&o Paulo, Capital, outubro de
2006.
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Coube a Maria Alice fazer a aproximagao da Baixinha com o Padrinho
Sebastido, entdo uma figura quase mitica para os daimistas do Rio de Janeiro
e de dificil acesso para os novatos. Posta em contato por um conhecido
comum com Chico Corrente como alguém que trabalhava com os caboclos e
que queria apresentar uma méae de santo interessada em cuidar do Padrinho
Sebastido, deu inicio ao processo que fecundaria uma relagdo de amizade e
respeito espiritual entre ambos.

Quando eu vim a saber, ele [Chico Corrente) tinha articulado com o
Padrinho Sebastido um trabalho de Estrela [a em Maua, com o Alex
[Polari] - o Chico Corrente botou o Alex no meio- e ai o Paulo [Roberto]
foi também. Alex fez toda a manobra, facilitou tudo. E o Padrinho Wilson
também estava; aquela pessoa maravilhosa, um coracao incrivel. Ai ele
abragou a Baixinha, virou um guarda da Baixinha. **?

Teria sido neste trabalho de Estrela, de acordo com a interpretacao
religiosa comum aos participantes, que o caboclo Tupinamba teria se

apresentado ao Padrinho Sebastido e firmado com ele uma alianga espiritual.

Foi em Maua que o Caboclo Tupinamba se junta com o Padrinho
Sebastido, e com a presenca do Padrinho Alfredo também. Quis se aliar
com a Doutrina e se botou, com toda a banca dele, dentro do comando
Juramidam ali representado. Expressou a intengdo e de alguma
maneira o Padrinho também abriu, de ele [0 caboclo] ser um auxiliar na
lapidacdo da mediunidade do povo do Padrinho. **

434

Este encontro™" produziu desdobramentos que marcariam a Umbanda

nesta fase de seu relacionamento com o Santo Daime. Levada pelo Padrinho

*32 M.A.F., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, S&o Paulo, Capital, outubro de

2006. Convém lembrar que o Padrinho Wilson era um relativamente préspero comerciante e
um veterano membro do Santo Daime desde a época do Mestre Irineu, de quem recebeu a
missao de estar a frente de um espaco na cidade que ficou conhecido como Pronto Socorro,
onde podia dar assisténcia aos necessitados de amparo espiritual oriundos da Igreja do
Mestre. Era respeitado enquanto lideranga espiritual, € como um bom curador. Com a cisédo
liderada pelo Padrinho Sebastido uniu-se ao Cefluris. Foi ele quem apresentou o Ceara para o
Padrinho Sebastido.

3 A.P., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,
janeiro de 2007.

43 «E o Padrinho Sebastigo, na época tinha ficado doente, em 86, uma das crises que ele teve.
Nés entdo tinhamos levado ele para o Sul. Ele se encontrava nessa época la no Rio, ja melhor,
e foi a primeira visita que fez as igrejas la, que estavam comegando a crescer. Entdo ele
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Wilson, integrante histérico da Doutrina desde os tempos do Mestre lIrineu,
Baixinha realizou também trabalhos espirituais no Céu do Mar. Com Alex Polari
desenvolveu uma sélida amizade: “o Padrinho Sebastido foi embora e o Alex

ficou sendo uma grande referéncia pra Baixinha” +*°.

Deu-se inicio a época em que, junto com a Baixinha, Alex Polari abriu
uma sucessao de trabalhos de banca, incluindo giras, que ele mesmo classifica
de memoraveis. Neste periodo varios membros do grupo da Baixinha ja eram
fardados e participantes da igreja Céu da Montanha; alguns vieram morar em
sua comunidade, como foi em seguida o caso de Maria Alice. Em pouco tempo
a Baixinha se fardaria. Entrelagavam-se dois grupos que, embora vindo de
religides distintas, compartilhavam a cultura underground que caracterizava a

juventude da época.

Baixinha era uma mae-de-santo aculturada, e tinha uma Umbanda
arejada, com um povo jovem...Muitos do povo dela estavam
conhecendo o Daime nessa época, principalmente em Maua. O que
levou ela a ter essa curiosidade, fazer o contato, tomar o Daime, ter
essa relagdo com o caboclo, com o Padrinho e comegar assim um
movimento de ficar ligada com a nossa igreja la. A partir dai a gente

abriu um terreiro e ela sistematicamente vinha fazer algumas giras

conosco. +*®

A igreja de Visconde de Maua, assim como a do Rio de Janeiro, eram
grandes modelos para os recém chegados ao Santo Daime. Alex Polari
acrescentava a sua biografia um passado de lutas politicas e produgao poética
que certamente emprestavam uma aura romantica, sendo mitica, ao lider da
prospera comunidade. As noticias dos trabalhos mediunicos circulavam de
boca em boca na rede daimista e os hinos recebidos por ele, cantados nos
grandes trabalhos oficiais do Céu da Montanha, ajudavam a proliferar as

também foi I4 em Maua. Quando ele foi em Mau4d, a Baixinha que ja tinha feito eu acho que um
ou dois trabalhos com a gente, que ela ia visitar o Mota, a Cristina, comeg¢ou a haver esta
aproximagdo. Foi também para conhecer o Padrinho, e a gente fez l& muitos trabalhos
memoraveis. Foi a inauguracéo da estrelinha Ia de Maua, que tem |4 até hoje, pequenininha.
Muitos trabalhos muito bonitos.” A.P., entrevistado pelo autor, gravagao em fita de audio, Céu
do Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.

® M.AF., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
4% A.P., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,
janeiro de 2007.
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percepgdes positivas a respeito do lugar da Umbanda na cosmologia do Santo
Daime. Um deles expressava a alianga produzida por este encontro: “Viva o
Rei Ogum/ ele veio anunciar/ que as linhas estdo abertas/ que é pra nés se

aliar” 47,

A mae-de-santo Baixinha tornou-se uma referéncia de proposta
mediunica para o contingente daimista que crescia exponencialmente nos
estados brasileiros do sudeste, a época chancelada por um hino do Padrinho
Alfredo que, pela primeira vez, saudava explicitamente as entidades do

pantedo umbandista**®

, ofertado ao dirigente da igreja Céu do Mar, Paulo
Roberto®®. Nao muito depois ele receberia um hino que dizia: “Salve a Linha
da Umbanda/ da Rainha lemanja”.**° Pela primeira vez 0 nome Umbanda era

invocado em um hinario oficial daimista, no caso, pelo seu préprio presidente.

Pouco tempo depois, Baixinha apresentaria a Umbanda aos moradores
do Céu do Mapia. Antes, dois eventos fundamentais transformavam mais e

mais em cores fortes os tragcos entdo esmaecidos da Umbanda

No primeiro deles, Baixinha se ocuparia de fundar, ela mesma, uma
igreja do Santo Daime nas serras do Rio de Janeiro. Assim Goulart descreve

esses primeiros passos:

E na comunidade fundada por Alex, em Maua, que os trabalhos de gira
comegaram a ocorrer de uma forma mais sistematica. Isto se deu
através de uma aproximacao 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 Maua, iniciando
um transito entre os dois cultos. O contato constante entre o terreiro de
Baixinha e o centro daimista de Alex acabou culminando na criagao de
um novo grupo, representado pelo terreiro “Lua Branca”, fundado por
aquela mae-de-santo em Lumiar, municipio de Nova Friburgo, do Rio de

*37 Alex POLARI, Nova Enunciagdo, hino n° 53, Ponto de S&do Jorge, Céu do Mapia, Pauini,

AM, 214 p., (mimeo).

3% Alfredo Gregério de MELO, O Cruzeirinho, hino n°® 131, Ogum Beira Mar, Céu do Mapia,
Pauini, AM, 210 p., (mimeo).

39 Paulo Roberto, dirigente da maior igreja do Santo Daime do Rio de Janeiro, é casado com
Nonata Gregdrio de Melo, uma das filhas do Padrinho Sebastido. Embora ndo pertenca
oficialmente ao Cefluris, a Igreja Céu do mar, devido aos lagos familiares com a familia do
Padrinho Sebastido, continua sendo considerada como integrante espiritual dele. O Hinario do
Paulo Roberto , “Luz na Escuriddo” contém muitos hinos com referéncias as entidades da
Umbanda.

*9 Alfredo Gregério de MELO, O Cruzeirinho, hino n° 147, Sara, Céu do Mapia, Pauini, AM,
210 p., (mimeo).
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Janeiro, (Guimaraes 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. **’

No segundo destes eventos, o Padrinho Sebastido em uma segunda
viagem ao Rio de Janeiro, chega acompanhado do Manoel Corrente,
carinhosamente conhecido como V6 Corrente no meio daimista. Nesta viagem
visitou com uma grande comitiva o terreiro e igreja da Baixinha, agora Lua
Branca, no dia de uma gira sem daime. Assim narra Maria Alice aquele

momento do encontro:

A gira ja estava rolando, desde cedo. Quando o Padrinho chegou, seu
Tupinamba disse pra mim: vai buscar ele. Ai eu disse: Padrinho, estdo
chamando o senhor pra vir pra gira. Quando ele entrou na roda, foi
muito forte, porque a Baixinha tem uma irma chamada Antonia -é muito
forte aquela mulher- e quando ela tinha que fazer uma gira muito
desafiadora, ela chamava a Antonia com aquele Sete Flechas. E a
Antonia ndo sabia nada, nada, de daime, estava la na gira dela, atuada
com o Sete Flecha. Quando o Padrinho Sebastido entrou na roda, ela
comegou a cantar: “Meu Pai Sdo Jodo Batista Ele é Xangd / Senhor do
meu destino até o fim.” **

Foi tudo muito incrivel, sabe? O Padrinho se atuou na mesma hora,
muito, extraordinario! Tinham feito tipo um trono cheio de folha,
arrumado pra ele e pra Madrinha se sentar, pra receber eles. Ele atuado
Ia, dele mesmo, era muito forte, sentia aquela dor no coracao, atuado...
Sentaram ele ali. Ai comegou a descer todos os caboclos de Xango, e
aqueles aparelhos que n&o sabiam nem o que era daime, foram todos
se jogando nos pés do Padrinho, batiam cabeca pré Padrinho
Sebastido. O Padrinho chorou, foi muito incrivel essa passagem! Depois
da gira fomos la na casa tomar daime e cantar a Oragao; o Padrinho se
sentou na cabeceira da mesa e puxou a Oracao todinha, coisa mais
linda do mundo ele puxando! Nessa hora a Madrinha Rita falou assim
pra mim: gostei de ver o seu trabalho! ***

*1 sandra GOULART, Contrastes e continuidades em uma tradigdo amazénica, p. 113.

*2 M.A.F., entrevistado pelo autor, gravacio em fita de audio, Sdo Paulo, Capital, outubro de
2006. Esse € um ponto tradicional da Umbanda, as vezes também chamados de corimbas, em
referéncia a um ritmo de origem africana. No Santo Daime ha uma interpretacao, oficiosa, de
que o Mestre Irineu seria a reencarnagcdo de Jesus Cristo e o Padrinho Sebastido a
reencarnagao de Sido Jodo Batista. O nome de seu hinario é “O Justiceiro”, sendo que a
Justica € um dos atributos de Xangd, e na Umbanda muitas vezes Xangd é sincretizado com
Sao Joédo Batista.

*3 M.A.F., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de audio, S&o Paulo, Capital, outubro de
2006.
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Assim foi que paulatinamente a Baixinha se inseriu no circuito daimista
como uma referéncia; mae de santo, curadora, respeitada pelos comandos das
igrejas e aceita pelos padrinhos da floresta, como o caso do Padrinho Manoel
Corrente, do Padrinho Wilson e, principalmente, do Padrinho Sebastido, e
dirigente de uma igreja, Baixinha passou a ser reconhecida como uma
lideranga espiritual e o seu Caboclo Tupinamba como aquela entidade
espiritual que se materializava, dando corpo as referéncias difusas dos

caboclos citados nos hinarios oficiais.

A Umbanda vai ao Mapia

Era traco caracteristico do Padrinho Sebastido a relevancia que
imputava ao estudo da mediunidade. *** E provavel que os anos de agonia,
naquilo interpretado como a luta pela doutrinagdo do exu Tranca Rua, tenham
acentuado sua necessidade de contar com um corpo de meédiuns para apoia-lo
nos embates da espiritualidade. De toda forma, desde antes de seu contato
com o Santo Daime, no periodo dos trabalhos de mesa que realizava na
Colénia Cinco Mil, essa sua percepgao ja se manifestava; ali desenvolveu

mediunicamente seus primeiros companheiros. 4°

A vinda do Padrinho Sebastido para o Sul promoveu novos
relacionamentos e o convite para juntar-se a ele no Mapia. Este foi um periodo
prolixo de acontecimentos desse género; em 1988, mudou-se para o Mapia
Clara lura, uma nisei, médium, com passagens pelo candomblé. Em outubro
deste mesmo ano, Maria Alice fez sua primeira visita ao Mapia. No dia de sua
chegada ocorria a inauguragao do bailado hexagonal na igreja, que viria a
caracterizar as igrejas do Cefluris. No inicio de 1989 se mudaria definitivamente
para a floresta.

44 “Ele ja lutava por médium antes dele conhecer o Daime. Ele desenvolveu a tia Cristina s6 na
mesa. Todo mundo tremia, todo mundo se balangava, o Valdete comegou a se balangar, tia
Cristina recebeu o guia dele através do professor Antonio Jorge. O papai tinha a capacidade de
desenvolver os médiuns e indicar um guia, s6 que era dificil porque o povo ndo queria nada”.
A.G.M., Céu do Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.

*5 Como foi o caso da Madrinha Cristina, sua cunhada, ja falecida, que foi desenvolvida
mediunicamente nos trabalhos de banca que o Padrinho Sebastido realizava na Col6nia Cinco
Mil antes de ingressar no Santo Daime.
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No dia seguinte a sua chegada, apds um forte trabalho no dia anterior, o

Padrinho ja Ihe dava uma tarefa:

Pois &, minha filha, - ele disse - eu quero que tu va la na mata pra abrir
uma clareira, pra tu chamar seus caboclos pra curar os meus doentes.
Isso é muito importante, por que eu falei: Padrinho, mas o senhor tem
tudo, por que o senhor precisa de caboclo? E ele disse: Eu preciso por
que o0 meu povo tem a luz, mas esta sujo. Nao estdo preparados para
receber a luz do Santo Daime. Quem vai me ajudar a limpar eles séo os
caboclos... **°

A responsabilidade que o Padrinho Sebastido transferia a Maria Alice

reforcava-se pela consciéncia de que né&o tinha, de fato, formagcdo na

Umbanda; havia escolhido, ao conhecer o Santo Daime, ndo cumprir os ritos

iniciaticos caracteristicos da religido umbandista, e assim lhe parecia, naquele

momento, ndo possuir os fundamentos que a amparassem naquela missao a

qual era solicitada.

Dessa primeira vez que fui la no Mapia, em um trabalho de hinario eu
tive uma passagem muito forte. De repente uma coisa me pegou, e eu
nao dava conta da forga, sem saber o que fazer. Sai da corrente, fui pra
fora, ndo tinha parede naquele tempo... Nessa ai eu fiz uma passagem:
o Mestre Irineu me levou pra fazer meu fundamento, me levou no fundo
do mar e fez um monte de coisa comigo. Quando voltei pra Maua, eu
quis contar essa histéria pro Alex, e ele: Ah! Recebeu uma coisa, de
quem? Eu disse: Do Mestre Irineu. Ele disse: Entdo guarda. Ndo conte
pra ninguém, que o que vocé recebe do Mestre tem o dia certo de
apresentar.

Quando o Padrinho me mandou chamar os caboclos e que fiquei
apavorada, no outro dia fui conversar com ele. Eu disse: Pois é, o
senhor me pediu pra fazer isso, mas eu nao recebi da linha de
Umbanda esse trabalho. Esse fundamento, eu recebi do Daime. Contei
pra ele o que tinha acontecido e ele disse: Ndo diga assim, diga eu
recebi da Luz da Verdade. Diga! E eu disse. E ele falou: diga de novo. E
ele disse: entéo pronto!

Na Concentragdo o Mestre Irineu me disse certinho o que eu tinha que
fazer, como eu ia chamar as almas, como eu ia abrir o trabalho. Ai
comecei. *’
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2006.

M.A.F., entrevistado pelo autor, gravagao em fita de audio, Sdo Paulo, Capital, outubro de

M.A.F., entrevistado pelo autor, gravagao em fita de audio, Sdo Paulo, Capital, outubro de
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O proximo passo foi construir aquele pequeno espago no meio da

floresta. A pedido do Padrinho Sebastido, o encarregado de acompanha-la foi

Manoel

Corrente. A abertura desta clareira sinaliza simbolicamente a

inauguragdo de um formato de trabalho espiritual claramente associado a

Umbanda. Até entdo, os trabalhos de Tronqueira realizados por recomendacao

do Ceara, ainda que originado na cosmologia umbandista, n&o era percebido

como tal; este e os trabalhos de Estrela se associavam, e a Umbanda, na

possibilidade da possessédo — de atuagdo, no vocabulario daimista. Tinham em

comum a perspectiva da cura, mas com o viés kardecista de iluminagdo das

almas mais acentuado.

O V6 com o tergado na mao, eu e ele; ele tirou a camisa, ficou cheio de
abelha, suou o velhinho. Ele mesmo foi quem abriu o primeiro
terreirinho, bem pequenininho, |a no meio da floresta, nés dois.
Comecgou a levar umas pessoas para tratar. Fomos chamando umas
pessoas que eram meio médium, que ja tinham sentido algumas coisas.
Ai ndo tinha tambor, ninguém sabia cantar um ponto. *®

Os ultimos momentos do Padrinho Sebastiao

Neste mesmo ano de 1989, Baixinha surpreendeu com uma visita ao

Mapia. Sua presenca acabaria por escancarar a presenga da Umbanda as

vistas de todos os membros da comunidade, a esmagadora maioria dos quais

jamais tinham descido ao Sul, e nao tinham conhecimento, a ndo ser de forma

indireta, da ebuligdo que vivia sua doutrina por aquelas paragens.

Um belo dia a Baixinha desembarcou por la. Ela mandou abrir um
terreirdao e fez o maior girdo, botou todo mundo pra girar e tal. Quando
ela foi embora, eu falei pro Padrinho: e agora? Por que eu trabalhava s6
com poucas pessoas. Ele disse: Agora fé em Deus e pé na tabua. Ai
fomos em frente, trabalhando. **°
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M.A.F., entrevistado pelo autor, gravagao em fita de audio, Sdo Paulo, Capital, outubro de

M.A.F., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Sao Paulo, Capital, outubro de
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A Baixinha voltaria uma segunda vez ao Mapid, cerca de um ano depois,
mas nesta ocasidao o Padrinho Sebastido ja falecera - o que ocorreu poucos
meses depois da visita inicial da Baixinha. Na memoria dos antigos, ficara a
gira, dirigida pela Baixinha e pelo seu caboclo Tupinamba, como o momento
em que conheceram a Umbanda. **° O falecimento do Padrinho Sebastido
encerra, a nosso ver, a segunda geragao da inser¢do da Umbanda no Santo
Daime. A terceira geragdo corresponde a ascensdao do seu filho, Alfredo
Gregorio de Melo ao comando do Cefluris, com contribuicbes que de fato
oficializam a presenca da Umbanda em seu conjunto ritual, como veremos

adiante.

Ainda que tenha sido algado oficialmente a diregdo do Cefluris com a
passagem de seu pai, 0 processo pela qual assumira a presidéncia espiritual
da doutrina se dera de forma gradual, a medida que as doengas do Padrinho
Sebastidao o enfraqueciam e o desabilitavam as arduas tarefas do comando.
Isso equivale a dizer que a passagem da segunda para a terceira geragéo se
da gradualmente, podendo ser distinguidas quanto mais distanciamento se tem

daquele momento, mas se interpenetram cronologicamente.

De todo modo, consideramos emblematico o testemunho de uma mae-
de-santo ligada a uma outra igreja do Santo Daime do Rio de Janeiro que, em
sua autobiografia, relata como acompanhou os ultimos dias do Padrinho
Sebastido. Poderiamos afirmar, se me for permitida licenga poética, que a
Umbanda o acompanhou até seus ultimos minutos. Segundo ela, Paulo
Roberto, o dirigente da igreja Céu do Mar, a procurou porque o Padrinho
solicitava a ajuda de uma mae-de-santo por se sentir enfeiticado. “Vocé veio
tirar esses atrapalhos da minha vida. Parece que estou enlinhado. Nao
pertenco mais a esse mundo. SO quero é me livrar dessas coisas ruins pra

largar esse corpo cansado, que ndo esta mais prestando pra nada”®’.

%0 “A Baixinha veio aqui e fez [a gira] com o Padrinho, mas eu ndo conhecia nada desses
seres ndo. Eu vim conhecer depois que teve a gira aqui. Nunca tinha feito este trabalho, vim
conhecer com a Baixinha”. J.C.S., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do
Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.

1 As informagdes que seguem sao extraidas da biografia de Marlicene Figueiredo organizada
por Mauro Sa Rego Costa, Karma ou Destino: Trajetéria de uma méae de santo, p. 158-162.. Ed
Salamandra, 1992. RJ.
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Autorizada, em sua primeira sessao de atendimento, ela mesmo serviu a
bebida sagrada para o Padrinho e para os presentes, entre os quais Vera
Frées, dirigente feminina**? da igreja Rainha do Mar. Aparelhada do espirito do
médico Bezerra de Menezes, aquele mesmo com quem o Padrinho trabalhara
nos primordios de sua trajetdria espirita, fez a primeira das trés sessdes que
solicitara. Para surpresa de todos, a entidade pedira que os trabalhos restantes
fossem na igreja Rainha do Mar, dirigida por Marcos Imperial. A ultima das
sessOes seria na sexta-feira, dia do trabalho de Sao Sebastido, oficial no

calendario daimista. 4%

Depois desci com ele para o saldao da Igreja. Os trabalhos ja iam
comecgar. A Igreja estava muito bonita, com muita gente, inclusive
convidados de outras igrejas. Entre os dirigentes estava o do Céu do
Mar, Paulo Roberto, que também era genro do Padrinho. Marcos
Imperial e Vera Froes, dirigentes da Rainha do Mar, sé estavam
esperando o Padrinho entrar no saldo e ocupar o seu lugar para dar
inicio aos trabalhos. O Padrinho e eu entramos no salao de brago dado.

i\élgitos olhavam com curiosidade o idolo da Doutrina do Santo Daime.

Em meio ao trabalho, a mae de santo realizou sua terceira sessao.
‘Alguns médiuns e o dirigente do Céu do Mar me acompanhavam’,
testemunha. **®* Padrinho Sebastido ainda participou mais um pouco do
trabalho, cantando com animacdo para surpresa dos que conheciam seu
estado. S6 entdo pediu para ir descansar. Pouco depois veio a noticia de seu

falecimento.

O Padrinho partiu exatamente na hora em que eram encerrados o0s
trabalhos do dia de Sdo Sebastido, na Igreja Rainha do Mar, diante das
aguas de lemanja, ao som dos violées e dos hinos do Santo Daime e,
ao longe, o dos atabaques de Umbanda e dos fogos de artificio que os

devotos de Sao Sebastido ofereciam ao seu Padroeiro e seus Caboclos.
456

*2 E autora da segunda obra académica sobre o Santo Daime: Histéria do povo Juramidam:

introdugéo a cultura do Santo Daime, 1986.

%53 Atualmente a data é referida como da passagem do Padrinho Sebastizo.

*** Marlicene FIGUEIREDO, Karma ou destino: a trajetéria de uma mae de santo, p. 160-161.
3 Marlicene FIGUEIREDO, Karma ou destino: a trajetéria de uma mae de santo, p. 161.

% Ibid., p. 162.
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O periodo em que esteve a frente do Cefluris, Sebastidao Mota de Melo
levou o nome do Santo Daime a ser conhecido em amplos dominios do
territorio brasileiro e em um grande numero de paises de todos os continentes.
Seu espirito livre e sua personalidade aberta permitiram a essa religido sair de
seus restritos limites acreanos e ganhar o mundo. Seguindo as balizas de seu
lider, acolheu a modernidade em suas fronteiras cosmoldgicas, transformando-
se em prolifico tubo de ensaio dos mais diversos encontros interculturais. Na
era em que ditou os passos da expansdo daimista, o Padrinho Sebastido,
homem simples do mundo ribeirinho amazénico, mas sabio a ponto de cativar
ilustres representantes da cultura letrada do fluente sudeste brasileiro, criou as
condigdes para que, no interior do Santo Daime, a Umbanda viesse se

manifestar e se legitimar.

A religiosidade popular em que se movia era povoada de espiritos, de
guardibes a obsessores; de doengas e curas provocadas pelas suas
interferéncias; de oferendas pelas quais se solicitava suas intercessdes
benéficas ou maléficas e da possibilidade do contato com os espiritos através
da mediunidade, entendida de modos bastante variados. Os espiritos,
enquanto lingua franca da religiosidade brasileira, haviam ocupado imensuravel
espago em nossa cosmogonia. O espiritismo kardecista e o de Umbanda
disseminaram-se pelos intersticios da informalidade brasileira, neste caso a
religiosa, e permitiram as mais diversificadas reinterpretacdes a partir das cores
regionais, acentuadas pelos vastos e isolados territorios.

Chegaram com fortes acentos kardecistas aos igarapés do Alto Jurua,
junto a Sebastido Mota de Melo, por intermédio de um negro paulista chamado
Osvaldo. Seu filho, testemunha de primeira hora, decifra ali também a presenca
umbandista*’. Passagens como a vivenciada com as macumbas do Ceara se
inscreviam no vocabulario rustico daquela populacdo, nao representando

absoluta surpresa ou estranhamento. Outros mais letrados as interpretam

457 “Porque essa porta aberta ja havia desde quando meu pai foi desenvolvido com uns quinze,

dezesseis anos ja nessa parte espirita, que as pessoas chamavam Umbanda, porque ele teve
esse dialogo de umbanda. Mas o cara que desenvolveu meu pai era um Umbandista de Sao
Paulo.Ele era Umbandista, porque ele entendia varios tipos de atuagdo”. A.G.M., entrevistado
pelo autor, gravagao em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.
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como a presencga da Quimbanda — em excluséo a Umbanda.**® Os estudos da
Umbanda, no entanto, ja demonstraram em sua construgdo o mecanismo como
foram preteridos e negados os tragos da heranga africana, deslocados nesse
processo para fora da visdo do olhar dominante — branco — com a criagao de
um campo a esquerda demonizado e muitas vezes s6 aparentemente rejeitado.
E o caso da Quimbanda e de seus exus e pombas-giras.* A Quimbanda seria
a face oculta dessa matriz religiosa cujo nome oficial de batismo é Umbanda. A
nosso ver, sao elementos em suspensdo de uma visao de mundo comum, de
matriz indigena, africana e popular branca, que ora se decantam acentuando
certos aspectos, ora outros, mas que compdéem uma unidade, talvez mais vasta

% ¢ que Brumana; Martinez*®"

que o continuum explicitado por Camargo*®
identificam como uma estrutura isomorfica a visdo da sociedade da perspectiva
dos cultos periférico, comum a quatro religides pesquisadas: espiritismo
kardecista, candomblé, pentecostalismo e Umbanda. No Santo Daime, sob a
batuta do inquieto e carismatico espirito do Padrinho Sebastido, decantou-se

sob a forma da Umbanda.

4.2.3 — Terceira geracao: a Umbanda através do Padrinho Alfredo

Este foi o periodo em que o conjunto de experiéncias derivado da
possessdo e do maleavel conceito de mediunidade do povo do Padrinho
Sebastido permitiu o acolhimento da Umbanda sem grande estranhamento. A
familiaridade com que foi reconhecida e abragada, entre outras razdes, deriva
da fisionomia que o ethos religioso brasileiro imprime aquela religiosidade
ribeirinha amazbnica. Os acontecimentos especificos vividos por aquela
comunidade daimista pareciam adequar-se precisamente aquela situacao de
acaso objetivo, que livremente emprestamos do jargdo marxista. O encontro
com o Ceara e o modo como seu desfecho tragico é interpretado em termos

religiosos pelo grupo, e o0 advento da expansao com suas consequéncias, pela

%8 «“Acho que foi um contato com a Quimbanda. Por que a maneira do Ceara trabalhar ja era
uma maneira assim, ativada pra esse lado”. A.P., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de
audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.

9 Cf. ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro; NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada,
PRANDI, Segredos guardados.

*%9 ¢f. Candido Procépio Ferreira de CAMARGO, Kardecismo e Umbanda.

*%1 Cf. Fernando BRUMANA; Elda MARTINEZ, Marginélia sagrada.
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nossa interpretagao, constituem o momento da fecundagédo da Umbanda neste
grupo religioso, que, no entanto, s6 se materializaria sob a forma de novos
rituais, e de sua expressao nos hinos — lembremos, onde a doutrina reconhece
o seu livro sagrado — a partir das iniciativas do Padrinho Alfredo. De fato entre
seus méritos estaria o de reconhecer uma situacdo dada e canaliza-la dentro
de limites rituais, de modo que o Santo Daime pudesse seguir sem
sobressaltos sua tentacular e eclética disposicdo de assimilar componentes

préprios aos meios por onde circula.

Isso ndo ocorreria, entretanto, sem as tensodes inerentes ao parto. De
posse do comando do Cefluris, Padrinho Alfredo necessitava situar-se em
relacdo as profundas e céleres transformagdes sofridas pela religido que
dirigia. Se a acolhida da Umbanda resultava de uma aparentemente irresistivel
pressado da base dentro do Santo Daime, o que por si demonstra a importancia
do papel que vinha cumprir, ndo menos verdade € que mobilizou energias que
necessitavam ser enquadradas, quando menos pela Obvia necessidade de
manter sob controle as rédeas de comando. Era uma incégnita o rumo que
poderia advir de tantas mudancgas; dentre elas, a Umbanda, com suas
peculiaridades, poderia ser um fermento perigoso a manobrabilidade e coesdo
da instituicdo, entdo mais do que nunca necessitada de uma estrutura que
orientasse seu crescimento. Nesta época, Padrinho Alfredo decidiu pela
suspensao dos trabalhos mediunicos. Estes momentos iniciais da oficializacao
da Umbanda nos limites doutrinarios do Santo Daime sao férteis de
possibilidades interpretativas e lancam luz mais uma vez, entre outros
aspectos, aos conflitos que emergem da erupgdo da possessao, neste caso
através da Umbanda, em sistemas religiosos as voltas com um processo de

institucionalizacao.

Uma breve descricdo do periodo que sucedeu ao falecimento do
Padrinho Sebastido, quando seu sucessor, Padrinho Alfredo, ainda consolidava
sua liderancga, ilustram essas tensdes. 462 Na comunidade elas tomavam a
forma de um certo desconforto, da parte de alguns, com as experiéncias da

Umbanda. A abertura e o estimulo de Padrinho Sebastido aos trabalhos

%2 Cf. M.V.T., entrevista realizada pelo autor, gravagdo em fita de audio, Sao Lourenco da
Serra, SP, agosto de 2007.
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espirituais que enfatizavam a mediunidade sancionavam a nascente presenca
da Umbanda no Céu do Mapia, sob a orientacdo de Maria Alice. Sem sua
carismatica protecdo, as oposi¢des emergiram de muitos quadrantes, de
alguma forma préoximos aos lideres da comunidade. Os primeiros integrantes
‘de fora” do grupo do Padrinho Sebastido apresentaram resisténcias a
novidade. Foi assim com Lucio Mortimer, Murillo, Daniel, Regina Pereira, entre
outros; e também com algumas importantes liderangas locais. Uma ocorréncia
exemplar destes confltos estd em um assentamento que Maria Alice
encaminhou. Como vimos, os terreiros de Umbanda em geral tem seus locais
que garantem magicamente a protecdo aos trabalhos espirituais de cada
terreiro, e Maria Alice ndo chegava a ser uma iniciada formalmente nos ritos da
Umbanda. No Céu do Mapia procurou fazer uma jungao ritual entre a Umbanda
e o0 Santo Daime, de acordo com as instru¢gées que ia recebendo das miragées.
Assim se realizou um ritual onde, para a protecdo daquele terreiro, enterraram
alguns objetos, sementes e um pouco de daime e Santa Maria. Um grupo,
liderado por Pedro Dario, interpretou aquilo como uma profanagao das plantas
sagradas e, as escondidas, desenterrou e destruiu o assentamento.
Expressavam, de acordo com nossa interpretacdo, relagdes de poder que a
chegada da Umbanda reacomodava, como veremos no Capitulo V.

A “passagem” de Sao Miguel

Um momento que, a nosso ver, distingue a segunda da terceira geragao
da presenca da Umbanda no Santo Daime, tal com estamos tentando
classificar, € aquele conhecido pelos proprios membros e testemunhas como o
das atuacées de Sdo Miguel do Padrinho Alfredo. Refere-se a um momento de
profunda expiacdo e sofrimento do filho do Padrinho Sebastido, que as
circunstancias recém algavam a condi¢gao de lideranga espiritual da linhagem
inaugurada por Sebastido Mota. *®® Por aqueles dias ja havia se deslocado um
contingente de vanguarda para o Rio do Ouro com a misséo de criar condi¢des
estruturais para a mudanga completa do povo que seguiria o chamado do
Padrinho Sebastido. Abrir uma colocagdo em meio a selva amazbnica e criar

condigbes de sustentabilidade para mais de duas centenas de individuos é

%93 Cf. Lucio MORTIMER, Benga Padrinho, p. 184-185.
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uma tarefa de grande porte e que demanda grandes esforgos. Desde a sua
primeira visita as novas terras havia se manifestado uma doenca com a qual o
Padrinho haveria de lutar de forma mais intensa nos proximos anos e que
alcangaria remissdo apenas no Mapia, com a doutrinagdo e cura daquele
interpretado como o responsavel pela agonia; o exu Tranca Rua encostado ao

aparelho do Padrinho Sebastido.

Na Coldnia Cinco Mil ficara o Padrinho Alfredo na condicdo de
administrador, com a fungdo de apoiar a empreitada do Rio do Ouro e a
progressiva mudanga dos que ficaram temporariamente para tras. Esta foi a
época em que ele também se viu acometido de uma avassaladora aflicdo, que
0 obrigou a ficar retirado por semanas, apenas bebendo agua e daime, sendo
assistido por uns poucos companheiros destacados para essa vigl'lia464. Chico
Corrente e o Lucio Mortimer estavam entre eles, sendo este ultimo a quem

seria ofertado o extenso hino “O poder do Céu™®

, que hoje abre o Trabalho de
Sa&o Miguel e as chamadas de Sdo Miguel do trabalho de Mesa Branca, os dois
novos rituais introduzidos pelo Padrinho Alfredo, com importantes implicagdes
para o objeto de nosso estudo. “Estes dias que se seguiram foram de grande
atribulagdo para o novo comandante, que além de estar com a saude fisica
abalada ainda travava uma batalha espiritual com o macumbeiro” — analisa
Mortimer. “®® N&o por acaso o hino anterior*®’, também recebido em meio a
estas agruras, que se inicia com “vou fechar as minhas portas para o inimigo
nao entrar’ € dedicado a M.M., uma das vitimas das ciladas do Ceara e, ao

final, também um de seus algozes.

Mais uma vez a lembranga do Ceara justificava as agruras e os desafios

espirituais pela qual a comunidade passava; o sofrimento era interpretado

464 «E. foi muito grande a passagem, foi muita coisa. Mas nao sei se eu estava muito alto,

irradiado que eu quase nao lembro da passagem. Eu sei que eu passei dezoito dias sem
comer. Tipo sem comer, em jejum. Trabalhando direto, mas assim, foi dessa forma. Foi uma
coisa que veio pelo Trabalho do Daime e pela espiritualidade, né?. O Trabalho de Sao Miguel
foi assim, acho que uma necessidade de varios ataques, de espiritos, de outros Seres, ou seja,
alguma coisa mediunica que estava muito pesada no nosso meio, e que dai mirei esse
Trabalho. E veio mesmo! Escrevi, foi formado e teve seus resultados”. A.G.M., entrevistado
pelo autor, gravacao em fita de dudio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas, janeiro de 2007.

% Alfredo Gregério de MELO, O Cruzeirinho, hino n° 98, O poder do céu, Céu do Mapia,
Pauini, AM, 210 p., (mimeo).

%% ¢f. Lucio MORTIMER, Benga Padrinho, p. 192.

7 Alfredo Gregoério de MELO, O Cruzeirinho, hino n°® 97, Portas fechadas, Céu do Mapia,
Pauini, AM, 210 p., (mimeo).
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como a insuficiente doutrinagdo ndo mais do Rei dos Exus, mas da prépria
alma do feiticeiro e das falanges pagas que ainda o acompanhavam, presas
nas sombras e agentes dos males que acometiam a comunidade a qual ainda
permanecia — negativamente - ligado. As instru¢ées que o Padrinho Alfredo
recebia em seu presente embate mobilizaram a Colénia Cinco Mil em um
verdadeiro mutirdo de limpeza. Era necessario combater as impurezas

escondidas por uma assepsia deficiente desde o plano material até o espiritual.

Aquelas fogueiras exigidas a titulo de despacho pelo Ceara foram
lembradas; os carvoes e cinzas que ele pediu para serem enterrados em frente
a igreja precisavam ser desenterrados. Estas ocorréncias explicam o modo
como se imprimiu ao Trabalho de Sdo Miguel, em sua origem, o carater de
oportunidade de entrar em contato com as impurezas da prépria alma, ou com
0s espiritos conspurcados que as originam e assim proceder a eliminagao das
sombras da alma. Verificamos também o quanto os eventos em torno do Ceara
introduziram-se no imaginario local a ponto de adquirir uma aura mitica e

compor-se em quadro de explicagdes religiosas do mundo.

So6 depois que estava trabalhando o Sao Miguel que me toquei que
aquilo era uma coisa que deveria ser arrancada de la. Ainda mandei e
tentaram, cavaram e nao acharam. Abriram o buraco, ficou aberto um
horror de tempo, parecia uma cova, e nao acharam o carvao. O Chico
Corrente me disse que depois, com a Baixinha vindo na Colénia Cinco
Mil com um aparelho... Segundo o Chico, o cara atuado, no maior dos
berros: “Ah, eu néo falei que tu ndo fizesse essa coisa, agora vai
arrancar!” Esse espirito baixou no cara chorando, berrando e disse que
tinha que tirar aquilo, que ele tinha feito mal, que tinha feito tipo
macumba pra nés e tal. Eu sei que acabou arrancando. *¢®

O Trabalho de Sao Miguel foi instituido nessa perspectiva da limpeza
espiritual, apoiado pelas falanges dos arcanjos, sob o comando daquele que é
considerado o guerreiro. Como nota pitoresca, neste periodo foi solicitado, em
nome da depuragdo, também aos hippies que cortassem o cabelo comprido,

que passou a ser estigmatizado pela comunidade.

% A.G.M., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de &udio, Céu do Mapia, Pauini,
Amazonas, janeiro de 2007.
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O Trabalho de Sao Miguel representava entdo o escoadouro de uma
sucessao de formatos rituais que aceitavam a incorporagdo como ferramenta
de trabalho espiritual; inicialmente os trabalhos de Estrela, que eram um
desenvolvimento dos trabalhos de cura com banca aberta; “.. saiu de uso a

banca no Trabalho de Cura, ai foi tudo para o Sao Miguel” *®°.

O rescaldo da Umbanda

As viagens do Padrinho Sebastido, do Padrinho Alfredo e de outras
liderangas espirituais as igrejas recém fundadas do Sul, ja em intensa
efervescéncia, e a intensificagdo do fluxo de visitas ao Céu do Mapia de novos
conversos a partir destes pontos, produziram impactos variados em diversos
aspectos da vida comunitaria e espiritual. No que nos tange, o intercambio
entre o terreiro da Baixinha e o Santo Daime, particularmente com a igreja Céu
da Montanha; as giras e outros trabalhos mediunicos realizados por Alex Polari
em conjunto com a mae de santo; o encontro do Padrinho Sebastido com essa
manifestacdo da Umbanda carioca, também aproximados pelos ares da
contracultura; a vinda da Baixinha ao Mapia e a mudanga para o Mapia de
meédiuns colhidos pelo Padrinho Sebastido, como o caso da Maria Alice,
trouxeram novamente a baila os trabalhos mediunicos, desta vez claramente
caracterizados pela Umbanda. Aquele “... florescimento do trabalho meditnico

" 470 3 que Polari se refere, que

e de caridade na Doutrina do Santo Daime
atravessou o Rio do Ouro e desembocou nos primordios do Mapia, veio se

somar o caudaloso afluente da Umbanda.

Dois niveis de recepgao da Umbanda

A ampliagdo do espago da Umbanda no Mapia e mesmo nos novos
grupos que se perfilavam ao Santo Daime, ndo ocorreu sem resisténcia. A
oposigao a Umbanda, as vezes obstinada, esta ligada, como vimos, a prépria

trajetdria do nascimento e legitimagao desta religiao ao longo do século XX. 47

%9 A.P., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,

janeiro de 2007.
70 Alex Polari, O Guia da Floresta, p. 80.
471 Cf. Lisias NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada.
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Os fortes preconceitos ligados a histéria brasileira da escravatura forneceram
substéncia as perseguig¢des sofridas por aquela nova religido afro-brasileira e
seria de se esperar que se reproduzissem no interior do agrupamento original
onde o Cefluris se gestara. Todos os maleficios vividos por aquele povo em
seu contato com as macumbas do Ceara pareciam confirmar os estigmas que
acompanhavam as manifestagdes religiosas de inspiragao africana e deixaram
sua cota de profunda rejeicdo. A auséncia aglutinadora do Padrinho Sebastido
tornava explicita a divisdo que a Umbanda produzia no interior do Santo
Daime. Polari define como de “dois niveis” a receptividade em relagao aos

trabalhos com viés umbandista sendo realizados no Céu do Mapia:

No nivel da massa, havia uma receptividade até exagerada, que deu
margem a muitos problemas, por que havia uma festividade, né? Havia
também uma valorizacdo daquilo que, vamos dizer assim, a Umbanda
nao tinha de melhor e que noés tinhamos, que era a doutrina e a
disciplina. *"

Por outro lado, os traumas da comunidade se fizeram sentir em parcela
do grupo que n&o sentia afinidade com trabalhos com espago para a

incorporacao e para sua interpretacao em termos afro-brasileiros.

Mas esse outro lado mais festeiro, mais solto, desencadeou assim
também uma resisténcia no nosso lado mais conservador, de quem
nunca tinha trabalhado com aquilo. Talvez pudesse até ter visto o
Padrinho atuar ali, que conseguia aquela coisa mesmo dos rituais, dos
hinarios. Entdo, trouxe isso também: ndo ha como nio associar a uma
polémica que surgiu quando a gente fez essa alianca. *"*

A sintese da Mesa Branca

Com o crescimento da populacdo devido a chegada de novos
integrantes do sul, assomavam igualmente adeptos das mais diversas filosofias
ou praticas religiosas. No Mapia se constituiram alguns grupos de estudos

mediunicos distintos: um grupo de Umbanda, outro ligado ao estudo de Alan

472 A.P., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,

janeiro de 2007.
3 A.P., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,
janeiro de 2007.
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Kardec e outro mais proximo ao espirito Emannuel *’*. No Sul, a convite da
jovem igreja daimista holandesa, formava-se uma comitiva para ir a Europa
com a presencga da Baixinha, da Maria Alice, entre outros. A ainda incipiente
igreja Flor das Aguas, pioneira em S&o Paulo, por sua vez se via as voltas com
experimentos levados a cabo por um lider ligado ao candomblé, também com
efeitos desagregadores e polarizadores. Noticias assim chegavam aos ouvidos
dos lideres da floresta e indicavam a efervescéncia derivada do interesse por

trabalhos mediunicos, particularmente os considerados de Umbanda.

E entdo chegou numa fase que estava esse quadro: havia assim uma
turma da Baixinha, uma turma da Maria Alice, uma turma néo sei o que,
e tal. Nesse momento o Alfredo nos chamou e a gente teve uma
conversa. Ele disse “Bem...entdo?”. Eu acho que era um momento de
definir um padrao, alguma coisa. Ai ele criou esse trabalho, e eu até
participei bem da criacdo do comeco desse trabalho da Mesa Branca. E
esse trabalho foi criado nesse momento como uma proposta
unificadora, para acabar de espalhar oficialmente o resultado dessa
alianca, um modelo sacramentado como até hoje, de alguma maneira,
esta por ai. *°

A proliferagdo no Mapia de trabalhos ligados a Umbanda, talvez
chamados com certa liberdade genericamente de giras, ocorreu concomitante a
resisténcia de uma parcela da comunidade. Maria Alice, a época,
desempenhou o papel de adaptar a chegada da Umbanda ao meio daimista e
sua linguagem ritual. Segundo Sonia Palhares, “... quando a Umbanda chegou
aqui [no Mapia] através da Maria Alice, foi ela quem comegou a organizar
melhor, a colocar uma ordem nos trabalhos: hora de entrar, hora de sair, o que

era, a organizacdo da gira e tudo mais” *®.

A percepgao de uma indisciplina que vinha acompanhando a Umbanda
era uma das fontes daquela aversao e combaté-la passava por uma tentativa
de enquadra-la em moldes rituais mais aceitaveis. De todo modo, o entusiasmo

que a época os trabalhos mediunicos proporcionaram poderia ser encarado

"% Espirito mentor de Chico Xavier, um dos responsaveis pela divulgacdo do Kardecismo no

Brasil, conforme Bernardo LEWGQY, em O grande mediador. Para uma andlise de seu papel
na reconfiguracao do espiritismo brasileiro em LEWGOY, ver p. 49-61.

5 A.P., entrevistado pelo autor, gravagdo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,
janeiro de 2007.

478 3.P., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de dudio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,
janeiro de 2007.
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como uma ameacga de desvirtuamento da religido original, encruzilhada que
coube ao Padrinho Alfredo enfrentar. Os trabalhos mediunicos foram entéo
interditados por um periodo de dois anos, tempo que, recém empossado a
presidéncia do Santo Daime, o novo comandante julgou necessario para
compreender o significado e dire¢ao daquelas metamorfoses. Foi ao fim deste
processo, ja com a banca sendo autorizada a retomar seus trabalhos de
incorporagao, que foram criados os trabalhos de Mesa Branca - Mesa de

Instrucdo de Estudos Esotéricos e Mediunicos Professor Anténio Jorge.

O trabalho da Mesa Branca veio para poder criar um prefixo baseado no
trabalho de Sao Miguel, que ja era um trabalho de banca nosso e abrir
pra todos esses estudos esotéricos, ndo sé os medilnicos, mas
também outros aprofundamentos da espiritualidade. Na verdade o
trabalho sempre ficou pelo menos 99% direcionado para a parte
mediunica, por questdo mesmo da demanda do povo ser muito mais
essa, mas que também tem essa abertura para ser, vamos dizer assim,
uma escola do ABC, que eu chamo, da doutrina e da espiritualidade. *’”

Ha neste formato ritual uma flexibilidade que permite ao dirigente do
trabalho encaminha-lo de acordo com suas escolhas, dando maior ou menor
énfase a aspectos que determinarao seu perfil, voltando-se para um trabalho
de viés mais kardecista, ou aprofundando leituras de cunho esotérico, dentre
muitas possibilidades. Um destes aspectos, € se o trabalho se encaminhara ou
ndo para manifestacdes de incorporacdo e a atuagdo de entidades. E um
exemplo adequado daquela receptividade exagerada a que se refere Alex
acima que, de fato, hoje o trabalho de Mesa Branca seja identificado na maioria
das igrejas quase exclusivamente como um trabalho de banca aberta. Uma
consequéncia derivada da criagcado do trabalho de Mesa Branca foi a unificagao,
a pedido do Padrinho Alfredo, daqueles multiplos grupos mediunicos que agiam
separadamente no Mapia. Maria Alice, Clara lura, Isabel Barsé, Sénia Palhares
sao exemplos de liderangas femininas que viram sintetizados seus estudos

dentro do novo ritual.

T A.P., entrevistado pelo autor, gravacdo em fita de dudio, Céu do Mapia, Pauini, Amazonas,

janeiro de 2007.
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A fase final

O retorno dos trabalhos de banca a categoria oficial restabelece o
espaco da Umbanda no calendario de atividades rituais. Os médiuns, agora
unidos em um grupo unico, estabelecem seus estudos emoldurados pela Mesa
Branca, entre os quais, 0 espago para as chamadas dos caboclos e das outras
entidades da Umbanda. Pelos relatos verificamos a forte demanda pelo modelo
ritual que prioriza a manifestacdo mediunica, particularmente aquela mais
fenoménica associada a Umbanda. O transe de possessdao, com seu espaco
assegurado, parece encontrar na linguagem da Umbanda a estrutura de que
necessita para se manifestar. Assim é que, no Mapia, retornam as giras

modeladas por Maria Alice em uma aproximagao com o Santo Daime.

Um rapido comentario sobre Sao Paulo nos permite averiguar a
influéncia deste momento para as outras regides onde o Santo Daime se
instalara e para quem o Céu do Mapia continuava sendo modelo. Os
experimentos com giras realizados pelo entdo dirigente da igreja Flor das
Aguas, Pedro Malheiros, ocorreram concomitantes a um perturbado processo
de estabilizacdo da comunidade. Mais uma vez a manifestacdo ritual no
modelo afro-brasileiro produzia rachas e polaridades, no caso potencializados
pela explosiva instabilidade do grupo. Igrejas como o Céu de Maria, atualmente
a maior igreja de Sao Paulo, sdo resultados de dissidéncias sofridas a partir
deste momento. Havia nos novos grupos uma intensa resisténcia a trabalhos
com espago para a incorporacdo, sequelas, entre outras razdes, daquelas
perturbacdes vividas na igreja Flor das Aguas.

A reabertura dos trabalhos mediunicos no Céu do Mapia, por sua vez,
acabou por revestir de autoridade espiritual pessoas como Maria Alice, Clara
lura, Isabel Barsé, que, em visitas as igrejas do sul, chegavam como
professoras autorizadas do estudo da mediunidade, que o Padrinho Alfredo em
longas preleg¢des pelas igrejas afirmava ser necessario ao soldado da Rainha
da Floresta.

A necessidade de espago menos resistentes a estes estudos, da parte
de um grupo simpatizante, levou ao nascimento de uma igreja manifestamente
simpatizante da Umbanda, o Reino do Sol, que possui um calendario de giras

além dos trabalhos oficiais do Santo Daime. Em muitas outras igrejas
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daimistas, a busca pelos estudos dos caboclos também se desenvolveu. A
Umbanda, para a necessidade de uns e o desagrado de outros, ocupara um
espago na cosmologia daimista dificil de camuflar mesmo aos olhares mais
refratarios. A resisténcia a ela se reproduz em muitos grupos e igrejas, mas
algo a Umbanda parece dizer ao universo daimista que soa como um apelo
dificil de resistir. Pesquisas que aprofundem seus significados nestes novos
nichos urbanos e que descrevam seus desdobramentos ainda dentro desta
terceira geragdo da Umbanda no Santo Daime, estdo entre os objetos de

estudos que ficamos devendo.
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CAPITULO V — INTERACOES ENTRE O SANTO DAIME E A
UMBANDA

Ao nos indagarmos das razbes que ajudariam a explicar a afinidade
sentida pelo daimista do Cefluris com a Umbanda verificamos o
compartilhamento das mesmas matrizes, cada uma ao seu modo, sistemas
altamente porosos e receptivos. Ambas as religides vivem um processo
inacabado de elaboragédo e agregam uma diversidade de herangas préprias as
religides nascidas nas margens da cultura dominante. A expansdo do Santo
Daime o colocou diante das posturas religiosas da modernidade e da pos-
modernidade e promoveu seu encontro com a Umbanda. Vimos que a
Umbanda se encaixa nas expectativas do jovem alternativo e que sua
centralidade no transe de incorporagéo fornecia novos instrumentos de atuagéo
para o daimista: possibilitava a expressdo dos sem-voz, estabelecia relagbes
que permitiiam aos marginalizados se fazerem ouvir e possibilitava uma

478

experiéncia cujo desregramento questionava algumas das normas

estabelecidas para o comportamento ritual.

E complexa a profusdo de elementos com os quais o Santo Daime
necessitou se relacionar em sua jornada para fora da floresta, em diregdo ao
Brasil urbano e moderno e depois no contato com o mundo globalizado de
outros continentes. Levava consigo a porosidade tdo caracteristica do ethos
religioso brasileiro e ndo pdde permanecer imune ao assédio de um sem
numero de posturas, conceitos e atitudes que caracterizam hoje o teatro da

pos-modernidade.

De um lado encontramos em territério brasileiro um palco em que se
relacionam atores dos trés mundos que nos constituiram, a revelia do fato de
terem sido utilizados em projetos de elaboragdo da nossa identidade nacional,
brancos, indios e negros interagiram em mutua e dindmica transfusdo

intercultural ao longo de alguns séculos, produzindo as mais heterogéneas

"8 Desregramento a partir da perspectiva daimista.
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criagbes em todos os ambitos da nossa cultura e, particularmente, no campo

que nos interessa: o da religiosidade. 4"

Todas as transformacdes a que o Santo Daime foi submetido neste
processo, em que foi solicitado a uma reelaboragcdo que permitisse acomodar
em sua cosmovisdo fragmentos de outros universos religiosos, abrem
caminhos investigativos que aguardam o olhar perscrutador de mais
pesquisadores. Provavelmente ocultam uma riqueza que podera desvelar
aspectos ainda nao visitados de nossa alma, que se referem a ambientes mais
vastos do que aquele a que se circunscreve o Santo Daime. Nota-se em seu
bojo eclético, verdadeiro microcosmo de nossa vastiddo mestica, muitos dos

elementos caracteristicos do universo religioso brasileiro.

Ali se encontram ndo apenas o caldeirdo de nossas matrizes étnicas,
mas o imaginario do cidadao desterritorializado, desencantado e re-encantado
da pdés-modernidade, que entrecruza seu isolamento metropolitano com a
mitica saudade da Floresta. Traz para dentro do Santo Daime o
bombardeamento de informacgdes, a relativizacdo dos habitos, a flexibilizagao
moral contemporanea; e ainda assim encontra sentido naquela religido

amazonica.

No que nos toca para o presente estudo e que buscamos descrever, a
Umbanda encontrou ali um ninho acolhedor onde pudesse se desenvolver. E
nessa encruzilhada, a do Santo Daime com a Umbanda, que muitos daimistas
vém fazer suas oferendas e de onde esperam o favorecimento de seus deuses.
Possuem em comum — o Santo Daime e a Umbanda - a origem na mesma
mescla de matrizes; o periodo em que se organizam enquanto religido, as
proximidades da década de trinta; os extratos sociais que compuseram seus
primeiros quadros, os dos despossuidos e marginalizados; as transformacgdes
sdcio-econdmicas brasileiras as quais estes setores da populagdo buscavam

se adaptar e a sua expansao para além dos limites de seu berco.

" Beatriz LABATE; Gustavo PACHECO, Matrizes maranhenses do Santo Daime, In: Beatriz
Caiuby LABATE; WIladimyr Sena ARAUJO (orgs.), O uso ritual da ayahuasca, p. 250,
escrevem: “Parece-nos pertinente indagar entdo; em que medida o modelo explicativo que
atribui, como matriz fundadora da religido daimista, o tripé indio - branco - negro néo tem sido
criado e apropriado por intelectuais daimistas com fins ideolégicos no sentido de conferir ao
Santo Daime uma identidade (e legitimidade) genuinamente brasileira?”.
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Buscamos no presente capitulo uma panoramica dos multiplos
componentes com o0s quais o Santo Daime veio a se relacionar,
particularmente a insercdo da Umbanda, e que contribuiram para a paciente
obra artesanal, ainda em elaboragéo, para a qual se dirige. Dar-nos-emos por
satisfeitos se conseguirmos recolher alguns dos motivos pelos quais a
Umbanda entranhou-se naquele outro corpo brasileiro que chegava da floresta

e assim compreender a sintese que se produzia.

5.1 — As matrizes includentes comuns

O Santo Daime e a Umbanda séao religides tributarias de uma grande
diversidade de matrizes que em grande parte vém a ser as mesmas. Sao
matrizes que tém em comum um aspecto de porosidade e que vieram se
potencializar no acentuado perfil includente com que se caracterizam: tanto o
Santo Daime quanto a Umbanda séo corpos religiosos altamente capazes de
absorver nogdes as mais heterogéneas e dispares, e de compor aquele sentido
unitario anteriormente reclamado a religiosidade brasileira. Constatamos ai a
persisténcia de um cdédigo comum que abraga a ambas, passivel de ser
identificado pelas suas origens.

Verifiguemos adiante estas matrizes:

O espiritismo kardecista, ao expandir-se s6 ou mesclado das mais
variadas formas em outras cosmologias, levou consigo, entre outras visdes, a
idéia da evolucdo dos espiritos a que todos estavam fadados, modulada pela
nogao de carma, que submetia pelas dividas ou créditos acumulados as almas
em suas multiplas existéncias. Reencarnacionista, defende a idéia de
sucessivas chances nas multiplas vidas em que, pelo aprimoramento, o
individuo resgata progressivamente seus débitos; graduando-se, portanto, na
sua caminhada em direcdo a Deus. “Por conta de seu compromisso com a
idéia de progresso e com a idéia de verdades apenas parcial e gradualmente
reveladas através da mediunidade, o espiritismo percebe-se naturalmente,

como uma doutrina em aberto” 4,

*80 Maria Laura Viveiro de Castro CAVALCANTI, Vida e morte no espiritismo kardecista, p.4.
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Central no espiritismo é a percepcao de permanente relagdo entre o
mundo dos vivos e dos mortos; relacdo que possibilita aos espiritos de ambos
os lados (encarnados e desencarnados) se ajudarem mutuamente na longa
jornada do progresso através das reencarnagdes. A prépria codificagdo
empreendida por Alan Kardec para elaborar a doutrina espirita (fornecida a
meédiuns por espiritos) € fruto dessa relagédo; o conceito de uma doutrina em

construgdo ja se expressa na forma como foi concebida.

A idéia desta relagdo, por sua vez, também distingue o catolicismo

popular brasileiro, “onde essa comunicagédo € constante, assegurada que esta

” “*

pelas “gracas”, “milagres” e aparicdes.” *®' As assombragdes sdo personagens
constantes dos nossos relatos de infancia. A relagdo com os mortos,

revigorada no kardecismo, parece demonstrar o papel da matriz catélica em

482

seu abrasileiramento. Para DaMatta™ , € essa idéia relacional a possivel

gramatica comum que no Brasil compartiham o catolicismo popular, o

espiritismo e a Umbanda. A continuidade e a interagdo entre os vivos e 0s

mortos “... promovem a possibilidade de uma sintese entre espacos sociais

descontinuos e apontam para uma alternancia social e moral que parece ser

importante em todas as sociedades relacionais” *®°.

Cavalcanti recupera de DaMatta a constatacdo de que, ao contrario do
» 484

“*

protestantismo, “... o0 mundo catdlico € multiplo e segmentado e, assim,

como cosmologia matriz, justifica o “... apelo discreto que essa religido [0
kardecismo] vem exercendo no panorama religioso brasileiro ha mais de cem
anos™®. Siess verifica que, imerso em sincretismos que datam de sua origem
no Brasil, “... para muitos [0 catolicismo] se parece tornar uma espécie de
federacdo”. *®® Sao nos espacos deixados por sua heterogeneidade, pelas suas
combinacdes regionais em um vasto territério marcado pela multirracialidade e
pelo apelo que a relagcdo com os mortos exerce que o catolicismo popular deixa

expor uma atitude aberta para com o outro e o diferente.

1 Cf. Roberto DA MATTA, A Casa & A Rua, p. 157.
482 .
Ibid.
83 Ibid., p. 157.
* Ibid., p. 152.
85 Maria Laura Vivgiro de Castro CAVALCANTI, Vida e morte no espiritismo kardecista, p. 4
*% Gunter Paulo SUESS, Catolicismo popular no Brasil, p. 41.
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Suess entende que “... com o0 aumento do vazio da vida nas grandes
cidades e o crescimento da sobriedade da vida catolica eclesiastica, as
‘regides magicas da alma sedentas de éxtase” ndo sdo mais atingidas”, razédo
pela qual a conjuntura religiosa atual no Brasil favorece o catolicismo popular

sincretista “ 47

Considerando, no entanto, a trajetoria do catolicismo em todo o curso de
sua histéria no Brasil, verificamos este pendor sincrético*®® presente como
estratégia das massas catdlicas em todas as regides do Brasil desde o periodo

colonial.

O mundo indigena, por sua vez, também empresta com énfase suas
concepgdes a religiosidade brasileira. Foram séculos da relagdo entre os
colonizadores e os indios, ora pautada pela auséncia do Estado portugués, ora
dentro do contexto dos projetos missionarios. Na Umbanda emerge algumas
vezes como uma matriz imaginada, emprestada das ficgdes literarias da época,
e outras vezes como resultado desta presencga, residual mas determinante, nos
costumes e na lingua. A raiz banto, por seu lado, de acordo com sua visdo de
mundo, apropriou-se dos ancestrais locais como objeto de culto. No Santo
Daime, o préprio bergco de nascimento ja explicita sua importancia como matriz:

a floresta e as praticas religiosas de seus habitantes, os indios e os caboclos.

Na perspectiva do indio brasileiro ha um trago altamente includente que
Chamorro denomina de expectativa assimilacionista. Emprestando do filosofo
espanhol-hindu Panikkar o conceito de principio de identidade, a autora
entende que para o indio “... 0 mais importante ndo é distinguir-se dos outros,
mas empenhar-se em reconhecé-lo como parte de si mesmo, por acreditar-se

gue sem isso ninguém pode chegar a ser pessoa em pleno sentido”. 489

Nas sociedades do tronco tupi-guarani, segundo proposigao de
Florestan Fernandes utilizada por Chamorro, a educag¢do do individuo se
dirigiria ndo para “...preparar o ser humano para a “experiéncia nova”’, mas para

“‘conformar-se aos outros” (internos), sem perder a capacidade de realizar-se

487
488
489

Gunter Paulo SUESS, Catolicismo popular no Brasil, p. 151.
Emprestando a expressdo de CAVALCANTI, Vida e morte no espiritismo kardecista, p. 01.
Graciela CHAMORRO, A comunidade na perspectiva indigena, p. 99.
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como pessoa e de ser Gtil & comunidade como um todo” **°. A pratica do

“*

cunhadismo, relatada por Darcy Ribeiro como
»n 491

. velho uso indigena de
incorporar estranhos a sua comunidade , € emblematica dessa atitude. O
modo como Os primeiros missionarios jesuitas e franciscanos foram
prestigiados pelos indigenas como pajés é outro exemplo da “... tolerancia que

este modo de pensar possibilita” 2.

A cosmovisao indigena aporta no Santo Daime através do complexo de
crengas ribeirinhas do caboclo amazénico. “O sistema religioso dos moradores
do “beiraddo” do Baixo Amazonas €, basicamente, um conjunto complexo de
conceitos e praticas xamanicos “herdados” dos povos indigenas, chamado
pajelanca “d93 que interage com elementos do catolicismo popular.
Pesquisadores ja relataram a surpreendente semelhanga de variados aspectos
da pajelanga, essa manifestagao peculiar do xamanismo amazdnico, com as
linhas caracteristicas mais gerais com que os estudos classicos descrevem a

manifestacdo do xamanismo em continentes distantes.***

Os xamads, em suas respectivas sociedades, seriam o0s agentes
responsaveis pela interagao entre o nosso mundo e o mundo invisivel, deteriam
o dom do transito entre eles, o que lhes conferiria poderes para, na relagao
com os seres espirituais aliados ou a ele submetidos, proteger o individuo e a
comunidade. Ao xama seria possibilitado transitar entre a sua perspectiva e a
dos seres, a partir dos quais realiza sua intervengdo. Senhor das passagens e
das perspectivas, o xama “é justamente aquele capaz de ver de diferentes
modos, colocar-se em perspectiva, assumir o olhar de outrem...” ***. Ao se
oferecer como intérprete perspectivante € que acaba por permitir que o novo

penetre no mundo.

*9 Graciela CHAMORRO, A comunidade na perspectiva indigena, p. 102-103.

*" Darcy RIBEIRO, O povo brasileiro, p. 81.

92 Graciela CHAMORRO, A comunidade na perspectiva indigena, Estudos da Religido, p 102-
103.

93 Karl Heinz ARENZ, A teimosia da pajelanca, p. 12.

9 Karl Heinz ARENZ, A teimosia da pajelanga, p. 118, cita descrigdo de Alix de Montal que
verifica estas semelhancgas entre pajés amazobnicos e xamas siberianos, norte-americanos e
australianos: “A presenga de um assistente, a defumacgéo, a sucg¢do das partes afetadas, o uso
de um instrumento musical (tambor, chocalho) e de cantos, e principalmente o transe...”

% Manuela Carneiro da CUNHA apud Beatriz Caiuby LABATE, A reinvencdo do uso da
ayahuasca nos centros urbanos, p. 93-94.



199

Ao pesquisar os vegetalistas e identificar a rede de relagdes que
mantém entre si, entre a selva e as cidades, Luna discorre, segundo Labate, a
respeito desta includéncia intrinseca ao xamanismo: “... 0 xama € aquele que
transcende as fronteiras da sociedade e vai para fora, onde existe o poder. Os
mais poderosos - observa ele - sdo aqueles que freqientemente obtém uma

arma secreta de um grupo distante. Isso reforgaria o sincretismo” *%°.

A pajelanga ribeirinha, cuja cosmovisdo e praticas se encaixam tao
coincidentemente as dos sistemas xamanicos estudados a nivel planetario e
que tem sua raiz local nas tradi¢gdes religiosas tupis, ao aportarem nas
ressignificagdbes do Santo Daime, ajudaram a realgar seus tragos de
porosidade. “A flexibilidade de adaptar-se as novidades, mesmos as impostas,
é um aspecto proprio da cultura ribeirinha” **”. Para Arenz, sua teimosia reside
na capacidade de adaptacao, permitindo, em meio a essa adaptabilidade, a
preservacdo de seus aspectos mais marcadamente amerindios. “%®
Encontrariamos essa mesma abertura expressa na pessoa do Padrinho

Sebastido e, dentro da atuagao do Cefluris, na trajetéria de sua expanséo.

A cosmologia afro-brasileira, por sua vez, reconhecida no caldo original
em que se desenvolveu o Santo Daime, chega, no Cefluris, embutida
principalmente a partir da Umbanda. Como tivemos oportunidade de relatar, a
Umbanda resulta de praticas predominantemente bantos acrescidas de

elementos iorubas nas primeiras décadas do século XX.

Seriam as matrizes bantos as responsaveis, do lado africano, pela
permeabilidade original da Umbanda. Uma diferenga fundamental entre a
religiosidade banto e a sudanesa é que a primeira implicava na adoragao aos
ancestrais, ligados ao territério em que viveram, enquanto que a religiao dos
sudaneses se associava estreitamente aos clas e nacdes de onde eram
oriundos. Bastide, ao explicar a razdo da permeabilidade dos negros a uma
religido estrangeira — no caso o catimbd — sublinha a mitologia menos
desenvolvida dos bantos em relagcdo aos negros da Guiné, o que abriria

espacos para novas elaboracgdes.

496

so7 Beatriz Caiuby LABATE, A reinveng¢&o do uso da ayahuasca nos centros urbanos, p. 93.

Karl Heinz ARENZ, A teimosia da pajelancga, p. 139.
98 Cf. Ibid., p. 74-83.



200

Acreditavam em espiritos, porém estes espiritos estdo ligados as
florestas, aos rios ou as montanhas de seus paises; estdo presos aos
acidentes geograficos, aos pantanos, as grutas, e ndao podem migrar
como os homens, sdo deuses locais. O Banto, passando para as
Ameéricas, deixou atras de si, alem de seu territorio, os espiritos que o
povoavam. O que conservou foi apenas sua mentalidade animista e,
chegando numa terra nova, que estava, ela também povoada de
espiritos, devia ao mesmo tempo que era obrigado a aceitar o novo
territério em que devia viver, aceitar também forgcosamente seu duplo
sobrenatural. *%°

Seriam os moldes da cosmovisdo banto que encontrariam no
kardecismo os paralelos que fariam deste ultimo a ferramenta de aproximacgéao

com a religiosidade dos brancos.

Outro aspecto a considerar quanto ao alto nivel de includéncia presente
nas matrizes comuns a Umbanda e ao Santo Daime é que o contexto desta
aproximagao se deu concomitante e decorrente em alto grau da expansao
vivida pelo segundo a época do Padrinho Sebastido. Dentre as intensas trocas
originadas no fluxo de adeptos do sul em direcéo a floresta e de integrantes do
grupo do Padrinho Sebastido as novas igrejas, destaca-se a presenga do
aglomerado de posturas e concepgdes identificadas ao movimento da
contracultura, vigente naquele periodo. A convivéncia com a pluralidade, por
exemplo, é central nas disposi¢des ideoldgicas do misticismo alternativo, dela

500

derivando uma atitude experimentalista diante da religiosidade™", o que abre

seus integrantes as mais diversificadas proposicoes.

A chegada dos hippies a Col6nia 5000, o surgimento das novas igrejas
no Rio de Janeiro, Brasilia e Sdo Paulo, e o encontro com a Umbanda no bojo
deste movimento estavam envolvidos pelo ambiente da cultura alternativa que
caracterizou aqueles anos. As religides afro-brasileiras, neste mesmo periodo
cada vez mais popularizadas, entre outras razbes, através de referéncias aos
orixas nas musicas de sucesso, proporcionavam uma boa alternativa as

expectativas misticas do periodo.

499 Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 250.

%% Cf. Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de Seu Tupinamba e de Mestre
Irineu, p. 02-03, p. 86.
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Esse consumo n&o era de pobre, mas do jovem universitario, do
estudado, do branco de classe média, levou primeiro essa classe aos
terreiros da Bahia: havia um novo universo no mercado religioso interno,
a altura das formas mais originais e herméticas do Oriente. *'

Este foi o periodo em que a Umbanda, ao lado das alternativas entre as
religides de inspiragao afro, tornou-se popular junto a juventude de um Estado
que inspirava os movimentos culturais dos quatro cantos brasileiros, o Rio de
Janeiro. A década de 70 foi efervescente em termos gerais para a Umbanda e
para o Candomblé, descrita por Negrao como das catacumbas a gloria. 23560
ritmo deste crescimento arrefeceu na década seguinte, ja haviam porém estas
expressbes instalado sua aura, que permaneceria entre as referéncias
imaginarias difusas dentro da religiosidade de extensas camadas da

populagdo. Prandi concebe que

De todo modo a importancia cultural da umbanda, do candomblé, do
xangd, do tambor de mina, do batuque e de outras denominacgdes
menos conhecidas no cenario cultural brasileiro tem sido sempre maior
que seu alcance demografico em termos de efetiva filiagdo de
seguidores. A presenca dos orixas na alma brasileira é forte, como
também acontece noutros paises americanos em que se constituiram
religides de origem negro-africana. °*

O mesmo segmento jovem que buscava um reencontro com a
experiéncia religiosa no estado alterado de consciéncia da religido originaria da
mitica Floresta, ia a obrigatéria Bahia encontrar-se com suas misteriosas
possibilidades de encontro com o divino. Nado casualmente o terreiro de
Umbanda liderado pela Baixinha era formado por jovens alternativos; nem
estava em descompasso com tal dindmica que estes alfernativos se
aproximassem do Santo Daime e tivessem desempenhado papel fundamental,

entre outros, na chegada da Umbanda ao seio daquela religido.

Assim Magnani descreve aquela disposigao:

501 Reginaldo PRANDI, Segredos guardados, p. 206.
02 cf |isias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p.103-129.
503 Reginaldo PRANDI, Segredos guardados, p.237.
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...a decantada faléncia das religides institucionalizadas com seus
dogmas, esquemas de poder e burocracia se sucederiam praticas
ditadas pela livre experimentagdo e associacdo: cada buscador seria
levado a montar seu préprio kit devocional a partir de um mercado que
expode, lado a lado, elementos oriundos das mais diversas, distantes e
opostas tradicdes espirituais. °%*

Soares®® propde, para a interpretacdo da cultura alternativa, a presenca
de um trinbmio no cerne do ethos alternativo, corpo — espirito — natureza,
sendo a natureza a instancia totalizadora, que em si tudo reune, interligados a

partir da categoria energia, que conecta todas as instancias:

O sentido dindmico da energia torna a articulagdo simbdlica do trinbmio
realmente um processo (...) € a integragdo do espirito na natureza
confere ao processo uma tonalidade mistica, cuja expressao primeira
seria a modalidade fraca de panteismo de que parece estar revestido o
culto ecolégico, sempre presente no mundo alternativo. °%

A légica da ordem natural, de acordo com as idéias alternativas, que
regem “as condigbes sob as quais se pode efetivar o acesso do homem aos
segredos universais”, coloca no centro de suas disposicdes a expectativa
diante dos “... ensinamentos revelados e as experiéncias misticas, nos casos
mais expressamente religiosos, e a sensibilizagcado receptiva da intuigao” 507
quando a razdo se subordina as demais vias de conhecimento. O meio pelo
qual o conhecimento foi obtido € mais importante do que a substancia daquele

conhecimento.

Ao conferir a natureza correlacdo com o cosmos, em que tudo se
interliga e faz sentido (que Soares denomina de totalidade motivada, ou seja,
como que dotada de uma légica e inteligéncia ultima), o mundo alternativo ndo
escapa do forte acento religioso. Ndo importa o acervo particular de crengas
que individualiza o agente alternativo; ele estda como que imantado pela relagéo

%% José Guilherme C. MAGNANI, Mystica Urbe, p. 81.

%% Este paragrafo € embasado nas analises de Luiz Eduardo SOARES, Religioso por natureza.
In: Luiz Eduardo SOARES, O rigor da indisciplina, p. 189-212.

%% 1bid., p. 193.

7 Ibid., p. 194.
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que propde (corpo e espirito) com a natureza (ou cosmos), dinamizada pela
energia, que fornece os vasos comunicantes entre as muitas sub-culturas,

pelas quais peregrinara em experimentagao.

O “trabalho espiritual”® aproxima as tendéncias religiosas entre si,

ensaiando uma linguagem comum: as praticas sao diferentes, as
orientagcbes sdo distintas, mas toda a diversidade €& posta entre
parénteses quando os interlocutores se pdem de acordo quanto ao
sentido comum que subjaz as particularidades.*®

Destes fundamentos o universo alternativo extrai sua atitude eclética

diante da diversidade.

A concepgao, por sua vez, que privilegia a experiéncia mistica e a
revelagdo a partir do contato direto com o Mistério, encontra sua
correspondéncia no transe de possessao da Umbanda e na miragao do Santo
Daime. Se ndo podemos atribuir a contracultura o status de matriz comum a
Umbanda e ao Santo Daime — o que de fato n&o é -, constata-se que converge
com elas em seu alto nivel de includéncia. Nao se pode negligenciar o papel
desempenhado na ligacdo entre ambas as religides pela presenca de jovens

alternativos entranhada nos dois grupos.

O chamado espirito da nova era, embrionario no mundo alternativo das
décadas de sessenta e setenta e atuante na transformacdo do Santo Daime
apos sua expansao através daqueles inquietos misticos brasileiros da década
de oitenta, emoldurou também o encontro da Umbanda com o Santo Daime e
alimentou mais uma vez aquela porosidade presente em muitas de suas
matrizes comuns. Nao casualmente o novo hinario do Padrinho Alfredo,
iniciado concomitantemente a intensificacdo da expansdo do Cefluris, é

denominado Nova Era.

Partilhando muitas das mesmas matrizes, dentre outros tracos o deste
perfil tdo acentuadamente receptivo a contribuicdo do Outro, a nosso ver o

%% Trabalho seria outra categoria de relevancia, referindo-se “a agdo humana, governada pela

vontade individual”, denotando a responsabilidade pessoal de busca prevalecendo sobre as

diversas opgbes de conteudos (sub-sistemas de crengas) que podem ser acessados. Luiz

Eduardo SOARES, Religioso por natureza. In: Luiz Eduardo SOARES, O rigor da indisciplina,
. 199.

B Ibid., p. 199.
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Santo Daime e a Umbanda puderam se encontrar e conviver. E uma vez
juntos, ajudar a elaborar entre seus adeptos respostas novas a necessidades e
inquietagcdes néo satisfeitas.

5.2 — Doutrinas em construcao

Descrita a sequéncia de acontecimentos principais que a nosso ver
aplainaram o terreno da penetragcdo da Umbanda no Santo Daime, é
importante entender o que a precedeu, aquilo que eventualmente estivesse por
tras do palco, imprimindo a légica dos acontecimentos, ou ao menos a

interpretacao realizada pelos seus autores e que monitorava suas falas.

Tragcamos em rapidas pinceladas quem era essa Umbanda; qual era a
sua fisionomia, de onde vinha e o que contava sobre seu mundo. Antes,
descrevemos o Santo Daime em seu processo histdrico e a partir de sua
construgdo cosmoldgica. Interessa-nos agora estabelecer os tragcos deste
parentesco que fizeram dela uma presenca tdo assimilavel pelo mundo
daimista. Qual era o terreno comum em que ambos se assentavam, enquanto
expressdo da religiosidade. Religiosidade brasileira, ressalte-se; ambas s&o
tidas, e se tem como brasileiras®’’. Concone ocupou-se em distinguir a
Umbanda do conjunto das manifestagdes religiosas afro-brasileiras para
caracteriza-la especificamente como uma religido nativa. Sem desconhecer
suas muitas matrizes, entre as quais a que lhe acentua os tragos -
especificamente a africana - entende a Umbanda, no entanto como uma
construgéo religiosa nacional, marcada pelas condi¢gdes soécio-econbmicas e

culturais brasileiras e pelos mitos gerados a partir desse meio.>"

Quando buscam descrever ou categorizar a Umbanda, muitos autores
iniciam por reconhecer a dificuldade da tarefa. Sincrética, “a sintese que se
estabeleceria entre os materiais culturais diversificados nao ofereceria um

produto final homogéneo”512. A tentativa de uniformiza-la atravessa quase todo

*1% A respeito da Umbanda, Renato ORTIZ, A morte branca do feiticeiro negro, p.16-17, afirma

que, ao contrario do Candomblé que recria uma Africa para a ela retornar nostalgicamente, a
Umbanda “... tem consciéncia de sua brasilidade, ela se quer brasileira”.

°'" Cf. Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 23.

*2 | iana TRINDADE apud Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginélia sagrada,
p. 36.
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o século XX, liderada pelas Federagdes e por intelectuais umbandistas. Mesmo
hoje setores da Umbanda procuram lapidar-lhe uma teologia, um codigo, um
discurso Unico °'3. A profusdo de partes em constante tens&o e conflito entre si

apenas atestam seu insucesso e fazem, para Negrao,

...uma questao fora de lugar falar de teologia neste contexto. Como
fendbmeno religioso popular, estaria ela mais proxima da sistematicidade
objetiva propria ao pensamento mitico do que da coeréncia
intencionalmente buscada pelo pensamento teoldgico, conforme
oposicao elaborada por Bourdieu em sua analise do campo religioso.*™

Na apresentacdo de Marginalia Sagrada, Roberto DaMatta conclui
quanto “a auséncia de uma “teologia” ou principio organizador escrito e
explicito, capaz de dividir o campo entre a area dos auténticos — nés — e o
grupo dos inauténticos ou os “outros” *15 de onde infere um terreno sempre
inclusivo e altamente criativo da Umbanda. Faz mais sentido para Brumana e
Martinez descrevé-lo como um “...codigo para a interpretacdo e para a agao
que permeia a sociedade brasileira e cujas marcas se manifestam em diversos

registros™'®, dos quais a Umbanda seria apenas um deles.

O Santo Daime também é o escoadouro de multiplos afluentes cujas
sinteses a partir da tradicdo vegetalista, como ja vimos, se constituiram em
religides exclusivamente no Brasil. Aqui compuseram o que Labate chama de

religides ayahuasqueiras brasileiras.

Ambas tém em comum essa certiddo brasileira de nascimento, com
todos os tracos fisionbmicos que |hes sdo tao proprios, a saber, o cruzamento
das mais diversas paternidades; isso que justificaria, a seu tempo, o mito da
nacao mestica. A profusdo de herangas étnicas, a porosidade, o ambiente
propicio as trocas simbdlicas, o sincretismo, parecem ser alguns dos mais

distintivos tragcos de nossa religiosidade. Como parafraseia Guimaraes

*"% Vide o conjunto de obras de Rubens SARACENI, das quais destacamos O Codigo da

Umbanda.

*" pPierre BOURDIEU apud Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p.146.

*5 Roberto DAMATTA, Prefacio preliminar e profano para Fernando Brumana e Elda Gonzalez,
In: Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginélia sagrada, p. 23.

>18 Ibid., p. 30.
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N&o ha na religiosidade brasileira um centro simbdlico que lhe dé
sentido unitario, ou uma hierarquia que discipline as variagbes. Mas nao
ha confusdo tampouco. As pessoas sabem distinguir os gestos, os
sentidos e os sentimentos. Movimentam-se com facilidade entre as
linhas cruzadas da espiritualidade, como se participassem de uma
composig¢ao polifénica cuja execucao dispensasse a batuta de um
maestro. >’

Se, como vimos, a Umbanda desde Bastide pode ser entendida como

aquela religido a “pique de fazer-se” °'®

, € cujas caracteristicas intrinsecas nos
fazem crer que esta profuséo criativa deve-se menos a sua relativa juventude
que a algo entranhado em sua propria identidade, o Santo Daime igualmente
carrega este traco de permanente reelaboragdo. “Ecletismo evolutivo” € a
atitude que Groisman (1999) pingca da auto-representacdo daimista, para
explicar sua receptividade a diferentes sistemas cosmoldgicos que unifica
dentro de um unico corpo doutrinario. Para ele “... ecletismo, neste caso, é
muito mais um conjunto de valores do que uma escola de pensamento. Este
conjunto de valores tem como base essencial a aceitacdo de tradi¢des

espirituais diversas na busca espiritual com o Daime” %19,

Em sua pesquisa junto a um terreiro de Umbanda que fez uma jungao

com o Santo Daime, Guimardes afirma que ambas [as religides] se
caracterizam ainda como um sistema de crengcas em formacdo, nido se
apresentando como um sistema acabado, pronto e fechado; talvez por isso

mostrem-se capazes de incorporar recortes de outras tradigdes” °%°.

Relacionamos algumas razdes que acreditamos contribuir no Santo
Daime para esta abertura e permanente ressignificagdo: o conjunto de matrizes
includentes, dentre as quais o kardecismo se sobressai como ligacéo e chave
interpretativa do conjunto; a independéncia carismatica do padrinho, razédo pela

qual seu perfil se imprime as interpretagdes daquele grupo; e o privilégio do

*" Rubens César FERNANDES apud Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de
Seu Tupinambéa e de Mestre Irineu, p.18.

>18 Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 440.

*19 Alberto GROISMAN, Eu venho da floresta, p. 46.

°2 Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de Seu Tupinamba e de Mestre Irineu,
p.06.
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éxtase (miragdo) como fonte espiritual dos ensinamentos e sua relagédo com o

lugar onde eles se expressam e se formalizam, os hinos.

5.2.1 - A autonomia do pai-de-santo e do padrinho

A autonomia que possuem pais-de-santo®?’

e padrinhos em suas
respectivas religides, a nosso ver, se relaciona com esta disposi¢cdo doutrinaria
receptiva e tem consequéncias para o presente estudo. O pai-de-santo € a
autoridade maxima do terreiro, ndo existem vinculos hierarquicos entre ele e as
federagdes, nem com qualquer outra instancia superior a que se subordine.

Guimaraes considera

... extremamente dificil abordar a Umbanda como um sistema religioso
mais geral e globalizante, pois como é consensual para diferentes
pesquisadores sociais, cada pai de santo tem autonomia em seu
terreiro, ndo existindo nenhuma autoridade por ele reconhecida.’*

A frente abordaremos alguns aspectos das relagdes de poder dentro de
um terreiro e outras de suas implicacdes para o nosso estudo; para o0 momento
nos basta reconhecer que a lideranga carismatica do pai-de-santo resulta em
uma maleabilidade do conjunto que contribui para a auséncia de um polo

irradiador a partir do qual se constitua uma unidade mais geral.

Apesar do arduo empreendimento das federagdes em padronizar a
doutrina e os ritos da Umbanda, movidas pelos mais diversos interesses, a

1’2 passivel

Umbanda segue sendo uma religido de desenvolvimento horizonta
de reelaboragédo a partir do cabedal e da trajetéria do pai-de-santo em cada
terreiro. Dai a dificuldade de falar de uma Umbanda singular, dotada de um
clero e uma organizagao central, quando o que vemos é a pluralidade de
manifestacdbes umbandistas, nas mais diversas combinagdes, e que no entanto

€ identificada como Umbanda por uma série de quesitos maleaveis que

521 Sempre que nos referirmos a funcdo sacerdotal do pai-de-santo estara implicita sua

correspondente feminina, a mae-de-santo.

22 Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de Seu Tupinamba e de Mestre Irineu,
Como desenvolvimento horizontal nos referimos aos continuos desmembramentos onde

egressos de um terreiro abrem um outro terreiro, sem a constituicdo de uma hierarquia vertical

que oriente e gerencie este desenvolvimento.
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circulam dentro de uma nebulosa de concepgdes, no entanto reconheciveis no

meio em que circulam. Como afirma Negréo, nao obstante as
idiossincrasias de cada terreiro e as influéncias religiosas que os atingem
diferencialmente, hd na Umbanda um universo simbdlico comum claramente

delineado e associado a criatividade do imaginario popular brasileiro” °2.

O padrinho dirigente de uma igreja do Santo Daime também possui um
alto grau de independéncia na elaboragdo das interpretagdes doutrinarias,
ressalvadas algumas importantes distingbes: o Santo Daime possui uma
hierarquia e as relagcdes com a matriz sdo mediadas pela disponibilizacdo da
bebida sacramental, o que ja implica na elaboragédo de relagdes institucionais
mais complexas. No entanto, ja vimos que a lideranga carismatica € uma
caracteristica presente no Santo Daime desde seus primérdios e se mantém

enquanto proposi¢ao no nivel local de suas igrejas.

No processo de expansdo do Cefluris a questao logistica apresenta suas
implicagdes: no espaco de poucas décadas, mas que remontam ao inicio da
expansdo, ocorreram algumas profundas transformacées. A época da
formacao das primeiras igrejas, a par da falta de estrutura institucional (uma
burocracia organizada), a comunicagao entre as igrejas do sul e o Céu do
Mapia era muito mais dificil. Uma viagem de canoa entre Boca do Acre e o
Mapia poderia durar muitos dias %25 Nao havia possibilidade de comunicagao
telefébnica, menos ainda via internet, e as dificuldades financeiras inerentes ao
desenvolvimento ainda incipiente do Cefluris dificultavam a obtencdo do daime.
As visitas das comitivas, pelas mesmas razdes, eram raras. De forma geral,
também por estas razdes, o distanciamento e independéncia das igrejas eram
praticamente inevitaveis. Atualmente, malgrado o grande avango do processo
de institucionalizagao, é provavel que a expansao nao tenha possibilitado criar
quadros que possam atender a demanda crescente. Os frageis lagos

institucionais continuam colaborando para uma relativa autonomia das igrejas.

5.2.2 - Interpretacao doutrinaria e licenca poética

%24 isias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p. 145.

525 Hoje, com a utilizagao das voadeiras, canoas com certo tipo de motor de popa, a duragao
das viagens foi reduzida para algo em torno de cinco ou seis horas.
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Diferente da Umbanda, o Santo Daime possui uma estrutura
hierarquizada a nivel institucional, um comando unico e um corpo padronizado
de normas rituais®®®, mas os preceitos que professa e que compde seu aparato
doutrinario, a parte um conjunto de categorias e conceitos centrais, é
permanentemente reelaborado. N&o possuindo um livio sagrado em que
estejam registradas de forma organizada suas proposigdes religiosas, € na
totalidade dos hinarios oficiais onde o daimista considera se manifestar sua
doutrina. O hinario do Mestre Irineu, por exemplo, € referido como o terceiro

testamento.
No entanto, constatamos que:

a) A forma poética simples da letra de seus hinos permite um alto

grau de interpretagao, sujeita a profunda subjetividade;

b) A interpretacdo, pelo individuo e pela coletividade, ¢é
permanentemente atualizada quando vivida no ritual, mediada pela alteracéo
da consciéncia produzida pelo cha, a miragdo, a instdncia onde a bebida-

professora passa seus ensinamentos;

c) Novos hinos s&do adicionados ao conjunto e passam a ter valor
(local, regional ou geral), trazendo uma nova instrugdo, corroborada ou n&o

pela miragao ou pelo senso comum da comunidade;

d) Os novos hinos corroborados passam a se constituir em novos
eixos interpretativos que, em um encadeamento progressivo, serao por sua vez
atualizados em novos trabalhos, em novas miragdes, por novos ou antigos

adeptos.

Extraimos da relacdo entre o lider carismatico, sua autonomia e a
flexibilidade do que € a doutrina um resultado semelhante ao que encontramos
na Umbanda: uma afinidade de estrutura e uma abertura ao novo. A
composicao de elementos extraidos de diversas herangas religiosas, intrinseca
ao ethos religioso daimista, potencializam os espagos por onde novos
conteudos vém se somar. Varios pesquisadores extraem deste aspecto a
afirmacao de que se trata de religides ainda em processo de formagdo. Uma

questao é se esta ndo seria uma caracteristica inseparavel de tais propostas

%6 Como é possivel verificar em Normas de Ritual, publicagdo do Cefluris de 1997, mimeo.
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religiosas; se a permanente elaboragao nao faz parte de um modo de entender
a espiritualidade e de uma atitude diante do mundo religioso, mais do que

representar uma formagao ainda incipiente.

Recorrentemente o daimista se refere aos seus trabalhos espirituais
como um estudo. Encontramos ai a idéia, presente no kardecismo, do individuo
enquanto obra aberta, em processo de burilamento, de aperfeicoamento, em
diregdo a um grau superior de consciéncia a medida que se aprimora. Ambas
as concepgdes, do Santo Daime e da Umbanda, se assentam também nesta
matriz. Baixinha, a mae-de-santo umbandista, assim expressa o0 modo como

realizou seu aprendizado espiritual:

O descobrimento dos trabalhos umbandistas dentro da espiritualidade
que eu conhecgo é exatamente isso, ele vai sendo descoberto para vocé,
ele vai vindo para vocé, as suas proprias entidades, os seus caboclos,
ele vai instruindo vocé, vocé vai aplicando para vocé; esta tudo ai, nos
temos tudo & s6 ir trabalhando um pouquinho a gente para ir buscar. **’

Da mesma forma o Padrinho Sebastido, em ocasido distinta afirma:

...a doutrina é para quem a busca. Entdo, (trata-se) de buscar vocé
mesmo |a no Astral para ter consciéncia aqui na Terra. A doutrina € um
aprendizado para nés mesmos. Nao € para nossa carne, mas para
nosso "Eu Superior": aquele que habita dentro e fora. A doutrina que
conhego é esta: saber quem somos. E procurar ser e ndo parecer. E
poder dizer: eu sou na Terra como no Céu. °?®

Estas afinidades explicitam parcialmente as razdes pelas quais a
Umbanda péde ser acolhida no Santo Daime, encontrando nele um ninho onde
se acomodar razoavelmente, mesmo que a custa de algum conflito. Pelo
reverso, como no caso do terreiro “Tata Oju” pesquisado por Guimarzes®®, a

Umbanda também acolheu o Santo Daime como uma possibilidade de

%2 Baixinha apud Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de Seu Tupinamba e de
Mestre Irineu, p.22.

%28 \Walter DIAS Jr, Céu do Mapia: A “Terra Prometida” ou uma nova “torre de Babel”?, p.4-5

%2% Cf. Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de Seu Tupinambéa e de Mestre
Irineu.
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coabitacdo. Pertencentes ao campo das religides “periféricas” %,

descomprometidas com a defesa dos valores associados a cultura dominante,
constitutivamente receptivas a colagens multiplas tdo ao gosto das
manifestagdes religiosas marginais, assim como das posturas associadas a
pos-modernidade e compartilhando matrizes cada uma ao seu modo receptivas
a novos conteudos, nada havia que impedisse sua inscrigdo associada (do
Santo Daime e da Umbanda) a estes tragos distintivos da religiosidade
brasileira, que s&o a crenga nos espiritos e a abordagem entusiasmada do

divino.

5.2.3 - A relacao da miracio com os hinos

A experiéncia da miragdo, central no modo de ser e pensar a pratica
religiosa do daimista, também é fortemente responsavel por sua caracteristica
de obra em construcdo. Provavelmente deriva do verbo castelhano mirar, que
significa ver, olhar. Trata-se do mergulho produzido pelo cha, um poderoso
alterador de consciéncia que proporciona a erupgao de sentimentos, insights e
imagens de cenarios e seres, que € concebido pelo adepto como o local de
estudo proporcionado pela planta-divindade. E na miracdo que o daimista pode
acessar o conhecimento que o graduara, que o tornara consciente das proprias
imperfeicdes e do que necessita para se curar. Serdo nestes mergulhos que
entrara em contato com seus guardibes e toda a sorte de seres do astral, que
vem a ser a dimensao sutil, celestial, onde tais seres habitam. Uma expressao

corrente no meio daimista refere-se ao trabalho no astral.

Ha um intrincado jogo de relagbes entre estas categorias (os preceitos,
os hinos e a miragao) que produzem o modo de pensar a espiritualidade e a
doutrina para o daimista. De fato, o corpus doutrinario é relatado como sendo o
conjunto de hinarios recebidos pelos comandantes e lideres de prestigio entre
os fiéis. Os hinarios tidos como oficiais sdo os recebidos pelos integrantes da
primeira geragado de daimistas, como o Mestre Irineu e seus contemporaneos;
em seguida pelos hinarios do Padrinho Sebastido, do Padrinho Alfredo e de

seus contemporaneos.

%% No sentido fornecido por loan LEWIS, Extase religioso.
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Os hinos, em sua maioria, sdo compostos por letras simples, ora de
louvacdo, ora de aconselhamento, cujos conteudos s6 podem ser elaborados
dentro dos limites que Ihes sao proprios: por exemplo, frases concisas, escrita
poética, figuras de linguagem como metaforas. Ou seja, deste conjunto de
mensagens nao é possivel extrair preceitos de forma concatenada e facilmente
delimitada. Ainda que afirme possuir o seu livro sagrado, o Santo Daime n&o
possui um texto que articule de maneira ordenada a relacéo entre seus adeptos
e a realidade transcendente, de modo que seus adeptos possam distinguir
como a doutrina é elaborada. Diferencia-se neste aspecto das religides do livro,
tal como nas tradigées cristas, judaicas ou islamicas. Como €& proprio da
linguagem poética, ha grandes espacos para interpretagcdes, arranjos variados

e subjetividade, que tornam imprecisas as fronteiras do que seria a doutrina.

Nos primeiros tempos, o Mestre Irineu designou uma zeladora dos
hinos®', responsavel pela verificagdo junto ao grupo da veracidade dos hinos
recebidos, mas esta pratica ndo existe mais, ao menos no Cefluris. Hoje, uma
das instancias legitimadoras dos hinos €& a autoridade espiritual atribuida
aquele que o recebeu. Por exemplo, temos hinos cantados em todas as igrejas,
ou em grande parte delas, do Alex Polari, conhecida lideranga do Cefluris e
fundador da igreja de Visconde de Maua, que ja teve seu periodo de grande
afluéncia de visitantes; do Paulo Roberto, fundador da primeira igreja fora do
Acre, a Céu do Mar, no Rio de Janeiro; ou mesmo do Glauco Vilas Boas,
dirigente do Céu de Maria, maior igreja de Sdo Paulo, de safra mais recente,

entre outros.

Outra instancia legitimadora é a recepgéo alcangada pelo hino, aceito
por diversas razées junto a coletividade, em um processo de filtragem coletiva.
Os critérios que transferem ao hino o status de mensagem do Astral
precisariam ainda ser estabelecidos, mas se pautam por grande subjetividade:
porque s&o tidos como bonitos, fortes, ou portadores de uma mensagem a qual

se da credibilidade, por exemplo.

1 Trata-se de D. Percilia Ribeiro, uma das mais antigas adeptas do Mestre Irineu, ja falecida.

Era de sua responsabilidade zelar pela manutencdo do hino, tal como foi recebido. A época
desenvolveu-se também a pratica de “passar a limpo” o hino; qual seja, verificar sua
autenticidade espiritual. Era um periodo que enfatizava a oralidade. Os fardados tinham a
responsabilidade de conhecer memorizar os hinarios. Foi o Cefluris que instituiu os
caderninhos de hinario. Pondere-se que, com a proliferacdo de hinos (que atualmente montam
a mais de mil, dentre os oficiais) aumentavam as dificuldades de té-los na meméria.
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Ha uma relagéo hierarquica aceita por consenso entre os hinarios tidos
como oficiais, no caso o do Mestre Irineu e de seus companheiros (conhecidos
como os finados) e, em seguida, dos hinarios de seus sucessores na
Presidéncia do Cefluris (Padrinho Sebastido e Padrinho Alfredo) e seus
contemporaneos e os hinarios ndo-oficiais. Também ha uma hierarquia, por
exemplo, entre o hinario do Mestre Irineu e os outros. Na pratica, com excecao
dos trabalhos onde a definicdo do hinario € estabelecida em normas de ritual
(no trabalho de Sao Jodo, por exemplo, se canta o Mestre Irineu), os hinos
cantados durante a sessao sio validados pela sua forga, ou pela forca da
mira¢cdo. Naquele instante ndo é colocado em questdo seu grau na hierarquia
(que, alias, € estabelecida de forma genérica nos documentos que tratam do
tema) e sim sentidos como mensagem do astral que se manifesta viva na
percepcgao sutilizada pela bebida. E, corroborados pela miragdo, na forma de
sensibilizagdo, instrucbes e entendimentos tém sua aceitagcdo pelo poder
curador que nele em si, ou durante sua execugdo, supostamente se

manifestou.

Trata-se de indagar se no interior de um grupo, composto por uma
diversidade de matrizes, ndo ocorreriam processos semelhantes aqueles de
intercambio provenientes do encontro de horizontes culturais distintos, como ja
observamos no dialogo entre as matrizes brancas e africanas, ou brancas e
indigenas, na construgao da identidade brasileira. Integram-se complexos
culturais que se articulam a partir de chaves historicas que situam o encontro
no espacgo e no tempo de ambas as herangas; dialogam diferentes cosmologias
que guiardo a reconstrugcao simbdlica; e escolhas serao realizadas a partir de
estratégias de reproducao social dos grupos em contato. Trata-se, em ambos
os contextos, da conciliacdo entre as dimensdes miticas e historicas, filtradas
pela capacidade destas respostas atenderem a demanda do conjunto de

subjetividades envolvidas.

Assim, a subjetividade que ja é propria dos hinos e das emogdes
religiosas que emergem do estado alterado de consciéncia, se soma a insergao
permanente de novos contetidos que remodelam continuamente a doutrina. E
portanto nos hinos que se verifica a veracidade das mensagens que vao

direcionando a reconfiguracdo permanente dos preceitos; neles estardo
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presentes as novas instrugbées. O seguinte comentario de Almeida enriquece a

compreensao dessa possibilidade:

Os hinos n&o sao preces; em vez disso, ao cantar o hino, o sujeito é a
propria divindade que fala através deles. Haveria aqui um
‘deslocamento de sujeito’, recurso ‘simples, porém sutil’, que ‘provoca
uma identidade entre aquele que escuta’ e um outro. Bia Labate
continua: “...6 como se a Realidade houvesse encontrado uma voz
através da qual expressar-se”. (...) Assim, continua Labate, na posi¢ao
de “realidade verdadeira”, o individuo “vive cada substantivo, metafora e

verbo como realidade plena de significado, e de significados mais reais

do que os da vida cotidiana”. °*?

A vivéncia da miragcao intensifica os aspectos acima considerados. Os
hinos, em grande parte, sdo recebidos em uma miragdo; ou diretamente, ou
repercutindo os insights dela provenientes. Ja ai estabelecem um vinculo com

o estado alterado de consciéncia. Vemos um processo de constante
codificagdo e decodificagdo simbdlica. Isto somente se torna possivel a partir
da caracteristica essencialmente extatica do culto, que se opde radicalmente a

" 533 Queremos

toda e qualquer estrutura religiosa mais rigida e dogmatica
dizer com isso que miragédo e hinos dialogam; os hinos estruturam as visdes e
as compreensdes obtidas do éxtase, mas por outro lado a carga de emogdes
envolvidas, muitas vezes corroboradas por imagens a ela associadas,
empresta veracidade de contornos dificiimente refutaveis para quem a vivencia.
Do mesmo modo as miragdes introduzem um enorme espago de subjetividade
e reinterpretagdo com o qual a maior rigidez de um preceito se chocaria. Dai
decorre, a nosso ver, uma das razdes para a permeabilidade e capacidade de

adaptacao do Santo Daime.

Outro aspecto a considerar diz respeito a socializacdo das instru¢cbées
pela qual os hinos sao responsaveis; sao nas disposicdes do ethos e dentro da
moldura da visdo de mundo que se apoiardo as inspiracoes transmitidas pelo
Astral. Serao os elementos em suspenséo daquele grupo social que fornecerdo
substéncia com a qual irdo trabalhar as mensagens contidas nos hinos. Ja
relatamos como as concepgdes espiritas estdo presentes na formacido do

%% Mauro Almeida apud Beatriz LABATE, A reinvencdo do uso da ayahuasca nos centros

urbanos, p.18-19.
%33 Walter DIAS JR., O império de Juramidam nas batalhas do astral, p. 50.
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Santo Daime e o0 modo como se disseminaram em todo o Brasil, produzindo a

mais variada sorte de ressignificacdes, dentre elas a Umbanda. >

Com isso queremos ressaltar que o imaginario que envolve as crengas
espiritas, entre as quais as da Umbanda, ja eram referéncias culturais,
explicitas ou em suspensao, capazes de fornecer o repertorio das instrugdes
materializadas pelos hinos. O que os hinos fazem é corroborar, a partir de sua
perspectiva original, preceitos conhecidos, ou introduzir um elemento novo
aquele conjunto — ainda que se ampare na base pré-existente. As constantes
mutacdes deste caleidoscdpio somam-se as interpretacbes da experiéncia

religiosa do individuo vivida “em sua solidao”, para emprestarmos a definicdo

de Willian James. 23°

Tomemos como exemplo o hino “Ogum Beira Mar”, do Padrinho Alfredo
sendo ouvido em um intenso trabalho, em meio as profundas emogdes
experimentadas pelo recém egresso ao Santo Daime. As referéncias deste
hino surgiram das perturbadoras experiéncias do Padrinho Sebastido com o
exu Tranca Ruas, que ja relatamos, certamente vivas no repertorio do Padrinho
Alfredo. Sua condicdo de lider inconteste empresta legitimidade impar a
mensagem: “Agradecendo a todos os seres da corrente Ogum Beira Mar.” Mais
a frente em outro hino®*® ele saudaria pela primeira vez a linha da Umbanda,
também em associagdo com este orixda umbandista. Verificamos igualmente
que uma das primeiras igrejas a se constituir no sul, o Céu da Montanha, em
Visconde de Maua, interior do Rio de Janeiro, foi palco da alianga do Caboclo
Tupinamba com o Santo Daime, e dos primeiros trabalhos de gira, com a
presenca da méae-de-santo Baixinha e de membros de seu terreiro que se
filiaram ao Santo Daime. E importante que se tenha em mente que em S3o
Paulo, a maior metropole do pais, as igrejas do Santo Daime se desenvolviam
mais lentamente. A Flor das Aguas ainda era um pequeno grupo em processo
de estabilizacado, arrebanhando seus primeiros adeptos. Enquanto isso, o Céu
da Montanha concentrava em seu saldo, em dias de hinario oficial, mais de 400

pessoas — numero que impressionava os daimistas paulistanos mesmo nos

>34 Cf. Reginaldo PRANDI, Segredos guardados, p.237.

3 \Willian JAMES, As variedades da experiéncia religiosa, p. 31.

%% Alfredo Gregério de MELO, O Cruzeirinho, hino n° 147, Sara, Céu do Mapia, Pauini, AM,
210 p. (mimeo).
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anos seguintes ao seu apogeu537 e fazia parte daquele grupo de relatos que
compunham as conversas ao redor da fogueira, depois de mais um trabalho.
Era, portanto a igreja de referéncia ao alcance do adepto paulistano, o local por
onde se aproximar da fonte. Alex Polari, enquanto dirigente e além do seu
extravagante passado como guerrilheiro e preso politico, tornara-se conhecido
pelos bons e primeiros livros nativos relativos ao Santo Daime: O livro das
miragées, e O guia da floresta, recomendados a este autor por um antigo
companheiro que, notem, ingressara na Unido do Vegetal. No Céu da
Montanha fardou-se Léo Artese, dirigente da igreja Céu da Lua Cheia; para ela
ia, em comitiva, o jovem grupo que, dirigido por Glauco Villas Boas, dava os
primeiros passos na criagdo da igreja Céu de Maria. >*®

Alex Polari, a parte introduzir nos hinarios daimistas tragos que
enunciavam sua proximidade com a religiosidade alternativa, como referéncias
a Buda, Krishna, entre outros, refletia em seu hinario as experiéncias de
alianga com a Umbanda: assim no seu hino n° 53, Ponto de Sao Jorge,
declara: “Viva o Rei Ogum! /Ele veio anunciar/ que as linhas estdo abertas /
que é pra nos se aliar’. A partir dai seu hinario € pontuado com referéncias aos
caboclos, a Pena Verde, a Oxala, até mesmo o “Viva /Sdo Miguel que veio,/
veio abrir a banca /la dos Orixas” °° indicando também com ele,
voluntariamente ou nao, sua interpretacdo de um eixo possivel para o Trabalho
de Sao Miguel. Situemos a situacdo do recém convertido: ele desconhece os
elementos histoéricos, € incapaz de situar factualmente as referéncias que o
hino expressa. De fato, durante o trabalho, mergulhado na profunda
sensibilidade da consciéncia alterada, entregue ao fluxo de conteudos e
imagens que emergem do inconsciente, ndo sao relevantes as referéncias
historicas; de fato é a voz da Realidade que Ihe fala diretamente, pela corrente
e através dele, nos hinos. E a Realidade |Ihe fala através de linguas e nomes
conhecidos, que remetem a sistemas cosmoldgicos familiares. E a Doutrina
falando que devemos saudar a um orixa, a Linha da Umbanda; em outras

palavras, € a doutrina informando e admitindo do Que ou de Quem se constitui.

%3 Final dos anos oitenta.

= que em pouco tempo ocuparia o posto de maior igreja daimista de Sdo Paulo.
%% Alex POLARI, Nova Enunciagéo, hino n° 107, A chave da justica, Céu do Mapia, Pauini, AM,
214 p., (mimeo).
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Dentre centenas de neodfitos que imprimiram estas experiéncias e
interpretacbes na memdria, varios receberdo hinos, a maior parte dos quais
permanecera desconhecida. Alguns se tornardo veteranos, outros terdo sua
autoridade espiritual reconhecida, um ou outro iniciara a criagédo de uma igreja,
uma ou outra se tornara uma igreja conhecida e seu dirigente possuidor de um
hinario relativamente oficial. Se a mensagem de aproximagdo com a Umbanda
repercutir neste individuo, seja por qualquer razdo, e isSso se expressar de
modo bem aceito em seu hinario, a Umbanda tera conquistado um espaco
ainda maior no conjunto das igrejas, agora com um simpatizante em condi¢oes
de amplificar seu anuncio. E seu hinario continuara plantando novas sementes,
entre as quais as da Umbanda, que se reproduzirdo de modo incontrolavel nas
geragdes vindouras. Apoiados em um ethos e uma visdo de mundo, claro, mas
permanentemente sujeitos as novas elaboragdes a mercé dos ventos de sua

época. Mais uma vez a Realidade ditara suas necessidades. **

5.3 — A perspectiva marginal e a afirmacao do desejo

N&o pretenderiamos retomar a discussao que polariza religido e magia,
desde a abordagem durkheiniana até Max Weber e que, para o estudo da
Umbanda, fundamentou Bastide, Ortiz e Concone. Segundo essa visdo a
religido expressaria um nivel superior da religiosidade de uma sociedade, pela
complexidade de seus ritos e preceitos capazes de agregar a coletividade. A
magia seria a degradagdo individualizada daquelas crengas que deram origem
a religidao e desempenhariam um papel distinto, mais instrumental e utilitario,
dentro das manifestagdes religiosas daquela mesma sociedade. Sédo estas as
chaves interpretativas que, segundo alguns autores, fizeram Bastide deter-se
no estudo dos cultos afro-brasileiros que elegeu como paradigmaticos (o
candomblé da Bahia, por exemplo), descrevendo a Umbanda como uma
manifestagao inferior daquele conjunto de crengas. A rica contribuicdo de Ortiz
para a compreensao da Umbanda enquanto objeto da sociologia apoiou-se nas
bases bastidianas, embora ndo compartilhando da visdo que posicionava a

Umbanda em um patamar inferior enquanto religido. Uma maior compreensao

% Para emprestar, mais uma vez, a saborosa imagem fornecida por Beatriz LABATE, A

reinvengéo do uso da ayahuasca nos centros urbanos, p. 18.
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da Umbanda de novas geragdes de autores (Concone, Brumana, Martinez e
Negrédo, entre outros) acabou por afastar ainda mais aquela concepcéo,
quando a Umbanda passou a ser entendida como uma legitima manifestagéo
religiosa brasileira. A polaridade religido/magia é enriquecida quando Concone

“*

se apropria de G. Gurvitch e de seu pressuposto da magia enquanto

" %41 Neste

afirmacéo do desejo e do diverso frente a moralidade estabelecida
caso, a aproximagao de um polo marcado pelas praticas magicas nao seria
mais (ou apenas) a manifestagcado daquela deterioracao, e sim a apropriagao de
ferramentas que permitissem ao relegado - ao preterido, ao submetido - se

fazer ouvir.

No seu estudo sobre a possessao, central na Umbanda, Lewis destaca a
funcdo que cumpre enquanto estratégia viavel de questionamento nao radical
da ordem estabelecida. “A pessoa possuida manipula seu superior sem
questionar radicalmente sua superioridade. Ele ventila suas animosidades
reprimidas sem questionar a legitimidade ultima das diferencas de status

compreendidas na ordem hierarquica estabelecida” >*2.

Assim, a nosso ver, a elaboragcdo da subalternidade de Brumana e
Martinez ganharia um sentido mais largo: se amplos setores da populagcéo
colocados na periferia da sociedade brasileira encontraram na Umbanda um
meio de construir sua propria descricdo e respostas, a Umbanda viria a se
transformar em um codigo para a interpretacdo valido também para os mais
diversos setores da sociedade que circunstancialmente estivessem a margem
do discurso dominante e ndo necessariamente apenas o0s representantes das

classes mais oprimidas sécio-economicamente.

A Umbanda expressando a elaboracao e o olhar subalterno frente a uma
sociedade multipolar em que se manifestam as vozes de seus muitos
segmentos, ndo é dificil imagina-la como capaz de catalisar a perspectiva
marginal e atender aos anseios de alguns daqueles setores que, por diversas
razoes, ndo se perfilam ao olhar oficial. A nosso ver é o caso, por exemplo, das

geragbes contemporaneas as transformagdes da contracultura, no ambito do

G, GURVITCH apud Lisias Nogueira NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p 24
2 Joan LEWIS, Extase religioso, p. 34.
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comportamento e da contestagdo dos valores, assim como da relativizagao dos

valores presentes na narrativa da pés-modernidade.

Identificamos o segundo momento da inser¢cdo da Umbanda no Santo
Daime no periodo que se inicia com a cisdo liderada pelo Padrinho Sebastiao,
que compreende a tragica historia do Ceara, as mudangas para o Rio do Ouro
e depois para o Mapia, o encontro com o terreiro da Baixinha, as primeiras
giras no Céu da Montanha e a chegada de médiuns ao Céu do Mapia,
imediatamente antes do falecimento do Padrinho Sebastido. Como ja
relatamos, aquela que chamamos de terceira geragao interpenetra a segunda
geracdo em um momento de transicdo, e tem inicio aproximadamente nos
eventos espirituais que culminaram na formacgéao e oficializagado do Trabalho de
Sao Miguel. Este periodo compreende um espago de cerca de vinte anos, de
1974 a meados da década de noventa, anos da intensa expansao vivida pelo
Santo Daime, que prossegue até hoje. No mesmo periodo observamos uma
transformacdo do cenario cultural e religioso brasileiro, alinhado com as
profundas alteragdes ocorridas a nivel global. A gradual perda da hegemonia
da igreja catdlica, a faléncia dos grandes discursos, o nascimento de um
mundo multipolar, o salto tecnolégico das comunicagdes e dos transportes, a
revolugdo da estrutura familiar, a emergéncia da juventude enquanto mercado
e segmento da cultura; é infindavel a lista das radicais transformagdes vividas
pela humanidade na segunda metade do século XX, as quais o Brasil ndo
poderia ficar incélume. > No ambito do moral e dos costumes e da relagdo da
sociedade com as religides as metamorfoses foram igualmente profundas: aqui

todos os impactos se inter-relacionam e todas as certezas se fragilizam.

No encontro do recém convertido com a doutrina do Santo Daime
verificamos, em um primeiro momento, a aceitagdo da nova moralidade e sua
rigidez quando comparadas aquelas vigentes no mundo exterior. Nao sao
poucos os relatos em que o daimista do sul se destaca pelo rigor — em relagéo
ao caboclo amazonense - na defesa de comportamentos mais moralizadores,
como a saia comprida e a separagao homens/mulheres, mesmo que tenha sido

hippie ou, no minimo, de comportamento heterodoxo quando de seu encontro

>3 Para uma visdo panoramica ler Eric HOBSBAWN, Era dos extremos.
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com a nova religido. MacRae®** ao registrar as notéveis mudangas entre os
seguidores do Santo Daime, constata que “estes sdo muitas vezes recrutados

entre individuos socialmente estigmatizados” °>*°

, caso do pobre ribeirinho
amazodnico e do heterodoxo egresso do mundo alternativo. Para ele, Tunner
elabora explicagdes adequadas, quando afirma que o simbolo ritual efetua um
intercambio entre dois podlos de sentidos: as normas sociais se preenchem de
emocgao, que por sua vez sao enobrecidas com o contato com os valores

sociais. >

As profundas diferencas, no entanto, entre a moralidade do caboclo
amazobnico ressignificada no Santo Daime e aquelas concepgbes que
chegavam do Brasil rico, urbano e desenvolvido - sob alguns aspectos
identificados pela contestagcdo aos valores oficiais, mas em seguida
assimilados pelos agentes da cultura dominante — haveriam de promover
transformagdes no conjunto de valores daimistas. Os novos adeptos, por sua
vez, orientados por concepg¢des menos rigidas nos campos da sexualidade, do
comportamento, do trato com o corpo, do transito entre géneros e do moral em
seu sentido mais amplo, ainda que transformados pelo impacto da converséo,
negociaram seus valores mais abertos no didlogo com a cultura mais regrada
do ribeirinho amazénico, com a consequente ressignificagdo daquilo que
poderiamos chamar de modelo ideal de comportamento proposto pela nova
religiao.

Verificamos, portanto, uma transformacao das expectativas religiosas e
existenciais dos recém egressos ao Santo Daime. A proliferacdo de novas
praticas religiosas e terapéuticas do campo ayahuasqueiro %7 trouxe para
dentro do Santo Daime um nedfito diferente daquele das décadas pioneiras.

Entre as alteragdes do cenario, temos:

- A floresta, nos idos do Padrinho Sebastido, era mais distante e o
intercambio de informagdes era mais lento; demorava-se dias para chegar; nao
havia internet, a telefonia no Brasil era menos universal, os meios de

comunicagdo eram menos ageis. O relativo isolamento da Amazobnia

¥ cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua.

> Cf. Edward MACRAE, Guiado pela lua, p. 124.

>0 Cf. Victor TUNNER, La selva de los simbolos, p. 33

" Para um estudo mais detalhado ver Beatriz LABATE, A reinvengdo do uso da ayahuasca.
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proporcionava um mergulho mais intenso e isolado, enquadrado pelas
expectativas do mundo underground em relagao ao encontro com um caminho

espiritual, tal como relatados nas narrativas de referéncia da época.

- O jovem contemporaneo chega ao Santo Daime mais informado,
seja sobre ele especificamente, seja sobre a ayahuasca em geral — 0 que néo
deixa de produzir uma flexibilizagdo das expectativas; ele ja havia ouvido falar
do Santo Daime, e parte das vezes ja havia tido a experiéncia com a bebida
nos mais variados formatos. Ao contrario dos convertidos dos anos 70,
estimulados pelos ventos da contracultura, que viveram uma conversiao mais

radical.

- No nivel do comportamento houve profundas mudancas. Se os
anos sessenta e setenta foram marcados pelo discurso da revolugéo sexual
empreendida ainda por jovens reprimidos, um novo comportamento sexual se
instala no ambiente pds-moderno, se n&o banalizado, trazido para a
normalidade e n&o mais uma bandeira de liberagdo de um controle social rigido
anterior. Os hippies envelheceram, transformaram-se em pais, em seguida em

avos;

As transformagdes n&o se restringiram ao campo da sexualidade; uma
nova abordagem em relagdo a um agregado de valores compunha a
paradigmatica diferenca trazida pelos novos egressos ao Santo Daime no final
da década passada e no inicio desta. E ele — esse novo olhar - que pode, se
nao explicar, ao menos matizar seu encontro com o Santo Daime e com a
Umbanda dentro do Santo Daime. Arrisco afirmar que nao s&o integralmente as
mesmas razdes que explicam a atratividade da Umbanda entre os novos
convertidos e aquele integrante nativo da Nova Jerusalém do Padrinho

Sebastido.

Com isso queremos dizer que a Umbanda chegara ao Santo Daime,
entre outros motivos, por admitir que se expressem outras perspectivas
complementares a oficial;, no Mapia permitira que se fagam ouvir os
interlocutores de alguma forma obliquos a fala oficial: marginalizados sociais,
mulheres, ou aqueles que pelas mais diversas razdes sao outsiders da
estrutura de poder local. O mesmo encontro intercultural que a permitiu

também fara da Umbanda o espago de contestacéo obliqua que se expressaria
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nas polaridades referidas a pagina 244. Novas atitudes diante de um modelo
que pode ser interpretado como rigido e moralizador pelos conversos das
grandes cidades parece ser umas das respostas que a Umbanda permitiu

dentro do Santo Daime.

5.3.1 - Os sem-voz

A proverbial auséncia do Estado brasileiro em amplos setores da nacgao;
sua incapacidade de prover a todos os brasileiros as instituigdes que assinalem
sua presenca e controle sdo tragos impressos em nossa identidade pela
informalidade, pela heterogeneidade, pela auséncia de um corpo coeso que
inspire um sentimento inquestionavel de unidade. Sdo nestes espagos vazios,

58 onde fermenta livre a alma subalterna.

nao ocupados pelo sistema,
Religides subalternas expressam essa situagdo. As manifestagbes religiosas
subalternas sao tentativas da parte de seus adeptos, no plano simbdlico, de
tornarem-se sujeitos, nas areas que lhes s&o pertinentes. Na resolugdo das
aflicbes seriam ferramentas que a periferia tem a méao, no sentido de atuar —
ela mesma — ali onde nao pode contar com assisténcia do Estado. A Umbanda
€ uma dessas elaboragdes e, como tal, fala de seus adeptos e de seu circulo

de influéncias.

Ela seria a possibilidade de fala aos sem-voz, em uma estrutura
hierarquica de pouca mobilidade. Groisman®*°, em sua etnografia da vila Céu
do Mapia, descreve o cenario social onde os papéis dentro do Santo Daime
sdo gerados. Verificamos em suas consideragdes, e de nossa propria vivéncia
no campo, que a vida comunitaria e as atividades rituais se misturam na central
da doutrina. Um pequeno vilarejo balizado pelas condi¢gbes de seu nascimento,
com a marca da proposta comunitaria original do Padrinho Sebastido ainda
viva na memoéria de seus habitantes (mesmo que nao mais realizada na
pratica) e que tem como eixo a vida religiosa e o calendario ritual, no Céu do
Mapia mesclam-se fungdes rituais e status social, originando um modelo que
ird compor sua proposta religiosa e sera muitas vezes incorporado em igrejas

distantes e de realidade muito distinta.

8 Cf. Fernando G. BRUMANA,; Elda G. MARTINEZ, Marginéalia sagrada, p. 113-114.
%49 Cf. Alberto GROISMAN, Eu venho da floresta.
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As condi¢cbes especificas da comunidade - ribeirinha, amazébnica,
calcada nas familias, entre outras - se projetam naquele primeiro nucleo de
relacbes. Tal é o caso da constatagdo do papel dos curadores dentro da

estrutura, aqui reconhecida por Groisman:

Uma outra posigdo social®® ocupada pelos daimistas no Mapia é a de

curador. Os curadores sado pessoas, padrinhos ou nao, autorizadas a
exercer atividades de cura. Nesta categoria estdo incluidos os
padrinhos com sua habilidade e conhecimento ritual e as pessoas que
trabalham com mediunidade, plantas medicinais, benzegdo, massagem
e outros métodos. >*'

As precarias condigdes de vida no meio da floresta em si ja explicariam
a importancia adquirida por aqueles dotados do perfil de curador. E o caso dos
curandeiros e pajés de quem ja tratamos. No Santo Daime estas habilidades
sdo ressignificadas a partir de suas proprias referéncias cosmologicas, onde a
mediunidade assumira um papel central. Sdo exatamente médiuns que se
ocuparao desta tarefa no Céu do Mapia, onde serdo reconhecidos e ocuparao
espacos relevantes tanto na vida comunitaria como na religiosa. N&o por acaso
serdo em sua maioria mulheres, intimamente ligadas as praticas da Umbanda e
que terdo papel de destaque na exportacdo dos preceitos e praticas da
Umbanda para o restante do corpo daimista, nas muitas regides para onde esta

religido se expandiu.

Essa é a razdo pela qual, nos parece, interpretar as necessidades de se
expressar do sem-voz, através da Umbanda, na comunidade do Mapia, langa
luz sobre necessidades semelhantes em outros locais onde a Umbanda
ocupou espacgo dentro do Santo Daime. Sem deixarmos de atentar para o fato
de que, em cenarios e atores sociais distintos, haveria de anunciar matizes

distintos de um mesmo modelo.

Enquanto no Santo Daime tradicionalmente a voz pertence apenas ao
Padrinho, em transmissdo hereditaria, a Umbanda permite aos pequenos

expressar sua “qualidade” espiritual; seja por sua exceléncia como médium,

%0 O autor se refere anteriormente & posicéo do padrinho.

%1 Alberto GROISMAN, Eu venho da floresta, p. 29.
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seja pela graduacgédo de seus Guias, seja pela possibilidade de se fazer ouvir,
enquanto incorporado em meio a sessdo. Qual a relagdo possivel de se
estabelecer entre estas duas manifestacbes, ambas subalternas®®? ou
periféricas®?? Uma forma de buscar proximidades pode ser observando como

se dao as relagbes de poder internas em cada um dos agrupamentos.

5.3.2 - As relacoes de poder no Santo Daime

Um eixo interpretativo seria aquele que contrasta o Santo Daime e a
Umbanda na forma como se distribuiriam em cada um as hierarquias do culto,
seus diversos centros e subcentros de poder e 0 modo como se relacionam

entre si.

Encontramos no Santo Daime a figura incontestavel do dirigente
maximo, do comandante, ou do padrinho, secundado pelo da madrinha, ambos
respectivamente os dirigentes das alas masculinas e femininas. Na realidade,
como regra, o poder de fato é exercido pelo homem e reconhecido nele.
Apesar da expoente maxima da doutrina ser uma figura feminina, a Madrinha
Rita, vidva do Padrinho Sebastido — sendo assim considerada pelo discurso
oficial daimista e reverenciada como a matriarca — o poder de fato é exercido
pelo seu filho, Padrinho Alfredo. Na maioria das igrejas daimistas sdo os
homens a referéncia de comando: La Rocque, Paulo Roberto, Glauco Villas
Boas, Léo Artese. Mesmo quando, como € o caso da Igreja Céu do Mar, a
primeira igreja daimista fora da Amazonia, sediada no Rio de Janeiro, a
madrinha é a filha do Padrinho Sebastido, bastante considerada como
referéncia de forca e firmeza e tida como o aparelho pelo qual o espirito do
Padrinho Sebastido hoje em dia se comunica, aquela continua sendo a igreja
do Paulo Roberto. A excegao € a igreja da Baixinha, ndo por acaso também
mae-de-santo umbandista, e talvez alguns centros levantados pela persisténcia
de uma personalidade feminina forte. A presenca de uma mulher, a Baixinha, a
frente de uma igreja do Santo Daime esta de acordo com a tradigdo que as

coloca a frente dos cultos afro-brasileiros, como o candomblé e a Umbanda,

° Cf. Fernando G. BRUMANA; Elda MARTINEZ, Marginalia Sagrada.
%93 Cf. loan LEWIS, Extase religioso.
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que a tém como referéncia. Para Bernardo>**

, esta é uma heranga que remonta
ao papel da mulher negra no continente africano e que, ressignificado, emergiu
nestes cultos. No Santo Daime, a separagdo de género com predominio
masculino é nitida e acentuada, o que se verifica ja no feitio, por exemplo, onde
todas as principais fungdes sao exercidas por homens, ndo sem queixas de

muitas mulheres do sul que véem ai a continuidade do dominio machista.

Em torno da autoridade maxima, o padrinho, orbitam no Santo Daime
outras fungdes rituais que, em menor ou maior grau se constituem em
subcentros de poder: despachadores de Daime; corpo de fiscais; musicos e
puxadoras. Outra fungéo, esta burocratica, mas que também pode funcionar

como subcentro é a secretaria.

Ainda que naturalmente, por motivos técnicos, haja a necessaria
interacdo entre cantoras — as puxadoras — e musicos, 0 eixo de relacdes
onipresente é entre o Padrinho e cada uma das func¢des, de modo praticamente
estanque. E o padrinho que determinara os parametros sob os quais cada um

exercera suas funcoes. Ele estabelecera:

- No caso das puxadoras, quais hinos serdo cantados e, quando
pré-determinados (como, por exemplo, nos hinarios), quando comegaréo,
quando sera a hora do intervalo, o ritmo que sera impresso e eventualmente a
corregao dos tons. Assim como quais cantoras serao as responsaveis por
puxar o trabalho. Considere-se que a alta especializagédo exigida (afinamento,
poténcia de voz e o estudo de uma infindavel lista de hinos que, de acordo com
o “rigor ritual” daimista, deve ser dominado ao nivel dos detalhes) acaba por
colocar o comando em negociagdo com as cantoras, a depender de um
conjunto de variaveis: o tamanho do centro, a quantidade de cantoras
disponiveis e o dominio da técnica por parte do comando, por exemplo. Ndo é
incomum a cantora saber mais do que o dirigente, o que determina o grau de

interacéo e dialogo.

- No caso dos musicos, € o padrinho quem autoriza sua

participagdo enquanto tal nos trabalhos. Em algumas igrejas é permitido o uso

%% Cf. Teresinha BERNARDO, Negras, mulheres e mées.
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5 556

de instrumentos®® apenas na estrela®® em outras se organiza o uso nas
primeiras fileiras. Seja como for, tocar em trabalho, apenas com a autorizagao
do padrinho. Com o tempo, nas igrejas maiores, acaba se estabelecendo um
corpo oficial de musicos. Mesmo bons musicos de fora podem nao ser
autorizados, de acordo com as regras estabelecidas naquele centro, as
idiossincrasias do comando ou os acordos estabelecidos com os outros
musicos. Valem para os musicos as mesmas consideragdes quanto a questao
da especializagdo técnica em relagcao as cantoras, inclusive suas repercussoes

nas relagdes com o comando.

- No caso dos fiscais, cada igreja mantém um corpo de fiscais de
acordo com o seu tamanho, ndo raro estruturado em torno de um chefe geral,
ou de chefes masculinos e femininos. As normas pedem fiscais de saldo (que
podem ser mais de um), de porta, de terreiro e de ronda. Os fiscais sao
importantes para o amparo dos participantes necessitados, aqueles a quem a
bebida proporcionou uma experiéncia forte, ou uma peia, mas antes de tudo,
na pratica, sdo os agentes do zelo das regras rituais, aqueles que irdo procurar
fazer a sessdo — as vezes com centenas de participantes em estado alterado
de consciéncia — ocorrer nos conformes: a correcao do bailado, o uso dos
maracas e um sem fim de pequenas normas que orientam a participagcao dos
adeptos e dos muitos novatos a cada ritual. Devido a necessidade de muitos
fiscais, a seguir o prescrito ritualmente, ocorre as vezes um alto grau de
rotatividade entre os participantes — portanto varios em situagdo de
aprendizado. O esperado seria a constituicdo de um corpo de fiscais estavel e

com as orientagdes do comando devidamente introjetadas.

O rigor ritual, onipresente enquanto discurso e parametro ideal, encontra
uma razoavel faixa de variagdo quanto a flexibilizagdo de certas regras e
tolerancia em relacao a desvios. A depender das concepg¢des do comando e de
sua interpretacdo destas regras, algumas igrejas sdo concebidas como mais

rigidas que outras ou, em contrapartida, algumas como mais flexiveis.

De toda maneira é ao fiscal que compete fazer valer as orientagdes do

comando para o ritual, o que lhes outorga um nivel de poder; a ele cabe a

*% principalmente violdo, acordeom, flauta e tambor.

%% A mesa central, espécie de altar no Santo Daime.
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orientagdo e a adverténcia. Um dos lugares onde se expressa a importancia de
um participante, por exemplo, é sua localizagdo na igreja durante a sessao —
quanto mais a frente, maior prestigio. E o fiscal que posiciona o participante
nas filas, quase sempre — respeitadas algumas regras gerais - de acordo com
seu discernimento, o que faz do bom relacionamento com o fiscal algo a ser

buscado pelos estrategistas de ocasiao.

- A fungdo de zeladoria e despacho do daime implicam no
reconhecimento das qualidades espirituais de quem é escolhido. Sendo o
daime o sacramento central da doutrina, um ser divino, lidar com ele em todos
0s seus aspectos exige um alto nivel de responsabilidade e de discernimento.
O ato do despacho, aquele em que o participante se dirige a um local pré-
designado onde uma dose da bebida é servida aos participantes, o que se
repetira varias vezes durante o ritual, € um momento crucial para a qualidade
individual e coletiva do trabalho; s6 a experiéncia e a sensibilidade, entendidos
como dons espirituais desenvolvidos, capacita o despachante a ministrar a
dose adequada ao participante. Existem daimes mais fortes que outros, ou ao
menos com propriedades distintas, e a cada trabalho, onde muitos despachos
sao realizados, cada pessoa pode estar em um momento do trabalho mais
dificil, em passagem quando o daime daquela vez chegou de maneira
particularmente forte, dentre variadas situagbes. O despacho exige, portanto
um alto grau de atengcédo e experiéncia, diante de muitas variaveis, que so6

alguns reconhecidos pelo comando podem exercer.

- No caso da Secretaria, uma funcdo essencialmente burocratica e
fora do ambito ritual, restrita a questdes de contabilidade e acerto de
mensalidades, ou documentais, reconhecemos igualmente um ambito de poder
no interior da igreja. Ai, mais uma vez, sdo a confiabilidade e o reconhecimento
os critérios de escolha, o que por si confere certo status a funcédo. Muitas vezes
€ uma funcdo exercida por um membro de outros dos setores descritos,

concomitantemente.

E inerente & formagdo dos grupos o mecanismo pelos quais seus
membros busquem distinguir-se, e assim se diferenciar da massa amorfa. N&ao

por acaso um dos hinos do Padrinho Alfredo afirma: “N&o querer ser tao
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amado, e nem tdo considerado (...) sem antes considerar’ **’. Seja por motivos
de vaidade, auto-afirmacdo, competicdo, ou por necessidade de defesa diante
do perigo, a protegdo ou a alianga para a consecugao dos seus objetivos é

buscada junto ao poder vigente.

No ambiente do grupo daimista o poder maximo, como ja vimos, é
exercido pelo Padrinho, e em seguida pela Madrinha, a quem em muitas
ocasidoes sao transferidas decisbes chaves no tocante ao ritual, e que
repercutem em todas as fungdes e subcentros de poder. A preferéncia da
Madrinha por uma cantora, por exemplo, ou sua antipatia por um fiscal, pode
determinar seu reconhecimento em algum ponto do eixo de confiabilidade,
crucial para a continuidade na funcdo. Assim sdo formados nucleos que se
agrupam em torno do centro e dos subcentros, a partir dos quais se articulam
sua relagcdo com os demais. Os desarticulados, ou desinteressados, ou
novatos, compdéem a massa designada genericamente como corrente — ainda

que dela todos fagam parte.

5.3.3 - As relacoes de poder na Umbanda

Examinaremos agora como essas relagdées de poder se estabelecem no
interior do agrupamento umbandista e quais sdo suas especificidades, para
entao verificarmos a possibilidade de contrastes e interpretar seus significados

e importancia para o presente objeto de estudo.

Ainda que legitimada em instancias distintas da do Santo Daime, ambas
as liderangas com caracteristicas carismaticas, a figura do pai-de-santo, no
terreiro da Umbanda, também representa a autoridade maxima e
inquestionavel. Autoridade maxima, no caso do pai-de-santo, antes de tudo
representa a posse de conhecimentos espirituais em nivel acima de todos os
outros participantes, incluindo segredos que nao transmitira, ao custo de perda
de poder. Neste caso conhecimento e poder sao indissociaveis. O carisma do

pai ou mae-de-santo compreende

%7 Alfredo Gregorio de MELO, Nova Era, hino n° 12, Juramidam, Céu do Mapia, Pauini, AM,
20p., (mimeo).
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...uma série de elementos que tém como centro irradiador, por uma
parte, a forca, o poder deste agente e, correlativamente, de seus
espiritos, e por outra parte, conhecimentos esotéricos, “mistérios”, que o
agente possui ou porque Ihe tenham sido transmitidos por outro agente,
ou como produto de sua experiéncia, ou comunicados por algum
espirito e/ou apropriados por algum tipo de vidéncia. **

De sua fungdo, reconhecimento e legitimidade derivam os outros
poderes associados as fungdes estruturantes do terreiro; é o pai-de-santo que,
em ultima instancia, designa e destitui todos os ocupantes das fung¢des que
Brumana e Martinez** descrevem como constitutivas do culto umbandista: pai
ou mae pequena, ogds, médiuns, atabaqueiros e cambones. ** Tal como é
reconhecida em toda a Umbanda, sua heterogeneidade se estende as
caracteristicas dessas fung¢des que, dentro de determinado espectro, podem se
diferenciar de terreiro para terreiro. Para essa diferenciagdo contribuem as
particularidades do pai e mae-de santo, e a historia do terreiro, incluindo-se seu

grau de sucesso quanto a estabilidade e numero de participantes.

O pai ou mée pequena ocupam, em tese, o segundo posto da hierarquia
do terreiro; circunstancias da constituigdo do terreiro podem, no entanto,
relativizar seu poder. Sdo os encarregados de acompanhar a feitura de santo
%7 determinar o que o médium deve levar em suas obrigagbes, assim como de
acompanhar a educacgao ritual dos novos componentes, ensinando-lhes a
respeito das cerimbnias e comportamentos rituais, entre outras tarefas em

geral denotadas como de alto grau de importancia.

Os atabaqueiros, em geral homens jovens, sao escolhidos por critérios
técnicos — apesar do discurso religioso buscar associar as escolhas a
justificativas misticas. Sua importancia varia de acordo com o terreiro, mas o
atabaque € quase sempre um dos objetos mais sagrados do culto. Em geral os
atabaqueiros ndo sdo meédiuns, ou ao menos ndo exercem a mediunidade
enquanto atabaqueiros. Ha uma distancia, no entanto, entre a sacralidade do
atabaque na constelacdo do ritual e o critério final pelo qual o atabaqueiro é
escolhido: saber tocar, conhecer os ritmos, entre outras qualidades técnicas.

%% Eernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 153.
%9 Cf. Ibid.

%0 Para um estudo mais detalhado ver Ibid., p. 147-227.

%1 Uma espécie de iniciacdo umbandista.



230

Por mais importantes que sejam - as vezes de forma crucial - ao culto, néo
atuam os atabaqueiros no mesmo campo das outras fungdes, razdo pelo qual

também nao entram em oposi¢cao ou competicao com elas.

Os cambones, em termos gerais, tém a fungao de auxiliar os médiuns e
seus Guias em suas necessidades rituais, como intérpretes das entidades que
vém trabalhar incorporadas nos meédiuns. Homens e mulheres de todas as
idades podem ser cambones, que serdao ou nido candidatos a médiuns — a

depender da posse de atributos para tal desenvolvimento.

Os médiuns, por fim, compdéem o principal corpo de oficiantes do
terreiro, em relagdo com o papel central do pai-de-santo. Ndo € demais lembrar
que o atendimento aos necessitados através das entidades espirituais
incorporadas nos médiuns caracteriza a Umbanda. A afluéncia dos consulentes
aos terreiros, na proporgao de sua confianga no poder e eficiéncia dos guias e
orixas que os sustentam, € uma das principais medidas do sucesso da casa.
Casa cheia de consulentes e de médiuns tem estreita relagdo com, e em ultima
instancia confirma, o poder dos protetores espirituais do chefe maior, o pai-de-

santo.

Por mais que se tente nunca se conseguira traduzir a precariedade da
aventura umbandista. Abrir um terreiro é custoso e dificil, mais ainda
manté-lo aberto. A cara de desapontamento de um pai-de-santo diante
de seus dois ou trés clientes quando passou a hora prevista para o
inicio dos trabalhos e nenhum dos médiuns ou dos atabaqueiros chegou
é um dos espetaculos mais tristes a que se pode assistir. *%2

E o carisma do pai-de-santo que sustenta a tarefa de formar e manter
um eficiente corpo de médiuns, bem desenvolvido nos fundamentos da religido,
capaz de oferecer um bom atendimento e um convincente espetaculo ritual. Do
pai-de-santo e do corpo de médiuns depende a populagdo de consulentes que

fara o sucesso e o sustento do terreiro.

%2 Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 150.



231

5.3.4 — Assisténcia: o diferencial da Umbanda

Do quadro exposto gostariamos de realgar, no recorte das relagdes
internas aos grupos — na igreja do Santo Daime e no terreiro da Umbanda —

algumas diferengas que julgamos importantes.

Vimos como sao vitais para o sucesso do projeto empreendido pelo
dirigente umbandista a constituicdo de um terreiro estruturado — com um corpo
forte e disponivel de oficiantes, entre os quais os médiuns — e reconhecido pela
sua forga espiritual — mensuravel, como ja comentamos, na presenga de uma

%3 & 0 Santo Daime nao

clientela numerosa e estavel. Ainda que a Umbanda
sejam religides proselitistas, cada uma a seu modo estrutura estratégias de
conquista de novos clientes. A grande diferengca que, de inicio, repercute

nestas estratégias é a presenca da assisténcia na Umbanda. °**

A assisténcia, ou clientela, € composta por individuos que demandam os
bens e servigos religiosos oferecidos pela Umbanda, mas cujos vinculos com a
religido sdo absolutamente fluidos; as mais heterogéneas disposi¢des
caracterizam esse consulente. Temos desde assiduos frequentadores, dos
mais diversos graus, que se reconhecem como pertencentes aquele segmento
religioso, até egressos, nos mais diversos graus, de outras religides, que estao
dando uma escapada até a Umbanda na expectativa de complementarem parte
de suas expectativas religiosas. Podem estar ali testando a eficiéncia daquela
agéncia ou agentes especificos, mas ja compartilham a priori, de um codigo
espiritualista, dentro do qual a Umbanda se inscreve e que permeia o ethos
religioso brasileiro. Como ressalta DaMatta: “... o ponto fundamental (...) é que
todos brasileiramente acreditam mais ou menos nos valores apresentados

pelo sistema geral” °%°.

No Santo Daime, a categoria assisténcia nao existe, pelo menos nos

moldes umbandistas descritos, que implicam em uma nitida diviséria e uma

%3 Eernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 142.

%4 Cf. Lisias NEGRAO, Entre a cruz e a encruzilhada, p. 286: “Quanto aos clientes, como estes
sao eventuais, seu relacionamento com pais-de-santo e médiuns € episddico. Mesmo no caso
em que este se torna mais freqliente e renovado, enquanto leigos, ndo ha a concorréncia com
os especialistas. E possivel, sim, a concorréncia entre estes, que inclusive pode conduzir a
conflitos, pela preferéncia dos leigos”.

%85 Roberto DAMATTA, Prefacio preliminar e profano para Fernando Brumana e Elda Gonzalez,
In: Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 19.
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relacdo entre os de dentro e os de fora: no caso, ou de dentro daquele terreiro
em particular, ou da Umbanda em termos gerais. Em um trabalho daimista, de
certa forma, todos s&o oficiantes. Dentro do ritual, a heterogeneidade
encontrada inclui os fardados da casa (entre os quais os estruturantes), outros
fardados e nao-fardados (que podem contar com individuos em primeira
participagdo até nao-fardados com longa experiéncia, ou mesmo anos de
participagdo). Todos, sem excegdo, sao participantes igualados pela
experiéncia extatica produzida pela bebida sacramental e pelas obrigagdes
rituais, que incluem cumprir com os regulamentos, tocar os maracas e cantar
os hinos durante a sessdo. Esse formato, ainda que reconhega os desniveis
produzidos pela experiéncia (tempo) e de compromisso com a doutrina (entre
fardados e nao-fardados, por exemplo), coloca todos os participantes em um
mesmo campo, em contato pessoal e intransferivel com a forga e as instrucdes
dela emanadas, cabendo aos oficiantes sustentar a estrutura ritual do inicio ao
fim. Ou seja, a relagao possivel € de cada individuo com o efeito do Daime, ou
com o astral, com as instrugdes e insights permitidos pelos hinos e com alguma
eventual, e sempre rara, prelecao do comando.

Se identificarmos ambas, a Umbanda e o Santo Daime, como religides

566 _ g

em aberto, - a pique de fazer-se tal como Bastide descreve a Umbanda
mecanismos que as caracterizam como obras abertas sédo distintos: no Santo
Daime a dindmica se processa a partir das miragbes, dos hinos e da
interferéncia das escolhas e interpretacbes dos padrinhos que, pela forca da

posigao, inevitavelmente imprimem seu perfil a igreja que dirigem.

De toda forma, € um processo de construgao e reconstrucao submetido
a normas de ritual codificadas, e pelo parametro da disposicao de rigor ritual
encontrada no meio. Ja na Umbanda inexiste uma estrutura hierarquica central
a ser obedecida, a despeito das Federagdes, nem um conjunto de normas de
ritual padronizado, de onde, entre outras razdes, decorre sua imensa
heterogeneidade e que potencializa a diferenciagdo que emana da autoridade

maxima, o pai-de-santo.

O recorte das relagdes entre as diversas partes do todo oficiante fornece

um eixo interpretativo: enquanto verificamos no Santo Daime, no campo dos

566 Roger BASTIDE, As religiées africanas no Brasil, p. 440.
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saberes e, portanto, da autoridade espiritual, uma espécie de escala que
distribui sem ruptura ao longo de um gradiente seus membros mais ou menos
graduados, na Umbanda identificamos uma linha diviséria que separa
nitidamente dois campos, sendo que em um dos lados esta a autoridade
espiritual e, do outro, o cliente; diviséria que se reproduz nas relagdes internas
do grupo, onde os médiuns sao também clientes de seus superiores
hierarquicos e assim com todas as funcdes até o topo da piramide, onde o pai-
de-santo ndo é cliente de ninguém. As relagdes clientelisticas do chefe do
terreiro e de todos os seus meédiuns com a assisténcia e entre si, produzem
uma expectativa religiosa substancialmente distinta daquela que encontramos

no Santo Daime.

O que explica a escolha de determinado terreiro pelos seus consulentes
€ o reconhecimento da forca e legitimidade de seus médiuns; ou seja, a
aceitagdo de que sao, de fato, bons intermediadores do sagrado. Em outras
palavras, mensageiros convincentes das verdades espirituais e portadores da
sabedoria dos orixas, caboclos e outros guias que dizem aparelhar. Entre os
consulentes ndo esta em questdo o cddigo umbandista, aceito implicitamente
por todos, mas sim a efetividade de seus agentes, ou daquela agéncia em
particular, que esta sendo testada permanentemente, quando sera aceita ou
nao, tendo como resultado o rompimento ou a manutengao da relagao entre
ambos (agentes e clientes). Este mesmo padrao relacional é encontrado entre

os meédiuns e o pai-de-santo, quando na condicao de clientes deste.

No Santo Daime, o que a corrente espera do padrinho é que estruture
bem o ritual, podendo escolher desaparecer dentro da estrutura; as mensagens
e a resolucao das aflicbes sédo esperadas da bebida sagrada, cabendo ao ritual

proporcionar a experiéncia em seguranca.

Por sua vez, aos médiuns na Umbanda é facultado o papel de porta-

vozes do sagrado.

O agente em transe ja ndo € um intermediario entre homens e espiritos:
desaparece para que esse contato seja direto. Mas essa imediatez n&o
chegaria as ultimas conseqiéncias se ndo houvesse, além do corporal,
um contato verbal entre clientes e o espirito. E no didlogo entre eles que
se chega ao centro da questao: pedido de auxilio, descricao do dano do
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cliente, elaboracdo do diagnédstico, estipulacdo de trabalhos e
oferendas, etc, estabelecem o lugar nuclear da resolugéo da afli¢ao (...)
Assim, a palavra recebida pelo cliente ndo é uma interpretagao de um
intermediario, mais sabio e poderoso que ele, mas da mesma natureza.
E a intervencao direta e personalizada do sagrado que néo s6 fala, mas
que conjura em agdes materiais o que sua palavra ditou. **’

Temos, portanto, uma relacdo em que um dos lados, o cliente, apresenta
a sua demanda e espera ouvir do outro, 0 médium e seu guia, a satisfagcéo
dela; seja na forma de conselho, esclarecimento, passe ou tarefas. Ao médium
€ outorgado um papel e um poder que nao poderia passar desapercebido ao
cliente: é ele proprio o sagrado. Ou seja, do lado do consulente, parte da
resolucao da aflicdo buscada ja se encontra no préprio contato com o sagrado,
na possibilidade de dialogar com ele e de confirmar que compartilha de um
mesmo sistema. A cura ocorre porque o mundo do cliente é reorganizado por
um cédigo que ele compartilha, de forma explicita ou implicita, com a agéncia

religiosa. °%.

Entendemos que o papel de cliente é assumido, em algum momento, por
todos os participantes da Umbanda, incluindo os médiuns de um terreiro que,
ora sdo consulentes do pai-de-santo, ora sao consulentes, como todos os
outros, visitando outras agéncias que compartiiham o mesmo codigo: sejam
terreiros de Umbanda ou outros cultos de possessao, na forma de um intenso

transito pelo gradiente exposto por Camargo. 569

Assim, em um dos pontos em que aqui nos detemos, verificamos o
quanto a possibilidade de encontrar o sagrado cara a cara, de conversar com
ele; o quanto na postura de quem demanda ja se explicita uma perspectiva —
passiva, receptiva, demandante®’’; o quanto a relagao clientelistica ja emoldura
uma necessidade e uma satisfacdo que nao se expressava, ao menos deste
modo, no Santo Daime. DaMatta afirma que (na Umbanda) o “... acesso
democratico e pessoalizado as fontes do sagrado, e sobretudo o sagrado como

poder, constitui sem duvida o ponto central que as “marginadlias sagradas”

%7 Fernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 89-90.

%8 Cf. Ibid., Marginalia sagrada.

%9 ¢f. Candido Procépio Ferreira de CAMARGO, Kardecismo e Umbanda.

0 Ou se preferirmos, de reconhecimento da autoridade espiritual dos espiritos e,
indiretamente, de seu porta-voz, o médium, de onde decorre a distribuicdo daquela autoridade
para todo o corpo de médiuns alocados no polo oposto a assisténcia.
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mobilizam” ®"

. No Santo Daime o acesso € democratico na medida em que a
miracdo chega para todos, corroborando ou corroborada pelos hinos (no
sentido de que €& a miragdo a fonte das instrugbes, obtidas através da
consagracao do ser divino contido na bebida sagrada). A lacuna que a insergéo
da Umbanda busca suprir encontra-se na auséncia do acesso pessoalizado; o
pajé na tradicdo xamanica amazodnica, por exemplo, cumpria essa fungédo de
mediador do sagrado. Malgrado o forte impacto emocional produzido pelo
éxtase produzido pelo daime, capaz de redirecionar a vida de seus adeptos, as
instru¢cdes parecem carecer dos ingredientes da pessoalidade, neste caso,
observada em dois angulos opostos: a dos que necessitam ouvir e a dos que
necessitam ter voz. A perda de espago de um componente notavel do
catolicismo brasileiro; as benzedeiras, os rezadores enquanto agentes misticos
integrados a nossa paisagem cultural e religiosa produziu repercussdes desta
ordem. Integrantes do cenario catolico rural, sdo progressivamente alijjados nas
cidades pela atuacado eclesiastica. Em consequéncia foram absorvidos pela
Umbanda e por outras confissdes dispostas a conferir-lhe papel de acesso aos
“.. remédios misticos para o dano”™’2. Dentro do Santo Daime é a esta
necessidade que atende, encontrando no médium a ferramenta de reencontro

com aquela relagao direta perdida.

Em que pese a grande diferenga de contexto entre uma comunidade
religiosa como o Mapia, na Amazobnia, e o de uma igreja daimista plantada em
solo metropolitano, como é o caso do Reino do Sol, em S&o Paulo, a Umbanda
parece oferecer, em ambos 0s cenarios, 0s canais por onde se expressar O
contato pessoal com o divino. Por outro lado, a impessoalidade solicitada aos
perfilados daimistas em um trabalho oficial, de acordo com a tradicdo que
remonta ao Mestre Irineu, a Umbanda contrasta a possibilidade do individuo se
apresentar. Como conclui Sénia Palhares: “... no Daime a pessoa é andnima,
na Umbanda ela é alguém”573. Esta afirmacdo é préxima de Concone, que

afirma:

"1 Roberto DAMATTA, Prefacio preliminar e profano para Fernando Brumana e Elda Gonzalez,

In: Fernando G. BRUMANA,; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 23.

°"2 Ibid.,p. 53.

3 A doutrina tem aquilo que todo muito esta ali igual, bailando e cantando, e a Umbanda
comega assim: “Eu sou lemanja”, compreende? “Eu sou Jurema, eu sou lansé, eu sou o
caboclo nao sei o que”. A pessoa comega a se sentir mais confortavel ai com a Umbanda, por
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Exemplos da importancia dada a este fator, podemos buscar em
Metraux, Bastide, Jahn: a satisfacdo de homens miseraveis, isto €, a
grande clientela dos cultos estudados por eles, de poder desempenhar
no culto um papel de importancia, de ser por algum tempo uma realeza
mitica, uma divindade. *™

Podemos inferir o que isto representara em uma comunidade amazdnica
composta em grande parte por habitantes vivendo em condigbes muito
precarias para os parametros do Brasil mais rico, e cujas possibilidades de

expressdo acompanham este nivel de precariedade.

5.3.5 — As mulheres

Um aspecto que consideramos relevante, e que desejamos apontar na
expectativa de aprofundamentos futuros, € o papel desempenhado pela
Umbanda na conquista de um espago que acabou por privilegiar
particularmente as mulheres no Mapia, cujas causas identificamos com

algumas de nossas constatagcdes acima descritas.

O papel da mulher dentro das praticas rituais do Santo Daime é
marginal. Na confeccdo do daime |hes resta a limpeza das folhas que
compdem o cha e a estruturagdo dos bastidores (a cozinha, por exemplo); além
da fiscalizagdo da ala feminina e do estudo do canto, ndo desempenham
nenhuma fungéo ritual de relevo. O trabalho €& dirigido por um homem, e a
bebida é servida por homens. Até mesmo os vivas sao exclusividade
masculina. °’° N&o seria exagerado afirmar que as madrinhas — referindo-se,
portanto, ao comando feminino — desempenham papel quase decorativo,

quando nao nos bastidores.

que la ela é aquilo que fica horas em torno de si. Do que na doutrina do Mestre, em que ela é
uma andnima pessoa, ali, na fila, cantando e bailando.” S.P., entrevista realizada pelo autor,
g?t;‘avagéo em fita de audio, Céu do Mapia, Pauini, AM, janeiro de 2007.
Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 106.

575 Segundo Cefluris, Normas de Ritual, p. 17: “Os vivas sdo sempre dados pelo presidente da
mesa, comandante do trabalho ou pessoa previamente designada para tal. (...) Com ele
saudamos o festejo do dia. (...) Pode-se saudar os elementos da natureza, o dono do hinario
que esteja sendo cantado, igrejas ou comunidades, visitantes e aniversariantes.” Segundo
explicagdo corrente no ambiente daimistas, as mulheres n&o necessitam dar Vivas porque,
enquanto maes em potencial, ja ddo Vida a seus filhos.



237

Neste contexto é correto afirmar que as mulheres se alinham aos grupos
Subalternos, como acima os descrevemos, compartilhando das mesmas
condi¢cdes que constroem a necessidade de se fazer ouvir, a que a erupgao da
possessao busca atender. Coincide com as conclusdes colhidas por Lewis na
pesquisa de muitas sociedades onde a possessdao desempenhou tal papel,
particularmente onde esses cultos exerciam posi¢cdes periféricas em relagao a

religido central.

Além de toda a sua dedicagado a doenca e seu tratamento, tais cultos de
possessao femininos sao também acredito movimentos de protesto
tenuemente disfargados dirigidos contra o sexo dominante. Eles
desempenham assim papel significativo na guerra dos sexos nas
sociedades e culturas tradicionais em que as mulheres ndo tém meios
mais Obvios e diretos para promover seus objetivos. Até um ponto
consideravel eles protegem as mulheres contra os abusos masculinos e
oferecem veiculo eficiente para a manipulagcdo de maridos e parentes
masculinos. °"°

As possibilidades de expressado oferecidas pela possessdo aqueles que
nao contam com outros canais para fazer valer suas demandas, neste caso as
mulheres, somam-se os tragos da heranga cultural africana que privilegiaram
as mulheres na elaboragdo dos cultos afro-brasileiros, e que se conservaram
na Umbanda. Nela, como no candomblé, as mulheres desempenharam papel
central, estando a frente dos mais importantes terreiros da Bahia, por exemplo,
ol que também se verifica na grande quantidade de maes-de-santo a frente dos
centros umbandistas. Emblematicamente, a Umbanda chegou oficialmente ao

Santo Daime representada por mulheres, a Baixinha e a Maria Alice.

O desenvolvimento posterior da Umbanda no Céu do Mapia contou com
a direcdo de Maria Alice, apoiada por outras mulheres, entre nativas e
originarias de outras regides. Apesar da presenca masculina, nos frabalhos de
Umbanda esta sempre foi secundaria em relagdo a preponderancia feminina.
Atualmente s&o mulheres que permanecem como agentes ativas de trabalhos
que estruturaram certa assisténcia ao povo do Mapia. Clara lura e lIsabel

Barsé, que vieram de um histérico de estudos mediunicos, estdo a frente da

°® loan LEWIS, Extase religioso, p. 31-32.
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Santa Casa, um hibrido de hospital e centro de atendimento espiritual. Maria
Alice criou um projeto de pesquisas de plantas amazbnicas que resultou na
criacdo do Centro Medicina da Floresta e, junto com Barsé, da elaboragéo dos
Florais da Amazbnia, com preocupagdes terapéuticas embasadas em
instrugbes mediunicas e pesquisas de tradi¢des curadoras locais. Junto a elas
se alinham muitas mulheres de importantes troncos familiares locais e
moradoras originarias de outras regides, em geral as militantes mais ativas no
cumprimento do preceito de caridade espiritual compartilhado pelo Santo
Daime. Madrinha Regina, uma das primeiras a se juntar ao Padrinho Sebastido
entre os de fora, e sem afinidades iniciais com a Umbanda, mas com
importante histérico na zeladoria dos hinos e enquanto lideranga local, de toda
forma hoje compde com o grupo a lideranga comunitaria, € a busca de
preenchimento de lacunas nos projetos sociais, “.. aonde o0s homens

falharam”.>’’

A Umbanda foi a catalisadora desse movimento, o espaco onde as
mulheres puderam colocar suas demandas, quem garantiu o canal onde, pelo
veiculo de seus guias, apresentaram suas reivindicagdes por espago e justica,
utilizando a possesséo “(consciente ou inconscientemente) (...) como um meio

de insinuar seus interesses e demandas diante da repressdo masculina™’®.

5.4 - Disciplina daimista versus catarse umbandista

7

Colocando o Santo Daime lado a lado com a Umbanda €& possivel
identificar varios aspectos em que as atitudes frente ao ritual contrastam. Um
destes aspectos diz respeito a disciplina como discurso e no modo como ela se
manifesta enquanto comportamento esperado durante o ritual. Disciplina para o
daimista tanto significa uma condi¢&o interior, a ser obtida, como o controle
sobre o eu inferior, sobre a ilusdo e os atrativos da matéria, quanto se refere a

uma postura dentro do ritual, qual seja, o estrito acatamento das normas.

T R. P. M., entrevista realizada pelo autor, gravacéo em fita de dudio, Céu do Mapia, Pauini,

AM, janeiro de 2007.
%8 Cf. loan LEWIS, Extase religioso, p. 98.
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5.4.1 — Disciplina e festa

O Santo Daime em suas origens trazia a perspectiva da festa do
catolicismo popular como uma das formas de relacionar-se com o divino. Um
conjunto de fatores presentes no bojo das profundas transformagdes histéricas
que se processavam no inicio do século XX, como nos demonstrou Goulart®™,
leva seus adeptos a ressignificar todo um rol de preceitos e posturas, inclusive

diante da festa.

Ainda que tributario do catolicismo popular, onde a festa é o lugar onde
sagrado e profano se entrecruzam, observamos no Santo Daime um
movimento que marca progressivamente a ruptura com um conjunto de
comportamentos consagrados pelos costumes locais. Outras necessidades e
cenarios sociais impunham um deslocamento dos valores que até entao regiam
o mundo rural amazodnico. No caso do Santo Daime, o seringueiro, expulso de
suas colocagbes, desamparado pela inadequagao dos antigos costumes em
relagdo ao novo momento histérico, transformou com o material disponivel os
antigos preceitos que sustentavam sua religiosidade. As festas e os santos séo
apenas alguns destes pilares a dar sustentagdo ao arcabougo remodelado da

religido nascente. Pudemos ver em Goulart®®

0s muitos modos como procurou
re-elaborar as tradigdes que forneciam os conjuntos simbodlicos para a
elaboragao do culto. A antigos formatos forneciam-se novas interpretagdes, a
gosto das expectativas contemporéneas e de acordo com as condigoes
encontradas. Herdeiro das festas do catolicismo popular, presenciamos agora
uma moralizagdo dos comportamentos individuais e coletivos, assim como um
espirito militar na doutrina em formagao, que se manifesta amplamente nos

preceitos e na organizagao ritual.

5.4.2 — O rigor ritual

O rigor ritual é importante componente do discurso daimista. Todo
trabalho necessita da presenca de fiscais, integrantes com fungéo no ritual de

ajudar aos necessitados, de orientar, mas também de, como o nome diz,

"9 Cf. Sandra GOULART. Raizes culturais do Santo Daime.
%80 cf. Sandra GOULART. Raizes culturais do Santo Daime.
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garantir que todos os participantes se comportem de acordo com o prescrito
pelas normas. Algumas igrejas sdo mais rigorosas, outras menos; ha todo um
conjunto de pequenos codigos que, tendo origem alhures, sdo importantes em
determinado centro e relegadas em outro. Comportamentos como o corte de
cabelo: as mulheres devem té-los compridos, os homens curtos; as cores das
vestimentas: ndo se deve usar as cores pretas e vermelhas, em alguns locais
nao se usa nenhuma cor mais berrante, em outros apenas o branco; entre
muitos exemplos.

Os adeptos s&o entendidos como um batalhdo, soldados da Rainha®®’

de quem se espera estarem todos perfilados, ou seja, se comportando nos
moldes esperados, como defensores da doutrina, coerentes com seus valores
morais; mas também querendo dizer se portando no ritual segundo o
determinado, na firmeza: n&o sair do bailado, cantar, tocar maraca, obedecer.
Na porta da igreja do Céu do Mapia, a igreja matriz, havia uma tabuleta onde

se lia: Renda obediéncia ao fiscal.

Aqueles que se filiam ao Santo Daime sdo fardados, ou seja, utilizam
uma farda ritual. Nos primordios, uma hierarquia nitidamente militar distinguia
os membros de acordo com seu reconhecimento espiritual, e insignias
marcavam o grau a que cada um pertencia. No Decreto do Mestre Irineu, Unico
documento escrito deixado por ele, ha referéncia ao Estado Maior, referindo-se
aos membros do grupo. Este documento, alids, marca a extingado da hierarquia
por iniciativa do Mestre Irineu, devido aos desentendimentos que produzia,
quando todos passaram a ser considerados como pertencentes a um mesmo

grau hierarquico, e todos compondo o Estado Maior.

Homens e mulheres participam dos rituais separados por critérios
estritos. O chéo pintado designa onde cada um deve bailar; é direito do
participante sair para descansar por no maximo trés hinos em um trabalho que
as vezes atravessa a noite. Muitas dessas normas se flexibilizaram no Cefluris,
nas novas igrejas que se foram formando pelo Brasil, mas permanecem como
quadro de referéncia, a meta a ser alcancada. O proprio Cefluris é responsavel
por um sem numero de inovagdes adicionadas ao modelo elaborado pelo

Mestre Irineu, de onde poderia se supor atitude contraria aquela que

%81 Referéncia a Rainha da Floresta.
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designamos como de rigor ritual. Mantém-se, entretanto, no centro de suas
posturas religiosas o entendimento da importancia de seguir estritamente o
cbdigo ritual, visto como a comprovagao da graduagao do adepto, e condigéo
para o frabalho cumprir seus elevados objetivos.

5.4.3 — A nova moral e a dimensao do corpo

A moralizagdo que se segue afasta os géneros no contexto ritual -
homens e mulheres tém espacos separados nos trabalhos do Santo Daime. O
préprio mundo /a fora passa a ser considerado o mundo da ilusdo, do qual o
adepto deve se proteger ficando dentro das praticas e preceitos da Doutrina.
Pelos relatos que possuimos dos tempos contemporaneos ao Padrinho
Sebastido, constatamos uma moral rigida no trato com a sexualidade.
Observamos tracos destas atitudes na valorizacdo acentuada da castidade
feminina, por exemplo. A separagcdo de géneros € as vezes ainda mais rigida
entre novos integrantes do sul. Ainda na década de noventa, no Céu de
Midam, uma das primeiras igrejas de Sao Paulo, era pedido aos participantes
do feitio que, mesmo durante o café da manha, fora do espago onde se
desenvolvia o trabalho, respeitassem a divisdo, em que homens e mulheres
deveriam fazer a refeicdo em separado. Fora dos rituais, as mulheres sé
poderiam circular na area da igreja com saias compridas, sendo vedado até o
uso de calgas compridas. Defendia-se a importancia, em todas as igrejas, da
“separagao das energias”. Nos trabalhos coibe-se blusa cavada, barrigas a
mostra, saias curtas, porque isso deslocaria a atengdo dos homens da

perspectiva espiritual. °%

Dentre os focos que nos ajudam a visualizar e entender estas diferencas
e aproximacdes entre a Umbanda e o Santo Daime esta a dimens&o do corpo.
Ha uma expectativa diferente diante do corpo na sua funcgao ritual, enquanto
suporte da experiéncia com o sagrado, por tudo que ele permite, assim como
por tudo o que ele significa no conjunto de valores agregados a cada sistema
de crencas especifico — no caso o Santo Daime e a Umbanda. Para Brumana e

Martinez, “... o nucleo da Umbanda — e, de fato, de toda a religiosidade

%82 Este tipo de afirmagéao € usual, e foi ouvida pelo autor, de um ndmero grande de adeptos, no

curso de sua relagdo com o meio.
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subalterna — & (...) o corpo como objeto de ameacga ou de reparacdo” °®. Nzo
por outra razdo ambas as religides se encontram nas expectativas terapéuticas
de suas respectivas praxis, alinhavadas adicionalmente pelo novo lugar
ocupado pelo corpo nas concepgdes da classe média alternativa que vimos

agenciar o transito entre as duas religioes.

Como verificamos em Guimardes®*, os anos da cultura underground
assistiram o corpo virar moda e centro das atengdes no florescimento de um
diversificado leque de praticas terapéuticas. Brumana e Martinez destacam
ainda que, “na cultura brasileira o corpo ocupa um lugar diferente do que outras
culturas lhe outorgam. No esporte, na danga, na religido, no simples andar pela
rua, o corpo esta sempre presente de uma forma privilegiada”. °®° E instigante a
sua interpretacdo, que associa a preponderancia do registro corporal em nossa
cultura, e que transborda para fodos os setores sociais brasileiros, “com a
facilidade com que estes cultos [da religiosidade subalterna] transpuseram as

fronteira sociais ameagando transformar-se em religides nacionais” °°.

Mais uma vez aqui ouviamos a voz das margens emitirem sua
mensagem, desta vez tendo o corpo como o0 ponto para onde convergiram
suas atengdes. Na Umbanda, a possessado € o lugar deste corpo a que nos
referimos, enquanto instrumento de expressdo religiosa dos setores
Subalternos; no Santo Daime, enquanto veiculo do encontro com o divino
marcado pelo éxtase, parecia se ressentir com uma abordagem por demais
apolinea, distante da catarse que posicionava o corpo em uma regido mais
central da experiéncia religiosa. A moralizagdo empreendida por Raimundo
Irineu Serra em um contexto de fragilizagao institucional, conforme colocado no
Capitulo Il, que pareceram nortear a criagdo o Santo Daime na sua origem e
que afastava seus fiéis de atitudes tdo incrustadas quanto genericamente
presentes na religiosidade popular, seguia-se um movimento pendular que
reclamava o retorno daquela instancia relegada. A atitude menos rigida e
temerosa em relagdo ao corpo injetada pelos novos membros daimistas da

contracultura, junto com sua Umbanda, parece ter sido a fermento que viria a

°83 Fernando G. BRUMANA,; Elda G. Martinez, Marginalia sagrada, p. 384.

%8 Cf. Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de Seu Tupinambé e de Mestre
Irineu.

% Fernando G. BRUMANA; Elda G. Martinez, Marginélia sagrada, p. 385.

%% Ibid., p. 385.
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fazer visivel aquela possibilidade e aquela lacuna: a do corpo se expressar em

sua centralidade, através da catarse da incorporagéo.

5.4.4 — O corpo no Santo Daime e na Umbanda

A perspectiva moralizadora no que tange a disciplina e a sexualidade se
expressa nas expectativas em relagdo ao corpo no mundo daimista. No Santo
Daime o corpo é tratado com desconfianga, como possivel fonte da tentacéo e
do mal. A sobriedade nos gestos e na postura é esperada dos participantes dos
rituais; nos hinarios a expectativa € que cada um se componha em seu lugar,
querendo dizer, entre outras coisas, que se mantenha perfilado, sem grandes
atuacgées, ou seja, sem grandes manifestagdes que o distingam dos outros no
bailado. Espera-se que cada um faga o seu trabalho, sem dar muita atengcao

aos trabalhos dos outros, o que também implica que os géneros nao interajam.

A conexdo com as instrugbes e com o mundo espiritual se da na
miragdo, em atitude de concentragao, vale dizer, no mergulho interior sem
manifestagdes visiveis da corporeidade. O contato mediunico deve se efetivar
sem a exteriorizagdo, quando todos ainda se mantém perfilados. Pode se
entender, portanto que o transe de incorporagao tal como na Umbanda, com
giros, manifestagdes corporais bruscas, gritos e dangas, representa um nitido
afastamento da atitude corporal defendida pelo daimista classico.

A gira dentro do Santo Daime € um ritual n&o-oficial, originado na
tradicdo da Umbanda. Nao possui assento no livro de Normas de Ritual, e varia
de acordo com o dirigente ou a igreja onde se realize. Em comum, no entanto,
verificamos a permissdo para a mediunidade de incorporagao, ou seja, para o
trabalho das entidades da Umbanda, como os caboclos e os preto-velhos; e
uma radical flexibilizacdo de muitas das normas que caracterizariam o rigor

daimista.

Ali se diluem a separagao entre homens e mulheres, podendo interagir
seja no intercambio dos espacgos anteriormente separados por género, seja nos
passes e na relagdo entre ambos 0s sexos que se originem das consultas tao
caracteristica da Umbanda. Verificamos uma variagcao de atitudes, em relagao

a flexibilidade, dependendo de onde ela ocorre. Em gira realizada na igreja da
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Baixinha observamos uma preocupacgao de separacdo de géneros maior do
que a encontrada no Reino do Sol, por exemplo; mas uma vez iniciado o

trabalho, a interpenetracao dos espacos € praticamente inevitavel.

A expectativa corporal também é outra: a nogao de soldados perfilados
se sobrepde o transe cadtico da incorporacdo, a danga no ritmo dos atabaques,
e atuagbes que, se resultarem em quedas ou em se deitar, ndo fogem do
esperado neste tipo de ritual. A prépria presenga dos tambores e os ritmos da
Umbanda, como as corimbas, marcam o afastamento das expectativas
corporais deste ritual em relagao as atitudes esperadas nos trabalhos oficiais

de Concentracéo ou de Hinarios: sobriedade, perfilamento, contricao.

Encontramos assim dois olhares distintos na direcdo do corpo: o do
Santo Daime e o da Umbanda. No primeiro contido, desconfiado, moralizado,
regrado, ameacador; no segundo catartico, livre, aceito, desregrado. E de se
perguntar como co-habitam dentro de um mesmo sistema religioso, e ai nos
deparamos novamente com esta atitude tdo comum no meio da religiosidade
popular, em que fragmentos aparentemente dispersos e desconexos se colam

e convivem, compondo um conjunto aceitavel para seus adeptos.

OPOSICOES
SANTO DAIME UMBANDA
Apolineo Dionisiaco
Perfilado Solto
Posicao definida Posicao fluida
V6o da Miragao Incorporagao
Géneros separados Géneros mesclados
Manifestagao coletiva Manifestagao individual

Marcial Carnavalesca
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Para os contrastes que encontramos entre o Santo Daime e a Umbanda,
seja na comparagdo entre os dois universos de crengas, seja observados
isoladamente em seu préprio sentido — acreditamos que relacionar ambas as
perspectivas amplia nossa capacidade de ver — vale a maxima de Veron,
aproveitada por Concone, de que “... em uma mensagem o conteudo néo é o
unico que “significa”. Quando digo algo, o modo como digo e o que n&o digo

s30 aspectos inseparaveis do que digo” °¥'.

Brumana e Martinez descrevem a Umbanda como uma “elaboracéo da
subalternidade” °®, descricdo aplicadvel em varios quadrantes. Nessa
perspectiva, afirmam que “... ndo é da salvacdo da alma que a Umbanda trata e
sim da protecdo do corpo. Nao sédo bens de salvacdo os que pde a disposicao
de sua clientela, mas de manipulagcéo da realidade cotidiana” %8 Proprio da
religiosidade popular, e que encontramos nas elaborag¢des culturais periféricas
como um todo, este sentido utilitario de aproximacdo com a realidade se
expressa menos em elaboragdes teoldgicas e mais no viés terapéutico e de

cura e das solugdes magicas que acompanham suas abordagens.

O corpo, o grande mediador do sagrado, ocupa um espacgo privilegiado
nas diversas confissdes religiosas brasileiras. A emogao religiosa emana de
nosso ethos, embebendo as tradicdes que aportam no Brasil, sempre a custa
da perda de um papel central da racionalizacdo. E deste berco que nasce o
catolicismo festivo, muitas vezes regado a danga e pinga até hoje nos remotos
vilarejos do norte e nordeste brasileiro, entre outras localidades. Da mesma
fonte origina-se essa atragao pelo transe que caracterizam as manifestagdes
religiosas afro-brasileiras e as catarses da pajelanca, e que se atualizam no
neo-pentecostalismo e na vertente catdlica representada pela Renovacéao
Carismatica. A atracdo pelo transe, pela catarse, em nossa relagdo com o
divino, talvez esteja entre os tragos mais marcantes de nossa religiosidade.

O encontro deste olhar tdo proprio da cultura africana, poligamica,
matriarcal, distante da dicotomia cristd de bem e mal, da no¢cdo de pecado,

com séculos de repressao sexual embutida no catolicismo, ndo poderia ocorrer

*7 Eliseo VERON apud Maria Helena Vilas Boas CONCONE, Umbanda, p. 24.
%% Eernando G. BRUMANA; Elda G. MARTINEZ, Marginalia sagrada, p. 286.
%% Ibid., p 325.
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sem profunda tensdo, que se expressam na ambiglidade da Umbanda, em sua

esquerda e direita, e no papel que o corpo representa nela.

A Umbanda representa uma flexibilizacdo, se ndo uma quebra, da

proposig¢ao daimista de contengao. Alex Polari analisa que

... ho nivel da massa, havia uma receptividade até exagerada [quando a
Umbanda se aproximou do meio daimista], que deu margem a muitos
problemas porque havia uma festividade. E havia também assim uma
valorizagdo daquilo que a Umbanda n&o tinha de melhor, e que nds
tinhamos, que era a Doutrina e a disciplina. °*

E minha hipdtese ser esta uma das razdes que fazem a Umbanda, neste
contexto, ser atrativa. Ela representou, para seus simpatizantes, a possibilidade
de experimentar alternativas menos rigidas de controle e, junto com elas, um

contato com os proprios sentidos através da manifestagao corporal.

Uma atitude menos temerosa em relacido ao corpo, por sua vez, era
parte integrante das questdes levantadas pela contracultura, as quais o jovem
urbano era sensivel. Era a época da revolugdo sexual, do feminismo e da
emergéncia de novos padrbes de relacionamentos afetivos até entdo
interditados pelos valores vigentes. O corpo passa a ser valorizado, inclusive
pelas suas possibilidades terapéuticas. Em seu estudo do terreiro “Tata Oju”,

Guimaraes nota que

O cuidado com o corpo ja fazia parte do cotidiano das pessoas inseridas
no Terreiro em estudo. Vivemos um momento em que o culto ao corpo
tornou-se geral, porque ndo dizer que virou moda, principalmente para
os individuos de camadas médias universitarias. Assim, inUmeras
maneiras de lidar com o corpo foram introduzidas, criadas ou ainda
revalorizadas em nossa sociedade: academias de ginastica, danca,
aerdbica, anti-ginastica, bio-energética: as praticas orientais, tais como:
i5cg1ga, tai chi, kum nye, algumas delas podendo ter um cunho espiritual.

%0 A P., entrevista realizada pelo autor, gravacio em fita de dudio, Céu do Mapia, Pauini, AM,

l;aneiro de 2007. B
" Maria Beatriz Lisboa GUIMARAES, A “Lua Branca” de Seu Tupinamba e de Mestre Irineu, p
80.
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Esse era o ambiente da época, quando o contato fragmentado de
multiplas tradi¢gdes, conhecimentos e técnicas, tdo ao gosto da posterior pos-
modernidade, ja se instalava. Na Umbanda, para esse jovem alternativo, nao
se exigia uma ruptura de sua recém-conquistada relagdo com o corpo, mais
arejada e menos temerosa. Ja no Santo Daime podemos afirmar que se criava
um tenso hiato entre duas posturas distantes; as relagdes fluidas entre os
géneros, as conquistas do mundo feminino, a experimentagdo da sexualidade
em novos recortes de relagédo, sdo alguns exemplos de atitudes do mundo da
ilusdo dificeis de se conciliarem com os comportamentos de maior rigor
assimilados pelo universo religioso daimista. De modo que a Umbanda, dentro
do Santo Daime, ao trazer para as possibilidades aquele amor pelo éxtase tao
préprio da religiosidade africana, apresentava-se como uma alternativa mais

aceitavel aos egressos da modernidade.
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CONCLUSAO

O fragmentado cenario religioso brasileiro € um rico laboratério onde é
possivel observar o modo como se processam as interpenetragdes culturais,
tdo amiude pesquisadas pelos cientistas das religides. No ambiente de uma
religido nascente, em que ainda encontramos maleavel a massa com que se
constituem, se destacaram os movimentos e a dindmica pelos quais posturas e

interpretacdes se encontram, se enriquecem e se transformam.

Foi o caso do acolhimento da Umbanda pelo Santo Daime. Em
retrospectiva, poderiamos afirmar que tal encontro foi possivel a medida que
aquele conjunto de crengas elaborado a partir do ethos religioso ribeirinho
amazodnico colocou-se a disposigcao da intensa rede de trocas fornecidas pela
modernidade. A intensa expansdo vivida pelo Cefluris abriu um fluxo, em
mutuas dire¢des, de intercdmbios inter-regionais, sociais, comportamentais e
de visdes de mundo: trouxe os filhos da classe média urbana para o seu
interior, levou seus adeptos do interior da floresta para o mundo. Gravitava no
interior destes elementos a Umbanda que, em meio as trocas, encontrou um

ambiente propicio para florescer.

A insercdo da Umbanda, no formato que tomou, é fruto da expansao do
Santo Daime. O contexto deste florescimento sdo os anos setenta e oitenta do
século passado, e, entre seus agentes, os jovens representantes da
contracultura nascidos nos ricos estados do sudeste brasileiro representaram
um papel central. Deste ambiente sairam os primeiros umbandistas a se
converterem em daimistas, significando entre outros aspectos o quanto estas
duas religides brasileiras se aproximavam das expectativas espiritualistas

undergrounds.

Ndo queremos afirmar com a expressao “primeiros umbandistas” que
nao houveram outros eventuais umbandistas antes daquele momento, mas sim
que, naquele movimento, aportavam com a nitidez capaz de imprimir sua
marca. Nao chegavam individualmente apenas, mas caracterizados pela
“aliangca” entre as linhas. Uma relagdo de carater coletivo, quase institucional,
na medida em que podemos caracterizar assim essa embaixada subjetiva onde

duas comitivas trocam seu agreement. Podemos designa-los como
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umbandistas também por ja possuirem sua identidade religiosa desenvolvida e
seus sentimentos de pertencga constituidos - com tudo o que isso significa na
Umbanda.

A expansao modelou “a” Umbanda a ser acolhida: aquela que fazia
sentido ao mesmo tempo para o jovem egresso das searas da contracultura
(que preparava a emergéncia da pos-modernidade) e para o nativo que

compds os primeiros quadros da doutrina.

Do lado dos caboclos, ribeirinhos, ex-seringueiros, que compunham o
grupo de daimistas que se agruparam em torno do Padrinho Sebastido quando
de sua separagédo do Alto Santo, outras eram as expectativas religiosas. Na
intensa mesticagem que caracteriza o cenario religioso brasileiro é muito dificil
identificar matrizes puras, que ja ndo tragam memorias encapsuladas de outros
encontros. O mundo afro, ao ocupar os varios quadrantes da religiosidade
nacional, chega também pelas portas mais insuspeitas: esta presente na
pajelanga cabocla, na cultura nordestina, entre os curandeiros amazonicos e
por ai vai. Assim se embutem no ethos e na visdo de mundo, sem precisar seu

nome.

No periodo que designamos de segunda geragdo de inser¢cdo da
Umbanda no Santo Daime, aquela comandada pelo Padrinho Sebastiao,
justamente concomitante aos primeiros passos da expansdo, verificamos o
modo pelo qual os acontecimentos haviam preparado o terreno daimista para a
fecundagdo da Umbanda. Os eventos em torno do macumbeiro Ceara, se por
um lado demonstram o quanto os rudimentos daquele “codigo comum” a que
se referiam Brumana e Martinez ja emolduravam a visdo de mundo daimista,
por outro, forneceram as primeiras chaves a delinear a Umbanda como a lente
por onde ler os acontecimentos. Nao se falava necessariamente em Umbanda
ainda (nem pelo seu avesso, a quimbanda), mas fornecia um vocabulario que
ja era seu e que era compreendido por aqueles que nele se iniciavam. Nao
havia estranhamento nas testemunhas das macumbas, dos exus, dos
caboclos, das demandas, contra-demandas, nem de toda a parafernalia que
faziam do Ceara um show-man de primeira linha, de acordo com a visao de

Mortimer - aquilo tudo ja compunha suas chaves de leitura e fazia sentido.
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Parece que o Padrinho Sebastido se deixou seduzir — por uns tempos —
pelos poderes do macumbeiro. Sua forga n&o foi contestada; é reconhecida
ainda hoje — a tal ponto que parte de seus ensinamentos foi assimilada a
doutrina. O encontro com o Ceara foi o encontro com a Umbanda; seus
ensinamentos aplainaram a capacidade de recepg¢ao do daimista no momento
em que ela pdde se apresentar pelo seu préprio nome. Como se todos ja
conhecessem os significados, e Ceara viesse apresentar os significantes, para
posteriormente a Umbanda chegar e interliga-los com sua gramatica. De forma
que, se de um lado a expansdo foi quem forneceu os quadros para a
elaboragcao da presenca da Umbanda, de outro a experiéncia do encontro com
o feiticeiro, o embate e posterior vitéria sobre o rei dos exus, o Tranca Rua, e
todos os acontecimentos e elaboragdes deles derivados, tomaram a forma de

um mito fundante da inser¢gao da Umbanda.

Realizando um  balango, constatamos algumas conquistas
recompensadoras. Recuperamos a sequéncia de acontecimentos que
derivaram da presenca do macumbeiro Ceara — tal como era visto pelos seus
contemporaneos e pelo modo como foi interpretado a posteriori. Depois de
excluido do convivio com o grupo do Padrinho Sebastido, sua presenca
permaneceu no imaginario daquela coletividade, deslocada agora para o plano
espiritual no duelo entre a Luz e o exu Tranca Rua, assim como pelas praticas
e conceitos que introduziu. Na doutrinagdo do rei das sombras e suas falanges,
o Santo Daime afirmou a superioridade de sua proposi¢céo, ainda que a custo
de reconhecer, em contrapartida, a eficacia complementar da Umbanda.

Ao proliferar em ambientes tdo distantes do original, tanto geografica
quanto culturalmente, o Santo Daime se viu diante do desafio de levar adiante
sua cosmovisao e de dialogar com o jorro de novidades que importava atraves
de seu poroso tecido. O que levou Labate a interpreta-lo como um sistema que
convive com a pluralidade, bem sucedido em sua estratégia exatamente pela
sua “capacidade de incorporar a diversidade”. °°? Estes relacionamentos que
resultaram do nascimento das novas e primeiras igrejas, particularmente as do
Estado do Rio de Janeiro, foram cruciais para que a presenca da Umbanda

tomasse a forma que tomou. Ainda quente a memdria das informagdes que

%92 Cf. Beatriz Caiuby LABATE, A reinvencdo do uso da ayahuasca nos centros urbanos, p.113.
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aportaram com a vivéncia completa do evento Ceara, a alianga com o terreiro
de Umbanda dirigido pela mae-de-santo Baixinha foi uma espécie de
oficializacdo deste reconhecimento. O fardamento de muitos de seus médiuns
intensificou a permuta, e seria um deles, a Maria Alice, quem daria
continuidade a obra de formatacdo que promulgasse a sintese entre ambas,
primeiro no ambito do ritual e em seguida naquele intercdmbio entre normas e
emocdes bem desenhado por Tunner®® que acabaria de legitimar a insergao.
Registrar a sequéncia e conexao dos acontecimentos neste primeiro momento
da expansao, tal como se deu no Céu da Montanha junto a Alex Polari, por
exemplo, a nosso ver documenta momentos preciosos para todos quantos

desejem futuramente estudar a Umbanda no interior do Santo Daime.

Outros aspectos, no entanto, demonstram que havia fortes razdes para
as duas religibes se reconhecerem. Pelas nossas hipoteses, a nosso ver
confirmadas, ndo apenas eram sinteses de diferentes combinagbes das
mesmas matrizes; mas estas matrizes possuiam em comum um alto grau de
receptividade que imprimiram a Umbanda e ao Santo Daime essa capacidade
assimiladora, que permitem conviverem em seu interior elementos das mais
heterogéneas origens. Ha um tom altamente includente no Santo Daime, que
Groisman designa de “ecletismo evolutivo”, e que tem origem na quase
incontornavel mobilidade da religiosidade brasileira. O modo como o Santo
Daime penetrou nas camadas médias dos centros fluentes do Brasil, mesmo
que a custa de uma adaptacao, ou a maneira como a Umbanda e o conjunto de
crencgas afro-brasileiras espraiaram-se por todo o Brasil fornecendo material
para as mais diversificadas unides sao os dois bons exemplos que este objeto

de estudo fornece.

A intensidade com a qual a Umbanda penetrou e se desenvolveu na
cosmovisao daimista ja demonstra a continuidade presente no transito; ambas
sao partes de um conjunto mais amplo, a partir do qual se reconhecem
mutuamente como legitimas aspirantes a intermediadoras dos homens com o
Sagrado, e por consequéncia, aceitam o poder — para o bem e para o mal - de
seus pantedes e foérmulas magicas. Nisto implica reconhecer a realidade da
ameaca que vem de fora de seus grupos religiosos. Brumana e Martinez

%93 Cf. Victor TURNER, La selva de los simbolos, p.33.
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estabelecem o feiticeiro como o eixo a partir da qual as religides pertencentes
ao conjunto se reconhecem. “Para quem € mais facil amoldar-se a figura do
feiticeiro? Aquele cujo proprio codigo pode faculta-lo a desempenhar tal papel.”
%94 Com todas as suas nuances, este seria o cédigo comum ao qual agora o
Santo Daime se matricula. Relacionar-se com o feiticeiro e ao mesmo tempo
reconhecer seu poder, assim, diz respeito ao lugar ocupado pelo Outro em
suas respectivas cosmogonias. E seja qual for este lugar, é parte da mesma
Realidade. E o Outro, na perspectiva marginal, € prenhe de possibilidades,
agentes de uma realidade ndo domada com a qual é imprescindivel negociar, e

nao apenas excluir, como sempre intentam os setores dominantes.

A pesquisa desta insercdo nos permitiu verificar também o que as
distinguia. Ao observarmos o preenchimento de lacunas pela Umbanda, nao
pudemos evitar o olhar sobre as mesmas lacunas. Identificamos a demanda
por um canal de expressdao a partir dos sem-voz. Em uma religiao
aparentemente sem espacos para a manifestacdo individual, a possessao e
seu aparato ideoldgico, colocados a disposicao pela Umbanda, introduziam
essa possibilidade. Na sociedade relacional de DaMatta a pessoalidade
cobrava seu lugar e manifestava-se na satisfagdo obtida em ambos os lados da
consulta. O consulente exigia a atengao direta e pessoal da divindade, a quem
expunha suas mazelas e de quem ouvia seus conselhos; de outro lado, o
anénimo, temporariamente algado a condigao de cavalo dos deuses, transmitia
a todos suas mensagens e seu valor. N&o subestimamos o papel
desempenhado pelo amparo destas aten¢gdes em uma populacdo desassistida

€ quase que completamente apartada dos cuidados do Estado.

Destacamos o papel do corpo como suporte da religiosidade marginal. A
catarse da incorporacao talvez esteja mais préxima da linguagem reconhecivel
pelos setores periféricos. A emogao € um dos tracos disseminados de uma
vertente da nossa religiosidade; o distanciamento dela é citado entre as causas
do enfraquecimento da presenca da Igreja Catdlica e das vertentes tradicionais
do protestantismo no decorrer do século passado no Brasil. A chegada dos
novos adeptos do Santo Daime nos primeiros tempos da expansao introduziu,

com eles, uma reflexdo diferenciada sobre o papel do corpo em sua relagao

% Fernando G. BRUMANA e Elda G. Martinez, Marginélia sagrada, p. 68.
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com a existéncia. O movimento pendular, que nas condigbes atuantes nos
tempo inaugurais da doutrina pelo Mestre Irineu e pelas razées que inferimos,
levou a um regramento moralizador das atitudes mais festivas da religiosidade
presente, agora cobrava o retorno do oprimido: a catarse e a corporeidade. As
necessidades contidas, mas presentes, no repertorio da religiosidade popular,
vinham se somar os estimulos do mundo alternativo. Um corpo mais
reconhecido e também suporte da experiéncia espiritual — a partir das
concepgdes espiritualistas disseminadas pela contracultura — era importado
para dentro de uma religidao contida e interiorizada. Desta vez - emprestando
com alguma liberdade o termo - era o corpo quem reclamava voz. A se
considerar o papel que o corpo desempenha nas manifestagdes religiosas da
periferia, e que a centralidade do corpo no cenario brasileiro s6 potencializa,

era de se esperar que reivindicasse sua repatriagao.

S&o diversificados e intrincados o0s caminhos percorridos nas
resignificagdes que resultaram do encontro destes dois sistemas cosmoldgicos.
Recuperar e descrever os fatos que Ihe deram base foi um dos objetivos deste
trabalho, dentro daquela perspectiva do sobrevéo panoramico que anunciamos.
O entusiasmo em relembrar e relatar, da parte dos entrevistados, os conteudos
da memdéria daqueles eventos, ja demonstravam seu impacto sobre o curso
dos acontecimentos futuros. A viagem ao Céu do Mapia, sempre um desafio -
as entrevistas obtidas - ofereceram os conteudos necessarios para interligar as
analises, obtidas a partir do que podemos considerar um bom acervo
bibliografico sobre o Santo Daime, as manifestagbes afro-brasileiras e a
religiosidade popular brasileira._ Nas entrelinhas dos acontecimentos muitas s&o
analises possiveis, a partir das perspectivas mais diversas. O modo como essa
recepgao se deu, o que fundamentou o espirito criativo que a permitiu, o fundo
sociologico que respaldava as subjetividades envolvidas, as emocgbes que
imprimiam seus contornos ao curso dos acontecimentos, o generoso caldeirao
simbdlico em que estavam mergulhados e a ldgica dos filtros que orientavam
suas combinagdes sao aspectos apontados a exigir atencdo. Futuras
pesquisas poderdo preencher essas lacunas, e cremos que seus resultados
adicionardo compreensdo aos mecanismos mais gerais por onde se move a

religiosidade brasileira.
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Chamou a nossa atengdo, no curso da elaboragao deste trabalho, a
prevaléncia da emocdo religiosa no ambiente das religides populares
brasileiras. Mais uma vez verificamos expectativas comuns entre elas e os
novos marginais. O aprofundamento da subjetividade, enquanto dimensé&o
religiosa esperada pela pés-modernidade, parece ter encontrado no éxtase da
miragdo daimista um casamento mais do que ajustado. Verificamos que, por
um acumulado de fatores, tanto o Santo Daime quanto a Umbanda s&o
religibes ainda abertas a uma continua reconstrugdo; a permanente
recombinacdo de fragmentos cosmologicos forma aquela bricolage tida como
inerente ao carater das expressodes religiosas subalternas. A centralidade da
experiéncia religiosa, se para uns representa a possibilidade, enquanto
sujeitos, de elaborar seus préprios sistemas de sentido a margem do discurso
oficial, para outros preenche a necessidade de busca de auto-conhecimento,
realizada a partir do mergulho em si mesmo. Cada um por sua abordagem
favorece aquela mobilidade e maleabilidade que aqui se intensificam na

incorporagao e na miragao.

Questao que nos ocorreu € quanto a existéncia de um continuum dos
estados alterados de consciéncia que facilite os transitos de significados e
praticas, ou que ao menos imprima uma logica as atitudes diante deste transito.
Lewis®® ja demonstrou quao persistente € no xamanismo a co-habitagdo do
v6o xaménico e da incorporagao. O deslocamento do sujeito para um olhar em
perspectiva é o traco comum a possessao, ao deslocamento do espirito em
viagens astrais, e a quaisquer alteragdes de consciéncia que permitam insights
e experiéncia de emocdes e sentidos inusuais na existéncia cotidiana. E
possivel que, removido de sua posicdo assentada pela consciéncia hodierna, o
individuo se abra para a perspectiva, adotando uma atitude mais receptiva,
tanto ao fluxo de informagdes e imagens proprias dessas experiéncias, quanto
as técnicas em geral capazes de fazé-lo experimentar esse deslocamento
perspectivante. Dai a facilidade, para aquele familiarizado com os mergulhos
nas mais diversificadas experiéncias e cenarios proporcionados pela miracéo,
em aceitar o contato com seres do mundo espiritual, entre os quais os

espiritos. E dentre os variados formatos que este contato pode tomar, esta

% Joan LEWIS, Extase religioso, 1977.
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aquele que admite a interagao corporal entre ambos os mundos, interpretada
como incorporagdo, a depender da cosmologia a que o individuo pertenca.
Assim, miracdo, transe, incorporagdo, véo, podem ser percebidos como
experiéncias préoximas e intercambiantes. Temos ai mais uma possibilidade a

facilitar a aproximagéao entre o Santo Daime e a Umbanda.

No caso do Santo Daime, a relagcdo de seus adeptos com os hinos
oficiais em particular, mas também com os hinos de forma geral, traz
promissores elementos aonde aprofundar pesquisas. Os hinos sao
considerados o local onde estdo contidos os preceitos daimistas. Dentro dos
rituais sdo eles que emolduram a sessao e a experiéncia extatica; as miragbes
sao amparadas pelo canto e pela musica. Os mesmos hinos, executados em
diferentes sessbes, permitem a consciéncia alterada pelo daime as mais
variadas abordagens. No mergulho da miragdo, o mesmo individuo em
diferentes sessbes, ou diferentes individuos na mesma sessdo, podem
interpretar o mesmo hino de diferentes angulos e interpretar a seu modo o que
seria uma instrugdo do Astral. As possibilidades interpretativas sao infinitas,
mas um filtro coletivo vai fazendo sobressair certos conteudos em detrimento
de outros. E possivel estabelecer padrées destes filtros que falem do ethos
religioso brasileiro? Fazer uma arqueologia dos tragos afro-brasileiros, e da
Umbanda em particular, que foram se manifestando no curso das geragdes nos
hinos do Santo Daime, é tarefa a ser empreendida, que denunciard uma

trajetéria prenhe de possibilidades interpretativas.

Como verificamos no substancioso material recolhido em nossa
pesquisa de campo, o complexo cenario do encontro da Umbanda com o Santo
Daime oferece oportunidade a uma variada gama de abordagens aguardando
serem desenvolvidas. Questdes permaneceram em aberto, lacunas aguardam
preenchimento. Esperamos, de nossa parte, ter oferecido uma contribuicdo

para o entendimento e aberto vias exploratorias para futuras pesquisas.
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ANEXOS

HINOS CITADOS

Hinario: O CRUZEIRO
Autor: MESTRE IRINEU

27 - SEIS HORAS DA MANHA

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 € quem gira
Para mostrar

Toda criagao

A meu Pai Divinal

Autor: Padrinho Sebastidao
Hinario: O Justiceiro

89 — LEVANTO ESTA BANDEIRA

Levanto esta bandeira

Porque assim meu pai mandou
Todos que olharem pra Ela
Tém o mesmo valor

Benedito € meu pai

E meu Mestre Ensinador

E a minha Virgem mae

Foi Quem nos acompanhou

No bracgo deste Cruzeiro
Aonde o meu Mestre expirou
E a minha Virgem mae

Suas lagrimas derramou
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E aonde esta a Forca

E onde esta o Poder

E aonde os pecadores
Todos tém que vir gemer

Pai, Filho, Espirito Santo

Todos Trés em Um S0 se encerra
Nés precisamos de paz

E nédo precisamos de guerra

06- EU VIVO NA FLORESTA

Eu vivo na Floresta

Eu tenho os meus ensinos
Eu ndo me chamo Daime
Eu sou é um Ser Divino

Eu sou um Ser Divino

Eu venho aqui para te ensinar
Quanto mais puxar por mim
Mais eu tenho que te dar

Muito tenho que te dar
Também tenho pra te dizer
Quem tem dois olhos enxerga
Mas os cegos também véem

Os ensinos da Rainha
Todos eles sao divinal
Eles sdo das cortinas
La do alto do Astral

Eu te entrego estes ensinos
Como que seja uma flor
Gravai bem no teu peito
Este tdo grande amor

Este tdo grande amor

E para todos os meus irmaos
Os ensinos da Rainha

E do Mestre Juramidam

Meus amigos e meus irmaos
Todos vao gostar de ver
Que aqui neste salao

Tem muito que se aprender



Aquele que nao aprender

E porque n3o presta atencéo
Muito tera que sofrer

Aqui na reuniao

O Mestre e a Rainha

Eles tém um grande amor
Eles estdo fazendo a paz
Como Cristo Redentor

Jesus Cristo veio ao mundo
E sofreu até morrer

Mas deixou 0s seus ensinos
Para quem quiser aprender

Autor: Padrinho Alfredo
Hinario: O Cruzeirinho

131 — OGUM DA BEIRA MAR

Aqui eu abro meu dialogo
Para dizer aos meus irmaos
Escutem tudo direitinho

E prestem bem atencéao

Eu estou sempre trabalhando
Em vista clara para todos ver
Se examinarem direitinho

E todos vejam o que vao fazer

Que eu agora estou chegando

E quando chego fago estremecer
Com o Amor de Nossa mée
Vamos todos praticar e ser

O equilibrio desta forga
Tem Nosso Mestre para nos dizer
E ser fiel e humanitario
E ter amor ao Nosso Senhor Deus

Agradecendo ao Pai Eterno

E a Rainha lemanja
Agradecendo a todos os seres
Da corrente Ogum Beira-Mar
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97- PORTAS FECHADAS

Vou fechar as minhas portas
Para o inimigo nao entrar
Para que todos se firmem
Nas alturas onde esta

Nas alturas onde esta

E o Sole é na Lua

Nestes primores das matas
Que sao primozias suas

Todas as estrelas sdo minhas
Tudo quem manda sou eu
Porque Meu Pai é positivo

E sempre esta mais eu

Eu dou viva a todos os seres
Que rodeiam Sao Joao
Vossa vontade é feita

Isso quer queira ou quer nao

As minhas portas estdo fechadas
Com ordem de Sao Miguel

Que é Nosso Protetor

E vive conosco no céu

Meu Senhor Rei Salomao
Vivi Vés aonde esta

Vés me dé o discernimento
Do que ainda restar

Com o meu corpo sobre a terra
Porque aprendo com ela

Esta Lua é tdo linda

E esta mata € muito bela

Viva Séo Joao Batista
Confirmado no Jordao
Que batiza na agua
Para lavar o coracao

Se firmando na verdade
Tudo quanto é ruim sai
Dou viva ao sol e a Lua
E agradeco a Meu Pai
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98- O PODER DO CEU

Com o poder do céu

Da terra e também do mar
Ordeno a Sdo Miguel

A forga, Deus é quem da

A forga, Deus é quem da
Para quem tem conhecimento
Reconhecendo os primores

E n&o tirar do pensamento

S6 Deus, s6 Deus, s6 Deus
E quem pode nos segurar
Para nés vencer a batalha
Para diante se alcancar

Para diante se alcancar

O que custa grande sofrimento
Que é amar com firmeza

A Deus Pai do Firmamento

O Deus do Firmamento

E o Sol e a Lua

No firmamento esta o carreiro
E o Cruzeiro caminhada sua

A constelacao chegou

Bem juntinho da Virgem Maria
No Cruzeiro esta o rosario
Dos pedidos em agonia

A for¢ca quem tem é o Rei

Jesus Cristo, o Mestre de sempre

Tudo no coracao de Maria
Na Terra, em todo Firmamento

147- SARA

Sara corpos velhos
Judiados dos judeus

Sou eu quem estou aqui
Quem esta dizendo sou eu

Recebe corpo humano
Que vem da graga de Deus
Destes grandes sofrimentos
A recompensa do Céu
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O saber é muito fino
Vindo do Espiritual

Fazer julgamento em terra
Separando o bem do mal

Daqui pra para o fim dos tempos
Todos nés temos que ver

Se estivermos vivos vemos

E se vé também se morrer

Julgando os vivos e os mortos
Até todos conhecer

Que Deus reina em harmonia
E Deus nao pode morrer

Salve o sol e salve a Lua
Salve a terra e salve o mar
Salve a linha da Umbanda
Da Rainha lemanja

Viva o Meu Juramidam
Que vive a governar

Do principio até o fim
Jesus bem louvado esta

Hinario: Nova Era
Autor: Padrinho Alfredo

12 - JURAMIDAM

O Senhor Juramidam

E Quem vem me ensinar
E preciso ter amor

E é preciso rezar

Para poder merecer

E é preciso calar

Quem nao ouvir os hinos
Nao devem mais procurar
Nao vai ouvir a meu Pai

O Mestre que sempre esta
Nao ouve a Natureza

E ndo pode participar

Eu olhando para o Céu
Vejo Estrelas brilhar

E um grande livro aceso
Que podemos se firmar
O leia quem merecer

E quem souber respeitar
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Neste Livro se encontra
Nossa Mae e nosso Pai
E todos Seres Divinos
Que todos brilham iguais
Aonde esta a Divindade
Nao existe Satanas

Para ser filho de Deus

E preciso mais amar

Nao querer ser tdo amado
E nem tao considerado
Neste mundo deserdado
Sem antes considerar

Hinario: Nova Anunciagao
Autor: Alex Polari

53- PONTO DE SAO JORGE

S&o Jorge esta aqui
Sao Jorge esta aqui
Com seu cavalo branco
Guerreiro melhor ndo ha

Viva o Rei Ogum !

Ele veio anunciar

Que as linhas estao abertas
Que é pra nos se aliar

107- A CHAVE DA JUSTICA

Eia vem aqui no meio
Vem aqui com o relho
Eia eu vou chegar

Viva Sao Miguel que veio
Veio abrir a banca

La dos Orixas

Eia Sao Miguel que veio
Com balanca e espada
Veio pra avisar

Que Jesus Cristo € o dono
Aqui nesse terreiro

E é pra se entregar
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Eia Sdo Miguel que veio
Balangando a tropa
Veio dominar

Peia pra quem é rebelde
O fiscal que veio

Foi para apurar

Salve o meu Mestre Império
Que nesse Cruzeiro

Bem firmado esta

Deu para Sao Jodo na Terra
A chave da Justica

No Santo Daime esta
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