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RESUMO

O presente trabalho pretende analisar o processo de apropriagdo e significacdo de nogdes, praticas e
cosmologia umbandista na religido do Santo Daime. O Santo Daime ¢ uma pratica religiosa cuja
origem estd nas transformagdes engendradas pelo extrativismo da borracha no inicio do século XX
na regido amazonica de um modo geral e no estado do Acre especificamente, na cidade de Rio
Branco. Apos o falecimento de seu fundador, Raimundo Irineu Serra, um de seus seguidores,
Sebastido Mota Melo passa a propor mudangas significativas em seus rituais € um alargamento em
sua cosmologia dando novos contornos aos formatos originalmente celebrados por Irineu. Este
trabalho procura compreender que mudancgas sdo estas € o contexto historico em que elas ocorrem,
dialogando com os hinos que sdo cantados nos rituais € que fornecem os elementos semanticos e

simbolicos da construcdo da realidade sagrada, dos codigos de conduta e valores morais.

Palavras-chave: Santo Daime. Umbanda. Transe de Possessdo.



ABSTRACT

This paper aims to analyze the process of appropriation and significance of notions, Umbanda
practices and cosmology in the Santo Daime religion. The Santo Daime is a religious practice
whose origin is in the transformations engendered by rubber extraction in the early twentieth
century in the Amazon region in general and specifically the state of Acre, in the city of Rio Branco.
After the death of its founder Raimundo Irineu Serra, one of his followers, Sebastido Mota Melo
passes to propose significant changes in their rituals and an extension in his cosmology giving new
contours to the originally signed by Irenaeus formats. This paper seeks to understand what these
changes are and the historical context in which they occur, and dialogue with hymns that are sung in
rituals and providing semantic and symbolic elements of the construction of sacred reality, codes of

conduct and moral values.

Keywords: Santo Daime. Umbanda. Possession Trance.
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Introducao:

O Santo Daime ¢ uma pratica religiosa que surge no Acre nos anos de 1930 e, grosso modo,
pode ser descrita como uma reorganizacdo de elementos oriundos de praticas indigenas, do
catolicismo, do kardecismo, das religides africanas e do esoterismo europeu, a partir da ingestdo de
uma bebida psicoativa conhecida entre as comunidades autdctones e mesticas sob o nome de
ayahuasca. Obtida através da decoccao de espécies vegetais, um cip0, jagube (Banisteropis caapi), €
uma folha, chacrona (Psychotrya viridis), encontradas em toda regido da bacia Amazodnica, a
ayahuasca, pode receber diversos nomes dependendo das comunidades que a utilizam: cip6, nixi
paé, hoasca e no caso da pratica religiosa a ser estudada, Daime. O nome atribuido para esta bebida,
Santo Daime, neste contexto entendido como um sacramento cristdo, também ¢ a denominagao
utilizada para a prética religiosa.

O ritual daimista ¢, em sua maior parte cantado. Os hinos sdo entendidos pelos praticantes
como “recebidos” do mundo espiritual e neles estdo contidos todo o “conhecimento” que os fiéis
devem apreender: sua cosmologia, seus preceitos morais, suas representagdes. E no ritual, cantado e
cantando que os fiéis, por meio da ingestdo da bebida, entram em contato e constréem a realidade
divina. Portanto, os hinos sdo as principais fontes do discurso daimista, além, ¢ claro do ambiente e
desenvolvimento do ritual, mediado pela bebida.

Neste trabalho pretendo dialogar com os hinos como fonte para a constru¢do do
conhecimento e producdo de inteligibilidade acerca do Santo Daime, pois neles estdo contidos as
referéncias das matrizes culturais e religiosas que forneceram as bases para a criagdo e
desenvolvimento da religido, bem como suas “representagdes™ sobre o “sagrado” e o “divino”. Para
tanto me apoiarei no “paradigma indiciario” elaborado por Carlo Ginzburg em sua obra “Mitos,
Emblemas e Sinais” onde propde a construgao do conhecimento historico amparado pelos métodos
de investigagdo de Freud, Sherlock Holmes e Moreli, valendo-se de ‘“sintomas”, “indicios” e
“pistas” que possibilitam a apreensdo de uma “realidade mais profunda, de outra forma
inatingivel.”

Analisando os hinos, poderei identificar as nocdes das diversas matrizes culturais e
religiosas que compde o arcaboucgo conceitual que fornecem subsidios para a construgdo e
desenvolvimento do Santo Daime enquanto pratica religiosa original. Analisando aspectos do ritual,
poderei compreender quais no¢des € modelos sdo acionados para sua realizagao. Pretendo investigar
as mudangas propostas por Sebastido e seu grupo de seguidores e que distinguem seus “trabalhos” e

sua cosmologia das originalmente celebradas por Irineu. Desta maneira poderei compreender as

1 CHARTIER. Roger, A Histéria Cultural: entre praticas e representacdes. Trad. Maria Manuela Galhardo. Lisboa:
Difel, 1990. p. 17.

2 GINZBURG, Carlo. Sinais: raizes de um paradigma indiciario. In: Mitos, Emblemas e Sinais: Morfologia e
Historia. Trad. Federico Carotti. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1989. p. 150.



transformagdes por que passa o Santo Daime até chegar aos dias atuais. Uma destas transformagdes
¢ a apropriagdo de nogdes e “entidades” da Umbanda que o grupo de Sebastido passa a adicionar em
seus rituais e em sua cosmologia.

Pretendo discutir o processo de apropriagdo de idéias, noc¢des e deidades da Umbanda pelo
Santo Daime, primeiro na Colonia Cinco Mil localizada na cidade de Rio Branco e em seguida na
cidade do Rio de Janeiro, onde, a partir do movimento de expansdo geografica da religido daimista,
se da um didlogo mais constante entre o Santo Daime e a Umbanda por meio de praticantes
daimistas e umbandistas. No primeiro momento, na segunda metade dos anos de 1970, as trocas
simbdlicas e culturais entre daimistas e uma pessoa que esteve na Colonia Cinco Mil se deram por
um curto periodo, mais ainda assim imprimiram certos contornos as praticas daimistas que serdo
analisadas no decorrer do trabalho. No segundo momento, na cidade do Rio de Janeiro, no inicio
dos anos de 1980, ¢ que as trocas simbolicas se tornaram mais intensas, transformando
significativamente as praticas do Santo Daime através do contato entre daimistas e um terreiro de
Umbanda.

Quando da minha primeira experiéncia em um ritual daimista, me dei conta da
complexidade e organiza¢do do culto, da disposi¢do das pessoas no saldo, das oracdes proferidas no
inicio e no fim do trabalho, além de uma aproximacgdo das idéias e da cosmologia propria da
religido umbandista. Com o transcorrer da minha participagdo, pude perceber que existem duas
“linhas” que atendem pelo nome de Santo Daime. Uma ligada as tradi¢cdes e organizagdes propostas
pelo fundador, Raimundo Irineu Serra; outra ligada a “linha” de Sebastido Motta Melo que propds
mudangas significativas em diversas esferas da pratica religiosa, bem como em sua cosmologia. As
diferengas e permanéncias entre as duas “linhas” sera abordada em momento oportuno.

Apesar de existirem diversas possibilidades de se experimentar a ayahuasca em diversos
contextos e formas ritualisticas distintas, e através de diversos centros, grupos ou individuos
presentes no circuito neo-esotérico ou neo-xamanico’, como denominou Magnani, e de existirem
experimentacdes recentes muito interessantes onde por meio de pessoas ndo indigenas,
comunidades indigenas comegam a dialogar com a bebida e proporcionar rituais e “trabalhos” com
dinidmica e cosmologia proprias®, ¢ também através das igrejas do Santo Daime presentes em muitas
cidades brasileiras e outras no exterior que qualquer pessoa pode ter contato com esta bebida, a
ayahuasca.

As demais praticas religiosas que utilizam a ayahuasca como veiculo para o encontro com o
sagrado impdem obstaculos para os que desejam conhecé-la e os contextos em que ocorre. A

Barquinha possui centros no Norte, Centro-Oeste e Nordeste do Brasil, além de um centro em

3 MAGNANI, José Guilherme Cantor. O xamanismo urbano e a religiosidade contemporanea. In: Religido e
Sociedade. Volume 20. Numero 2. Rio de Janeiro, ISER: 2007. p. 113.

4 DE ROSE, Isabel. Tata endy rekoe — Fogo Sagrado: encontros entre os Guarani, a ayahuasca e o Caminho
Vermelho. Tese em Antropologia. Universidade Federal de Santa Catarina: 2010.



Niter6i no estado Rio de Janeiro. A Unido do Vegetal, que se faz presente nas principais cidades
brasileiras, incluindo Florianopolis, possui regras mais rigidas quanto ao acesso as sessoes.

Nas igrejas do Santo Daime, diferentemente da Unido do Vegetal, onde a bebida recebe o
nome de “vegetal” ou “hoasca”, qualquer pessoa que tenha vontade, disposicao e atitude para
experimentar a ayahuasca, ali entendida como Daime, poderd fazé-lo em qualquer um dos rituais
que acontecem, no minimo, duas vezes ao més. Para tanto, basta entrar em contato com os centros
ou ser convidada por algum membro da igreja ou da “doutrina” daimista, preencher uma ficha de
cadastro e atender a uma entrevista ou explana¢do sobre “o que se trata” o Santo Daime, sua
cosmologia e seus mitos-fundadores, organizacdo, duracdo e desenvolvimento do ritual e quais
atitudes e aspiragdes devem estar presentes durante a sessdo. Portanto, penso que uma das maneiras
mais faceis e seguras de entrar em contato com a bebida ¢ através das igrejas daimistas, haja vista
que muitos dirigentes destas igrejas possuem larga experiéncia em ministrd-la e como as pessoas
podem reagir a ela.

O Santo Daime encontra-se visivel e disponivel no mercado religioso, entendido por Pierre
Bourdieu como um campo de disputas entre diferentes “instidncias religiosas”, sejam elas
“individuos™ ou “instituicdes”, que concorrem para a aquiescéncia por parte dos leigos a seus
valores, chamados pelo autor de “bens da salvacdo”. Assim a “demanda” e a “oferta” de “capital
religioso” dependem dos locais em que estdo inseridos (as instituigdes e os individuos) e dos
recursos que conseguem mobilizar para fornecer respostas as situagdes cotidianas diversas.’ Neste
sentido, o Santo Daime “disputa” com outras religides um alinhamento de amplas camadas da
populagdo a seus valores éticos e suas concepcdes do mundo espiritual. Logo, a partir de uma busca
na rede mundial de computadores, qualquer pessoa pode encontrar uma igreja daimista na sua
cidade ou numa cidade proxima. O Santo Daime também “quer” ser visto. Percebo isso nos
inimeros enderegos eletronicos vinculados as institui¢des oficiais da pratica daimista, onde
procuram informar as pessoas sobre as origens do culto, onde encontrar igrejas, programacao e
calendéario dos “trabalhos”, assim como disponibilizar hinos e outras informac¢des que julguem
necessario.

Esta pessoa que se interessar em experimentar a ayahuasca dentro das igrejas do Santo
Daime encontrard referéncias explicitas e outras mais sutis de nogdes, de matrizes e sistemas
religiosos heterogéneos. Nocdes e simbolos do Cristianismo e do Catolicismo presentes em objetos,
hinos e oragdes. Referéncias ao Espiritismo kardecista também expressas em hinos, oracdes e
preces, assim como mengoes as religides de matrizes africanas e ao esoterismo europeu. Outra
presenca marcante e que se destaca dentro dos diversos momentos dos rituais ¢ a defumagdo e o
canto de pontos da Umbanda, proprios para o ato de defumar o saldo da igreja. A presenca de

5 BOURDIEU, Pierre. Génese ¢ estrutura do campo religioso. In: A economia das trocas simboélicas. Sdo Paulo,
Perspectiva: 2005. p. 57.



“entidades” da cosmologia umbandista também serd percebida durante o cantar dos hinos. Este ¢ o
objeto desta pesquisa: identificar o momento em que se da o didlogo do Santo Daime, enquanto
pratica religiosa institucionalizada, com a Umbanda e de que maneira a Umbanda ¢ apropriada,
absorvida e acomodada dentro da pratica daimista, seja em sua cosmologia ou em seus momentos
rituais e que imprimem um carater pluralista, ecuménico, eclético ou sincrético ao Santo Daime
enquanto pratica religiosa original.

A igreja do Santo Daime que frequento e participo, apesar de ndo ser fardado, segue a
“linha” proposta por Sebastido Motta Melo e uma simples pesquisa em qualquer sitio eletronico de
buscas indicara uma lista das igrejas presentes em todos os estados brasileiros e em alguns paises do
exterior. E esta “vertente” que sera analisada neste trabalho, especificamente de que maneira se dé a
insercado das idéias e referéncias umbandistas entre ela.

Desconstruir para reconstruir. Juntar os pedagos, encaixar os cacos da Historia®. Esta é a
proposta deste trabalho. Desconstruir e reconstituir a formagdo e desenvolvimento histérico da
religido do Santo Daime, especialmente os momentos de maior aproximagdo com a Umbanda,
relacionando este “fazer-se” da doutrina com o contexto historico — englobando os aspectos sociais,
culturais e econdmicos em que ocorre. Tudo isso para poder compreender a acdo dos sujeitos
envolvidos no processo de formagdo da doutrina como ela se apresenta atualmente e a forga das
estruturas que possibilitaram este didlogo com a Umbanda.

No primeiro capitulo, traco em linhas gerais a exploragdo, conquista € ocupagao européia da
Bacia Amazdnica em um primeiro momento, sendo seguida por brasileiros e mesti¢os, que
chegaram ao atual estado Acre. O desbravamento, exploracdo e colonizacdo do Acre também sera
abordado para que eu possa compreender de que maneira se deu o desenvolvimento desta parte do
territorio possibilitando o aparecimento da pratica religiosa em questdao. Ainda no primeiro capitulo,
tentarei reconstituir o percurso tragado por Irineu e seus seguidores para a criagdo e formatagao do
Santo Daime, relacionado suas escolhas ao contexto historico em se deram.

No segundo capitulo pretendo analisar de que maneira as idéias umbandistas chegam até o
grupo formado por Sebastido e que deram contornos proprios para as praticas realizadas por ele e
seus seguidores. Desta maneira poderei entender de que modo os agentes sociais envolvidos no
periodo em que Sebastido, sua familia e seu grupo de seguidores propuseram as mudancas que
veem a caracterizar seus “trabalhos”, projetando-as ao contexto histérico em que tais mudancas
ocorreram.

Este trabalho de conclusdo tem como objetivo um maior entendimento do desenvolvimento
historico da religido do Santo Daime; uma analise do local onde ele aparece, assim como um
didlogo com as metodologias de pesquisadores da religido como objeto de estudo e com pesquisas

6 BENJAMIM, Walter. Sobre o conceito de Historia. In: Magia e técnica, arte e politica. Obras escolhidas. Volume 2.
Séo Paulo, Brasiliense: 1987. p. 226-227.



sobre o Santo Daime em particular.

1. 1. Bacia Amazonica: exploragdo, conquista e ocupacao européia.



Se fosse tracar um percurso linear e coeso para a exploragdo da Bacia Amazdnica, primeiro
por europeus, depois por brasileiros, poderia comegar o caminho com as expedigdes do século X VI,
como por exemplo a de Francisco de Orellana em 1541, ou com a retomada das possessoes
portuguesas, previstas pelo tratado de Tordesilhas, de ingleses, franceses e holandeses que haviam
se estabelecido na foz do rio Amazonas, durante o periodo em que Portugal esteve sob o dominio do
reino espanhol, no inicio do século XVIIL.’

Os portugueses que se estabeleceram naquelas areas para ocupar e defender o territorio,
estabelecendo contato com os indigenas, algumas vezes escravizando-os, outras unindo-se a eles
por meio de casamentos, dando origem a uma populag¢ao mesti¢a étnica e culturalmente, valeram-se
de seus conhecimentos empiricos sobre a floresta para poderem fixar-se no territério. Os nativos
sabiam como navegar os rios, quais as melhores madeiras utilizar para determinadas construcoes,
quais os locais de caga e pesca, quais frutas e castanhas poderiam ser consumidas e ainda a
incorporacdo de alimentos cultivados por eles como a mandioca, o feijdo, o amendoim, a pimenta e
o cara.

Os portugueses, buscando comercializar os produtos oriundos da floresta, como o cacau, a
salsaparilla e madeiras, subjulgaram muitos indigenas para poder adquirir estes produtos em
crescente valorizacdo na Europa, e para diversas outras tarefas como o trabalho doméstico e nas
lavouras, a coleta de frutas, caca e pesca. Por outro lado, com as missdes jesuiticas no inicio da
segunda metade do século XVII, procurando educar e catequizar os indigenas, as incursdes para sua
captura, tornam-se menos fruitivas, pois os missionarios religiosos estabeleceram diversos
aldeamentos ao longo do rio Amazonas e seus afluentes, proporcionando certa seguranga aos indios.
Soma-se a isso os diversos decretos “proibindo sua escravizacdo e dando aos missionarios plenos
poderes sobre a populagdo indigena”.®

Nos aldeamentos promovidos pelas missdes religiosas, as redugdes, disseminava-se a lingua
geral, uma modificacdo da lingua tupi, utilizada para o catecismo, aprendizagem de artes manuais,
além costumes europeus e a ritualistica da Igreja Catdlica, dando origem a locais relativamente
segregados e independentes da colonia. Os interesses da Companhia de Jesus chocavam-se com os
anseios da metropole em relacdo ao povoamento e colonizagao das diversas regides do territorio,
em relacdo a lingua geral ensinada e a aquisicdo de mao-de-obra para a agricultura visando o
abastecimento de povoagdes € para obras publicas.’

As reformas pombalinas de 1755 procuram justamente dar conta deste problema: a
necessidade de ma-de-obra para as lavouras e para as expedi¢oes das “drogas do sertdo”. O diretorio

publicado em 1758, para as capitanias do Par4d e maranhdo, tinha como proposta central a atracao

7 WAGLEY, Charles. Uma comunidade amazonica: um estudo do homem nos trépicos. 3 ed. Belo Horizonte: Itatiaia;
Sao Paulo: Edusp, 1988. p. 63-64.

Idem. p. 58.

9 PRADO JUNIOR, Caio. Formagao do Brasil contemporaneo. 19 ed. Sao Paulo, Brasiliense: 1986. p 92-94.
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dos indigenas para a drbita e os interesses do reino portugués. O documento versa sobre a maneira
como os indios deveriam ser tratados, como deveriam ser organizados e como deveriam estar
submetidos aos “diretores” das povoagoes, agora elevadas a categoria de vila. Possuidores de “bons
costumes, zelo, prudéncia, verdade e ciéncia na lingua” os diretores deveriam, por meio da
“civilidade” e da “brandura”, ensinar o portugués, em substitui¢do a lingua geral, em escolas
separadas entre meninos € meninas e custeada pelos proprios pais das criangas; aplicar sobrenome
aos indios; modificar suas habitagdes para o formato europeu (compartimentos separados); observar
o consumo de cachaca entre os indios; introduzir vestimentas; matricular todos os indios do sexo
masculino entre 13 e 60 anos para o trabalho nas lavouras e nas expedi¢des. Os indios deveriam ser
pagos em espécie, cultivada ou extraida, padronizada por pesos e medidas e ainda deveriam pagar
dizimos e impostos. Ponto importante deste diretorio foi o estimulo a casamentos mistos entre
portugueses e indigenas, prevendo privilégio na forma de terras, isencdo de impostos e cargos
oficiais."

Este ambicioso projeto de civilizagdo indigena que buscava incorpora-lo a vida colonial
brasileira por meio do trabalho remunerado, da lingua portuguesa e da mesticagem imprimiram um
modo de vida Unico na regido amazonica em comparacdo ao restante do Brasil. Muitas crencas e
praticas indigenas em relacdo a caca e a pesca mantiveram-se ao lado de costumes e lingua
portuguesa nas povoagdes elevadas a vilas pelas leis de Pombal e que dariam origem as primeiras
coloniza¢des civis do Amazonas como Faro, Obidos e Macapa. Nido obstante as diversas
disposigdes contrarias a escravizacao indigena, devendo este ser atraido “naturalmente” para as
colonias pela possibilidade de pagamento, “persistiu na Amazonia a escraviddo franca até fins do
século XIX.!

Seguindo o percurso tragado pelos rios € obedecendo as condi¢des endémicas da floresta
amazoOnica, com seu regime de chuvas periodicas e épocas propicias para a coleta de frutos e outros
alimentos, ja no inicio do século XIX, muitas expedi¢des partindo da vila de Sao José do Rio Negro
(atualmente Manaus) desbravardo e explorardo os rios que se formam a partir da divisdo do rio
Amazonas. Muitos viajantes que estiveram pela regido no século XIX apontam para a mesticagem
presentes nas vilas por onde passaram, tanto étnica como culturalmente, imprimindo um carater
proprio para suas populagdes. Os relatos de Saint-Hilarie, Von Martius e Bates, para citar apenas
alguns, indicam que diversas crengas e praticas indigenas foram absorvidas pelos portugueses, do

mesmo que palavras e técnicas diversas para caga, pesca e agricultura.'

10 Directorio que se deve observar nas povoagoens dos indios do Para, e Maranhao em quanto Sua Magestade ndo
mandar o contrario. p. 1-41. In: ALMEIDA, Rita Heloisa de. O diretorio dos indios: um projeto de civilizagdo no
Brasil do século XVIII. Brasilia: Unb, 1997.

11 WAGLEY. op. cit. p. 59.

12 As consideragdes e problematizacdes sobre a possibilidade de construgdo do conhecimento historico a partir dos
relatos de viajantes no Brasil pode ser encontrada em: LEITE, Miriam Moreira (Org). A condi¢do feminina no Rio
de Janeiro, século XIX: antologia de textos de viajantes estrangeiros. Sao Paulo: Hucitec, 1984. p 17-31.



Paralelamente, as transformacdes engendradas pela Revolugao Industrial no que diz respeito
as organizacdes produtivas, mecanizacao da produ¢do, demandas por matérias-primas, organizacao
das cidades e o desenvolvimento de idéias racionalistas e cientificistas, principalmente na Europa,
exercerao impactos consideraveis para nossos aventureiros amazonicos. No final da década de
1860, a borracha tornara-se gradativamente uma matéria-prima de extremo valor para as industrias
que se consolidavam na Europa. Utilizada para o desenvolvimento de diversas maquinas industriais,
para a fabricacdo de seringas e botas, para a fabricagdo de iniimeros produtos de uso doméstico,
comercial e bélico, ja havia uma demanda para sua extracdo e posterior exploragdo. Com a
crescente necessidade de se extrair, processar e exportar a borracha catapultada em fins do século
XIX com o advento da bicicleta e a necessidade da matéria-prima para a fabricagdo de pneus,
impulsionada ainda mais com a producao em série de automdveis no inicio do século XX. A regido

amazOnica transformara-se na tinica produtora de borracha no planeta em 1880."

1.2 Acre: local de nascimento do Santo Daime

Embora o territorio que constitui atualmente o estado do Acre ter sido incorporado ao Brasil
“oficialmente” em 25 de fevereiro de 1904', as expedi¢des coletoras das “drogas do sertdo”, de
carater particular e comercial, ja desbravavam e exploravam os grandes rios desde o inicio do
século XIX, inserindo esta parte do territorio a drbita imperial. Por outro lado, as iniciativas oficiais
do Império, no inicio da década de 1850, por meio dos “encarregados de indios”, também
contribuirdo para o reconhecimento e demarcagdo do territorio'”.

Os rios Jurua, Purus e seu afluente Acre, vias fluviais importantes para o deslocamento e
fixacdo em suas margens pelos novos colonizadores e extratores da borracha, formam os meios de
comunicagdo entre a populacdo ribeirinha, indigena e migrante por muitos anos, tendo papéis
importantes para a formacgao social, cultural e economica desta populagdo. Se no primeiro momento
a incursdo pelo territério se deu por motivos politicos e geograficos, no sentido de delimitar
fronteiras e fazer o levantamento dos principais rios da regido, no final da década de 1870 as
motivagdes econdmicas ja comegam a aparecer.

O processo migratdrio para o territério do Acre se da no final da década de 1870, por volta

de 1877, quando uma grande seca marcou o Nordeste. Nas palavras de Cleuza Rancy:

13 WOLFF, Cristina Scheibe. Marias, Franciscas ¢ Raimundas: uma historia das mulheres da floresta. Alto Jurua.
1870-1945. Tese de doutorado em Histdria. USP: 1998. p. 48.

14 TOCANTINS, Leandro. Formagao historica do Acre. 3. ed. Rio de Janeiro, Civilizag¢ao Brasileira: 1979. volume II.
p. 316.

15 RANCY, Cleuza Maria Damo. Raizes do Acre: 1870-1912. 2. ed. Rio Branco: M.M. Paim, 1992. p. 15.



O sertanejo, cuja condigd@o se tornara insustentavel, foi obrigado a uma emigragdo, que se
realizou de improviso, justamente quando ocorria a valorizagdo progressiva da matéria-
prima gumifera, tdo abundante no Acre, o que originou a necessidade de desbravamento e
de ocupacio de novas terras para o atendimento da demanda.'®

E justamente neste cenario, de valorizagdo do latex extraido das seringueiras e do periodo de
seca no Nordeste brasileiro que muitos migrantes chegardo ao Acre, procurando transformar sua
condi¢do econdmica e participar desta atividade extrativista lucrativa. Estima-se em duzentos mil o
nimero de migrantes que aportaram a bacia amazdnica. Destes, 70 mil se dirigiram ao territério do
Acre.”

Cleusa Rancy aponta o importante papel que o indigena exerceu na constituicdo cultural e
social desta populacao migrante que se delineava com vistas a extracao do latex e manutencao de
sua subsisténcia na regido, contribuindo com seus conhecimentos empiricos sobre a floresta. A
influéncia nativa podia ser precisada no conhecimento dos rios e como navega-los, na farmacopéia,
no conhecimento ¢ denominagdo de espécies vegetais e animais, bem como na dieta adotada pelos
migrantes e nas lendas e crengas compartilhadas entre eles.'

Entre os grupos indigenas que habitavam esta parte do Brasil e que se faziam presentes no
ambiente explorado pelos novos moradores no momento de sua chegada estdo os Kampa, os
Katukina, os Kaxinaua, os Kulina, os Nukuini, os Maseuruna e muitos outros, na regido do Alto-
Jurua, e os Contakiro, os Ipurina, os Kanamari, os Kapecene, os Maniteri entre outros, na regiao do
Alto-Purus e seus afluentes, pertencentes aos troncos linguisticos Pano e Aruwak."

E dentro deste quadro geral apresentado, de desbravamento de um novo territério, de
extragdo de matérias-primas, sobretudo o latex e castanhas, de contato entre grupos humanos
diversos — indigenas, portugueses, nordestinos, sirios, libaneses e judeus e em menor escala, o negro
— que o Acre sera anexado ao Brasil e contribuird significativamente para os dividendos do Estado.

Para que a extracdo e comercializacdo da borracha obtida a partir da seiva das seringueiras
(Hévea Brasilienses) pudesse ser efetivada nos “moldes concernentes ao esquema industrial e
capitalista”, visando o lucro dos “industriais”, todo um sistema de produgdo fora montado e imposto
aos novos trabalhadores que chegavam ao territorio do Acre. Este sistema estava baseado em
unidades produtivas chamadas seringais e “consistiam em imensas areas de floresta sob a posse de
um patrao que coordenava a produgdo da borracha através do arrendamento de “estradas de seringa”
a seus “fregueses” e do monopolio do comércio da borracha e outras mercadorias junto a esses
mesmos fregueses.”*

Dentro dos seringais, os trabalhadores deveriam coletar o latex que corria das arvores,

16 Idem, ibid. p. 20.

17 Idem, ibid. p. 24.

18 Idem ibidem p. 53.

19 Idem. p. 50.

20 WOLFF, op. cit. p. 48.



processar o latex por meio da queima até seu enrijecimento e destinar toda a producdo aos patrdes
para, na sede dos seringais, com o dinheiro conquistado, comprar produtos de primeira necessidade
(ferramentas, querosene, fosforos, roupas e alimentos). Durante esse periodo, de alta no preco da
borracha (1870-1912) ndo era permitido aos seringueiros a agricultura de subsisténcia, pois na visao
dos patrdes dispendia-se muito tempo na derrubada da floresta e na propria atividade de semear o
solo, obrigando os seringueiros a comprarem/trocarem alimentos no barracdo do seringalista pelo
latex retirado das seringueiras.

Durante esse periodo, a migracdo de familias inteiras ndo era estimulada pelas casas
aviadoras (organizagdes comerciais que recrutavam e patrocinavam a viagem dos trabalhadores,
sobretudo cearenses, at¢ 0 momento em que esses trabalhadores comecassem a produzir o latex e
pudessem pagar pelos custos da viagem), com o objetivo de “prender” os trabalhadores a
organizacdo comercial que se delineava, visto que “teoricamente”, mulheres e crian¢as ndo se
dedicariam a colheita da seringa e os custos da viagem serem elevados.”'

Nas freguesias de seringueiros as relagdes sociais entre os patrdes e seus fregueses estavam
lastreados em modelos praticados no Nordeste, onde havia o costume dos vaqueiros (empregados)
pedirem para os fazendeiros (patrdes) batizarem seus filhos e arcarem financeiramente com os
custos de sua educagdo, impondo relacdes de solidariedade e compromisso reais e coercitivas,
muitas vezes mais importantes que relacdes familiares. Este modelo de relagdo de compadrio e
clientelismo teve papel importante nas relagdes estabelecidas entre seringueiros e seringalistas no
momento da fixa¢do no territorio da popula¢do migrante.”?Ao lado dessas relagdes de compadrio,
estavam as festas dos santos e o dia da desobriga, momento em que padres catolicos celebravam
batizados e casamentos.

Com a inser¢do da borracha produzida principalmente na Maléasia e Ceildao, advinda de
mudas das Héveas levadas por ingleses ao oriente no final do século XIX, em 1913, o prego do
produto cai consideravelmente, instaurando uma crise no sistema de extracdo de latex brasileiro.
Nesse momento, com a faléncia de diversas firmas aviadoras, bancos, casas importadoras e
exportadoras, além de toda a cadeia comercial que gravitava em torno da producdao gumifera, a
presenca de mulheres e criangas passa “a ter importancia destacada, pois a diversificagdo das
atividades necessarias a sobrevivéncia na floresta demandava o esforco de todos.””

A partir de 1913, com a queda da demanda pela borracha brasileira e ascensao do consumo
da borracha do oriente e a consequente desagregacdo do sistema de aviamento, passa a haver um
estimulo a agricultura e ao cultivo de novas seringueiras, buscando a fixacdo dos seringueiros na
floresta assim como a possibilidade destes adquirirem os produtos primarios para subsisténcia em
21 Idem.p. 77.

22 Idem. p. 55.
23 Idem. p. 99



outros locais além do barracdo do seringalista. Nesse momento, € nos anos que se seguirdo, até a
década de 1940, uma nova organizagdo social, cultural e econdmica comega a se delinear.?

Se num primeiro momento os seringueiros estavam ocupados exclusivamente com a
extragdo e beneficiamento da borracha estando ligados com os seringalistas e industriais numa
relacdo de dependéncia, no segundo momento, de queda nas exportacdes do produto, suas
atividades se diversificaram, impondo-lhes uma relacdo de maior proximidade e usufruto da floresta
e seus recursos. Desse momento sdo caracteristicos um menor tempo dispendido na extracao do
latex; a realizacdo com maior regularidade da caga, pesca, agricultura, artesanato e extrativismo de
madeiras, 6leos vegetais e fibras. Nesta nova ordenacdo das atividades didrias, no contato com
diversos grupos indigenas, que lhes transmitiam conhecimentos e praticas acerca das matérias-
primas encontradas na floresta, assim como sua utilizacao e finalidades, possibilitard o surgimento
de uma nova populagio miscigenada étnica e culturalmente.”

Vale lembrar que ¢ neste encontro entre diferentes culturas e modos de viver e ainda, de
condicdes bioldgicas endémicas no que diz respeito a flora, que aparecerd, no inicio dos anos de
1930, na cidade de Rio Branco, os primeiros elementos constitutivos da doutrina do Santo Daime.

A cidade de Rio Branco, originalmente a sede do seringal “Empreza” na margem esquerda
do rio Acre, e “Volta da Empreza” na margem direita, criados pelo seringalista Neutel Maia em
1882, por ser um porto comercial bem localizado geograficamente, tornara-se um movimentado

posto comercial e, em 1920 é al¢ada a capital do territorio do Acre.*

1.3 Santo Daime historico:

Raimundo Irineu Serra nasceu em Sdo Vicente Férrer, estado do Maranhdo, em 1890. Neto
de escravos e filho de mae catdlica, migrou para o Acre em 1912, por razdes que alguns autores
ainda ndo chegaram em consenso. Alguns dizem que foi por causa de uma briga em uma festa de

Tambor de Criola em sua cidade natal. Outros afirmam que foi para o Acre seguindo conselhos de

24 Idem. p. 103-104

25 Idem.p. 121-139

26 LEITE, Ary Pinheiro. A evolugdo urbana de Rio Branco (AC): de seringal a capital. Dissertagdo de mestrado em
Geografia. Florianopolis: UFSC, 2010. p. 1-3



seu tio apds comentar que estava interessado em se casar.”’

Irineu chega a Xapuri em 1912 e existem relatos de que morou em Sena Madureira e
Brasiléia, onde trabalhou como seringueiro ¢ na Comissdo de Demarcacdo de Limites, sendo
possivel compreender sua trajetoria em direcdo ao Acre, dentro do fluxo migratério desencadeado
pela exploracdo da borracha em crescimento exponencial durante este periodo. Suas “vivéncias
inicias” nesta parte do territorio também estdo inseridas dentro das transformagdes socio-culturais
por que passa a regido que se desenvolve em vistas da extracdo do latex das seringueiras.?®

Estas “vivéncias iniciais” podem ser compreendidas como o contato entre grupos humanos e
culturas distintas, entre eles indigenas e mesticos que com suas praticas econdmicas € sociais
aliadas ao meio em que estdo inseridos possibilitam representagdes e crengas acerca da natureza,
fornecendo subsidios para a pratica religiosa que iria criar. O momento em que Irineu toma a
ayahuasca pela primeira vez €, supostamente, 1914, por meio de um conterraneo maranhense
chamado Antonio Costa®.

Apos a ingestdo e o posterior efeito psicoativo da bebida, denominado pelos adeptos como
mira¢do®, Irineu passa a ter contato com uma “entidade” ou “ser espiritual” que ele identificou pelo
nome de Clara. Desta relacdo mistica com Clara, sempre mediada pela ingestdo da bebida, ¢ que
Irineu comeca a receber “instrucdes” e “ordens” para posteriores encontros. A primeira dessas
instrugdes seria a necessidade de passar por um periodo de dieta durante sete dias (existem relatos
que dizem oito dias) alimentando-se exclusivamente de mandioca sem sal e um tempo isolado na
mata, sem contato com outras pessoas, especialmente mulheres®'.

Cumpridas essas obrigacdes. Irineu deveria beber novamente o chd para poder continuar
recebendo orientagdes e estreitar os lagos com a entidade. E neste periodo de observancia as
prescrigdes de “Clara”, ainda em 1914, que Irineu recebe o primeiro hino, Lua Branca, que exponho
a seguir:

27 Idem. p. 122.

28 Idem. p. 125.

29 OLIVEIRA. Isabela. Santo Daime: um sacramento vivo, uma religido em formagdo. Tese em Historia. Brasilia,
UNB: 2007. p. 154 — 155.

30 De acordo com Alberto Groisman: “A miragdo pode manifestar-se de diversas formas: pode ser uma visdo, ou seja,
uma visualizag@o de imagens celestiais, sons ou cheiros que ndo fazem parte da situagdo em que se esta; pode ser
uma introdug¢do em um outro universo, onde transitam seres de natureza desconhecida; pode ser um percurso dentro
de uma planta ou animal da floresta; pode ser uma experiéncia cognitiva, na qual a mensagem esta na forma de
conhecimento do mestre. Pode ser ainda uma espécie de relato de guerra, ou seja, a narragdo de passagens entre 0s
planos espirituais, através dos quais se tem contato com outros seres aliados ou hostis. GROISMAN, Alberto. Eu
venho da floresta: um estudo sobre o contexto simbolico do uso do Santo Daime. Florianépolis: EDUFSC, 1999. p.
55-56.

31 Existem duas versdes destes acontecimentos, ambas coletadas por Goulart em 1996. Em uma delas, Irineu toma a
bebida durante uma sessdo com caboclos peruanos “andénimos” e a entidade apresenta-se inicialmente a Antdnio
Costa, dizendo que gostaria de falar com Irineu, apds cumprir o periodo de dieta e abstinéncia sexual. Em outra
versao os caboclos peruanos mencionados reduzem-se a apenas um, de nome Crescéncio Pizango, que sabia como
preparar a ayahuasca. E interessante notar que Pizango é entendido também como uma entidade espiritual, um
guardido da bebida. GOULART. op. cit. p. 35-50. Ver também: MONTEIRO, Clodomir. O palacio de Juramidam.
Santo Daime: um ritual de transcendéncia e despolui¢do. Dissertagdo em Antropologia. UFPE: 1983. p. 65.
OLIVEIRA. op. cit. p. 154-155.



Deus te salve oh Lua Branca
Da luz tao prateada
Tu sois minha protetora

De Deus tu sois estimada

Oh Mae Divina do coragao
L4 nas alturas onde estas
Minha mée 14 no céu

Dai-me o perdao

Das flores do meu pais
Tu sois a mais delicada
De todo meu coragao

Tu sois de Deus estimada

Oh Mie Divina do coracao
L4 nas alturas onde estas
Minha maée 14 no céu

Dai-me o perdao

Tu sois a flor mais bela
Aonde Deus pois a mao
Tu sois minha advogada

Oh Virgem da Concei¢ao

Oh Mae Divina do coragao
L4 nas alturas onde estas
Minha mée 14 no céu

Dai-me o perdao

Estrela do Universo
Que me parece um jardim
Assim como sois brilhante

Quero que brilhes a mim



Oh Mae Divina do coragao
La nas alturas onde estas
Minha mae 14 no céu

Dai-me o perddo*

Neste primeiro hino, fica claro a relagdo que Irineu opera entre a Lua e Nossa Senhora
Imaculada Conceigdo. Este processo de atribuir um aspecto ou “esséncia” divina e sagrada para
elementos da natureza e outros objetos, pode ser conceituado como “hierofania” ou
“hierofaniza¢do”*. Esta “manifestacdo do sagrado”, no sentido de que a Lua “representa” a Virgem
Maria ou de que sejam mesmo a mesma figura, se estendera para diversas esferas do mundo natural,
nao apenas no plano simbolico, mas em proposi¢des praticas e empiricas.

Outro ponto em que ndo existe consenso entre os pesquisadores ¢ o contexto em que as
primeiras experiéncias de Irineu com a ayahuasca ocorrem. Alguns sustentam que as primeiras
experiéncias se deram em um contexto nativo, relacionado as sociedades indigenas™, outros
afirmam que se passaram em um contexto “rustico”, onde as “praticas curandeiras (...) ndo estdao
vinculadas ao contexto das sociedades indigenas, e sim a uma situagdo posterior, quando o mestico,
o caboclo e, de um modo geral o homem branco em contato com a cultura nativa passou a utilizar a
ayahuasca.”

Penso que o argumento acerca da ingestdo da ayahuasca pelo senhor Irineu em um contexto
“rastico” € mais plausivel visto que a exploracdo e ocupacdo desta area limitrofe entre Brasil,
Bolivia e Peru por batedores e seringueiros ja se dava desde as tltimas décadas do século XIX.

O que ¢ importante para os adeptos da religido sao as recomendacgdes feitas ao senhor Irineu
pela entidade com quem teve contato, no que diz respeito a dieta e abstinéncia sexual a ser seguida
para a ingestdo da bebida além, ¢ claro, da propria relagdo que Irineu teve com Clara, identificada
posteriormente com a Virgem Imaculada da Conceicdo, chamada respeitosamente de “Rainha da
Floresta”. A dieta e abstinéncia sexual sera seguida pelos fiéis até os dias de hoje e constituem-se
em importantes fundamentos doutrinarios, embora com conotacdes e sentidos diferentes. Desta
relacdo com a “Rainha da Floresta” ¢ que Irineu atribui um outro nome a ayahuasca, de agora em
diante, a bebida serd chamada por Daime. “Dai-me” no sentido de pedir, de rogar.

No ano de 1920, os irmados Antonio e José Costa e Irineu fundam o Centro de Regeneragao e
Fé, na vila de Brasiléia, justamente no periodo seguinte & queda da demanda da borracha e a

consequente desagregagdo dos sistemas de aviamento dos seringais. No Bosque da Liberdade, praca

32 SERRA, Raimundo Irineu. Hinario “O Cruzeiro”. Hino n. 1.

33 ELIADE. Mircea. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1992. p. 30.
34 OLIVEIRA, Isabela. op. cit. p. 155.

35 GOULART, Sandra. op. cit. p.10.



publica de Brasiléia, local de atividades sociais e religiosas, “embrido do projeto de ordem”,
aconteciam as sessOes exotéricas do centro, funcionando como espaco de mediagcdo de conflitos
politicos, econdmicos e juridicos dos egressos dos seringais desativados™.

Nos anos de 1930, ja4 na cidade de Rio Branco, ¢ que Irineu comegard a organizar os
primeiros “trabalhos espirituais” com o daime. Nestes primeiros trabalhos os seguidores de Irineu
apenas ingeriam a bebida e procediam a um periodo de siléncio absoluto, chamada pelos mesmos de
“concentra¢do”. O primeiro trabalho se deu 26 de maio de 1930%".

Neste momento, a capital do territério do Acre, passa a receber diversos migrantes egressos
dos seringais desativados acarretando uma transformag¢do urbana na cidade, assim como em suas
relagdes sociais e culturais. Os primeiros seguidores®® de Raimundo Irineu Serra, o senhor Germano
Guilherme nascido no Piaui, o senhor Antonio Gomes, o senhor Jodo Pereira, ambos cearenses, e
ainda Maria Vieira Marques, nascida em Belém, também passam a “receber” hinos, fazendo com
que as praticas religiosas destas pessoas passem a ser construidas socialmente, carregando consigo
as representagdes culturais de cada individuo e contribuindo com elementos, nocdes e
compreensdes proprias para a elaboragdo de uma cosmologia e hierarquia metafisica muito
particular.

Dentro deste processo de construgdo social da religidao®, mediada pela cultura dos atores
envolvidos e da sociedade que os abarca, ¢ interessante notar que o hino “recebido” por Irineu ainda
em 1914, s6 tenha sido comunicado a seus seguidores apos a revelagdo, por parte de Germano
Guilherme de que ele também havia “recebido” um hino. Com alguns hinos sendo “recebidos” por
seus companheiros, Irineu decide realizar um primeiro trabalho onde serdo cantados, além dos hinos
“recebidos” por ele, os que foram “recebidos” por seus primeiros seguidores*, ainda na década de
1930, provavelmente em junho de 1934, no dia do santo catolico Jodo Batista.

E deste periodo também os trabalhos ou rituais de cura propostos por Irineu para pessoas
que se encontram doentes ou impossibilitados de exercer suas atividades cotidianas. Realizados em
trés quartas-feiras consecutivas, apos servido o daime para os participantes e para os enfermos,
praticava-se por um periodo aproximado de uma hora e meia a concentragdo e canalizagdo dos
pensamentos para a cura dos necessitados. Nesta fase, Irineu comega a ser reconhecido na cidade de
Rio Branco como um “grande curador e chefe da Hoasca™*!

Os primeiros trabalhos espirituais onde se cantavam os hinos recebidos por Irineu e seus

36 SILVA, Clodomir. op. cit. p.35 ¢ 99-100.

37 GOULART, Sandra. op. cit. p. 82.

38 Estas informagdes estdo contidas nos hindrios distribuidos aos praticantes logo nas primeiras paginas e tem o
objetivo de explicar que eram essas pessoas. A tradi¢do oral também contribui ¢ fornece subsidios para esta
afirmagéo.

39 BERGER, Peter. O dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido. Traducdo: José Carlos
Barcellos. Sao Paulo: Paulus, 1985.

40 OLIVEIRA, Isabela. op. cit. p. 210.

41 Idem. p. 197.



seguidores obedecerdo o calendario dos santos catdlicos, das tradicionais festas de santos padroeiros
das vilas e cidades brasileiras. O elemento novo agora ¢ a instituicdo do “bailado”, onde o ritual
passara a ser celebrado em pé e dangcando, embora com passos marcados e padronizados. Apesar
das festas dos santos mencionadas acima fossem praticadas em outros contextos, locais e periodos,
os primeiros “trabalhos de bailado” recuperam as datas destes santos, inserindo-as em outro
contexto e com finalidades distintas.

Nas antigas freguesias de seringueiros as festas dos santos tinham algumas finalidades além
do culto a essas deidades e protecdo dispendida ao individuo e a comunidade alcangada através de
promessas, rezas e ladainhas. Os moradores destas freguesias recorriam aos santos catdlicos para a
protecdo das freguesias e o bem-estar da comunidade. Nestas festas, organizadas por irmandades
religiosas, havia o repasto de alimentos, o levantamento do mastro e o baile, onde se dancavam e
bebiam, entre outras coisas, a cachaga. Estas festas, com duragao de trés dias, tinham o objetivo de
atrair a simpatia dos santos e fazer com que estes abengoassem a comunidade e livrasse-a de
infortinios e mazelas.*

Além de propiciar a boa vontade dos santos catolicos, por meio de promessas € oracdes,
estas festas evidenciavam também, além da devogdo da populacdo amazonica e suas formas de
culto, os elementos da estrutura social que vigoravam nestas comunidades. Assim, por meio da
distribuicdo de comida e do custeio da festa em homenagem ao santo padroeiro da comunidade, as
pessoas envolvidas na organizacao destas festas por meio das irmandades religiosas, e os patrdes e
comerciantes responsaveis pelos alimentos distribuidos, afirmavam e consolidavam sua posi¢ao de
proeminéncia nessas comunidades contribuindo para um mecanismo de coesdo e legitimacao das
camadas sociais.®

Ao lado dos santos catodlicos, outros seres “habitam” o mesmo universo sobrenatural dos
caboclos: sdo os “bichos visagentos”. Estes o caboclo procura evitar e seguir a risca as prescri¢oes
entendidas como fundamentais para ndo despertar sua ira. Entre os bichos visagentos estudados por
Eduardo Galvao, destacam-se o boto, o currupira, os anhangas, matinta-pereira ¢ os veados.
Espécies de protetores do mundo natural, t€m o poder de causar doencgas e enfeiticar as pessoas que
os desrespeitam ou que ndo percebem que determinados animais podem se tornar visagentos. Assim
o currupira, descrito como um génio da floresta e que vive distante de aglomeragdes, tém os pés
virados para tras e ¢ afeicoado ao fumo e a cachaga, fazendo com que o individuo “perca o rumo” e
fique perdido na mata.*

Os botos devem igualmente ser evitados. Além de afugentar os peixes e virarem as canoas,

possuem especial interesse por mulheres menstruadas, sendo frequente sua aparicdo como um

42 GALVAO, Eduardo. Santos e Visagens: em estudo sobre a vida religiosa de It4, Amazonas. Sdo Paulo: Cia editora
Nacional, 1955. p. 82.

43 Idem. p. 67-68.

44 Idem. p. 99-100.



jovem atraente com o poder de seduzir as mulheres. Muitas vezes se assemelham ao marido da
vitima e mantém relagdes sexuais com ela, tornando-a doente e “amarela”. Se as relagdes ndo forem
interrompidas, as consequéncias podem ser fatais para a vitima.*

Outra crenga identificada por Galvao ¢ a de que todos os animais da floresta, além dos rios e
acidentes naturais, possuem uma mae. Esta ideia faz com que cagadores e pescadores ndo “abusem”
da pesca em um tUnico local e nem cacem a mesma espécie de animal repetidas vezes sob pena de
sofrer represalias por parte de suas maes. Esta nogdo possui um cardter pratico profundamente
sentido pela populagdo da regido amazdnica, haja vista sua principal atividade economica e de
subsisténcia, o extrativismo.*

Completando o complexo religioso do caboclo amazonense, esta a pajelanca. Os pajés sao as
unicas pessoas capazes de curar o “assombrado de bicho”, ou seja, o castigo perpetrado pelas maes
dos bichos abatidos ou pela derrubada de uma grande area na mata. Atribui-se exclusivamente aos
pajés o poder de curar, ainda, a panema, espécie de “for¢a magica” que incapacita o individuo e
pode ser causada no ndo cumprimento de certas obrigacdes em relagdo a caga, se o animal morto for
fémea por exemplo, ou se mulheres menstruadas entrarem em contato com o alimento.*’

Para lograr a cura de seus “clientes” os pajés valem-se de chéas, banhos de ervas e
defumagdes, mas os agentes principais da cura e legitimadores do poder dos pajés sdo os
“companheiros de fundo” ou espiritos de outros indios que “descem” ou “baixam” no pajé e
efetuam o processo de cura através do uso de tabaco, rezas catdlicas e da suc¢do de objetos ou
insetos alojados dentro do corpo do “paciente”. Espiritos de animais e plantas também podem ser
acionados para contribuir com a efetividade da cura, mas a “aquisi¢do” ou aproximacgao destes
espiritos pelos pajés € lenta e gradual. Para se tornar um pajé a pessoa deve entrar em contato com
um pajé mais experiente e aprender a “ver” os “companheiros de fundo” ou os espiritos familiares,
ou desenvolver as aptiddes que, segundo Galvao, ja podem ser percebidas durante a gestagdo ou na
infancia, por meio da recusa em brincar com criangas da mesma idade ou sofrer de ataques e
convulsdes.*

Ao lado dos pajés, outros individuos que tem o poder de curar as enfermidades da populacao
das vilas e freguesias das margens dos afluentes do Amazonas estdo curadores e parteiras, também
denominadas rezadeiras. Valem-se de rezas e ora¢des que variam de acordo com o praticante e a

situacdo a que sdo destinadas, existindo oragdes para dor de cabeca, ossos quebrados e gripe,

45 Idem. p. 94.

46 Idem. p. 106. Galvao aponta para a impossibilidade de se estabelecer uma origem exclusivamente indigena para a
crenca nas “maes de bicho ou de coisas”. “Acreditamos assim que a crenga nas maes tera sido o resultado de um
sincretismo cultural, em que pesou a influéncia do africano, mas sobretudo do portugués, sobre as crengas do
indigena que ja possuia uma versao original de entidades protetoras da natureza. A mae dos bichos ou de coisas, ndo
foi uma ideia tribal. Tera surgido com os indios “descidos” nas missdes ou nas vilas coloniais com o mameluco.” p.
106. nota 70.

47 Idem. p. I11.

48 Idem. p. 126.



recitadas em pé e seguidas de diversos sinais da cruz sobre a parte afetada. Nao possuem o mesmo
prestigio que os pajés por tratarem de males distintos € por ndo possuirem espiritos familiares para
auxilid-las em suas curas.”’

Trago essas informagdes coletadas por Eduardo Galvao, um dos colaboradores de Charles
Wagley quando este esteve em missdo pela Unesco na regido amazonica nos anos de 1940, pois
muitos dos elementos citados acima se fazem presentes nos hinos que Irineu “recebe” ainda no
comeco da elaboragdo de sua doutrina. Refiro-me a figura do Currupira e a ideia das “maes de
bicho” ou mies do igarapé que, como mostra Galvdo, fazem parte do imaginario do caboclo.” O
hino que exponho a seguir, um dos primeiros recebidos por Irineu, demonstra como estas nogdes
estavam presentes em seu “universo mental”' e no da populagdo egressa dos seringais que se

encontravam em Rio Branco:

Formosa, formosa
Formosa, é bem formosa
Formosa é bem formosa

Tarumim tu sois formosa

Formosa é bem formosa
Formosa, formosa, formosa

E bem formosa

Tarumim eu estou com sede
Tarumim tu me dé agua
Tarumim tu sois Mae D agua
Tarumim tu sois formosa

Formosa, é bem formosa>

Neste hino € possivel perceber que a aquisi¢do da agua e o ato de bebé-la sdo atribuidas a
Tarumim, “Mae Dagua”. Tarumim pode ser descrita como um espirito protetor da agua e do
igarapé, sendo ela quem “permite” ou “fornece” a agua para que as pessoas bebam. O proximo

hino, além de versar sobre o Currupira, também indica que Irineu recebeu ordens da Virgem Maria

49 Idem. p. 122.
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In: Enciclopédia Einaudi, vol. 1. Histéria e memdria. Lisboa: imprensa nacional e casa da moeda, 1984. p. 296-331.
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para iniciar sua doutrina, referindo-se a ela como “mae”. Assim, junto com a Virgem Maria, o
Currupira também “habita” o mesmo cosmos, de onde, na concep¢do dos daimistas, provém os

hinos, possibilitando uma convivéncia harmoniosa de universos culturais distintos.

Centro livre, centro livre
E preciso ter amor
A minha mde que me mandou

A minha mae que me mandou

Minha mae prenda querida
Minha mae prenda querida
Minha mae prenda querida
Estou com vés eterna vida
Estou com v0s eterna vida

Estou com vos eterna vida

Currupipipiragua
Eu devo chamar aqui

Eu devo chamar aqui™

Ainda durante os anos de 1930, Irineu reunia-se em sua casa no bairro Vila Ivonete, na zona
rural de Rio Branco, cercado de alguns poucos seguidores. Servia o Daime a todos que lhe
procuravam, procedendo depois a prelecdes, mediagdes de conflitos € o ensinamento de oracdes e
preces cristds catolicas. Seus primeiros seguidores sdo todos ex-seringueiros que viram-se alijados
de suas atividades extrativistas, agora inseridos em um contexto urbano e em constante
transformagdo. Muitas praticas e instituicdes sociais que funcionavam como meio da aproximagao
entre os seringueiros e patrdes foram “resgatadas” por Irineu no inicio da formagao de sua pratica
religiosa, entre eles as relacdes de compadrio e trabalhos comunitérios, os mutirdes.

Ao analisar os dados demograficos dos censos realizados no territorio do Acre durante este
periodo, percebo uma diminui¢do populacional nas areas urbanas assim como uma evasdo do
territorio nos anos seguintes. Em 1920 a cidade de Rio Branco possuia cerca de 19.950 pessoas € o
territorio do Acre aproximadamente 92.379 pessoas.’Ja em 1940, a cidade de Rio Branco passa a

ter 16.038 pessoas e o territorio do Acre cerca de 79.768 individuos.™

53 Idem. Hinario “O Cruzeiro”. Hino n. 39.
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Estas transformagdes nas atividades econdmicas extrativistas € a consequente mudanca do
eixo produtivo para as cidades demandardo agdes dos poderes publicos constituidos no sentido de
organizar a producao de alimentos, abertura de novos campos para a agricultura e criagdo de gado,
além de obras publicas visando melhores condi¢des de trabalho e de vida para a populagao de Rio
Branco. Isto fica claro no esfor¢co da prefeitura de Rio Branco ao lotear e distribuir terras em
coldnias agricolas na margem esquerda do Rio Acre para os egressos dos seringais desativados para
que estes produzissem géneros alimenticios diversos para o abastecimento da cidade.*

Sera nos anos de 1940 que Irineu recebe do senador Guiomar Santos um lote de terra na
colonia Custddio Freire, zona rural de Rio Branco e local de antigos seringais. Irineu cedeu
“graciosamente” lotes para 45 familias que desejassem plantar para a subsisténcia familiar e
comercializar o excedente no mercado publico de Rio Branco.”” Sera na coldnia agricola, que Irineu
instituira os mutirdes e fortalecera as relagdes de compadrio entre os seus seguidores, aliando-se ao
casamento entre familias proximas e que daréd origem a vinculos sanguineos entre diversos adeptos.

Ainda nos anos de 1940, Irineu Serra filia-se ao Circulo Esotérico da Comunhido do
Pensamento, organizacao fundada em 1909 por Antonio Olivio Rodrigues, migrante portugués que
se estabelece em Sdo Paulo.”®Esta organizagdo, com a posterior criagdo da editora Pensamento em
1917 e a publicagdo do Almanaque do Pensamento, contribuindo significativamente para a
divulgagdo de ideias espiritas e esotéricas por todo o Brasil, também imprimira certos contornos a
pratica religiosa daimista. Nocdes como ‘“Harmonia, Amor, Verdade e Justica” presentes nas
concepgoes do Circulo Esotérico assim como a pratica de concentragdo mental contribuem para a
organizagdo proposta pelo Sr. Irineu.

As idéias do Circulo Esotérico, expressas em seu estatuto de junho de 1909, basicamente

a-) Promover o estudo das forgas ocultas da natureza e dos homens;

b-) Promover o despertar das energias criativas latentes no pensamento de cada associado,
de acordo com as leis das vibrag¢des invisiveis;

c-) Fazer com que essas energias convirjam no sentido de assegurar o bem-estar fisico,
moral e social dos seus membros, mantendo-lhes a saude do corpo e do espirito;

d-) Concorrer na medida de suas forcas para que a harmonia, o amor, a verdade e a justica
se efetivem cada vez mais entre os homens.”

Do didlogo entre o grupo formado por Irineu e o Circulo Esotérico da Comunhao do

Pensamento, mediado por Francisco Ferreira, ¢ possivel apreender que muitas das ideias propostas

respectivamente.
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pelo Centro foram incorporadas pela pratica religiosa em formagdo.”’A nogdo de que existem
“forcas ocultas da natureza e dos homens”, antes de se referirem a entidades ou espiritos, sugerem
a compreensao de que o Universo € regido por “energias” e “forcas” invisiveis, algo como o “éter”
da fisica. Assim, os trabalhos de concentragdo, rituais onde se ingere a bebida e pratica-se o siléncio
absoluto seguido do canto de alguns hinos, ¢ um legado do Circulo. A prdpria terminologia
“concentragdo” alude as nog¢des presentes no Circulo Esotérico, assim como os dias em que estes
trabalhos sdo realizados, dias quinze e trinta de cada més. E possivel supor que as idéias espiritas
tenham chegado a Irineu por meio do Circulo Esotérico, apesar do Espiritismo ja estar disseminado
na Amazoénia de um modo geral hd algumas décadas e fornecendo parte do arsenal de preces
utilizadas por diversos curadores. O Censo de 1940 aponta para, pelo menos, 127 espiritas residindo
na cidade de Rio Branco.”'

O que vale identificar ¢ que ao lado de crencas cristds, estd a conviccao das sucessivas
encarnagdes proposta pelo Kardecismo e que podem ser encontradas em outro hino que exponho a

seguir:

So eu cantei na barra
Que fiz estremecer
Se tu queres vida eu te dou

Que ninguém ndo quer morrer

A morte ¢ muito simples
Assim eu vou te dizer
Eu comparo a morte

E igualmente ao nascer

Depois que desencarna
Firmeza no coragao
Se Deus te der licenca

Volta a outra encarnacao

Na Terra como no Céu

E o dizer de todo mundo

Se ndo preparar terreno
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Fica espirito vagabundo®

Nos “trabalhos de concentragdo”, os presentes devem manter-se sentados e permanecer em
siléncio durante um periodo aproximado de uma hora ou uma hora e meia, mantendo a coluna ereta
€ sem cruzar as pernas, para que, na concepc¢ao do grupo, as energias possam “fluir” e ndo ficarem
“travadas”. Penso que a postura praticada durante este ritual é tributaria das concepgdes do Circulo.
Outra influéncia evidente do Circulo Esotérico sdo as preces “Chave de Harmonia” (anexo 1) e
“Consagracao do Aposento” seguida da “Oracdo” (anexo 2) pronunciadas sempre no inicio dos
“trabalhos”. Existe também o costume de saudar com “vivas” as divindades e as pessoas presentes
nos trabalhos, sejam eles musicos, aniversariantes ou criangas. Assim, durante os rituais, o
dirigente/comandante/padrinho (ambos sdo terminologias empregados pelos daimistas para se
referir a quem comanda a sessdo) pode dizer: “Viva o Divino Pai Eterno”, e as pessoas respondem

"9

“viva!”. Sdo muitas as chamadas para os “vivas”: “Viva o Divino Pai Eterno, a Rainha da Floresta,
Jesus Cristo Redentor, Patriarca Sdo José, Todos Seres Divinos, Viva o Santo Cruzeiro, Viva o dono
do hinario, Viva o Nosso Mestre”, e assim por diante. Todos esses “vivas” sdo respondidos com
outro “viva” por todos os participantes do sexo masculino. Penso ser esta também uma influéncia
do Circulo Esotérico na pratica religiosa daimista.

Na prece “Consagracdo do Aposento” existe a mengdo do que seria a constitui¢do do ser
humano na concepg¢ao destes religiosos. Os homens e mulheres seriam formados por dois “eus”, um
“superior” e outro “inferior”, sendo o primeiro quem cada individuo “realmente” € e foi em outras
vidas estando ligado ao “mundo espiritual”, possivel de ser acessado ou “descoberto” por meio da
ingestdo do Daime; e um “inferior”, que diz respeito a sua encarnagdo “atual” e ligado ao “mundo
material”. S3o nogdes importantes para os daimistas na medida que impdem ao adepto a
investigacdo de quem este teria sido em vidas passadas e de que existe a possibilidade de se
descobrir este fato. Uma das maneiras pela qual seria possivel a descoberta de sua verdadeira
identidade ¢ por meio de “viagens astrais”, onde o espirito, “eu superior”, desprende-se do corpo e

transita pelo mundo espiritual. O hino, recebido pelo senhor Jodo Pereira, fornece pistas de como se

pode alcancgar ou dialogar com o “mundo espiritual”:

Eu vim para este mundo
Eu vim aprender a rezar
A minha mae que nos mandou

O mestre para ensinar
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O mestre que me ordena
Aprendeu para ensinar
Nao ¢ coisa que se ofereca

E para aqueles que procurar

Vou dizendo e vao aprendendo
Facam esforco de pegar
Desocupar o aparelho

Para poder se trabalhar

Tudo no mundo se acaba
Todos devem ter amor
Tenho fé na mae divina

E em nosso Pai criador®

Neste hino, um dos primeiros seguidores de Irineu deixa possivel de ser percebido diversas
nogoes e convicgoes partilhadas pelos daimistas. Na primeira estrofe, evidencia-se a crenca de que
Irineu ¢ entendido como mestre e que seu processo de aprendizagem se deu com a “mae”, ou seja
Nossa Senhora Imaculada Conceicdo, atribuindo legitimidade e poder a ele. A terceira estrofe
aponta para a nocao discutida brevemente, no que diz respeito a compreensao da constituicdo dos
homens para os daimistas. No momento em que se “desocupa o aparelho”, em outras palavras,
quando o espirito “sai” do corpo, é que a pessoa pode “se trabalhar”, ou seja, conhecer-se. E durante
as “viagens astrais” que o espirito viaja pelo “mundo espiritual” podendo “descobrir” ou “perceber”

sua origem divina, assim como “ler” e “receber” instru¢des e ensinamentos dos “seres divinos”.

1.4 O hinos:

Neste momento do trabalho penso que algumas explicagcdes acerca dos hinos se fazem
necessérias. Tdo importante quanto a bebida, os hinos também o sdo. E por meio da bebida que se
atinge o “mundo espiritual”, onde se encontram os hinos ou onde estes podem ser “ditados”. Os
hinos sdo a prova do contato dos individuos com o “mundo espiritual” e, por serem compreendidos
como oriundos de uma realidade sagrada, onde a pessoa ndo compdem o hino mas o recebe, confere

-lhe uma condi¢do de “verdade”, seja por sua origem e/ou seu conteido. Podem ser recebidos
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durante os trabalhos espirituais ou em situagdes cotidianas.*

Os hinos, em ritmos de marcha, valsa e mazurca, podem ser “descritivos, narrativos, oragdes
de confissdo ou chamadas de determinados seres divinos”®, conduzem e auxiliam as experiéncias
extaticas, na medida em que contém os ensinamentos que devem ser apreendidos, transmitem
“forca”, “firmeza” e “calma” em suas letras fornecendo elementos para que os praticantes possam
equilibrar o efeito psicoativo da bebida com o desenvolvimento do ritual. Nesse sentido, os hinos
contém todos os ensinamentos que devem ser incorporados pelos praticantes e funcionam como o
“corpus semantico da religido”.®

Durante o ritual, os hinos determinam a postura e posi¢do dos praticantes assim como a
movimentagdo dentro do saldo. Nos trabalhos de concentragdo, transcorridos com as pessoas
sentadas, existem hinos em que as pessoas devem levantar-se para cantd-los. Em trabalhos de
bailado, os hinos determinam o tipo de danca e marcagdo dos passos. Se a pessoa precisar sair do
saldo por motivos diversos, podera ficar ausente por um periodo da execucdo de apenas trés hinos,
devendo voltar ao seu lugar e dar continuidade ritual. Ou seja, durante os trabalhos, além de
transmitir as mensagens dos “seres divinos”, os hinos determinam o formato e a dindmica do ritual
do mesmo modo como indicam um “tempo musical na orientagdo das tarefas e da construcao da
realidade sagrada”.’

Ainda em relagdo aos hinos, exponho dois exemplos de como ¢ possivel receber um hino, ou

entrar na realidade sagrada em que os hinos se encontram. O primeiro ¢ de Germano Guilherme, um

dos primeiros seguidores de Irineu:

Eu recebi este canto
Para mim aqui cantar
Este cantico eu recebi

Da condessa Cires Beija-mar

Eu canto e me alegro
Em ver todos cantar
Este cantico divino

Que eu recebi 14 no astral
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Eu digo aos meus irmaos
Filhos da Virgem Maria
Que ¢ preciso trabalhar

Assim toda hora e todo dia

Trabalhemos meus irmaos
Para todos receber
Que do Sol ¢ da Lua

E de onde vem todo poder®

Neste hino, quem o entrega ¢ uma entidade, um “ser divino”, a “Condessa Cires Beija-mar”.
Ou seja, existe um contato, um didlogo com os seres espirituais no “astral”. Outros aspectos da
cosmologia daimista também podem ser percebidos, como o titulo de “condessa”, que traz consigo
nogoes de Império e realeza, ou melhor, titulos de nobreza. Existe toda uma terminologia que
remete a nogdo de “Reino”. Assim a “condessa”, faz parte da “corte celestial”, onde estdo os seres
divinos, submetidos ao Mestre Imperador Raimundo Irineu Serra. Este ¢ a maneira pela qual os
seguidores referem-se a Irineu: Mestre, ou Mestre - Império. Na tltima estrofe fica claro também a
relacdo entre a Lua e o Sol, de “onde vem todo poder”, com o processo de hierofanizacao
mencionado anteriormente.

O proximo hino de Raimundo Irineu, mostra onde estao os hinos que sao recebidos por ele:

Das virtudes em cheguei
Canto ensinos vem comigo
O poder que Deus me da

Para este mundo eu doutrinar

Doutrinar o mundo inteiro
Para todos aprender
Castigar severamente

Quem nao quiser obedecer

Canto ensinos ¢ com amor
Com prazer e alegria

Obedecendo ao Pai eterno
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E a sempre virgem maria

As palavras que eu disser
Aqui perante a este poder
Estdo escritas no astral

Para todo mundo ver

Sigo firme a minha linha
Sem a nada eu temer
Por que eu sou filho de Deus

E confio neste poder

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

Com o correio da ma noticia®

Os hinos estdo “escritos no astral”, “para todo mundo ver”. Em outras palavras, as
mensagens encontram-se a disposi¢do de qualquer pessoa que consiga alcangar o “astral”,
conferindo as mensagens as caracteristicas atribuidas por Emile Durkheim a verdade:
impessoalidade e estabilidade.”Ao lado da confirmagdo de que Irineu “obedece ao Pai eterno” e a
“sempre Virgem Maria”, conferindo-lhe poder e legitimidade, existe uma instru¢do de carater mais
pratico, para “este mundo”. “Precisamos acabar com o correio da ma noticia” € uma instrugdo direta
para que ndo haja fofoca ou injurias dentro da irmandade, atribuindo ao hino um caréter tanto de
revelacdo quanto de prescricao.

Um outro hino que expressa a organizagao e hierarquia do “mundo espiritual” por parte dos
seguidores de Irineu e as fungdes que cada “ser divino” exerce ou possui, “recebido” pelo Senhor

Jodo Pereira, com o titulo “Vou chamar maraximbé”:

Vou chamar Maraximbé
Quem quiser venha escutar
Vem ca, vem ca, vem ca
Vem ca, vem c4, vem ca
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70 DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa. Tradugdo: Paulo Neves. Sdo Paulo: Martins Fontes,
1996. p. 474.



Chamei Maraximbé
Para ele vir ca
Traz o corpo e fica firme

Faz lombo pra apanhar

Vocé deve se lembrar
Deve pensar um pouco
Na firmeza que empregou

E na palavra que jurou

Chamei Maraximbé
Para ele vir aqui
Segue em frente e pisa firme

E marca passo pra seguir

Oh meu Divino Pai
Minha sempre Virgem Maria
Perdoai os vossos filhos

E os crimes que eu cometi”'

Na compreensdo dos seguidores, o “ser divino” maraximbé tem o poder de castigar aqueles
que ndo cumprem suas obrigacdes durante o trabalho espiritual, quais sejam: o pensamento livre de
energias do mundo material, a necessidade de “firmeza” para suportar a “forca” do efeito psicoativo
da bebida e o juramento que deve ser feito para a adesdo a pratica proposta por Irineu. A nogdo de
que os “seres divinos” observam atenciosamente os trabalhos espirituais e punem aqueles que nao
obedecem as prescrigdes esta sintetizada na figura de maraximbé.’

Ainda nos anos de 1940, com a eclosdo da Segunda Guerra Mundial e a tomada dos
seringais do oriente pelos japoneses, uma nova imposicdo de demanda pela borracha brasileira
refletida em diversas a¢des do governo federal no sentido de estimular a producdo por meio de
novos fluxos migratorios e outras ferramentas para a extragdo do latex, transformardo
significativamente a paisagem e as relagdes urbanas das principais cidades amazodnicas e de Rio

Branco em especial. Um esforgo conjunto entre o governo brasileiro e dos Estados Unidos,
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conhecidos como os “tratados de Washington”, objetivando aumentar a produ¢do de borracha, deu
origem a varias organizacdes oficiais como o Banco de Crédito da Borracha, a Comissdo
Administrativa de Encaminhamento de Trabalhadores da Amazonia, a Superintendéncia de
Abastecimento do Vale Amazonico e o Servico de Especial de Saude Publica, que tinham como
objetivo propiciar linhas de crédito para seringueiros e seringalistas, recrutamento e treinamento de
novos trabalhadores no nordeste brasileiro, a distribui¢do de produtos de higiene pessoal e de
necessidades basicas como sandalias, redes, etc.”

Este novo impulso as atividades extrativistas, percebido pelos novos contingentes
migratdrios que aportam ao Acre, “os soldados da borracha”, e pelas iniciativas estatais na cria¢ao
de instituigdes que organizavam e fomentavam a produgdo do latex ndo durou muito tempo. Com o
fim da guerra em 1945 e novamente a desagregacao dos sistemas de aviamento recuperados durante
a “batalha da borracha”, muitos destes migrantes deslocam-se para as cidades causando um inchago
populacional e a necessidade de novas agdes por parte do poder publico. As coldnias agricolas
formadas apos este periodo, em 1947, na margem esquerda do rio Acre, mencionadas acima e que
Irineu fora agraciado com um lote, sdo frutos deste periodo.™

Transcorridos quase quinze anos desde o inicio dos trabalhos propostos por Irineu em
conjunto com um pequeno nimero de seguidores que crescerd “naturalmente” e gradativamente, os
principais elementos da pratica religiosa daimista, ja podem ser identificados e enumerados, dando
contornos proprios as reunides e rituais propostos por Raimundo Irineu Serra. O calendario de
trabalhos ja esta estabelecido e segue as principais datas do catolicismo, como as festas dos santos,
dia de reis, natal, finados, e assim por diante. As “concentragdes” ja sdo realizadas nos dias quinze e
trinta de cada més; os hinos ja sdo executados com instrumentos musicais ao lado dos maracas; a
farda, ainda sem possuir o desenho das fardas atuais j& existia € impunha-se como obrigacao aos
adeptos. Ao lado de todos esses elementos, que conferiam uma distingdo entre as praticas “nativas”
ou “rusticas”, soma-se a compreensdo de que a bebida ministrada nos trabalhos espirituais
elaborados por Irineu, partilhada por muitas pessoas da regido amazodnica, de a ayahuasca ser
entendida sobretudo como um medicamento.”

Por apresentar um formato distinto das praticas indigenas de consumo da bebida, e por
reunir pessoas que haviam trabalhado nos seringais durante as duas fases de apogeu da borracha em
sua colonia agricola, no bairro que passa a levar seu nome, muitos dos seringueiros que viram-se
sem ocupagao procuram Irineu para participar de seus “trabalhos” e de alguma maneira fazer desse
grupo que se formava em torno de Irineu e do daime.

Em 1945, um dos praticantes da doutrina de Irineu, apds passar por um tratamento com o
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daime com o objetivo de tratar problemas com o alcool, também obtém uma “revelagdo” de que
deveria criar um centro onde também ministraria a bebida para quem desejasse ou precisasse. Com
o consentimento de Irineu, Daniel Pereira de Matos, também maranhense, funda em Rio Branco a
Barquinha, outra pratica religiosa que também utiliza a ayahuasca, mas mantendo a denominagao
daime.”°Este é um fato muito interessante de ser pensado devido as influéncias que ambos podem
ter sofrido durante os seus processos de formacao pessoal, tanto Irineu quanto Daniel. Os dois sdo
nascidos no Maranhdo, onde a forca das tradigdes africanas podia ser sentida mais fortemente nas
manifestagdes religiosas que existem por 14, como o Tambor de Mina por exemplo; ambos vieram
ao Acre durante o fluxo migratdrio que se deu durante a época de exploracdo da borracha e ainda,
ambos viveram na cidade de Rio Branco no mesmo momento.

Nao quero com isso, negar a for¢a e o poder das “estruturas” culturais, sociais € econdmicas,
no sentido apontado por Durkheim de a que “religido (...) longe de ignorar a sociedade real e de
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ndo leva-la em conta, ¢ a imagem dela, reflete todos os seus aspectos”’’, e que atuavam no momento

em que aqueles desenvolvem seus “sistemas culturais™’®

, mas sim apontar para as possibilidades de
formatos religiosos distintos, elaborados por pessoas que possivelmente, partilhavam de elementos
comuns a uma determinada cultura, inseridos no mesmo ambiente geografico e dialogando com a
mesma bebida. A “inveng¢do””destas praticas religiosas apontam, no meu entendimento, para a
preponderancia de escolhas pessoais idiossincraticas justificadas por suas proprias experiéncias, ou
seja, sao eles que escolhem (ou sdo escolhidos), decidem o que entra € o que nao entra nos rituais,
na cosmologia, na estética, no comportamento das pessoas.

Nos anos de 1950, os adeptos da doutrina de Irineu, utilizavam fardas para a participagdo
nos rituais. Estas vestimentas ritualisticas eram adornadas por vérias insignias conferidas pelo
proprio Irineu em reconhecimento ao adiantamento do estagio espiritual em que os praticantes se
encontravam, indo de cabo a patente de general. Ao passo que estas patentes indicavam distingdo
entre os adeptos, Irineu decide padronizar as insignias em uma rosa, feita de papeldo e pano verde,
chamada de medalha, mantidas até o final da década de 1960.%°

No ano de 1957, Irineu retorna ao Maranhao para rever sua familia e traz consigo diversas
referéncias para o desenvolvimento e constru¢do de sua doutrina. Algumas influéncias das
“matrizes maranhenses” para a constituicdo da pratica religiosa elaborada por Irineu e seus

seguidores podem ser evidenciadas nas fardas utilizadas nos bailes de Sao Gongalo, onde os
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bailantes usam terno e gravata e as mulheres usam saia € uma coroa na cabeca; nas festas do Divino
Espirito Santo, que acontecem em torno de um grupo de criangas, denominado “reinado” ou
“império”, termos utilizados por Irineu e seus seguidores. Sobrepondo-se a essas referéncias estao
termos como “Papai Paxd” e “Equior”, terminologias identificadas em manifestacdes religiosas
maranhenses e que também aparecem no hindrio de Irineu. Por fim a referéncia a Nossa Senhora da
Conceigdo, que possui “presenca destacada na religiosidade popular (...) sendo frequentemente
invocada na abertura dos rituais de cura”, além de outras nog¢des como
“banzeiro/maresia/balango”.® Atribui-se a esta tnica viagem de Irineu ao Maranhdo durante todo o
tempo em que esteve no Acre o “modelo” ou formato da farda utilizada pelos praticantes até os dias
atuais.*

Nos anos de 1960, a comunidade formada por Irineu e seus seguidores ja produzia o
suficiente para comercializar o excedente dos géneros alimenticios no mercado local da cidade de
Rio Branco, e o bairro que levava seu nome passa a ser conhecido na cidade com Alto Santo. Nesta
comunidade sera construida uma escola, a “Escola Cruzeiro” que oferecera atividades para criangas
de primeira a quarta série.**Narrando os “fatos” deste modo, de maneira linear e sem rupturas, pode
parecer que durante a formacdo da pratica religiosa daimista, tudo correu de maneira harmoniosa e
tranquila. Porém, mesmo gozando de boas relagcdes com representantes do poder publico, Irineu e o
culto que se delineava por vezes sofreu perseguicdes por parte da policia de Rio Branco,
demandando ag¢des por parte do proprio Irineu e de seus seguidores, no sentido de explicar e

justificar sua préatica religiosa em formacao.

1.5. A religido como formagao social:

Para compreender o processo de formacao da pratica religiosa daimista enquanto construgdo
social, subsidiada por elementos culturais presentes nos locais e periodos em que aparece, seguirei
as consideracdes propostas por Peter Berger, em seu livro “O dossel sagrado”, onde enxerga a
religido, assim como a sociedade de um modo geral, como “empreendimento humano e dialético”.®

Berger acredita que a sociedade se desenvolve a partir de trés momentos, ou “passos”. O
primeiro momento ¢ a “exterioriza¢do” que, nas palavras do autor, ¢ “a continua efusdo do ser

humano sobre o mundo”, entendida como uma necessidade antropoldgica. Nesse sentido, os

homens tém/sentem a necessidade de se expressar, fazer e socializar. O segundo momento ¢ a

81 LABATE, Beatriz Caiuby; PACHECO, Gustavo. As matrizes maranhenses do Santo Daime. In: O uso ritual da
ayahuasca. LABATE, B. C.; W. S. Araujo (Orgs). Campinas, Mercado das letras: 2014. p. 5-9 Disponivel em:
http://www.aguiadourada.com/pdf/matrizes.pdf. Acessado em: 09/10/2014.

82 OLIVEIRA, Isabela. op. cit. p. 241.

83 Idem. p. 239.

84 BERGER, Peter. op. cit. p. 16.


http://www.aguiadourada.com/pdf/matrizes.pdf

“objetivacdo”, ou seja, “a conquista por parte dos produtos dessa atividade (efusdo sobre si mesmo)
de uma realidade que se defronta como facticidade exterior distinta dele”. Em outras palavras, as
criagdes humanas, materiais e imateriais, tornam-se objetos, nogdes e padrdes disponiveis e
passiveis de serem entendidos e apreendidos. O terceiro momento € a “interiorizacao”, entendida
como a “reapropriagdo dessa mesma realidade por parte dos homens, transformando-a novamente
de estruturas do mundo objetivo em estruturas do a consciéncia subjetiva”.**Um processo de
aprendizagem, de absor¢do das idéias propostas.

Assim como a sociedade, a religido ¢ um produto humano. E como produto humano torna-se

alguma “coisa la fora”*

, impondo-se como realidade objetiva a todos os que entram em contato
com ela. Desta maneira, a sociedade, e sua tributaria, a religido também passa por momentos onde
as pessoas “‘exteriorizam”, expressam, suas nogdes € concepgoes acerca da sacralidade do ambiente
em que estdo inseridos, dos objetos que produzem para suas atividades diversas e para prédicas
morais e atitudinais. Uma vez expressas e “objetivadas”, passam a possuir um carater de
“facticidade”, de realidade, impondo um movimento de aprendizagem e de alinhamento as ideias ou
objetos propostos. Berger toma como exemplo desse processo de construcao social da realidade a
linguagem, demonstrando como os homens desenvolvem suas linguas e de que maneira ela
“retroage” continuamente sobre seus produtores sendo produto e, a0 mesmo tempo, “produzindo” o
homem, dialeticamente.®’

Este esquema elaborado por Berger auxilia-me a entender a formacgao da religido do Santo
Daime na medida em que os hinos, os simbolos e as praticas ritualisticas presentes na “doutrina”,
desenvolvidas/criadas ou “recebidas” em primeiro lugar por Irineu e depois por seus seguidores,
podem ser consideradas como o primeiro momento, a “exterioriza¢do”, do processo de construcao
social da religido. Uma vez que Irineu “recebe” o primeiro hino (ou outros) e o canta, socializa este
fato, comunica-o, a “exteriorizag¢ao” esta feita.

No momento em que os hinos sdo escritos e passam a fazer parte dos hindrios eles sdo
“objetivados”, “prontos” por assim dizer; estando disponiveis para serem lidos ou cantados,
adquirindo o status de “facticidade exterior”. J& no terceiro momento, a “interiorizacao”, ¢ que a
“apropriacdo” ou “entendimento” da mensagem contida nos hinos serd absorvida pelos praticantes
da religido tornando-se parte de suas “estruturas da consciéncia subjetiva”, ou melhor, “tomam para
si” o conteudo dos hinos valendo-se deles para a formagao de suas identidades e personalidades.

Do mesmo modo que os homens em suas atividades cotidianas, “trabalhando
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juntos”®,concebem institui¢des, inventam linguas e desenvolvem ferramentas, também produzem,

criam um mundo metafisico, um “mundo espiritual”, um “mundo divino”. Por meio dos trés passos
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discutidos anteriormente ¢ que serd possivel a cria¢do e sustentacdo desse mundo sagrado, através
das representagdes que os homens adquirem através de sua cultura e mantidos por relagdes sociais e
de poder.

Segundo Peter Berger, tanto o mundo das sociedades empiricas quanto o mundo dos seres
celestiais sdo construidos constantemente por meio da atividade humana e contribuem para a
“ordenacdo da experiéncia” dos sujeitos envolvidos no processo, ao passo que fornecem modelos de
“atitudes, motivos e projetos de vida”.*Ndo obstante a “apropria¢do” de nogdes, papéis sociais,
linguagens e atitudes “objetivadas” variar enormemente de pessoa para pessoa, a sociedade e a
religido fornecem uma ordem de significados para as experiéncias pelas quais os individuos passam
durante suas vidas.”

Esta “ordenagdo da experiéncia”, ou nomos para utilizar as palavras de Berger, constituido a
partir da linguagem e por meio dela, fornece aos individuos o “edificio normativo e cognitivo” onde
encontram-se as referéncias por quais os mesmos individuos podem participar da sociedade e da
religido.” Este nomos proposto por Peter Berger assemelha-se muito ao conceito de cultura proposto

por Clifford Geertz em sua obra “A interpretacdo das culturas”. Para Geertz, a cultura é:

um padrdo de significados transmitidos historicamente, incorporados em simbolos, um
sistema de compreensdes herdada expressas em formas simbolicas por meio das quais os
homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atitudes em

relagdo 2 vida.”

O “padrao de significados transmitidos historicamente” (exteriorizagdes objetivadas e
legitimadas socialmente) fornece um gabarito, um modelo, sintetizado em linguagens, atitudes e
valores morais para a ordenagdo da experiéncia dos individuos durante suas vidas, podem
“produzir” sentido. Este “diagrama” contém as referéncias para a aceitagdo de papéis sociais,
producao de universos simbodlicos e a propria constitui¢ao identitaria dos individuos, contribuindo
para a formacdo de significados dos eventos e situagdes pelas quais os individuos passam durante
suas vidas. Porém, este “padrdo de significados” deve ser mantido e permanentemente reelaborado
pelos individuos em virtude da propria dindmica que rege a sociedade que o produziu,
dialeticamente.

Sendo assim, a religido também pode ser descrita como um “sistema cultural”, pois propde:

um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penectrantes ¢ duradouras
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disposic¢des e motivagdes nos homens através da formulagdo de conceitos de uma ordem de
existéncia geral e vestindo essas concepgdes com tal aura de fatualidade que as disposi¢des
e motiva¢des parecem singularmente realistas.”

E o que estd em jogo na construgdo social da religidio do Santo Daime. O sistema de
simbolos desenvolvidos no decorrer da formagdo deste “sistema cultural”, o Cruzeiro®, a farda, as
imagens de Santos catolicos e da Virgem Maria, contribuem para a imposi¢do de um sentido ou
significado proprio para a ingestdo do daime e da participagdo no ritual. Por meio de um gestual
onde o praticante “desenha” um sinal da cruz antes e/ou depois da ingestdo da bebida, proferindo
oragdes e ocorrendo sempre em rituais, serd possivel a constru¢do conjunta por parte dos adeptos de
um sentido sagrado para o consumo da bebida, assim como a reiteragdo dos contetidos do hinos.”

Por meio de um gestual padronizado durante todo o ritual, que se observa pelo sinal da cruz
executado pelos praticantes antes e/ou depois do consumo da bebida; por meio da entoagdo dos
hinos e da “apropriacdo” do seu contetido pelos praticantes; através do consumo do daime
exclusivamente em rituais religiosos e ainda, por meio dos testemunhos e das historias de vida dos
praticantes acerca das transformagdes positivas em suas vidas, por meio de curas alcangadas ou
ainda pela “apropriagdao” de “poderosas, penetrantes e duradouras motivagdes” oriundas dos
“trabalhos espirituais” em que os individuos se fazem presentes e que incutem uma nova
“ordenacgdo da experiéncia” de vida, a ayahuasca, rebatizada por Daime, se torna progressivamente
entendida como um poderoso veiculo para o contato com o sagrado.”

Para demonstrar de que maneira a construgao social da religido e dos sentidos partilhados
pelos adeptos da pratica religiosa daimista dialogam com os hinos e com as histérias de vida de
antigos seguidores de Irineu, exponho um hino do senhor Jodo Pereira, que relata uma cura

alcangada dentro da religido:

Pedi licencga a meu chefe
Me deu com muita atengao
Quem quiser pode escutar

Que eu fago a declaragao

Meu chefe me deu licenca

Para hoje nos cantar

93 Idem. p. 67.
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Para todos ver um milagre

Que eu tenho para mostrar

Eu vou seguindo nessa linha
Sem nunca me arrepender
Que dentro desta verdade

O meu chefe tem poder

Ao Divino Pai eu pedi
E a Rainha para ordenar
Como vosso divino poder

Para meu chefe me curar

Meu chefe veio me curar
Que a Rainha mandou
Com o poder do Pai eterno

E as for¢as do redentor

Eu recebi esta cura
Com muita satisfacao
Me acho hoje curado

Junto com meus trés irmaos

Foi em nome do meu chefe
Que ao Divino Pai eu pedi
Com o poder da Mae Divina

Eu agora recebi

Eu digo aos meus irmaos
Para todos ficar cientes
Que nds ndo merecemos nada

Sem o chefe ir na frente

O nosso chefe tem poder

E no6s devemos ter amor



No cora¢ao com firmeza

Que foi ele quem procurou

Vamos seguir os trilhos direitos
Deixando os caminhos errados
Que nos tendo esta firmeza

Seremos todos curados

Vamos ter fé na Mae Divina
E em nosso Pai criador
E no vosso Eterno Filho

E em nosso Mestre Ensinador

Viva a nossa Rainha
E o nosso Pai Criador
Viva o vosso Eterno Filho

E o no Mestre Ensinador®’

Neste hino, o senhor Jodo Pereira relata a cura que recebeu por meio de seu “chefe”, o
senhor Irineu, que manobra o “poder” do “Divino Pai”, as “forcas” do “Redentor” (Jesus Cristo)
estando sob “ordens” da “Rainha” (Virgem da Concei¢do). Este “milagre” narrado por Jodo Pereira,
que se “acha curado”, “junto com seus trés irmaos” e lhe da forca para “seguir nesta linha” “sem se
arrepender” contribui significativamente para o entendimento de que, primeiro: o senhor Irineu ¢
um “mestre ensinador” e de que ele estd sob o comando da Virgem Maria, de Jesus Cristo e do
Divino Pai Eterno, o que lhe confere poder e legitimidade. Segundo: que ele alcanga sua cura por
meio da ingestdo do daime e da intervencdo divina, devendo ter “firmeza” e amor para permanecer
sadio. Terceiro: reitera as prescrigdes sobre como viver “neste mundo”, “seguindo os trilhos certos”
e “deixando os caminhos errados”.

Por meio do canto deste hino e de muitos outros que relatam curas recebidas, o daime ¢
progressivamente referido como um veiculo que tem, também, o poder de curar. Progressivamente ¢
alcado a uma categoria “divina”, “sagrada”, “santa”. Desta maneira, a partir de relatos de antigos
adeptos da pratica proposta por Irineu, constantemente lembrados em “trabalhos espirituais”,
reunides e conversas informais, a bebida passa a ser chamada por Santo Daime. As mensagens

contidas nos hinos e as historias de vida de antigos adeptos da religido, contribuem para a
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construgdo deste sentido “sagrado” e “santo” do daime.”®Ainda no periodo em que Irineu era vivo, o
nome daime passa a ser substituido por Santo Daime.
Em outro hino “recebido” pelo senhor Antonio Gomes, podemos perceber a transformacao

de Irineu em Mestre, modo como ele sera denominado por seus seguidores por toda sua vida:

O Divino Pai mandou
O Mestre nos ensinar
Para todos nos aprender

O valor desta doutrina

Eu convido meus irmaos
Que queiram me acompanhar
Para seguir nesta verdade

Que eu recebo do Astral

A escola esta criada
Para quem quiser aprender
Obedecendo ao nosso mestre

E ao seu Divino poder”

Neste hino fica claro a concep¢do partilhada pelos adeptos de que Mestre Irineu é um
enviado de Deus. Seu contato com o “Divino Pai” se da através da “Rainha da Floresta”, a Virgem
da Conceicao. Esta concepcao confere poder e legitimidade aos trabalhos propostos Irineu, como
mencionado em outros momentos. Anténio Gomes confirma a ideia de que os hinos sao “recebidos”
do “astral”, termo empregado pelos daimistas para se referir ao “mundo espiritual”, e implicando
um carater de “verdade” as mensagens “recebidas”. A referéncia a pratica religiosa enquanto
“doutrina”, termo que sera acionado pelos daimistas para se referirem a sua religido e sua
comparagdo a uma escola, onde se aprende como se deve viver e como entrar em contato com a
realidade sagrada, devendo obedecer ao Mestre e ao se “divino poder”, também ficam evidentes.

Serd dentro dos “trabalhos espirituais” que os seguidores entrardo em contato com a
realidade divina, mediada pelo consumo do daime e cantando os hinos, que potencializam e
conduzem a experiéncia visionaria. Nos rituais, serdo proferidas oragdes, as mensagens dos hinos
serdo ouvidas e a teodicéia'® serd explicitada e socializada, demonstrando no que essas pessoas
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acreditam. Assim, nos “trabalhos espirituais” ¢ que os seguidores entrardo em contato com a
realidade sagrada socialmente construida e participardo da constante reelaboracdo da cosmologia,
ou teodicéia.

Seguindo a compreensdo de Peter Berger no que concerne a construg¢ao social da religido
enquanto universo simbolico que ordena a experiéncia, o referido autor aponta que enquanto criacao
humana, estes universos simbdlicos sdo intrinsecamente precarios, podendo sofrer “ataques” por
parte dos individuos no sentido de desqualificar ou negar a teodicéia proposta e praticada.'”' Para
reiterar repetidas vezes a teodicéia proposta, os rituais desempenham uma importante funcao. Nas

palavras de Berger:

Os homens esquecem. Precisam, por isso, que se lhes refresque constantemente a memoria.
(...) O ritual religioso tem sido um instrumento decisivo desse processo de
“rememoramento”. Repetidas vezes “tornam presentes” aos que nele tomam parte as
fundamentais defini¢des da realidade e suas apropriadas legitimagdes.'*®

Neste sentido os “trabalhos espirituais” do Santo Daime tém papel determinante para o
enraizamento das nocdes e concepgdes da organizagdo do “mundo espiritual” nas consciéncias
individuais de cada praticante e do grupo de uma maneira geral. A reiteragdo constante dos
principios doutrinarios, da cosmologia, dos gestos executados, enfim, do que “se passa” e
“acontece” nestes rituais sdo determinantes para a impressdo e acomodacao das idéias propostas e
vivenciadas. Outro pesquisador que contribui significativamente para o entendimento da
importancia dos rituais para as praticas religiosas ¢ Clifford Geertz, em seu trabalho ja mencionado

anteriormente:;

E no ritual - isto é, no comportamento consagrado — que se origina, de alguma forma, essa
conviccao de que as concepgdes religiosas sdo veridicas e de que as diretivas sdo corretas.
E em alguma espécie de forma cerimonial — ainda que essa forma nada mais seja que a
recitagdo de um mito, a consulta a um oraculo ou a decoracdo de um tumulo — que as
disposi¢des ¢ motivagdes induzidas pelos simbolos sagrados nos homens ¢ as concepgdes

gerais da existéncia que eles formulam para os homens se encontram e se reforgam umas as

outras. 103

Sendo assim, ¢ através dos rituais religiosos que os praticantes sentem e vivem as
“verdades” religiosas, procedendo a uma transformacdo em suas consciéncias individuais e
alinhado-se aos preceitos e valores comungados. O “refor¢o” das concepgdes e das representacdes
que a pratica religiosa propdem, fortalecem os universos simbdlicos constituidos dando a estes o
status de realidade, propiciando o desenvolvimento da “teia de significados” que ordena a
experiéncia e as biografias individuais e grupal dos atores envolvidos.

Entre as disposi¢cdes e motivagdes que os rituais religiosos propdem ou impdem, € que deve
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ser a preocupacdo dos estudiosos das religides, estd o desenvolvimento de concepgdes gerais sobre
o mundo em que estes individuos vivem, as representacdes de que fazem de si mesmo e da relagdo
entre elas simultaneamente — o modelo “da” atitude. Além disso, os rituais também fornecem
modelos “para” a atitude, na medida em que fornecem elementos e padrdes morais e estéticos para a
vida dos praticantes.'” Os rituais religiosos demonstram, entre outras coisas, o que ¢ a vida e o
mundo; e como se deve viver no mundo.

Voltando aos anos de 1960, mais precisamente em 15 de junho de 1962, o territorio do Acre
¢ elevado a categoria de Estado, por meio de disputas de grupos politicos, conhecido como
“movimento autonomista”, que buscava uma maior independéncia politica e econdomica do poder
central brasileiro alinhado as demandas e imposi¢des do mercado e politica externa.'® Com a crise
da borracha no periodo apds a II Guerra Mundial, o Acre dependia em sua maior parte de recursos
do Governo Federal, sendo este o principal fomentador das atividades extrativistas e comprador da
borracha produzida a pregos estipulados previamente. A luta pela eleva¢do do Territério do Acre a
categoria de Estado procurava a “constituicdo de uma representacdo politica local na possibilidade
da formulagdo e execucdo de projetos voltados para os interesses da regido € na ascensdo de
representantes politicos locais a estrutura do poder politico.”!*

Ap0s o golpe civil-militar de 1964, que suprimiu diversos direitos que ndo sao possiveis de
serem abordados aqui, um novo aporte de recursos financeiros capitaneados por diversas empresas
estrangeiras se fez sentir na determinagdo em produzir géneros alimenticios diversos, na compra de
maquinario pesado para industrias, equipamentos e empréstimos ao governo federal. O processo de
industrializacdo pelo qual o Brasil passou nos anos de 1950, e que foi acelerado nos anos de 1960
acarretaram inimeras transformagdes nas relagdes ¢ modo de produgdo do pais, e em especial na
regido da Bacia Amazonica.'”’

Para aumentar a exportacdo de produtos agricolas e fortalecer o mercado interno brasileiro, a
mecaniza¢gdo ¢ moderniza¢do da agricultura foram impostas aos pequenos e grandes produtores,
ocasionando a expulsdo de diversos colonos de suas terras e aumentando a concentracdo fundidria
dos grandes proprietarios. Por um lado esperava-se o aumento da produtividade, de outro, veio a
expropriacdo de muitos pequenos agricultores e extrativistas, que aportaram as cidades ou a areas
desabitadas.'®

Muitos destes pequenos agricultores, seringueiros e coletores dos produtos da floresta e que

foram expropriados ou impelidos a sair de suas propriedades nos arredores da cidade de Rio Branco
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chegardo a colonia de Mestre Irineu em busca de novas e melhores condi¢des de vida. Uma dessas
pessoas que chegam até Irineu, com a inten¢do de se curar de uma enfermidade ¢ Sebastido Mota
Melo, em 1964.'%”

No ano de 1971 a pratica proposta Raimundo Irineu Serra, sera institucionalizada sob o
nome de Centro de [luminacao Crista Luz Universal — CICLU, e registrada em cartério na cidade de
Rio Branco no dia 20 de abril. Ainda em 1971, meses antes de falecer Mestre Irineu institui as
fardas, roupa cerimonial utilizada exclusivamente no “trabalhos espirituais”, e o distintivo da
estrela, que permanecem do mesmo modo nos dos dias atuais.'"

Esta reorganizagdo de elementos de ‘“sistemas culturais” diversos como o Catolicismo
popular, o pensamento esotérico e espirita, das religides afro-brasileiras presentes no estado do
Maranhao e ainda, das representacdes e crencas da populacdo indigena e mestica presentes no Acre
de um modo geral e em Rio Branco especialmente, e que Raimundo Irineu Serra sintetiza em um

novo “sistema cultural”, aceito e acatado por seus seguidores, também deixa transparecer elementos
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do xamanismo enquanto “sistema cosmoldgico”""' e com importantes fungdes sociais.

Enquanto sistema cosmoldgico, o0 xamanismo propde:

A idéia de um universo de multiplos niveis, onde a realidade visivel supde sempre uma
outra invisivel;

Um principio geral de energia que unifica o universo, sem divisdes, em que tudo &
relacionado aos ciclos de produgdo e reprodugdo, vida e morte, crescimento e
decomposicao;

Um conceito nativo de poder xamanico, ligado ao sistema de energia global;

Um principio de transformagdo, da eterna possibilidade das entidades do universo se
transformarem em outras. Assim, os espiritos adotam formas concretas, humanas ou
animais. Xamas tornam-se animais, ou assumem formas invisiveis como a dos espiritos;

O xama como mediador, que age principalmente em beneficio de seu povo;

Experiéncias extaticas como base do poder xamanico, possibilitando seu poder de
mediagdo. As técnicas de éxtase sdo varias. Talvez o uso do tabaco como substancia seja a
mais comum, mais comum que as plantas psicoativas. Mas também sonhos, danca, canto e
outras técnicas podem ser empregadas em conjunto ou em separado para atingir a mediagdo

xamanica.''?

Os elementos elencados por Esther Langdon para identificar as caracteristicas presentes no
Xamanismo enquanto sistema cosmoldgico na América Latina de um modo geral contribuem para
fornecer subsidios para enquadrar a pratica religiosa daimista como um sistema xamanico, seja em
sua cosmologia, seja como institui¢do social.

Assim, além do uso ritual de substancias psicoativas para fins revelatérios e terapéuticos, a
idéia de “morte simbdlica”, onde o xama passa por um processo de iniciagdo e preparagdo, seja
através de jejuns, de peregrinagdes e execucao de tarefas diversas, que capacita e transforma-o para
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entrar em “outra realidade”, de onde receberd instru¢cdes que serdo transmitidas para sua
comunidade ou grupo. Os xamas, ou pajés, estabelecem relacdes com diversas “entidades” ou
“seres espirituais” para utilizar de seus poderes tanto para influenciar eventos cotidianos, como
caga, pesca e cura de enfermidades diversas, quanto para transitar no mundo metafisico e construir
aliancas com estas mesmas entidades. Somam-se a estas concepcdes a no¢do de que a doenga e a
cura sao explicadas num plano cosmico, onde a cura ndo so6 “representa uma superagdo fisica da
doenga mas também uma vitoria espiritual.”'"

Raimundo Irineu Serra, em seus hinos e prelecdes, confirmava sempre a idéia de que
possuia uma relagdo maternal com a Virgem Maria, e de que era Ela quem o ensinava e determinava
suas agOes e decisOes acerca das atividades rituais e cotidianas. A dieta pela qual Irineu passou
seguindo as instrugdes do “mundo espiritual’, na figura da entidade identificada por ele
inicialmente como Clara, também apontam para um processo de iniciagdo xamanica, comuns a
diversos grupos indigenas presentes na regido.'*

Enquanto institui¢do social o xamanismo preocupa-se com o bem-estar da comunidade na
medida em que procura “entender o os eventos no cotidiano e influencia-los”, por meio do didlogo
com as forgas sobrenaturais que, dentro de sua concep¢do, influem no mundo material.'’Enquanto
lider e fundador da pratica religiosa daimista, mestre Irineu ao organizar sua comunidade na colonia
agricola conhecida como Alto Santo, também exercia um papel de mediador de conflitos, lider
espiritual e detentor do poder de se comunicar com seres espirituais, legitimando suas decisdes e
atitudes relacionado-as sempre ao plano sobrenatural. Desta maneira, o Santo Daime enquanto
pratica religiosa inserida em um contexto onde grupos indigenas tinham no xamanismo um
importante impulso para suas atividades cotidianas e para o desenvolvimento de representagdes de
um mundo que ndo se pode enxergar, absorve muitas de suas concepgoes e praticas, corroborando a
idéia de Peter Berger que compreende a religido como uma construcao social, mediada pela cultura

dos atores envolvidos no processo e pelos grupos sociais presentes no local onde aparece.

1.6. Rituais do Santo Daime: os “trabalhos”.

Passo agora a descrever os rituais propostos pelo senhor Irineu, desenvolvidos
gradativamente ao longo de quase quarenta anos de didlogo com a bebida e seus seguidores:

Os “trabalhos de concentracdo” acontecem nos dias quinze e trinta de cada més, onde os
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adeptos utilizam as fardas azuis, ou seja, saia pregueada azul-marinho e camisa social de manga
curta com gravata borboleta também na cor azul-marinho e o distintivo da estrela no peito, esta
estrela € de seis pontas e se assemelha a estrela judaica acrescida de um beija flor sobre uma meia
lua. Para os homens a farda é composta de calga social azul-marinho camisa social de mangas
compridas branca e gravata também azul-marinho, com a mesma estrela no peito.

O “trabalho” tem inicio com a oragdo de trés Pais-Nosso (anexo 3) e trés Ave-Marias (anexo
4) intercalados e com a prece Salve Rainha (anexo 5). No periodo em que Irineu foi filiado ao
Circulo Esotérico, recitavam-se as oragdes “Consagragdo do Aposento” e a “Oracdo”. Com o
desligamento do grupo formado por Irineu nos anos de 1960 do Circulo, as ora¢des foram
abandonadas e no inicio dos anos de 1970 lia-se o “Decreto de Servi¢o” (anexo 5). Apos a recitagdo
das preces serve-se o Daime e procede-se a um periodo de siléncio, onde os praticantes devem
concentrar-se sentir o efeito da bebida, denominada pelos adeptos como “for¢a” e alcancar a
“miracdo” que pode ser descrita como visdes, percepgdes de “outras realidades” ndo
experimentaveis comumente € a comunicagdo com outros “seres”.''¢

Os praticantes sentam-se ao redor de uma mesa retangular, com objetos liturgicos sobre ela,
entre eles o Cruzeiro, cruz de dois bracos mencionada anteriormente, com um ter¢o em cima do
mesmo, denominado “rosario”, copos com agua, flores e os maracés, chocalhos feitos de lata e que
servem para marcar o compasso dos hinos. Os homens ficam ao lado direito da entrada da Igreja, e
as mulheres do lado esquerdo. Apds um periodo que pode variar de uma hora a uma hora e meia,
serve-se mais uma dose de Daime e canta-se os ultimos hinos “recebidos” por Irineu. O trabalho
encerra-se como a seguinte afirmacao: “Em nome de Deus Pai e da Virgem Soberana Mae, com as
ordens de nosso Senhor Jesus Cristo, do patriarca Sdo José e de todos os seres divinos da corte
celestial. Esta encerrado os trabalhos de hoje, meus irmdos e minhas irmas. Louvado seja Deus nas
alturas”. E todos dizem juntos: “Para que sempre seja louvada a nossa Mae Maria Santissima sobre
toda a humanidade. Amém, Jesus, Maria e José”. Desenha-se entdo trés cruzes, uma na testa, uma
na boca e outra no peito, dizendo “pelo sinal da Santa Cruz, livrai-me Deus nosso Senhor, dos
nossos inimigos. Em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo. Amém.”

Os “trabalhos de hinario” sao realizados nos dias de comemoracdo das datas dos Santos
Catolicos, sempre realizados na noite anterior, seguindo por toda a madrugada. Nestes rituais, as
pessoas posicionam-se da mesma maneira, mulheres de um lado e homens do outro, mas
permanecendo em pé e “bailando”, dangcando passos padronizados de maneira simples, dois passos
para a direita e dois passos para a esquerda. Recitam-se as mesmas preces dos “trabalhos de
concentragdo” sendo que em alguns “trabalhos” como o de Finados, Natal, Dia de Reis e Nossa

Senhora da Conceigao, reza-se o rosario logo no inicio.

116 GROISMAN, Alaberto. Op. Cit. p. 56 — 57.



Nestes rituais podem ser servidas duas ou trés doses de Daime para os praticantes que
devem posicionar-se nos lugares estabelecidos previamente obedecendo certas regras, como altura
de cada pessoa, posicao hierarquica dentro da comunidade e estado civil. Os praticantes utilizam a
farda branca para estes rituais e constituem-se em calga e paletd branco, camisa branca e gravata
preta, com a estrela no peito para os homens. As mulheres vestem saia pregueada verde com uma
faixa também pregueada da mesma cor sobre a saia, camisa social branca de manga curta, com uma
faixa também verde que cruza o peito a partir do ombro e alegrias coloridas costuradas no ombro
esquerdo, além da estrela e da coroa, feita de lantejoulas.

Como sdo realizados nas datas comemorativas dos santos catolicos e de outras datas
importantes do calendario cristdo, além das datas de aniversario de Irineu e outros membros da
comunidade, os “trabalhos de hinario” ou “trabalhos de bailado” nao escondem o seu aspecto ludico
e festivo. Sendo assim, além de servirem como importante mecanismo para apreensao e
compreensdo da idéias propostas nos hinos, funcionando como capacitador de desenvolvimento
espiritual, serve também para consolidar lacos de amizade e diversdo. Para ilustrar este carater
ludico e festivo dos “trabalhos de hinéario”, além € claro, de sua funcdo de aprendizagem e
doutrinagdo espiritual, exponho o hino da senhora Maria Marques, uma das mais antigas da

comunidade:

A Terra aonde estou
A minha Mae me colocou
Dou valor a minha Mae

Que Ela ¢ quem nos tem amor

A minha Mae é tao formosa
Ela é formosa e linda
Vamos todos ter amor

A Virgem Mae Divina

Os primores do Universo
E o Reino da Floresta
Vamos todos festejar

A Vossa grande festa

Vamos todos festejar

E vamos todos com alegria



Que esta ¢ a festa

Da sempre Virgem Maria

A minha Mae nos procurou
Para nos dar o alimento
Agora vamos todos

Dar viva ao nascimento'!’

Este carater ludico e festivo pode ser relacionado a diversas manifestagdes do catolicismo
popular, onde a danga, o canto e a festa sdo meios importantes para o contato e didlogo com o
sagrado.

A missa ¢ realizada sempre no primeiro domingo de cada més, onde reza-se o rosario e
canta-se alguns hinos selecionados de Mestre Irineu. Entre os hinos sdo rezados trés Pais-nosso e
trés Aves-Maria. Pode ser servida uma dose de Daime a quem desejar, mas seu consumo nao faz
parte obrigatéria do processo ritual.

O “feitio”, ou fabricagdo do Daime, ¢ a maneira como os praticantes referem-se as
atividades de producdo da bebida. Penso este também ser um “trabalho espiritual” proposto Irineu
pois sua fabricacao segue recomendacoes atribuidas ao plano espiritual, no que diz respeito as fases
da lua em que se deve retirar as folhas e cortar o cip0, € possuem papéis definidos e especificos. As
mulheres sdo responsaveis pela coleta e limpeza das folhas de chacrona. Aos homens cabem a tarefa
de procurar o cipd Jagube na mata, limpa-lo e macera-lo, e o cozimento das matérias-primas para a
obtencao do Daime.

O trabalho de cruzes, ¢ um ritual proposto por Irineu para a desobsessdo de pessoas
“perseguidas” por espiritos sofredores. Os que participam do trabalho seguram uma vela e uma cruz
em suas maos, recitam um Pai-nosso, uma Ave-Maria, além de uma prece em latim. E um trabalho
de curta duragdo que tem sua origem nas idéias do Circulo Esotérico.'"®

As praticas propostas e elaboradas por Raimundo Irineu Serra, assim como a construgdo de
uma cosmologia propria enquanto fendmeno religioso original, possibilitou a ressignificacdo da
bebida ayahuasca, largamente difundida e utilizada por diversos grupos indigenas da bacia
Amazonica, em um sacramento eucaristico cristdo. Por meio de gestos que remetem a simbologia
cristd, ingerida exclusivamente em rituais religiosos inseridos em um calendario que segue as
principais datas comemorativas do Catolicismo e valendo-se de imagens Jesus Cristo, da Virgem
Maria e outros santos catdlicos, a ayahuasca ¢ rebatizada com o nome Daime e algada pelos adeptos
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a uma categoria “santa”, tornando-se Santo Daime.'"

2. Apropriacdes e significacdes entre o Santo Daime e a Umbanda.

Com o falecimento de Mestre Irineu em seis de julho de 1971, evento que causou comogao
na cidade de Rio Branco, reunindo politicos, funcionarios publicos e muitos de seus antigos
seguidores e simpatizantes em seu funeral, inicia-se um processo de disputas acerca de quem seria a
pessoa “certa” para dar continuidade aos trabalhos inicialmente propostos por ele. Os relatos de
antigos seguidores afirmam que Mestre Irineu havia decidido por indicar Ledncio Gomes, filho de
Antonio Gomes, um antigo companheiro ¢ um dos primeiros adeptos de sua “doutrina”. Porém,
outra figura despontava para a ocupacdao deste “cargo” no comando dos “trabalhos” do Santo
Daime, enquanto pratica religiosa e instituicdo recém-criada.'

Sebastido Mota Melo, nascido no municipio de Pauini no estado do Amazonas em sete de
119 Idem. p. 266.
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outubro de 1920, chegou a “doutrina” de Mestre Irineu em 1964, procurando tratamento para
problemas de satde, onde obteve sua cura e tornou-se seguidor das praticas propostas por ele. As
descrigdes da “operagdo espiritual” por qual Sebastido passou apds a ingestdo do Daime e inicio do
“trabalho”, também apontam para elementos do xamanismo, enquanto sistema cosmoldgico, pois
nos relatos estdo descrigdes de insetos retirados de seu corpo, mencionados anteriormente no estudo
desenvolvido por Eduardo Galvao em obra ja citada. Estes relatos sdo representativos para seus
seguidores, pois confirmam a idéia de que Mestre Irineu detinha o “poder” de curar pessoas
enfermas por intermédio do Daime e de que Sebastido “merecia” a cura recebida.

Sebastido passa também a receber hinos que legitimam as compreensdes compartilhadas
pelo grupo, tanto em relagcdo a cosmologia quanto a condicdo de predestinacdo de Irineu. Desta
maneira, passam a ter relagdes de amizade e admiragdo reciprocas.

Neste periodo, o senhor Sebastido morava na zona rural de Rio Branco, no bairro conhecido
como “Coldnia Cinco mil”, localizado a cerca de dez km do centro da cidade, numa area de antigos
seringais desativados transformados em colonias agricolas e que recebe esta denominagdo pelo
valor pago pelos moradores, cinco mil cruzeiros. Por ser um local distante do bairro Alto Santo,
Mestre Irineu permitira a Sebastido conduzir alguns “trabalhos” e produzir o proprio Daime, desde
que seguido suas recomendagdes em relagdo a maneira de prepard-lo, e ministra-lo a quem
precisasse ou desejasse. Soma-se a isso 0 compromisso de fornecer uma parte do Daime preparado
ao centro do Alto Santo.

Ap6s o falecimento de Irineu, ou “passagem” na terminologia daimista e espirita, € o
movimento de disputas e acomodac¢do das liderangas proprias do campo religioso, Sebastido decide
se retirar do Alto Santo e dar continuidade aos “trabalhos” propostos por Mestre Irineu, levando
consigo cerca de cem antigos discipulos do mesmo.’Em um dos muitos hinos “recebidos” por
Sebastido, estd lastreada a concepgao do grupo de seus seguidores de que ele seria a pessoa certa

para a substituir Mestre Irineu:

Sou eu, sou eu, sou eu
Eu posso afirmar
O Mestre me chamou

Para eu me declarar

Vamos todos meus irmaos
Compreender este ABC

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

A minha Mae é tdo formosa
E mandou eu declarar
Que o Mestre esta em mim

E ¢ preciso eu me calar

Meus irmdos vou ensinar
Como se 1€ 0o ABC
Muitos vao assoletrar

E ndo sabem compreender

Meus irmdos vou lhes dizer
Para todos aprender
Que debaixo da minha ordem

E que eu agora quero ver

Sou eu, sou eu, sou eu
O Mestre afirmou
Olha o relho na minha mao

Aonde esté o chiqueirador

Meus irmaos estou avisando
Para todos compreender
No dia da audiéncia

E que vao gostar de ver

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

O batizado se tragou

A minha mae é tdo formosa
E o0 meu mestre também ¢é

Um ¢ filho de Maria



E o outro é filho de Isabel

Meus irmaos ja declarei
Nao tem mais o que dizer
Quem quiser que o procure

Para poder compreender”

A partir deste hino pode-se perceber a compreensao partilhada pelos daimistas de que
Mestre Irineu € a reencarnacdo de Jesus Cristo, possibilitando também o entendimento de seus
hinos como o terceiro testamento. Ja a compreensao de que Sebastido seria a reencarnacao de Jodo
Batista, por ser filho de Isabel, ¢ partilhada apenas por seus seguidores, ou seja, ndo ha esta mesma
compreensao entre os praticantes do Alto Santo.

Assim, os hinos, além de demonstrarem a realidade sagrada, fruto do contato com o “mundo
espiritual”, na terminologia daimista, funciona também como facilitador de problemas
cotidianos.’Este hino contribui para a constru¢do da compreensdo grupal de que Sebastido era o
unico capaz de dar sequéncia aos “trabalhos” de Mestre Irineu, pois além de detentor do “relho”, o
cajado que indica, apdia e castiga, também seria possivel outras pessoas “procurar” o Mestre e
“poder compreender”.

Na coldnia Cinco Mil, Sebastido, sua familia e seus novos seguidores construirdo uma Igreja
de alvenaria no mesmo formato retangular que a Igreja construida por Irineu e seus discipulos, mas
em tamanho maior.

Serd na colonia “Cinco Mil” que Sebastido desenvolvera novos rituais e novas praticas
culturais que engendrardo novas relacdes econdmicas € sociais € que imprimirdo outros tons ao
grupo formado ao seu redor e do Daime.

Antes de descrever o modo de organizacgdo social, das praticas culturais e das atividades
econOmicas desenvolvidas na Colonia Cinco Mil, acredito ser necessario uma breve
contextualizagdo do que se passava na bacia amazdnica de um modo geral neste momento, e em Rio
Branco em especial. Apos 1964, o governo militar propde uma série de medidas visando o
desenvolvimento econdomico e da colonizacdo da Amazonia, buscando integra-la aos objetivos
nacionais no sentido de produzir géneros diversos para a exportagdo, incentivar a mineragao de
grandes areas de terra e fomentar industrias. Nesse periodo, varios orgao oficiais serdo criados e
diversas leis serdo promulgadas a fim de mapear, mensurar e distribuir terras inabitadas ou de baixa

produtividade, que se tornaria possivel com o Banco da Amazdnia, o Plano de Valorizagdo

2 MELO, Sebastido Mota. Hinario “O Justiceiro”. Hino: 28.
3 MONTEIRO, Clodomir. Op. cit. p. 89.



Econdmica, a SUDAM e o Fundo de Investimento para a Amazonia, entre outros.*

Todos esses 6rgdos ofereciam beneficios fiscais para investidores de outras regides do pais,
linhas de crédito para a compra de equipamentos e insumos agricolas, demarcagdo de terras e
consorcios para a aquisicado de novas propriedades. Contudo, os principais privilegiados foram
novamente os grandes proprietarios de terras e empresas de outros estados e estrangeiras,
principalmente pecuaristas, acarretando um processo de expropriagdo de terras e o desmatamento de
grandes areas de floresta, detonando um periodo de conflitos e tensdo social.’

Outro fator que contribuiu para o avango do capital em terras acreanas, além dos incentivos
fiscais, foram as propagandas vinculadas em jornais, revistas e programas televisivos por todo o
pais que divulgavam as facilidades oferecidas aos investidores na forma de projetos técnico-
cientificos custeados pelo governo do estado e da construcao de estradas que ligariam o Pacifico ao
Acre, facilitando, assim, a exporta¢io.°

Muitos investidores paulistas adquiriram antigos seringais e vastas dareas de terra,
transformando este bem em fonte de especulagdo imobiliaria e financeira ocasionando um grande
desmatamento em diversas regides do estado, transformando radicalmente a paisagem das cidades.
A producdo de borracha cai consideravelmente, tanto pela compra de antigos seringais por
investidores que ndo se interessavam pelo extrativismo, quanto pela derrubada de grandes areas de
floresta.’

Junto com o aporte de recursos financeiros de empresas ou grupos de empresarios que
compraram terras no estado do Acre, a expropriacdo de seringueiros e indigenas que viviam e
trabalhavam em muitas destas terras se deu de maneira violenta, agravando conflitos entre
proprietarios, seringueiros e indios.

Em 1974, o grupo formado por Sebastido, sua familia e seus seguidores criardo o Centro
Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra, doravante designado CEFLURIS, na
Colonia Cinco Mil, onde pretendiam dar continuidade aos “trabalhos espirituais” elaborados por
Irineu, homenageando o fundador do culto na institucionalizagdo do grupo indicado no nome
adotado para o centro. Este serd o recorte temporal adotado neste trabalho, pois a partir deste grupo
que se reunira em torno de Sebastido e do Daime € que as principais transformacdes em relagao as
praticas originalmente elaboradas/recebidas por Mestre Irineu se tornardo mais evidentes.

O antropologo Aberto Groisman aponta que o termo “eclético” deste grupo, expresso em sua
terminologia, “¢ muito mais um conjunto de valores do que uma escola de pensamento. Este

conjunto de valores tem como base essencial a aceitacdo de tradigdes espirituais diversas na busca

4 DUARTE, Elio Garcia. Op. cit. p. 74-80.
5 Idem. p. 89.

6 Idem. p. 99.
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espiritual com o Daime.”®Ou seja, por meio da absor¢do e ressignificagdo de diversas matrizes
religiosas e sistemas culturais, a institucionalizagdo do grupo em CEFLURIS, denota esta abertura a
possibilidade de experimentagdes diversas, seja em relagdo a cosmologias distintas, quanto de novas
praticas sociais e culturais, ndo obstante pretendam afirmar a “escola” ou “linha” que sdo
tributarios, o centro de Mestre Irineu.

Desta maneira, a formagao espirita de Sebastido Mota em sua juventude fornecera elementos
para a criacao de novos rituais que apontam para um maior distanciamento das praticas celebradas
por Mestre Irineu em seus periodos iniciais, e ainda, possibilitardo um alargamento da cosmologia,
um aumento da “Corte Celestial” daimista, na medida em que incluem outras deidades ao seu
corolério de “seres divinos”.

Uma destas matrizes religiosas ou sistemas culturais que serdo apropriadas pelo
CEFLURIS e que constitui uma das principais diferencas em relacdo a elaboragdo original de
Mestre Irineu, ¢ a inclusdo da Umbanda como uma fonte de subsidios de nogdes e praticas que
permitem o alargamento da cosmologia daimista, a ponto de tornar a “linha” desenvolvida por
Sebastido e seus seguidores, uma pratica distinta das inicialmente propostas por Irineu.’

Portanto, penso ser importante analisar o processo de inser¢do da Umbanda no Santo Daime,
pois além de adicionar outros deuses ao “mundo espiritual” daimista, contribui com elementos que
tornam os “trabalhos espirituais” mais complexos e distintos, colorindo o ritual com a “descida” das
entidades nos adeptos e proporcionando novos elementos para a construcao de sentido e significado
as experiéncias vividas pelos praticantes. Soma-se a isso uma série de atividades que devem ser
seguidas antes e durante os “trabalhos”, a presenga de imagens do pantedo umbandista nas igrejas
daimistas, referéncias a estas mesmas entidades nos hinos recebidos pelos adeptos e a incorporagao
de outras datas ao calendario de rituais do Santo Daime.

Estas apropriagdes de referéncias, signos, simbolos e “entidades” da Umbanda pelo Santo
Daime ndo se deu de maneira imediata, nem inconteste. Deu-se de maneira gradativa e com
algumas resisténcias por parte de antigos adeptos. A fusdo (atual) entre o Santo Daime e Umbanda
tem inicio na Colonia Cinco Mil, onde o grupo formado por Sebastido e seus seguidores
promoverao o estabelecimento de uma comunidade no moldes de um socialismo cristao, onde toda
a produgdo serd socializada e distribuida igualmente entre os moradores e vendendo o excedente
nos armazéns da cidade de Rio Branco.

A comunidade se desenvolvera com vistas a manuten¢ao de sua subsisténcia, coletando e
produzindo borracha, extraindo madeiras e frutos da floresta, além da plantagdo de mandioca, arroz,
feijao, hortaligas, alguma pecudria e galinhas.

Esta proposta de socializacdo da producdo agricola, parece ter sido idéia de mochileiros

8 GROISMAN, Alberto. Op. Cit. p. 46.
9 GOULART, Sandra. Op. Cit. 65-66.



artesdos que aportaram na Colonia Cinco Mil desejosos em conhecer o Daime e a Amazonia. Entre
estes homens destacam-se, Lucio Mortimer, Maurilio Reis e Daniel Lopes. Esta proposta de
transferir a producdo diretamente aos moradores da Colonia tinha um carater revolucionario para a
¢época e local onde aparece, haja vista que muitos dos seguidores de Sebastido foram seringueiros ou
sdo de familias onde os pais trabalhavam na coleta de borracha e castanhas e devendo
obrigatoriamente destinar toda a producao para o barracdo do seringalista para adquirir produtos de
primeira necessidade."

Dentre as novas praticas culturais realizadas na Colonia Cinco Mil, atribuidas ao grupo de
jovens hippies que chegaram a Colonia, o uso da maconha (Cannabis sativa) torna-se
gradativamente rotineiro, sendo utilizada para trabalhar na terra e em alguns momentos dos rituais.
Rebatizada sob o0 nome de Santa Maria, e consumida seguindo algumas prescrigdes, a maconha sera
incorporada ao rol de plantas psicoativas utilizadas pelos seguidores de Sebastido.

Desta maneira, no momento em que as transformacdes econdOmicas, sociais e culturais
comecam a se tornar mais evidentes na cidade de Rio Branco devido aos planos de
desenvolvimento da Amazdénia mencionados anteriormente, for¢ando inimeros seringueiros e
pequenos posseiros a sairem de suas localidades por conta da compra de grandes areas de terra por
proprietarios, em sua maior parcela, das regides Centro-Sul do pais, inchando o perimetro urbano da
cidade e sua periferia, a Colonia Cinco Mil aparecia como alternativa e possibilidade de um modo
de vida diferente. Assim, muitos jovens de classe média, artistas de diversas midias e pessoas
descontentes com os rumos que a sociedade acreana estava tomando, veem na comunidade formada
por Sebastido uma solugdo para suas condicdes € um espago propicio para experimentagdes
diversas, seja em niveis sociais, econdmicos e culturais, seja para dialogar com substancias
psicoativas."

As noticias sobre a Colonia Cinco Mil e as atividades de seus moradores, logo tornaram o
local um ponto de encontro de jovens de classe média, intelectuais da cidade de Rio Branco,
estudantes universitarios, inimeros curiosos de outros paises que buscavam experimentar o Daime e
participar, de alguma maneira, dos trabalhos propostos por Sebastido. Ao lado da chegada de muitas
pessoas na Colonia Cinco Mil, umas para se estabelecer definitivamente, doando seus bens e
propriedades para o CEFLURIS contribuindo com o crescimento de moradores € mudanga em seus
modos de vida, um outro movimento, do aparecimento de lojas de “produtos naturais” e centros de
terapias holisticas também pode ser constatado na cidade de Rio Branco."

O grupo formado por Sebastido exercia grande atracdo entre a populacdo de Rio Branco que

buscava a Colonia atrds de experimentacdes distintas de religiosidade ou simplesmente para

10 RAMOS, Maria de Fatima Henrique de Almeida. Santo Daime: a colénia cinco mil e a contra-cultura. Dissertacao
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conhecer o Padrinho, ou ainda, para experimentar e dialogar com os rituais do Daime. Entre as
pessoas proeminentes de Rio Branco, no circuito da contra-cultura, que estiveram na Colonia,
destacam-se: Chico Pop, jornalista responsavel pela coluna de eventos festivos e culturais do jornal
“O Rio Branco”, Mirinho, Felipe Jardim (ambos ativistas) e a poeta Francis Mary."

Outra pessoa que esteve na Colonia Cinco Mil e que terd um papel importante para a
comunidade, e mais ainda para esta pesquisa, ¢ Joselito Freitas dos Anjos, conhecido na
comunidade como Ceara, pois havia recém-chegado do estado homonimo, sendo apresentado a
Sebastido por um de seus membros, Wilson Carneiro. No momento em que Ceard chega a Colonia
Cinco Mil, em fevereiro de 1977, esta ja contava com cerca de 400 residentes e exercia grande
atragdo na cidade de Rio Branco."

Este individuo, contribuira significativamente para a inser¢ao de entidades da cosmologia
umbandista nas praticas do Santo Daime ligadas ao CEFLURIS, pois trabalhava com os Exus
conhecidos como Z¢ Pilintra, Tranca Rua e Ex0-Caveira. No momento em que Ceard chega a
Colonia, oferece seus “servigos” para poder auxiliar Sebastido a compreender as forgas que as
entidades das trevas exerciam sobre a comunidade e que atribulavam a vida de seus moradores, e de
que modo Sebastido poderia relacionar-se com elas."

No momento em que Ceara chega a Colonia Cinco Mil, passa a realizar “trabalhos” na
cidade levando consigo o proprio Sebastido e alguns de seus seguidores, procurando demonstrar o
modo de se “trabalhar” com as entidades citadas e, concomitantemente, afirmar o “poder” que
possuia em relagdo a estas mesmas entidades. Conta-se que Ceara pediu a Sebastido o prazo de seis
meses para demonstrar suas habilidades e ensind-lo a identificar e dialogar com as entidades, mas
também existem relatos que este prazo fora dado pelo Sebastido. Fato ¢ que muitas das praticas
exercidas por Joselito, foram apropriadas por Sebastido e seus seguidores, sendo mantidas até os
dias atuais.'®

Entre as “inovagdes” propostas por Ceara estdo o acendimento de uma vela nas entradas das
Igrejas daimistas, o ponto do “Tranca Rua”, para que este auxilie na protecdo contra espiritos
sofredores e obsessores que possam atrapalhar o andamento dos “trabalhos” e a abertura de uma
clareira na mata, onde deveriam ser feitos “trabalhos” de doutrinagdo de espiritos das trevas,
identificados como causadores de doengas. Outra contribui¢ao atribuida a José Lito estd a proposta
de construir um espago especial para “trabalhos de cura”, a casa de estrela. Neste local seriam feitos
trabalhos de desobsessdo de pessoas necessitadas, além de doutrinagdo de espiritos sendo possivel

conjecturar que este formato da “casa de estrela” tenho sido utilizado para a constru¢do das futuras
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Igrejas daimistas, no sudeste e no Céu do Mapia, comunidade localizada no sul do Amazonas, onde
Sebastido se mudara com sua familia e muitos seguidores no inicio dos anos 80."

Existem relatos transmitidos pela oralidade acerca da passagem de Joselito pela Coldnia
Cinco Mil e de que maneira ele e suas praticas impuseram uma nova organizagdo a comunidade,
seja na responsabilidade de Sebastido e seus seguidores acompanharem-no em rituais que se
passavam na cidade de Rio Branco, muitas vezes sem aviso prévio, obrigando os membros da
comunidade a ndo comparecerem em “‘trabalhos” oficiais, como o da semana santa crista, de 1977 e,
da ocasido da primeira “atuacdo” de Sebastido com a entidade umbandista Ogum Beira-mar.
“Atuacao” ¢ o termo empregado pelos daimistas para o transe de possessdo, ou seja, quando um
espirito ou uma entidade ocupa/possui o corpo da pessoa. O hino que exponho a seguir, do filho de
Sebastido, Alfredo, e atual lider do CEFLURIS, ¢ o primeiro hino em que as entidades da Umbanda

aparecerdo no corpus semantico e doutrinario do Santo Daime:'®

Aqui eu abro meu didlogo
Para dizer aos meus irmaos
Escutem tudo direitinho

E prestem bem atengao

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 da nossa Mae

Vamos todos praticar e ser

O equilibrio desta forga
Tem nosso Mestre para nos dizer
E ser fiel e humanitario

E ter amor ao Senhor Deus

Agradecendo ao Pai eterno

17 Idem. p. 153-155.
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E a rainha Yemanja
Agradecendo a todos seres

Da corrente Ogum Beira-mar"

A permanéncia de Joselito na comunidade ¢ muito polémica e causa certo desconforto entre
os daimistas que estiveram na Colonia durante este periodo. No primeiro momento, sua presenca
trouxe um desequilibrio para as atividades cotidianas e rituais, haja vista os diversos “trabalhos”
que ele realizava na cidade de Rio Branco e que demandavam a presenca de Sebastido e alguns de
seus fi¢is seguidores. Num segundo momento, quando comegam a aparecer os casos de seducao e
defloramento de algumas mulheres, uma casada e outra jovem cometidos por ele, alguns membros
da comunidade o castraram e o mataram. Os individuos que participaram da agao foram julgados e
inocentados por jari popular.*

No plano simbolico, a presenga de Joselito e sua consequente derrocada, possibilitam a
compreensdo de que as for¢cas do bem, representados por Sebastido e seus seguidores triunfaram
sobre o mal, representado por Ceara. Identificado pelos moradores da Col6nia como macumbeiro,
suas “contribuicdes” para a reconstru¢do da cosmologia daimista ligada ao CEFLURIS estdo
presentes até 0 momento, representando uma “batalha” entre o bem e o mal, concentradas na pessoa
de Cearad e nas entidades com que trabalhava e, no polo oposto, por Sebastido e o Daime. Sua
passagem pela Colonia Cinco Mil causa certo desconforto entre alguns daimistas, que preferem nao
comentar os acontecimentos citados, mas muitos reconhecem que sua presenga transformou
algumas praticas do Santo Daime ligadas ao CEFLURIS.*'

Nos idos dos anos 1970, a cidade de Rio Branco vivia intensas transformagdes. Na esfera
social e econdmica, a expropriacdo de terras de seringueiros e indigenas suscita tensdo social e
diversas disputas por terra. A cidade de Rio Branco cresce desordenadamente, aumentando a
concentragdo de pessoas nas periferias, acarretando problemas de saneamento, criminalidade,
desemprego e impossibilidade de acesso a servigos basicos como educacdo e saude. Na esfera
cultural, o movimento estudantil, organizado a partir da Universidade Federal do Acre, unificado
com liderangas indigenas e ex-seringueiros, contribui para a valorizagdo dos “povos da floresta”
demandando ag¢des do poder publico para demarcacdo de terras e conquista de direitos. Soma-se a
isso a criagdo da primeira rede transmissora de televisdo do Acre, que fomentard uma vida mais
urbana e ligada aos grandes centros do sul do pais.*

Com o fluxo cada vez maior de pessoas na Colonia Cinco Mil, que traziam consigo valores

da sociedade urbana e capitalista, o choque entre cidade versus floresta, vai se tornando mais
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evidente. E importante notar que dentro do processo de hierofanizagdo discutido no inicio desta
pesquisa, onde a natureza e o mundo espiritual sdo interpretados como o “verdadeiramente real”>,
sagrado, os valores do mundo dos homens, material, sdo entendidos como “ilusdo”. Esta dicotomia
basica proposta por Mircea Eliade entre o sagrado e o profano, ganhara conota¢cdes mais intensas no
periodo em que a cidade de Rio Branco cresce desordenadamente. Por isso, as representagdes da
floresta enquanto um lugar “sagrado”, “santo” por assim dizer, em oposi¢do a cidade, “profana” e
“caotica” ganham destaque dentro da cosmologia daimista ligada a Sebastido.

Em maio de 1980, um grupo de moradores da Colonia Cinco Mil liderados por Sebastido,
passa a explorar a floresta e a desenvolver outra comunidade na area conhecida como Fazenda
Paulista, localizada a 53 km da rodovia que liga Boca do Acre a Rio Branco, regido de antigos
seringais, chamada pelos daimistas como Rio do Ouro.**Neste local a proposta comunitaria ganha
forca e sdo estabelecidos cultivos de alimentos de subsisténcia, além da coleta de agai, palmito,
castanhas e madeiras, motivados por novos hinos que Sebastido passa a “receber” e que estdo em
seu hinario “Nova Jerusalém”.

Durante o periodo em que Sebastido e seus seguidores estiveram no Rio do Ouro, a
comunidade prosperou consideravelmente, reunindo cerca de duzentas pessoas. Casas foram
erguidas, uma pequena Igreja fora construida e o excedente de producdo agricola era vendida em
barracoes em Boca do Acre. Neste local, onde os seguidores passaram por muitas dificuldades,
entre elas a fome e a malaria, ¢ que se dardo as primeiras “atuacdes”, ou incorporagdes de
Sebastido, em uma clareira aberta na mata seguindo as orientagdes de Ceard, em torno de uma mesa
em formato de estrela, que serd uma das distingdes entre o formato de “trabalhos” propostos por
Irineu e os executados por Sebastido, além € claro, da “atua¢do”.”

Alfredo, filho de Sebastido, que havia ficado na Colonia Cinco Mil enquanto seu pai
iniciava os trabalhos no Rio do Ouro, passa a “receber” varios hinos e comeg¢a também a “atuar”, ou
seja, incorporar espiritos. Atribui-se ao intenso periodo em que viveram ao lado de Joselito, a
abertura para a possibilidade de se praticar o transe de possessdo. Desta maneira, Alfredo passa a
“receber” hinos relacionados ao Arcanjo Miguel e que se desdobrardo no atual trabalho de Sao
Miguel realizado nos dias vinte e sete de cada més ou quando houver necessidade para tanto. O
“trabalho” de Sao Miguel atualmente é compreendido como um trabalho de doutrinagdo de espiritos
e de exorcismo.*

As historias contadas em Rio Branco que envolviam a Colonia Cinco Mil, suas praticas
comunitarias, nos moldes de uma “sociedade alternativa”, ao lado das praticas daimistas e o uso da

Santa Maria (Cannabis sativa) o espago que reunia algumas das figuras ilustres da cidade, ganha
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corpo e chega aos ouvidos das autoridades.

No final do ano de 1981, o ministério da Justica e do Exército decidem investigar a
comunidade, a plantacdo de maconha e as plantas utilizadas para a obten¢do do Daime. A
justificativa seria “temor que o fanatismo religioso acabe levando a pratica de atos suicidas.”’

Uma comissdo formada por um delegado da Policia Federal, da promotoria publica e um
representante do ministério do exército, foram encaminhados para o Rio do Ouro, porém, com a
divulgacdo de matérias em jornais na €poca, despertando interesse daqueles que de alguma maneira
simpatizavam-se com as praticas de Sebastido e seus seguidores, uniram-se a comissdo formada
pelo poder publico e se dirigiram ao seringal Rio do Ouro. Entre estes estavam psicélogos,
antropologos e historiadores. O trabalho de investigagdo teve inicio em novembro de 1982 e
finalizado em janeiro de 1983.%*

Com a constatagdo de que a area ocupada por Sebastido e seu grupo ja tinha dono,
obrigando-os a deixar a localidade, o INCRA concede uma area de 10.000 hectares no igarapé
Mapid, proximo ao rio Purus, no municipio de Pauini no estado do Amazonas, fazendo com que
Sebastido e seus seguidores se dirigissem para a regido de mata fechada onde deveriam comecar
todo o trabalho de derrubada e limpeza de areas de floresta para a construgdo de novas casas e
campos para agricultura. Em janeiro de 1983 rumam ao local onde se estabeleceriam
definitivamente, o Céu do Mapia.”

Ainda em 1982, serd fundada a primeira igreja do Santo Daime fora da regido amazodnica, no
Rio de Janeiro, pelo psicologo Paulo Roberto, sob o nome de Céu do Mar, que congregard pessoas
dos mais diversos perfis, entre eles profissionais liberais, terapeutas, artistas e jovens. Adeptos com
trajetorias bem diferentes daqueles que compunham o grupo formado por Irineu e Sebastido.*

Em 1984, o ex-guerrilheiro Alex Polari funda em Visconde de Maud, também no estado do
Rio de Janeiro, o Céu da Montanha, que tera um papel importante para os desdobramentos das
praticas do Santo Daime e a criacdo de novos rituais a partir de relacdes que os membros deste
centro estabelecem com membros de um terreiro de Umbanda, o terreiro “Tatad Oji”, localizado no
bairro de Laranjeiras na cidade do Rio de Janeiro, comandado pela mae de santo “Baixnha”. A
relacdo entre os adeptos do Santo Daime e os praticantes da Umbanda neste espago terd um papel
fundamental para este trabalho e para as praticas daimistas, pois a partir do encontro entre esses
dois “sistemas culturais” na figura de seus praticantes, possibilitard mudangas expressivas na

cosmologia, na dinamica ritual e na iconografia presente no Santo Daime.

27 ABREU, Regina. A doutrina do Santo Daime. IN: LANDIM, LILAH (Org). Sinais dos tempos. Rio de Janeiro:
Instituto de Estudos da Religido, 1990. p. 257.

28 Idem. Ibidem. Imagens deste periodo podem ser encontradas no documentario feito por Noilton Nunes e Gigi Abreu
entitulado:“Daime Santa Maria”. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=6TZ1EtaPbXA. Acessado em
20/10/2015.

29 MONTEIRO, Clodomir. Op. cit. p. 102.

30 GOULART, Sandra. Op. cit. p. 96.



https://www.youtube.com/watch?v=6TZ1EtaPbXA

No ano de 1985, por ocasido da ida de Sebastido ao Rio de Janeiro para tratar problemas de
saude, este visita o Céu da Montanha, que ja havia constituido uma numerosa comunidade de
residentes em torno da Igreja, propde a constru¢do de um espago, para celebrar a unido entre o
Santo Daime ¢ a Umbanda.’!

Do periodo em que estiveram em contato, os membros do Santo Daime e do terreiro Tata
Oju, construiram uma casa em formato de estrela, no mesmo molde da Igreja do Céu do Mar, em
Lumiar, no municipio de Nova Friburgo, estado do Rio de Janeiro, denominada “Lua Branca”, mas
chamada pelos seguidores de “casa do caboclo”. Neste local eram realizados “trabalhos” e missa do
Santo Daime ¢ “giras” de Umbanda.”

Com o estreitamento das relagdes entre seus membros, progressivamente vai se dando a
insercdo de “trabalhos de concentragdao” do Santo Daime no terreiro de Laranjeiras, no mesmo
espaco em que ocorrem “rituais de mesa” ligados a Umbanda; assim como passou a ser servida uma
dose de Daime para quem desejasse, nas “giras” da Umbanda que aconteciam em Lumiar.*’Desta
maneira, com uma maior aproximacdo entre estes religiosos, com um transito continuo entre os
praticantes pelos dois sistemas culturais e com a partilha dos mesmos espagos rituais as trocas
simbolicas dao se modo mais frequnte e intenso.

As trocas simbolicas em que os participantes das duas religides estiveram envolvidos
durante este periodo de didlogo entre os centros do Santo Daime do Céu do Mar, do Céu da
Montanha e do terreiro Tata Oju e que culminou na constru¢ao da Igreja “Lua Branca” por grande
parte de seus membros, muitos elementos da Umbanda foram apropriados pelos adeptos do Santo
Daime possibilitando uma dindmica distinta daquela originalmente proposta por Mestre Irineu. Um
destes elementos que distinguem as praticas atuais do Santo Daime daquelas inicialmente
elaboradas por Mestre Irineu € o transe de possessdo, ou “atuacdo”, no vocabulario daimista.

Nos “trabalhos de estrela” mencionados no inicio deste capitulo atribuidos a Ceara,
destinado a “trabalhar” com os espiritos sofredores e que se deram primeiro na Coldonia Cinco Mil e
depois no Rio do Ouro, estava implicita a idéia de caridade para com os “espiritos sofredores” ou
“obsessores”. Na Igreja de Lumiar estes trabalhos continuardo a acontecer € uma nova pratica
passara a ocorrer. Nestes trabalhos existe a possibilidade de um médium, na terminologia espirita ou
“aparelho” na terminologia daimista, “dar passagem” a um espirito a fim de aconselha-lo e
demonstrar sua condi¢do de desencarnado. Nesta ocasido, o dirigente da sessao serve uma dose de
daime para espirito no corpo do médium com a intengdo de ilumina-lo e fazé-lo seguir seu

caminho.**

31 JUNIOR, Antonio Alves Marques. Op. cit. p. 171
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Esta pratica, largamente difundida nos centros daimistas ligados ao CEFLURIS, pode ter sua
origem nas praticas trazidas por Ceara ainda no final da década de 1970, contudo, um outro
elemento deixa esta assertiva ainda mais complexa. A mae de santo do terreiro Tata Oj, teve papel
fundamental na aproximagdo da Umbanda com o Santo Daime, tanto por seu conhecimento
adquirido em mais de 30 anos de vida religiosa, quanto pela sua capacidade de realizar “voos
astrais” quanto de incorporar espiritos. De fato, atribui-se a ela o incentivo ao desenvolvimento da
mediunidade entre os adeptos do Santo Daime, durante todo o periodo em que seus “filhos”
mantiveram contato com os daimistas.*

Desta maneira o transe de possessdo, que na concepcao de Mestre Irineu deveria ser motivo
para a execugdo de rituais de exorcismo e que ndo se configurava numa pratica “desejada” ou que
devesse ser desenvolvida, por considerar que muitos destes espiritos desencadeavam doengas, passa
a ganhar destaque nos “trabalhos” daimistas, sejam de ‘“concentracdao” ou de “bailado”,
ressignificado no sentido de caridade e aprendizado. Assim, a atuagdo, ¢ mais um dos elementos que
distinguem os “trabalhos” do CEFLURIS, ligados a Sebastido, das do Alto Santo, ligadas a Mestre
Irineu.”

Em 1988, Baixinha se farda no Santo Daime, numa sessdo em que Sebastido também estava
presente e que consolida, no imagindrio daimista, como a unido entre a Umbanda e o Santo
Daime.*

Entre as pessoas que participaram desta aproximagao e didlogo entre o Santo Daime e a
Umbanda, destacam-se Alex Polari, responsavel pelos contatos iniciais entre sua comunidade em
Visconde de Maud e o terreiro em questdo, Maria Alice, que participava do grupo umbandista, e
Clara Iura, nipo-brasileira com passagens pelo Candomblé.*

Alex Polari fora um ex-guerrilheiro durante o periodo militar e representa um tipo novo
(para a época) de daimista, ligado as esferas intelectualizadas da sociedade e escritor de diversos de
poemas e livros sobre o Santo Daime, ocupando atualmente cargos executivos junto ao
CEFLURIS. Maria Alice, também ex-guerrilheira, passou por programas de educagcdo da ONU e
Alex, sdo representativos deste novo perfil de adeptos do Santo Daime que irdo se converter quando
da expansio da “doutrina” para o sul do pais.’’

Do periodo de didlogo entre os membros Santo Daime e do terreiro Tatad-Oju, novos hinos
mencionando a Umbanda e seus deuses comecam a aparecer mais frequentemente nos hinarios de
daimistas, contribuindo para uma transformacdo e dilatacdo da cosmologia daimista.

Compreendendo a religido enquanto uma construcao social, € interessante notar que a presenca de

35 Idem. p. 68.

35 GOULART, Sandra. Op. Cit. p. 93.

36 GUIMARAES, Maria Beatriz Lisboa. Op. cit. p. 40-41.
36 JUNIOR, Antonio Alves Marques. Op. cit. p. 176.

37 JUNIOR, Antonio Alves Marques. Op. cit. p. 170.



entidades e nogdes proprias da Umbanda s6 comegam a aparecer no momento em que as trocas
simbolicas e culturais entre os praticantes torna-se mais estreita. O hino que exponho a seguir foi
“recebido” durante o periodo em que os daimistas e os umbandistas passaram a estabelecer relagdes

mais proximas:

Senhora da paz, Senhora da paz
Vem ver os seus filhos sobre a terra
Os seus filhos sobre a terra

Os seus filhos sobre a terra

Todos sdo iguais, todos sdo iguais
Todos sdo iguais ao Pai

Quem trabalha ¢ uma estrela
Verde, azul e branca

Firmada no astral

Reinado do Sol, venha nos curar
Santo Daime e Umbanda para trabalhar
Jagube, rainha, homem, fogo e dgua

Sol, Lua e estrela para se firmar®®

Este fluxo cada vez maior de individuos das camadas médias urbanas, em sua maior parte
com formagdo universitaria; que estiveram relacionados com o movimento hippie ou da contra-
cultura, que lutaram contra a ditadura militar e ligados a partidos politicos, consumidores de
alimentos “naturais™ formardo o novo contingente de pessoas que chegardo ao Santo Daime nos
anos de 1980 e inicio de 1990. Este transito religioso, possibilitara inimeras transformacgdes ao
Santo Daime enquanto pratica religiosa e enquanto ‘“‘sistema cultural” na medida em que estes
mesmos individuos trazem consigo suas praticas, representacdes e experiéncias de vida. Neste
momento, a escolha por uma religido em detrimento de outra, aponta para um processo racional e
individual de escolha da pertenca religiosa.

Para analisar o campo religioso contemporaneo, seguindo as consideragdes propostas por

Pierre Sanchis*, onde se deu uma maior aproximacdo do Santo Daime com a Umbanda, outros
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elementos contribuem para a compreensdo das “forgas” que atuam para este processo de
apropriagdes e ressignificagdes de praticas e representacdes no interior do Santo Daime.

No momento em que as novas igrejas sao criadas no Rio de Janeiro, e com o fluxo cada vez
maior de pessoas, que trazem consigo seus “capitais culturais” e “sociais”, uma nova dinadmica
impde-se gradativamente as praticas do Santo Daime. O contato mantido entre o grupo de daimistas
do Céu da Montanha e do terreiro Tatd Oju transformara radicalmente a cosmologia, inserindo
novos deuses e “entidades”; possibilitard o desenvolvimento de novos rituais, as “giras” com daime
na igreja “Lua Branca”, e ainda, o incremento de novos objetos litirgicos e momentos do ritual.

Por mais que esta aproximagao tenha se dado por meio de individuos, no caso Alex Polari e
a “mae de santo” Baixinha, um outro fator deve ser levado em conta para que tal encontro pudesse
acontecer, onde aconteceu € do modo como se deu. Quando o Santo Daime chega ao Rio de Janeiro,
umas das principais cidades do Brasil, com grande densidade populacional, este teve que
“dividir/compartilhar” o mesmo espago social, onde ja existiam praticas religiosas diversas.*!

Desta maneira, a construcao da identidade daimista, antes de se chocar com uma identidade
antagdnica e recusa-la, a umbandista, encontra-se com ela, abragando-a e absorvendo o que lhe ¢
pertinente e util.*

Dentro deste mesmo espago social, urbano, as trocas simbolicas entre essas pessoas se da de
maneira mais intensa e quase que obrigatoria, pelo simples fato de dividirem o mesmo espago
social. E a partir dos individuos, e ndo das instituicdes religiosas, em suas vidas cotidianas e
religiosas que serdo construidas suas crencas e pertencas, demandando, por assim dizer uma
adaptagdo dos sistemas simbolicos com que se encontram.*Este foi o caso do Santo Daime. Na
medida em que a Umbanda, na figura da “mae de santo”, oferece solu¢des para situagdes
ritualisticas e cotidianas diversas, o Santo Daime, na figura de Alex Polari, passa a utilizar algumas
destas solugdes para situagdes com que se depara nos rituais.

Pierre Sanchis propde que este encontro de universos simbolicos diferentes, que faz os
grupos envolvidos se redefinirem permanentemente, ¢ de ordem estrutural e coercitiva. Para o autor,
o0 sincretismo, antes de caracterizar-se por um “constante empréstimo e reinterpretacao de elementos
de diferentes tradi¢des ou sistemas culturais, para formar novos sistemas”, citando Alba Zaluar,
sugere que o sincretismo deva ser analisado como “estrutura”.*Para Pierre Sanchis, o sincretismo

constitui-se:

Na moldura de defini¢cdes identitarias em processo de transformacdo, sempre que as
relagdes entre grupos sociais, entre individuos ou entre instituicdes tomam novas figuras.
Uma forma de presenga da Historia a nivel das estratégias de respostas aos desafios

41 Idem. p. 84.
42 Idem. p. 84.
43 Idem. p. 89.
44 Idem. p. 98.



constantes de permanéncia/transformac;éo.45

Para o autor a presenca da Histéria no campo religioso brasileiro estd, diacronicamente, ou
seja, com rupturas, em duas épocas que atuam permanentemente sobre a gama de fiéis que o
compde e das institui¢des religiosas que o modelam. A primeira época seria a do Brasil colonial,
onde o catolicismo ibérico, “festeiro”, “santeiro” e “voluptuoso”, praticado em um ambiente social
onde a escraviddo evidenciava a violéncia e o “pecado da carne”, contribui para a criagdo de uma
visdo de mundo onde a “porosidade” dos universos simbdlicos dos grupos que constituem o espago
social partilhado se defina “constrastiva” e “conflitualmente”. Outro periodo, seguinte, do Império,
em que a “romanizacdo”, a “europeizacao”, a “racionalizacdo” institucional e religiosa, emanavam
um “ideal universal” de identidades, sem “ambiguidades” nem misturas.*

Estas duas épocas continuam a atuar no campo religioso brasileiro contemporaneo na
medida em que as instituicdes religiosas e suas “instancias de reproducdo” oferecem modelos de
condutas aos grupos mais ligados elas. Por outro lado, o popular, que reconhece a possibilidade de
experiéncias religiosas diversas e legitimas, compartilhando uma tradi¢do de “pluralismo” ou
“alternancia” de praticas religiosas multiplas. Assim, longe das esferas das institui¢des religiosas, a
gama de fi¢is que constréem permanentemente suas praticas, crengas € pertencas, permite a
convivéncia de conjuntos religiosos distintos no mesmo espago social.*’

Outro fator que contribui para a “imposi¢ao” do sincretismo enquanto “moldura” para o
campo religioso brasileiro contemporaneo, de acordo com Pierre Sanchis, ¢ a crescente
“individualizacdo” e “racionaliza¢do” da experiéncia religiosa, percebida na criagdo de novas
praticas religiosas, € na possibilidade de escolha por parte das pessoas em qual religido deseja
seguir. Assim, sera em torno dos individuos que as praticas religiosas irdo se constituir e a partir
dele irradiara os universos simbolicos do qual fazem parte.*®

Seguindo nesta dire¢do, a construgdo da identidade religiosa dos fiéis passara,
necessariamente, pela pluralidade e possibilidade de experiéncias religiosas multiplas e legitimas,
obrigando os individuos a recusarem um “fundamentalismo” ortodoxo e excludente. Desta maneira,
a multiplicidade de experiéncias religiosas encontra-se com as inimeras identidades, e os diversos
momentos em que os individuos passam durante suas vidas cotidianas.®

Por tudo que foi dito, o sincretismo apresenta-se como a co-vivéncia®® de multiplas
plataformas irradiadoras de discursos religiosos na sociedade, e que demandam dos individuos que

fazem parte dos sistemas culturais religiosos a tolerancia, a curiosidade e a adaptagdo, obrigando,
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estes mesmos individuos a avaliar, desconstruir e refazer suas praticas, crencas e prédicas morais.

Voltando ao nosso objeto de estudo que ¢ o processo de insercdo da Umbanda no Santo
Daime, tentei demonstrar que os rituais celebrados por Sebastido na Colonia Cinco Mil, em Rio
Branco, vao se transformando aos poucos e novos formatos sdo elaborados a partir das trocas
simbdlicas estabelecidas entre seu grupo e Joselito, o Ceard. Apds um curto espaco de tempo, com a
fundagdo dos novos centros no Rio de Janeiro, as trocas simbolicas se ddo em torno do grupo
formado pelo Céu da Montanha e do terreiro Tata Oju, obrigando ou possibilitando mudangas nos
rituais e na cosmologia do Santo Daime.

Por outro lado, a pesquisa de Maria Beatriz Lisboa Guimaraes, que analisou o terreiro Tata
Oju num periodo posterior ao didlogo inicial entre os daimistas e umbandistas, sugere que a
aproximacao do Santo Daime com a Umbanda se tornou possivel pois: a natureza, ¢ para ambos os
sistemas culturais, a “referéncia maxima”, de onde “emanam” o poder divino e de onde brotam os
vegetais que compde o Daime; o “indigena” enquanto arquétipo de conhecimento, tanto para a
Umbanda e o terreiro em questdo na figura de seu “guia”, o “caboclo Tupinamba”, quanto para o
Santo Daime, sendo atribuido ao indio, a transmissao da técnica de preparo da bebida. Ambos os
sistemas, propoe um mundo “povoado” por espiritos, denotando sua heranga kardecista em seus
processos de formagdo e desenvolvimento e, ainda, a organizagdo do culto em torno de um “modelo
de organizacdo militar”, expressada, no caso do Santo Daime, nas fardas utilizadas pelos adeptos e
do sentido de “ordem” proposto por seus rituais. No caso da Umbanda, o “mundo espiritual” ¢
dividido em “falanges”, ‘“sub-falanges” e “legides” sendo acionadas pelo “chefe de terreiro” ou
“comandante”.*

A referida autora aponta ainda para a nog¢do partilhada entre os dois sistemas de que o
conhecimento acerca do divino se dé& individualmente e vivida “singularmente” pelo praticante
possibilitando uma reinterpretacdo e ressignificacdo constante de suas experiéncias e de seus
respectivos sistemas. Ambos os sistemas religiosos estariam em constante formacdo e
transformacdo.”'

Regressando ao Céu do Mapia, comunidade formada por Sebastido e seu grupo no interior
da floresta amazonica, no municipio de Pauini, em janeiro de 1983, o projeto de vida comunitaria,
com produgdo agricola comunal e socializado com seus moradores, novos rituais com formatos e
dindmicas distintas passam a ocorrer, distanciando ainda mais as praticas do CEFLURIS, das
originalmente realizadas por Irineu. Rapidamente serd construida a “casa de estrela”, para os
“trabalhos de estrela” propostos por Ceara para a doutrinagdao de espiritos, onde Sebastido volta a

“atuar” e a receber as “entidades” da Umbanda com quem o mesmo Ceard “trabalhava”, o Ext
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Tranca-Rua.”

Fruto do periodo em que os daimistas e umbandistas do Rio de Janeiro estiveram em
contato, a relacdo entre Maria Alice e Sebastido, que se tornara possivel por meio da familia
Corrente, umas das primeiras seguidoras de Sebastido, ela visita o Céu do Mapia em 1988 e propde
a abertura de uma clareira na mata para poder realizar os “trabalhos de estrela” que ja aconteciam
no Rio de Janeiro, em Lumiar. Desta maneira, a abertura desta clareira na mata aponta para o
processo de legitimacao de referéncias umbandistas dentro do Santo Daime ao mesmo tempo em
que destina um espago especifico para trabalhos de iluminacao e caridade espiritual no Céu do
Mapia.”

Progressivamente a Umbanda vai se consolidando dentro do imaginério daimista como uma
possibilidade para os transes de possessao e doutrinagdo de espiritos. Serd apenas em 1989, quando
a mae de santo “Baixinha”, fardada em 1988, visita o Céu do Mapid, que a Umbanda estard presente
no Santo Daime de maneira permanente.>

Com seus conhecimentos adquiridos na Umbanda, Arlete, ou simplesmente “Baixinha”,
trard consigo mais uma pratica ritualistica que, na minha opinido, contribui significativamente para
a distingdo entre o grupo de Sebastido e seus “trabalhos”, dos celebrados por Irineu: a defumagao.

Por ser um “desdobramento” do Espiritismo “codificado” por Allan Kardec, a Umbanda
sugere que o mundo dos homens é co-habitado por espiritos. Estes espiritos podem ser de “luz”,
simbolizado pelas “entidades” dos Pretos-Velhos (africanos ou ex-escravos), dos Caboclos (indios)
e dos Erés (criancas); e os espiritos das “trevas”, simbolizados nos Exus (doutrinados) e nos
espiritos “obsessores” (que ainda ndo se deram conta de sua condi¢do de desencarnados) que
“atrasam” e “confundem” a evolu¢do da humanidade.>

Desta maneira, na concepcao umbandista, a defumacao serviria para a limpeza do ambiente
ritual, afastando os espiritos das “trevas” por meio das ervas que sdo queimadas em defumadores ou
em pequenas pecgas de ceramica e passadas em todo o terreiro. “Baixinha” traz esta pratica para os
“trabalhos” do Santo Daime no Céu do Mapia e a partir dai, este momento do ritual se fara presente
em todos os “trabalhos” do Santo Daime.

No momento em que a defumacao acontece, sdo cantados pontos da Umbanda que passam a
ser incorporados pelo Santo Daime enquanto condicao indissociavel a este ato. Dito de outra forma,
para que a defumacao acontega durante o ritual, os dirigentes do “trabalho” e os praticantes devem,
obrigatoriamente e simultaneamente, cantar os pontos para a defumacdo enquanto e para que ela

aconteca. Trés pontos cantados durante a defumacdo sdo canticos umbandistas, que foram
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apropriados e que sdo entoados pelos daimistas. Exponho a seguir o ponto que a meu ver indica esta

fusdo ou co-vivéncia entre o Santo Daime e a Umbanda:

Defuma esta casa
Bem defumada
Com a cruz de Deus

Ela vai ser rezada

Eu sou rezador
Sou filho de Umbanda
Com a cruz de Deus

Todo mal se abranda®®

Dito em outro momento deste trabalho, os hinos cantados em unissono pelos praticantes
durante o ritual, constréem e direcionam a experiéncia visionaria desencadeada pelo Daime, que os
daimistas chamam de “miragdo”. Os hinos também possuem o status, partilhado pelos crentes, de
que sdo fruto e prova do contato com o “mundo espiritual”’. Dessa maneira, os hinos sio
compreendidos como “verdade”, pois estdo no “mundo real”, o “mundo espiritual”. Sendo assim,
cantar esse ponto durante o ritual € afirmar que o conteudo dele ¢ uma “verdade”, uma “realidade”.

Na primeira estrofe, afirma-se que a “casa” serd rezada com a “cruz de Deus”, ou seja que a
igreja sera abencoada, consagrada, santificada. J& na segunda estrofe se diz: “sou filho de
Umbanda”, o que traz consigo a idéia de que quem canta estd sob a protecdo das “entidades”
umbandistas, de que passou a ser “filho” da Umbanda. “Abrandar o mal” com “cruz de Deus”
significa diminuir a presenca dos “espiritos das trevas” ou “obsessores” que permeiam o mundo dos
homens.

A Umbanda, cristd, e o Santo Daime, igualmente cristdo, operam uma unido que tem por
base os elementos elencados por Maria Beatriz, em sua analise sobre o contato estabelecido entre a
comunidade daimista e o terreiro Tata Oju. Soma-se a isso a figura central para o Santo Daime de
Jesus Cristo como “mestre ensinador” e “Oxald” (Jesus Cristo) para os umbandistas.

Este momento do ritual é quando a presenca da Umbanda no Santo Daime torna-se mais
evidente, pois além de cantar o “ponto” em questdo (e outros) a defumagao passa acontecer € o
cheiro das ervas em combustdo toma conta da Igreja contribuindo para a experiéncia visionaria, na
medida em que sensibiliza o olfato e potencializa os sentidos, produzindo uma experiéncia distinta

das praticas celebradas por Irineu, onde a defumacao nao ¢ feita.

56 Autor desconhecido.



Neste sentido, ha que se levar em conta alguns fatores que contribuem para experiéncia com
o uso de psicoativos entre eles: a substancia e o seu efeito fisiolégico no corpo; o set, ou seja, a
condigdo psicologica da pessoa e quais suas expectativas em relagdo aos efeitos da substancia e,
ainda, o setting, “meio fisico, social e cultural” onde ocorre seu uso.”’

Ainda 1988, no Céu do Mapid, uma outra transformagdo, agora bastante radical, deixara as
diferengas nas dinamicas dos rituais daimistas celebrados por Sebastido mais evidentes. Trata-se de
uma nova configuracdo espacial das Igrejas ligadas ao CEFLURIS, onde os praticantes ficam
dispostos no saldo em forma de hexagono, em volta da mesa em forma de estrela de seis pontas.
Nos trabalhos desenvolvidos e praticados por Mestre Irineu, as pessoas ficavam dispostas ao redor
de uma mesa retangular, formando duas linhas semelhantes a letra “L”, com mulheres a direita e
homens a esquerda em relacdo ao comandante da sessdo — Mestre Irineu. Com a mudanca da mesa
para o formato de estrela, a disposicdo das pessoas passa seguir este formato, com trés fileiras, ou
“batalhdes”, mas mantendo-se os homens a esquerda e mulheres a direita do comandante da sessao.
Assim a dinamica e o formato dos “trabalhos” celebrados por Sebastido tornam-se bastante distintos
dos de Mestre Irineu.

No Céu do Mapid, que progressivamente vai se tornando um local de peregrinacdo de
diversas pessoas, de diferentes paises do mundo, novos rituais serdo criados e um novo calendério
oficial vai progressivamente sendo estabelecido. Os “trabalhos de cura”, os “trabalhos de
desenvolvimento meditinico” e os “trabalhos de Sao Miguel” passam a ser celebrados nos dias vinte
e sete de cada més alternadamente e progressivamente vao sendo desenvolvidas as “giras” de
Umbanda com Daime, mediados por Maria Alice, que se mudara definitivamente para a
comunidade em 1989.%

Com um espago cada vez maior para as praticas umbandistas dentro do Santo Daime, tanto
no Céu do Mapid, quanto nas outras igrejas que comecam a aparecer em Sao Paulo, Minas Gerais,
Florianopolis e Rio Grande do Sul, a Umbanda vai ganhando espaco dentro do calenddrio de
“trabalhos” do Santo Daime ligados ao CEFLURIS e suas nocdes, praticas e “entidades” passam
estar presentes nos hinos dos principais expoentes daimistas. Porém, sua acomodagdo nao se deu de
maneira passiva e muitos dos antigos seguidores de Sebastido demoram para aceitar sua presenca e
suas contribuigoes.

A figura carismatica de Sebastido, chamados por seus seguidores de “Padrinho Sebastido”
desde longa data, faz com que a Umbanda progressivamente seja compreendida como mais uma
“forga” que pode contribuir para o desenvolvimento espiritual de seus “afilhados”. Desta maneira o
transe de possessdo, ou “atuacdo”, passa a ganhar incentivo e destaque dentro desta “linha” de
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“trabalhos” propostos por Padrinho Sebastido.

Este carater “eclético” do Santo Daime, que abraga as mais variadas correntes filosofico-
religiosas em sua formagdo e desenvolvimento, dando cores diversas aos hinos e aos rituais
celebrados, possibilita a difusao e criagdo de novos rituais, novas praticas e uma constante dilatacao
e transformacdo de sua cosmologia e calendario, fazendo com que os novos e antigos adeptos
continuem permanentemente pesquisando diferentes referéncias para levar até ele, o Santo Daime,
enquanto pratica religiosa em formagdo. Por outro lado, apos a bebida passar por um periodo
prescrita durante os anos de 1980, de 13 de marc¢o de 1985 a dois de fevereiro de 1986%, quando
volta ser legalizada e regulamentada pelo Conselho Federal de Entorpecentes, o Santo Daime,
enquanto instituicdo oficialmente registrada, democratiza e populariza esta bebida considerada
sagrada por muitas sociedades tribais e restrita aos altos escaldes das hierarquias sacerdotais para
uma gama cada vez maior de pessoas no Brasil e no mundo. Assim, os desdobramentos das praticas
organizadas por diversos grupos, quase-grupos e pessoas em geral, que utilizam a ayahuasca sob
diversos nomes torna-se impossivel de prever.

Atualmente um dos netos de Padrinho Sebastido, Agarrube Melo, celebra rituais com Exus e
outras “entidades” do pantedo umbandista, tanto no Céu do Mapia quanto em outras Igrejas do

Brasil e desponta como um dos possiveis herdeiros do comando do CEFLURIS.

- Consideragdes finais:

O processo de fusdo do Santo Daime enquanto pratica religiosa institucionalizada com a
umbanda se deu em diferentes momentos e em locais distintos. No periodo inicial, na segunda
metade dos anos de 1970, na Colonia Cinco Mil localizada na periferia da cidade de Rio Branco, a
permanéncia de Joselito na comunidade possibilitou novas concepgoes do “mundo espiritual” e sua
“dindmica” ao grupo formado por Padrinho Sebastido e seu grupo de seguidores. O
desenvolvimento de novos rituais ¢ a criagdo de outros espacos fisicos para “trabalhos” de
doutrinacao de espiritos estdo diretamente relacionados a presenca de Joselito na Colonia Cinco
Mil, assim como “solugdes” a diferentes momentos que precedem os rituais e durante o seu
desenrolar, como procurei demonstrar no segundo capitulo.

Com a expansdo geografica do Santo Daime para o sudeste do Brasil, especificamente na
cidade do Rio de Janeiro e Visconde de Maud, e com as constantes trocas simbolicas e culturais
desencadeadas pelo didlogo entre daimistas e umbandistas pertencentes ao terreiro Tata-Oja
imprimiram tons que distanciam este grupo sob a égide do CEFLURIS, ou melhor, seguidores do

Padrinho Sebastido, do grupo que se constituiu ao redor de Mestre Irineu. Entre as diferengas que
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podem ser percebidas entre os dois grupos destacam-se o alargamento da cosmologia daimista
“original” por meio da inser¢ao dos orixas da Umbanda; o transe de possessdo, antes evitado e
rechacado, e agora celebrado e incentivado por meio de trabalhos que visam o desenvolvimento
mediunico; a defumacao e a criagcdo de novos rituais adicionados em seu calendario.

No plano simboélico a aproximacdo entre o Santo Daime e a Umbanda pode ser
compreendida como uma “alianca espiritual” entre as forgcas que atuam para no sentido de uma
“batalha” entre as for¢as do bem contra as for¢as do mal. Joselito estaria no polo das forgas das
trevas, pois “trabalhava” com seres ou entidades consideradas como espiritos inferiores na
concep¢do umbandista: os Extis. J4 a mae de santo do terreiro, e seu guia, o caboclo Tupinamba,
estariam no polo das forcas da luz e do bem, sendo sua conversdo ao Santo Daime entendida como
uma unido das forgas divinas para o aprimoramento moral e desenvolvimento espiritual dos adeptos
de ambas as religides.

Portanto a apropriagcdo de elementos da Umbanda pelo Santo Daime se deve em primeiro
lugar a acdo das pessoas envolvidas no processo de didlogo entre as duas praticas religiosas de
maneira lenta e gradativa. Esta aproximacdo entre estes dois sistemas culturais e universos
simbolicos demonstram o carater dindmico do processo de desenvolvimento da religido daimista,
sempre inserido no contexto historico, social e econdmico em que ocorre. Desta maneira, com a
“recep¢ao” de novos hinos pelos praticantes e com a presencga cada vez maior de igrejas daimistas
em outras cidades do Brasil e do exterior apontam para um constante “fazer-se” da religido do Santo

Daime e indicam novas possibilidades e modalidades de rituais para um futuro nao muito distante.
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Anexo 1.
Chave Harmonia

Desejo harmonia, amor, verdade e justica a todos meus irmaos. Com as for¢as reunidas das
silenciosas vibra¢des dos nossos pensamentos somo fortes, sadios e felizes, formando assim um elo
de fraternidade universal. Estou satisfeito e em paz com o Universo inteiro e desejo que todos os
seres realizem as suas aspiracdes mais intimas. Dou gracas ao Pai invisivel por ter estabelecido o
amor, a harmonia, a verdade e a justi¢a entre todos os seus filhos. Que assim seja, Amém.
Anexo 2.

Consagracao do aposento

Dentro do circulo infinito da divina presenca que me envolve inteiramente afirmo: H4 uma

sO presenca aqui, € a da harmonia, que faz vibrar todos os coracdes de felicidade e alegria. Quem



quer que aqui entre, sentira as vibragdes da divina harmonia.

Ha um so6 presenga aqui, ¢ a presenca do amor. Deus € o amor que envolve todos os seres em
um s6 sentimento de unidade. Este recinto esta cheio da presenga do amor. No amor eu vivo, me
movo e existo. Quem quer que aqui entre sentird a pura e santa presenga do amor.

Hé uma s6 presenga aqui, ¢ a da verdade. Tudo que aqui existe, tudo que aqui se fala, tudo
que aqui se pensa ¢ a mais pura expressao da verdade. Quem quer que aqui entre, sentira a presenga
da verdade.

Ha um so6 presenca aqui, ¢ a da justica. A justica reina neste recinto. Todos os atos aqui
praticados sdo regidos e inspirados pela justica. Quem quer que aqui entre, sentird a presenca da
justica.

Hé uma s6 presenca aqui, € a presenga de Deus o bem. Nenhum mal pode entrar aqui. Nao
ha mal em Deus. Deus, o bem, reside aqui. Quem quer que aqui entre, sentira a divina presenga do
bem.

Hé um s6 presenga aqui, ¢ a presenca de Deus a vida. Deus ¢ a vida essencial de todos os
seres. E a satde do corpo e da mente. Quem quer que aqui entre sentird a divina presenca da vida e
da satde.

Hé uma s6 presenca aqui, a presenca de Deus a prosperidade. Deus ¢ prosperidade, pois Ele
faz tudo crescer e prosperar. Deus se expressa na prosperidade de tudo que aqui é empreendido em
seu nome. Quem quer que aqui entre sentird a divina presenga da prosperidade e da abundancia.

Pelo simbolo esotérico das asas divinas, estou em vibragdo harmoniosa com as correntes
universais da sabedoria, do poder e da alegria. A presenca da divina sabedoria manifesta-se aqui. A
presenca da alegria divina ¢ profundamente sentida por todos que aqui penetram.

Na mais perfeita comunhdo entre meu Eu inferior e meu Eu superior, que ¢ Deus em mim,
consagro este recinto a mais perfeita expressao de todas as qualidades divinas que ha em mim e em
todos os seres. As vibracdes do meu pensamento sdo forcas de Deus em mim, que aqui ficam
armazenadas e daqui se irradiam para todos os seres, constituindo esse lugar um centro de emissao e

recepcao de tudo quanto ¢ bom alegre e prospero.

Oragdo:

Agradeco-te oh Deus, por que este recinto esta cheio da tua presenca.

Agradeco-te, por que vivo € me movo por ti.

Agradeco-te, por que vivo em tua vida, verdade, saude, prosperidade, paz, sabedoria, alegria
€ amor.

Agradeco-te, por que estou em harmonia, amor, verdade e justica com todos os seres.



Amém.

Anexo 3.

- Pai Nosso:

Pai Nosso que estais no Céu, Santificado seja o Vosso nome, vamos nos ao Vosso reino, seja feita a
Vossa vontade assim na Terra como no céu. O pao nosso de cada dia nos dai hoje Senhor. Perdoai as
nossas dividas, assim como nés perdoamos os nossos devedores. E ndo deixe cair em tentacdo, mas
livrai-me e defendei-me de todo mal. Amém, Jesus, Maria e José.

Anexo 4.

- Ave-Maria:

Ave-Maria cheia de graga, o Senhor ¢ convosco, bendita sois Vos entre as mulheres e bendito € o
fruto do Vosso ventre Jesus. Santa Maria mae de Deus, rogai a Deus por nos pecadores, agora e na
hora de nossa morte. Amém, Jesus Maria José.

Anexo 3.

Deus vos salve Oh Rainha, Mae de misericordia, vida, dogura e esperanca nossa salve. A Vos
bradamos os degredados filhos de Eva, e a Vos suspiramos gemendo e chorando neste vale de
lagrimas. Eia pois advogada nossa, esses Vossos olhos misericordiosos a nos volveis e depois deste
desterro mostrai-me Jesus. Bendito ¢ o fruto do Vosso ventre Oh clemente, Oh piedosa, Oh doce
sempre Virgem Maria. Rogai a Deus por nds Santissima Mae de Deus, para que sejamos dignos de
alcancar as promessas de noss Senhor Jesus Cristo, Senho nosso. Amém, Jesus, Maria e José.
Anexo 6.

-Decreto de servigo Mestre Irineu:

Decreto de servigo para o ano de 1970:

O presidente do Centro de Irradiagdo Mental Luz Divina, Senhor Raimundo Irineu Serra,



usando as suas atribuicdes legais decreta:

1. Estado Maior: Ficam definitivamente obrigados os membros desta casa a manter o acatamento e
a paz da mesma, normalizando assim a sinceridade e o respeito com seu proximo. Nao se pode
negar, que em qualquer carreira, arte ou profissdo que se escolha na vida, s6 se chegard ao ponto
culminante se & mesma se entregar de corpo e alma. Esta é a regra que exerce a ciéncia divina.

2. Todos os pais de familia devem criar dentro do préprio lar um centro de paz e harmonia, esposo e
esposa devem tratar-se com dignidade e respeito, incluindo as pétalas deste amor, no mais firma
proposito do futuro e da felicidade. Todos os pais de familia devem ser um professor exemplar para
seus filhos, dentro do seu proprio lar, nunca devem pronunciar palavras que possam prejudicar o
conceito da crianga, ensinar aos seus filhos quais sdo os direitos de um cidadao brasileiro, tratar
bem ao seu proximo, desde o mais graduado até o mais humilde, ensinar quais sdo os direitos
religiosos, que deve respeitar a Deus sobre todas as coisas, rezar todos os dias para afastar os males,
as doengas ¢ as dificuldades.

3. Dentro do Estado Maior, nao pode haver intrigas, 6dio, desentendimento, por mais insignificantes
que sejam. Todos que tomam esta santa bebida ndo devem so procurar ver belezas e primores e sim
corrigir os seus defeitos, formando assim o aperfeicoamento de sua propria personalidade, para
poder ingressar neste batalhdo e seguir nesta linha. Se assim fizerem, poderdo dizer “Sou irmao”.
Dentro desta igualdade todos terdo o mesmo direito, € em casos de doengas sera expressamente
designada uma comissdo em beneficio do irmao necessitado.

4. Nos dias de trabalho: todos que vierem em busca de recursos fisicos, morais e espirituais, devem
trazer consigo sempre uma mente sadia, cheia de esperancas, implorando ao infinito e eterno
espirito do bem e a Virgem Soberana Mae Criadora que sejam realizados os seus desejos de acordo
com seu merecimento. Para iniciar nossa meditagdo: depois da distribui¢do do Daime, todos irdo
colocando-se em seus respectivos lugares, com exce¢do das senhoras que t€ém criangas, as mesmas
deverdo primeiramente agasalhar os seus filhos. Ao chegar a hora do intervalo, ao efetuar-se a
primeira chamada, dos deverdo colocar-se em forma, tanto o batalhdo masculino quanto o feminino,
pois todos tém a mesma obrigagdo. A verdade ¢ que o centro € livre, mas quem toma conta deve dar
conta. Ninguém vive sem obriga¢cdo e quem tem obrigacdo tem sempre um dever a cumprir. A
disciplina-meta ndo pode ser aprendida em livros, tudo depende do nosso proprio eu, s6 a
experiéncia nos traz realizacdo. O poder da existéncia divina nos mostra igualmente o contato das
atragOes superiores e inferiores. O conhecimento elementar nos leva a mudanca completa de todos
os nossos valores, dos habitos e compreensdo mutua, relativamente com os exames da nossa propria
consciéncia. Existe em nossa mente um conjunto de atra¢des superiores e inferiores, esta atragdo,

posta em pratica diariamente trara um desenvolvimento capaz de produzir os resultados mais



altruisticos, isto dependendo da nossa consciéncia; se praticarmos o bem, o bem nos conduzira e se
praticarmos o mal, ¢ claro, s6 podemos ser derrotados. Se assim fizermos estaremos marchando
para o caminho da perfeicao e em busca de novas realizagdes.

Ficaréa assim declarado, doravante o irmao ou a irma que, por for¢a de incompreensao, nao
cumprir fielmente com os deveres acima citados, resolvendo enveredar pelos caminhos contrarios,
pela primeira falta sera chamado a um conselho, pela segunda falta, sera suspenso por trinta dias e,

se continuar, sera eliminado definitivamente.

Concentracdo para todos.



