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RESUMO

O movimento religioso brasileiro, conhecido como Santo Daime, nasceu
na periferia de Rio Branco, estado do Acre, durante a década de 30, do século
XX. Fundado pelo maranhense Raimundo Irineu Serra, esse movimento
religioso tem como eixo central de sua ritualistica a ingestdo de uma bebida
sagrada conhecida como Santo Daime. Em decorréncia de suas peculiaridades
e pela sua expansao pelo Brasil e pelo mundo, o Santo Daime se destacou no
cenario religioso nacional e internacional. Durante seu processo de formacéo,
foram sendo fundidas e reelaboradas matrizes religiosas das mais diversas,
como o cristianismo, o0 xamanismo amazlnico, correntes esotéricas, 0
espiritismo kardecista e as religibes afro-brasileiras. Considerando a matriz
Xxamanica como a mais importante, boa parte dos trabalhos académicos sobre
o tema interpreta o Santo Daime como um movimento xamanico, levando em
conta as experiéncias extaticas dos participantes dos rituais daimistas, as
liderancas comparadas aos xamas e 0s processos de cura com a bebida
sagrada. Entretanto, o que se observa, considerando-se 0 conjunto doutrinario
e de simbolos daimistas, € que existe um eixo central cristdo que norteia todo
processo de reelaboragédo simbdlica na constituicdo do Santo Daime. Portanto,
mais que um movimento xamanico, o Santo Daime é um movimento cristéo,
estabelecendo uma forma muito peculiar de seguir os principios do
cristianismo, profundamente influenciada pelas praticas e simbolos do
catolicismo popular brasileiro. Neste sentido, o Daime de Guarda, uma
categoria particular de utilizacdo privada da bebida sagrada, se aproxima
amplamente do culto doméstico aos santos nas praticas catolicas populares do

Brasil.

Palavras chaves : Santo Daime, cristianismo, xamanismo, Daime de Guarda



ABSTRACT

The Brazilian religious movement known as the Santo Daime, was born at the
suburb of Rio Branco, state of Acre, during the 1930's. Its founding father was
Raimundo Irineu Serra, from the state of Maranh&o. This religious movement
has its ritual’s foundation stone in the ingestion of a sacred beverage known as
Santo Daime. Because of its peculiarities and for its expansion around Brazil
and the world, the Santo Daime stood out nationally and internationally in the
religious scenery. During its formation process, various religious sources had
been melted and reelaborated, such as: Christianism, amazon xamanism,
esoteric currents, the kardecist spiritism and african-brazilian religions.
Considering the xamanic source as the most important, most of the academic
papers regards The Santo Daime religion as a xamanic movement, taking into
account ecstatic experiences of participants in the Santo Daime rituals, leaders
being compared to xamans and the healings attributed to the sacrate beverage.
However, what has been observed, considering the doctrinary assemblage and
the daimistic symbols, is that there is a central Christian axis which guides all
the symbolic reelaboration that constitutes the Santo Daime. Therefore, even
more than a xamanic movement, the Santo Daime is a Christian movement,
stablishing a much more peculiar way of following the Christian principies,
deeply influenced by the praxis and symbols from the Brazilian popular
Catholicism. In this direction, The Daime de Guarda, a particular category of the
holy beverage’s private usage, approaches copiously the domestic saints’ cult
in the Catholic popular praxis in Brazil.

Key-words: Santo Daime, christianism, xamanism, Daime de Guarda.
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INTRODUCAO

O movimento religioso e mistico conhecido no Brasil como Santo Daime surgiu
nos anos 30, do século XX, na periferia de Rio Branco, estado do Acre.
Organizando-se a partir das visbes de seu fundador, Raimundo Irineu Serra, ou
Mestre Irineu para seus seguidores, esse movimento religioso tem como eixo central
de sua ritualistica e experiéncia mistica a ingestdo de uma bebida psicoativa
conhecida como Santo Daime™.

Essa doutrina religiosa incorporou e reelaborou, no seu processo de formacéao,
diversos elementos, como 0 xamanismo amazobnico, 0 espiritismo kardecista,
aspectos magicos das religibes afro-brasileiras e movimentos esotéricos
contemporaneos de diversas naturezas, sobre uma estrutura fundamentalmente
crista.

Portanto, o Santo Daime € uma manifestacao religiosa essencialmente brasileira,
marcada por um profundo polimorfismo religioso e por uma singularidade especial
que é a bebida sagrada, via de acesso ao auto-conhecimento e ao desenvolvimento

espiritual.

Nas ultimas décadas essa doutrina se espalhou pelo Brasil e pelo mundo, com a
fundagcdo de nucleos em todos os estados da federacdo e em paises da Europa,
Ameéricas e Asia. Esse fato acabou trazendo uma grande relevancia para o Santo
Daime, que saiu dos seus limites amazdnicos iniciais para se tornar objeto da

atencdo de um numero cada vez maior de pessoas em ambito global.

Na sua estrutura ritualistica, o movimento religioso apresenta um conjunto
peculiar de rituais em que os participantes cantam e bailam® ou permanecem

sentados em siléncio®, sempre utilizando uma vestimenta prépria conhecida como

! A bebida, considerada sagrada pelos membros déntento religioso, é produzida a partir das folhas d
arbustoPsychotria viridise do cipéBanisteriopsis caapiconhecidos, respectivamente, como rainha e jagube
pelos daimistas. A utilizagdo dessa bebida por aguipdigenas amazonicos é milenar e recebe outras
denominacgdes comdapa, caapie yagé.Seu nome em quichua é o mais difundigigahuascaO principio
ativo encontrado é o DMT, dimetiltriptamina. Sobseaspectos quimicos e farmacoldgicos da bebida léso
Ritual da Ayahuasgarganizado por Beatriz LABATE e Wladimir Sena ABJO.

2 Os canticos sdo chamados de hinos e o bailadoy éononhecido pelos daimistas, constitui-se nosqgsas
especificos que os participantes fazem na maioda wtuais, conhecidos como trabalhos de hinario.
Normalmente, sdo dois passos para um lado e dmsopautro, sempre mantendo um lugar determinado em
uma fila alinhada por tamanho, com homens e muhsparados de cada lado do local de culto.

® Os trabalhos de concentragdo, diferentemente rébmlhos de hinario, sdo feitos em siléncio e cam o
participantes sentados. O objetivo é permitir umguiko individual mais profundo.



farda. Além desses rituais, normalmente realizados em lugares especificos,
chamados de igreja ou saldo, existe o feitio, que é o trabalho de preparacdo da

bebida sagrada.

Um aspecto extremamente interessante do Santo Daime € o0 seu conjunto de
versos musicados conhecidos como hinos. Os hinos se constituem no receptéaculo
doutrinario do movimento religioso, ja que nao existem outros veiculos reconhecidos
pelos daimistas como legitimos difusores da doutrina. Eles conduzem os rituais e
sdo o eixo norteador da experiéncia extatica®. Existe, porém, um elemento
fundamental no conjunto de hinarios daimistas, que Ihe garante um estatuto de
verdade incontestavel para o adepto da religido. Os hinos ndo sdo compostos, como
qualquer mauasica, mas recebidos pelos daimistas, portanto, ganham, assim, um
carater sagrado. Sebastido Mota de Melo, um dos maiores expoentes do movimento

religioso, para explicar como se da esse processo, afirma:

Todos aqueles que estiverem me escutando, estas palavras que estdo vindo pelos
hinos, ndo é nossa, carnal. Isso vem como se diz, que sai da minha boca e transmite
em ti. O hino é uma coisa que entra na consciéncia da pessoa pela intuicdo ou por voz,
de conformidade. O hino vem, mas ndo é a matéria que esta trazendo aquilo. E o Eu de
la que esta mandando para o Eu interno. Se o Eu interno esta desenvolvido, logo ele
recebe. Se ndo, ele ainda esta muito enterrado, ndo saiu da sepultura, o Eu interno
ainda ndo esta ouvindo nada, esta mouco®.

Exatamente por suas peculiaridades doutrinarias e ritualisticas, bem como por
sua crescente relevancia no universo religioso brasileiro, essa pesquisa busca uma
compreensao mais aprofundada do movimento daimista. Pretendemos é mostrar
que, diferentemente do que propde boa parte das producbes académicas sobre o
tema, o Santo Daime ndo é exatamente um movimento xamanico. Incorpora e
reelabora alguns elementos do xamanismo amazoénico, mas € fundamentalmente
uma manifestagao religiosa que tem como seu eixo doutrinario central o cristianismo,

dialogando com grande intensidade com o catolicismo popular®. Essa aproximagao

* Durante os rituais com o Santo Daime s&o percelidamuitos participantes alteracées motoras @saiss
Para os membros do movimento religioso essas é&xquias sdo entendidas como momentos em que ododivi
se encontra em contato com realidades extra-miateri@ao como uma simples alteracdo de consciénaisna
criacdo da mente humana. Dessa forma, essas \agé&s@b interpretadas como extéticas, sendo a bedgdada
0 veiculo para o éxtase religioso daimista.

® Fernando de La Roque COUTSantos e Xamég. 87.

® A utilizag8o das expressdes cristianismo e casafic no desenrolar da dissertacdo tem uma razand@use
menciona o cristianismo a relevancia esta no comjda valores e bases éticas e morais da religidig.cPor
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cria a possibilidade de se pensar em um Cristianismo Juramidam, ou seja, uma
forma muito peculiar de se vivenciar a experiéncia de ser cristdo, nascida das

revelacdes de um seringueiro maranhense.

Para realizar esse mergulho no universo religioso daimista, recorreu-se a
bibliografia existente e a uma pesquisa de campo realizada na igreja Céu do
Gamarra, localizada na zona rural do municipio de Baependi, no sul do estado de
Minas Gerais. Foram realizadas entrevistas e tiradas fotos para se construir e
aprofundar a analise da categoria do Daime de Guarda, elemento presente nas
praticas cotidianas e privadas dos daimistas, com o qual sera aberto um campo de

aproximacao com as praticas devocionais domésticas do catolicismo popular.

Dessa forma, a dissertacdo se divide em quatro capitulos. O primeiro é
fundamentalmente um capitulo histérico, em que se levantam alguns aspectos
relevantes do processo de construcdo do movimento religioso e se apresenta um
breve relato da fundagdo da igreja onde foi realizada a pesquisa de campo. O
objetivo € buscar alguns elementos que esclarecam as matrizes culturais que
fundamentaram o movimento daimista e sua dinamica de construcdo. Em relacéo a
histéria da igreja Céu do Gamarra, o interesse esta na forma como 0 movimento
religioso vai se difundindo e novas igrejas vao se formando. Trata-se de um aspecto

importante para a compreensao do Santo Daime.

No segundo capitulo, € feita uma analise das producdes académicas que
sustentam a interpretacdo do Santo Daime como um movimento xamanico. S&o
levantados os principais topicos da argumentacao desses trabalhos, na tentativa de
perceber a profunda influéncia que o xamanismo tem nas praticas daimistas.
Pretende-se com isso estabelecer uma perspectiva que permita um didlogo com um
diferente ponto de vista, ja que, apesar da ampla defesa que idéia do xamanismo
daimista encontra no meio académico, a proposta é entender o Santo Daime a partir

de um outro olhar.

No terceiro capitulo, o objetivo é ressaltar o cristianismo como a principal matriz
religiosa daimista, embora ndo exclusiva, identificando-o como o eixo central em
torno do qual foram sendo incorporados e reelaborados os multiplos elementos que

compdem o movimento religioso. Nao se trata de negar a influéncia do xamanismo,

outro lado, a expressao catolicismo, particularmerat sua vertente popular, enfatiza o conjuntoreecas e
praticas dessas manifestacdes religiosas.
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mas perceber a importancia do cristianismo, particularmente através das
manifestagcbes do catolicismo popular, como o principal arcabouco doutrinario e

simbodlico do Santo Daime.

Por fim, no quarto e ultimo capitulo, € analisada a categoria do Daime de
Guarda, estabelecendo um paralelo direto com as praticas devocionais domésticas
do catolicismo popular. A idéia é estreitar o didlogo entre 0 movimento daimista e as
experiéncias religiosas tradicionais do povo brasileiro. O Daime de Guarda é
entendido como o elemento que toma o lugar, para o daimista, do santo de casa do

catdlico nas intermediacdes privadas com o sagrado.
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CAPITULO |

Da floresta para a montanha

1.1 — A Floresta

Foi no interior da floresta onde nasceu o Santo Daime, mas o responsavel por
sua difusédo tinha suas raizes muito longe dali. Raimundo Irineu Serra nasceu em
Sao Vicente Ferrer, municipio que conta hoje com 18 mil habitantes, localizado a

280 quilébmetros de Sao Luis, na regido conhecida como Baixada Maranhense.

Lugar pobre, onde a principal atividade econémica era e ainda é a pecuaria
extensiva e a lavoura familiar de mandioca, arroz e milho, S&o Vicente Ferrer tem,
atualmente, mais da metade de sua populagéo vivendo na zona rural, espalhada em
pequenas comunidades e povoados. Foi em um desses povoados, conhecido como
Santa Teresa, localizado a 20 minutos de carro da sede do municipio, que, no final

do século XIX, em 15 de dezembro de 1892, veio ao mundo Raimundo Irineu Serra.

Nascido em uma familia ainda numerosa no municipio, mas pobre como a
maioria das familias na regido, Raimundo Irineu Serra partiu dali ainda jovem.
Existem varias versfes sobre a partida de sua cidade natal. Beatriz LABATE, em
uma pesquisa de campo que buscou resgatar as matrizes culturais maranhenses
gue se encontram nas raizes do movimento religioso, coletou o seguinte relato de
Eugénio Serra, 68 anos, morador do mesmo lugarejo onde nasceu Raimundo Irineu

Serra e neto de uma de suas irmas:

Paulo [irm&o da mée de Irineu] mandou ele tirar uma palha pros cavalos comer.
Porque o Paulo criou ele, sabe? O pai do Irineu ndo dava conta, entdo o tio que era o
responsavel. O preto foi, mas reclamando, né? Ai o Paulo puxou a orelha dele e deu-
lhe uma bronca. Naquela época ninguém respondia pra tio, hoje € que ta essa
loucura de n&o respeitar ninguém. Irineu n&o gostou e foi-se embora’.

Sao conhecidas ainda duas outras versdes sobre a partida de Raimundo
Irineu Serra na bibliografia pesquisada. Em uma delas, ele teria se envolvido em

uma briga depois de ter bebido muito em uma festa de bambaé (folguedo tradicional

" Beatriz LABATE,O Uso Ritual da Ayahuascp. 308.



13

da regido) e, por conta disso, teria levado uma surra deste tio que o criou.
Inconformado, Raimundo Irineu Serra teria arrumado sua trouxa e partido para tentar
a vida em outro lugar. Na segunda versao, a questdo seria um caso amoroso, em
gue Raimundo Irineu Serra, depois de se apaixonar por uma prima mais velha, levou
uma surra da méae, que desaprovava o relacionamento. Desgostoso e com muita
raiva, seguiu os conselhos de seu tio Paulo, que lhe sugeriu conhecer melhor o
mundo, pois ainda era muito jovem para se casar e nada entendia da vida. Dessa

forma, ele teria arrumado suas coisas e partido de sua terra natal.

Em depoimento do Sr. José das Neves coletado por Fernando de La Roque
COUTO, a versao do casamento e do conselho do tio é confirmada:

No tempo de novo, ele j& ndo tinha mais pai, era s6 a mae e o tio. Um dia o tio dele
perguntou: Irineu, tu quer casar? Ele disse: quero. Olha, meu filho, eu vou te dar um
conselho, ndo casa agora nao, vai dar uma volta no mundo e depois tu te casa. Ele
gostava muito desse tio e disse: vou-me embora para 0 Amazonas. Quando ele
chegou aqui, foi parar no Peru para cortar seringa com conterraneos dele, Antonio
Costa e André Costa®.

7z

Portanto, € impulsionado por problemas pessoais e em busca de novas
alternativas econdémicas, que Raimundo Irineu Serra parte, no inicio do século XX,
para a regido amazobnica, na onda da exploracdo do latex. Entretanto, para um
entendimento mais profundo do movimento religioso do Santo Daime € importante
também se perceber o que ele carregava em sua bagagem, além das razbes que o

levaram a mergulhar na floresta.

Em sua pesquisa de campo em Sé&o Vicente Ferrer, Beatriz LABATE abre
novas perspectivas para a analise das matrizes culturais que Raimundo Irineu Serra
levou do Maranhdo para a floresta amazbnica e se encontram nas raizes da
construcdo do movimento religioso daimista. Esse é um importante passo para uma
compreensao do Santo Daime como uma manifestacdo religiosa profundamente
marcada, por um lado, pela pluralidade, na fusdo de diferentes formas de
relacionamento com o sagrado, e, por outro, pela flexibilidade, caracterizada pelas

incontaveis reelaborac¢des simbolicas processadas no seu interior.

Beatriz LABATE, inicialmente, questiona uma visdo exposta em alguns dos

trabalhos pioneiros sobre o Santo Daime, que afirmam que Raimundo Irineu Serra

8 Fernando de La Roque COUTSRNtos e Xamagpp. 45-46.
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teria sido influenciado, nas suas origens, pela religiosidade afro-brasileira a partir de
seus desdobramentos maranhenses, particularmente o tambor de mina, nome dado
aos cultos de possessao de origem africana praticados em terreiros no estado do
Maranhdo. Dessa forma, um dos alicerces de sustentacdo do movimento daimista

estaria profundamente assentado do outro lado do Atlantico.

Vera FROES aponta em sua pesquisa pioneira essa influéncia das matrizes

religiosas afro-brasileiras na construcdo do movimento daimista quando afirma que:

Informantes do Alto Santo afirmam que o Mestre Irineu travou conhecimento no
Maranhdo com a famosa Casa das Minas, centro tradicional de preservacdo da
cultura e da religiosidade africana no Brasil®.

Seguindo essa mesma linha de analise, estd Alberto GROISMAN, que
reafirma a tese da influéncia das religidbes afro-brasileiras nas raizes culturais

religiosas de Raimundo Irineu Serra. Segundo o pesquisador:

Sua familia original estava ligada a estes cultos [afro-brasileiros], ocupando inclusive
altas posicfes hierarquicas. Podemos partir da premissa que Mestre Irineu chega ao
Acre ja imbuido de um sentimento de profunda religiosidade, alimentado pelas
concepcdes do espiritualismo afro™.

Entretanto, para LABATE, essa influéncia da religiosidade afro-brasileira na
matriz cultural maranhense de Raimundo Irineu Serra ndo seria tdo marcante.
Segundo a autora, o estabelecimento de terreiros de culto afro-brasileiros na regiao
de origem do fundador do movimento daimista somente se processou apos sua

partida:

O tambor de mina permaneceu confinado a cidade de S&o Luis até
aproximadamente a virada do século XIX para o século XX, quando comecou entédo
a se espalhar para outros estados e para o interior do proprio estado. As referéncias
mais antigas a fundacdo de casas de tambor de mina em cidades da Baixada
Maranhense remontam & década de 1930, muito tempo depois da partida de Irineu™*.

° Vera FROESSanto Daimegultura amazénica, p. 36.

19 Alberto GROISMAN, ‘Eu Venho da Florestakcletismo eraxis xamanica daimista no “Céu do Mapid”, p.
35.

! Beatriz LABATE,op. cit.,p. 314.
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Durante as entrevistas em Sao Vicente Ferrer com familiares e conterraneos
de Raimundo Irineu Serra, tampouco foram identificados indicios da participacdo
dele ou de qualquer pessoa proxima em terreiros de cultos afro-brasileiros na regiéo.
Entretanto, foram colhidos relatos sobre um possivel envolvimento de Raimundo
Irineu Serra em um folguedo caracteristico da cultura negra do Maranh&o, conhecido
como tambor de crioula. Danc¢a de roda realizada ao som de tambores de tronco, o
tambor de crioula é uma manifestacdo profana. O que LABATE sugere é que a
participacdo de Irineu como eximio tocador de tambor neste folguedo, pode ter sido
interpretada erroneamente como participagdo em terreiros de tambor de mina.
Portanto, a matriz religiosa africana provavelmente ndo assumiu um lugar téo
relevante quanto o sugerido em algumas pesquisas na construcdo das raizes

religiosas de Raimundo Irineu Serra.

As evidéncias apontam para outra direcdo. Para LABATE, existem duas
matrizes culturais que se destacam na formacao do universo religioso de Raimundo
Irineu Serra em terras maranhenses. Seriam elas a pajelanca e o catolicismo

popular.

A pajelanca, segundo LABATE, é uma vertente tipica da religiosidade popular
maranhense, que congrega elementos do catolicismo popular, das culturas
indigenas, do tambor de mina e da medicina rustica cabocla do Maranh&o. Também
conhecida como cura ou linha de pena e maraca, essa manifestacdo religiosa tem
como elemento central de sua ritualistica a prética curativa de doencas e aflicdes,
através de um transe de possessao, no desenrolar de um ritual caracteristico, com
invocacdo de diversas entidades espirituais e defumacédo com tabaco. Ligada a
algumas outras manifestacfes difundidas no Norte e Nordeste do pais como o
catimbo, a jurema, o toré e as praticas terapéuticas populares da regido, a pajelanca
ja dé sinais de sua presenca na Baixada Maranhense desde meados do século
XIX*,

S&o muitos os elementos constituintes do simbolismo daimista que remetem
as origens maranhenses da pajelanca e embasam essa tese. O termo “Doutrina”,
comumente usado pelo daimista para se referir ao movimento religioso ou a sua
estrutura doutrinaria, também € encontrado no simbolismo da pajelanga maranhense

com significado similar. O emprego de expressoes tipicas para indicar momentos ou

12 Beatriz LABATE,op. cit.,pp. 315 e 316.
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condicdes especificas do ritual daimista, como “balango” e “firmeza”, e a utilizacdo
do maracd também séo identificados em ambas as manifestacdes com grande
afinidade de sentido. Algumas entidades espirituais, como “Currupipipiragua”, sao
compartilhadas pelos dois universos simbdlicos, além de recursos estilisticos que
estdo presentes tanto nos hinos daimistas como nas cantigas da pajelanca, como
por exemplo: “eu vim beirando a terra \ eu vim beirando o mar”. Completando esse
quadro, LABATE ressalta a importancia da devocdo a Nossa Senhora da Conceicéo
gue se manifesta como um dos elementos simbdlicos mais importantes no Santo
Daime e na tradicdo da pajelanca cabocla maranhense. Elemento, inclusive, que
também pertence a outra matriz religiosa que se encontra na base da formacédo do

universo conceitual de Raimundo Irineu Serra: o catolicismo popular®.

E no processo histérico de construcdo da cultura nacional, que o cristianismo
se cristaliza como um dos alicerces centrais da religiosidade brasileira.
Principalmente no universo rural, o cristianismo no Brasil, introduzido na forma de
catolicismo, ganha contornos proprios, com desdobramentos que se estendem para
muito além dos mecanismos de controle da estrutura institucional catolica, fundindo-
se profundamente com a cultura do povo brasileiro. Portanto, considerando-se as
evidéncias historicas, é possivel concluir que as raizes culturais maranhenses de
Raimundo Irineu Serra estariam fortemente fincadas nas entranhas do catolicismo

popular brasileiro.

Em sua pesquisa de campo, LABATE identificou a méde do fundador do
movimento daimista como “muito catdlica™*, fato que criou um ambiente doméstico
amplamente influenciado pelo simbolismo e pelas praticas do catolicismo.
Entretanto, a pesquisadora vai mais longe e procura reforcar essa aproximacao
apontando elementos presentes no Santo Daime que remetem ao universo
simbdlico de algumas tradigBes de festejos do catolicismo popular brasileiro, como a
festa do Divino Espirito Santo e o baile de Sdo Gongalo.

Uma das mais antigas manifestacbes da religiosidade popular brasileira, a
Festa do Divino Espirito Santo pode ser encontrada em quase todo o pais. No
Maranhdo, provavelmente chegou com os colonos agorianos a partir do séc. XVIl e

acabou por se tornar uma das mais importantes expressdoes da cultura negra

13 Beatriz LABATE,op. cit, pp. 318 a 324.
% bid., p. 325.
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maranhense, mantendo uma marcante relacdo com as manifestacbes religiosas
afro-brasileiras, na forma dos terreiros de tambor de mina. Esse festejo religioso
constitui uma data de destaque no calendario de festas sacras do catolicismo
popular brasileiro e existem indicios de sua presenca em Séo Vicente Ferrer desde o
final do século XIX. Apesar de ndo existirem relatos da participacdo de Raimundo
Irineu Serra nas festas do Divino Espirito Santo em sua terra natal, LABATE coletou
depoimentos que dado conta de sua atuacdo em um folguedo realizado como
diversdo apOs os festejos em homenagem a terceira pessoa da Santissima

Trindade, conhecido como bambaé de caixa®®.

No conjunto de praticas e simbolos daimistas podem ser identificados alguns
elementos que sugerem uma conexao com essa manifestacdo do catolicismo
popular brasileiro, como, por exemplo, um simbolismo compartilhado por ambas as
manifestacdes religiosas ligado aos temas “império” e “reinado”. No folguedo, essas
sdo as expressOes que designam o conjunto de criangas, em torno do qual gira a
festa, enquanto, no Santo Daime, tais termos estao presentes em hinos, na idéia de

“Império Juramidam™*®

e dando nome as plantagcbes de rainha, chamadas de
“reinado”. Da mesma forma, podem ser percebidas significativas conexdes no
conjunto das tradicdes musicais. Além do fato da musica ser um elemento central
tanto na festa do Divino, como na maioria dos rituais daimistas'’, existem claras
semelhancas tematicas, na estrutura poética, no estilo e na musicalidade das

cantigas levadas pelas Caixeiras do Divino*® e nos hinos do Santo Daime®®.

Outra manifestacéo do catolicismo popular brasileiro que, segundo LABATE,
pode ser vista como influente nas raizes culturais de Raimundo Irineu Serra € a festa
de Sao Gongalo. Presente na Baixada Maranhense desde meados do século XIX, a
festa de Sdo Goncalo consiste em um festejo religioso, realizado na forma de uma

representacéo, de cerca de duas horas, em que casais, devidamente paramentados,

15 Beatriz LABATE,op. cit, p. 325.

'® No movimento daimista, Raimundo Irineu Serra étifieado como “Chefe Império Juramidam”, o que, no
simbolismo do Santo Daime, significa ser o comatelaie um império celestial a ser concretizado rmaaTe
através daqueles que seguirem seus ensinamefitogpério Juramidam”.

" 0 movimento religioso do Santo Daime é profundamemarcado pela musica, que se apresenta impregnada
pelo sagrado, ja que é recebida do “astral” panarsie veiculo das “santas doutrinas” expressashitos. Boa
parte dos rituais, como os trabalhos de hinarin,aénudsica como um dos elementos centrais.

8 As Caixeiras do Divino sdo mulheres que tocamidiaaais tambores de madeira ou zinco encourado,
enquanto entoam cantigas durante todas as etapa&s@ado Divino.

19 Beatriz LABATE,op. cit, pp. 324 a 331.



18

realizam uma dancga caracteristica e recitam versos em louvor do santo, geralmente

em pagamento de promessa de algum devoto.

Os rituais daimistas e a festa de Sdo Gongalo se aproximam em aspectos
interessantes. Primeiro, € significativo o fato da danca ritual dos trabalhos espirituais
daimistas, assim como os passos realizados nos festejos de Sao Gongalo, serem
conhecidos como *“bailado”. Da mesma forma, a disposicdo arquitetbnica dos
barracdes onde se realizam as festas para 0 santo € muito parecida com as igrejas
mais tradicionais do movimento daimista. Outro ponto marcante diz respeito a
indumentéaria ritual. Em ambas as manifestacbes, as roupas utilizadas sao
chamadas de “farda”, ternos brancos para os homens e o0s vestidos, também
brancos, para as mulheres. Além disso, ambas as manifestacbes compartilham as
coroas e as fitas coloridas que comp&em as duas fardas femininas®. Musicalmente
também podem ser percebidas semelhancas, principalmente, ritmicas entre os hinos

daimistas e as musicas tradicionais que acompanham os festejos de S&o Gongalo®.

Portanto, é possivel identificar claramente alguns indicios que demonstram a
presenca dessas manifestacfes do catolicismo popular na constru¢cdo do movimento
daimista. E importante ressaltar, entretanto, que ndo se trata de descartar outras
influéncias na constituicAo das raizes culturais de Raimundo Irineu Serra. Pelo
contrario, as evidéncias apontam para uma raiz profusamente espalhada e fincada
em matrizes bastante heterogéneas. A participacdo da religiosidade afro-brasileira,
mesmo ndo tendo o relevo sugerido por alguns trabalhos, assume um lugar de
destaque, principalmente considerando-se a estreita relagcédo entre o tambor de mina
e as manifestacbes do catolicismo popular maranhense. No entanto, ndo se pode
descartar a importancia central, o papel de eixo norteador e aglutinador que o
catolicismo popular exerce na constituicdo do universo conceitual e simbdlico do

fundador do movimento daimista.

Partindo de Séo Vicente Ferrer, Raimundo Irineu Serra teria passado por S&ao

Luis, Manaus e finalmente chegou ao Acre, com vinte anos de idade, em 1912. A

% No movimento daimista existem dois tipos de faalhranca, composta de terno branco e gravata gamal,
os homens, e saia plicada branca, saiote plicadie yeoroa e fitas coloridas, para as mulheresfagda azul,
composta de camisa social branca, calca azul etgrazul, para os homens, e saia plicada azul B@dmanca
para as mulheres. Em ambas as fardas, é fixadeaittoyma estrela de seis pontas. A farda branddiZzada

para os trabalhos festivos de hinarios ditos aficenquanto a azul se destina para os outros dipdsabalhos
espirituais.

%1 Beatriz LABATE,op. cit, pp. 331 a 334.
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regido ainda vivia a explosdo da exploracdo do latex e o estado, recentemente

incorporado a Bolivia, abria-se em oportunidades para esse negro que ja se

destacava pela elevada estatura e pela vontade de vencer na vida.

Desembarcou inicialmente em Xapuri, onde residiu por dois anos.
Posteriormente trabalhou trés anos nos seringais de Brasiléia e mais trés anos em
Sena Madureira, engajando-se na Comissdo de Limites, instituicdo federal
encarregada de delimitar as fronteiras do Brasil com seus vizinhos, Peru e Bolivia.
Foi neste periodo que os caminhos do jovem maranhense, Raimundo Irineu Serra,
cruzaram com a bebida sagrada amazoénica ayahuasca, encontro que mudou a vida

dele e de muita gente.

Existem diferentes versGes para o seu encontro com a ayahuasca. Vera

FROES afirma que o contato inicial se deu da seguinte maneira:

No processo de aprendizagem da utilizacdo da ayahuasca com indios peruanos,
mestre Irineu aprendeu a reconhecer o cip6 jagube, a folha chacrona (rainha) na
floresta e a preparar a bebida, tendo como companheiros de iniciacdo, André Costa e
Antdnio Costa, este Ultimo um conhecido curandeiro da regido de Brasiléia, que teria
fundado ali o primeiro centro esotérico de utilizacéo da ayahuasca no Acre?,

Entretanto, outros autores apontam para dire¢Oes diversas. Fernando de La
Roque COUTO coleta relatos de uma versdao em que Antbnio e André Costa,
conterraneos de Raimundo Irineu Serra, levam o fundador do movimento daimista
para conhecer a ayahuasca com um conhecido vegetalista®® peruano chamado
Crescéncio Pizango. Informado inicialmente se tratar de coisa do Diabo, Raimundo
Irineu Serra chegou com a expectativa de passar por experiéncias negativas, mas,
guando comecou a enxergar cruzes para todos os lados, percebeu que se tratava de
algo ligado a luz e ndo as trevas. Durante essas primeiras sessfes com a
ayahuasca, as experiéncias iam se multiplicando, desde viagens astrais as cidades
por onde tinha passado, até contatos com um guardido espiritual da bebida

ayahuasca que Ihe informava ser ele recebedor, em futuro proximo, de

22 \Jera FROESop. cit, p. 32.
“Curandeiro tradicional das zonas periféricas urbamias cidades amazonicas do Peru e da Bolivia. Os
vegetalistas tradicionalmente utilizanayahuascaomo um dos ingredientes principais de suas ses&beura.
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conhecimentos elevadissimos. Foi quando surgiu a “mulher” que mudaria 0s rumos

dessa historia®*.

Para esse ponto todas as versGes convergem. Segundo as pesquisas que
analisaram o surgimento do Santo Daime, os relatos coletados sobre os
acontecimentos desse periodo falam de uma entidade espiritual feminina que
acompanha Raimundo Irineu Serra desde o Maranh&o. Essa entidade comeca a se
manifestar durante suas experiéncias extaticas e acaba entregando a ele a missao

de fundar o movimento religioso daimista.

A respeito desse encontro, COUTO apresenta o depoimento de Raimundo

Gomes, antigo daimista:

Ele se preparou e ela se apresentou como uma entidade espiritual, soberana,
dizendo que tinha uma misséo para entregar a ele, mas que néo era para ele enricar.
Ele ia sofrer e trabalhar muito, mas ndo esperasse receber nenhuma recompensa
material, s6 espiritual®.

Descrevendo esse mesmo episodio, Vera FROES expde um relato que se

tornou 0 mais conhecido entre os daimistas:

Ele tomou o Daime e de onde estava deitado ficava fitando a lua. L4 vem, |4 vem, la
vem e a lua ficou bem pertinho dele. Agora dentro da lua ele avistava sentada em
uma poltrona, uma senhora divina mesmo. Ai entdo ela falou para ele: “quem é que
tu achas que eu sou?” Ele olhou e disse: “para mim a senhora é uma Deusa
Universal’. Ela falou: “tu tem coragem de me chamar de Satands, isso e aquilo
outro?” Ele respondeu: “ndo, a senhora é uma Deusa Universal’. Ela ainda falou: “tu
achas que o que tu esta vendo agora, alguém ja viu?” O mestre Irineu refletiu e
achou que alguém ja podia ter visto, tantos que faziam a bebida, que ele podia estar
vendo o resto. A senhora entdo disse: “O que vocé estd vendo agora, hunca ninguém
jamais viu, so tu. E eu vou te entregar esse mundo para tu governar. Agora tu vai se
preparar, porque eu ndo vou te entregar agora. Vai ter uma preparacao para ver se
vocé tem merecer verdadeiramente. Vocé vai passar oito dias comendo so6
macaxeira cozida insossa, com gua e mais nada. Também ndo pode ver mulher,
nem uma saia de mulher a mil metros de distancia®®.

Esse € um momento emblematico na histéria do movimento daimista. E a sua
génese, quando comeca a emergir da floresta o Santo Daime. E é também um

momento que evidencia o carater fluido e inexoravelmente marcado pela

4 Fernando de La Roque COUT@. cit, pp. 46 a 48.
?Ibid. p. 49.
% Vera FROESop. cit.,pp. 33 e 34.



21

reelaboragéo de elementos pertencentes a diferentes matrizes, na constru¢ao dessa
manifestacéo religiosa. A entidade feminina, que se tornou um divisor de 4guas na
historia de Raimundo Irineu Serra, € identificada como Nossa Senhora da
Conceicdo, uma das mais importantes manifestacdes da Virgem?’. Portanto, o
simbolismo catélico assume um papel central para 0 movimento daimista, servindo
de eixo de aglutinagdo para as outras matrizes religiosas que se fundem na
construcdo de sua estrutura simbdlica e ritualistica. Entretanto, € exatamente Nossa
Senhora da Conceicdo, esse icone do catolicismo, que conduz o inexperiente
maranhense para o interior da floresta, para mergulha-lo nos mistérios dessa bebida
sagrada milenar, uma iniciagao interpretada pela maioria dos trabalhos académicos
sobre o tema como xamanica. Dessa forma, foi sob a sombra das arvores que a Méae
do Cristo, utilizando o universo de praticas ancestrais do xamanismo amazonico,
iniciou um seringueiro negro como o grande semeador do replantio das “santas

doutrinas” que um dia seu filho tinha espalhado aos quatro cantos.

Raimundo Irineu Serra passou o tempo determinado para seu aprendizado
inicial recluso na floresta, como determinado pelas esferas superiores. SO se
alimentava de mandioca sem sal e passava quase o tempo todo em estado extatico,
vivenciando um aprendizado que ndo se consegue no banco da escola. Passou por
provacdes espirituais, enfrentou e conheceu entidades extra-materiais, aprendeu os
segredos ocultos da mata e do mundo, da bebida sagrada e das dimensdes astrais
gue Ihe impunham agora uma missado. Uma dura jornada se abria pela frente, em
gue ganhos pessoais e rigueza material ndo seriam encontrados nesse trajeto.
Depois dessa primeira etapa, vencidos os primeiros obstaculos, Raimundo Irineu
Serra iniciou os longos anos de trabalho com o Santo Daime, que acabaram por

transforma-lo em Mestre Irineu, 0 Mestre Império Juramidam.

Muitos sao os aspectos que aproximam a iniciagdo de Raimundo Irineu Serra
de um rito de passagem xamanico. O fato de ter sido escolhido, 0 jejum e as
interdicdes, as experiéncias extaticas se estabelecendo como um processo de

aprendizagem de segredos imateriais e, finalmente, o surgimento de um novo ser

2" A lua é um simbolo profundamente ligado a Nossah@@ da Conceicdo. Eem todas as imagens dessa
manifestacdo de Maria sua presenca é obrigatéoarélatos dos éxtases misticos de Raimundo IGeera, a
entidade espiritual feminina, identificada com NoSenhora da Conceicao, aparece dentro da luaa Dessa,

a lua acaba se tornando importantissima no sinmbolidaimista presente em diversos hinos, inclusive n
primeiro hino de Raimundo Irineu Sertala Branca em que é exposta toda a sua devocgéo a VirgemaMar
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iniciado. Todos sé@o elementos que remetem a iniciacdo dos tradicionais curadores
indigenas. Segundo COUTO:

Observamos que esse preparo corresponderia a fase de separacdo, proposta por
Van Gennep para os ritos de passagem. Ele faz uma dieta, se afastando da rotina de
todos os dias, para viver durante o periodo da dieta, a fase seguinte de margem.
Nessa fase, ele € iniciado, iluminado, se reintegrando na fase seguinte (reintegracéo)
com um novo status, em razdo das revelacdes que lhe foram entregues, entre elas a
patente de Mestre do Império Juramidam?®.

A ruptura com o passado estava feita e era necessario trilhar seu proprio
caminho. O resultado foi o afastamento de Raimundo Irineu Serra dos seus antigos
companheiros. Antbnio e André Costa fundaram o Centro de Regeneracdo e Fé
(CRF), em Brasiléia, na década de 1920, primeiro centro a utilizar a ayahuasca com
uma estrutura ritual definida em um contexto urbano na Amazodnia brasileira.
Entretanto, a missdo do fundador do movimento religioso j& estava tracada e ele se
muda para Rio Branco, onde, em 1930, inicia os trabalhos espirituais do Santo
Daime. FROES cita o depoimento do Sr. José das Neves, presente na primeira

sessao do novo movimento religioso:

Foi no dia 26 de maio de 1930 que comecei este trabalho com ele e trabalhamos até
o falecimento dele, 41 anos e 41 dias. Naquele tempo, ndo havia farda e esse
trabalho foi de concentracdo. Eram trés pessoas. Ja faz muito tempo. O nosso
trabalho comecou como uma aula. Ajunta quatro ou cinco meninos, faz uma sala e
vai ensinando e vai chegando mais crian¢as, chega um ponto que tem 50 ou 100
alunos. Vai afinando, vai purificando os ensinos cada dia que passa. O professor vai
indicando como €, o aluno vai aprendendo a carta do ABC. Naquele tempo era o
comeco de tudo. De 1935 a 1940 é que o Mestre vai desenvolvendo e recebendo os
valores da doutrina, os hinos, a misica que vem do astral, ndo é nada inventado®.

Como fica explicito no depoimento anterior, 0 Santo Daime passou por um
processo de construcdo gradual, uma aprendizagem realizada e incorporada no
desenrolar dos primeiros trabalhos espirituais, que lentamente foi estruturando o
ritual e a doutrina, criando o movimento religioso daimista. Dessa forma, o0s
elementos constitutivos do Santo Daime ganham status de revelagao, criando uma
base ritualistica e doutrinaria como eixo central, mas aberta e dindmica para futuras

reelaboracdes e incorporacoes.

?® Fernando de La Rogue COUT@. cit, p. 50.
29 Vera FROESop. cit.,p.37.
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Na periferia de Rio Branco, Raimundo Irineu Serra se instalou inicialmente em
um bairro rural chamado Vila Ivonete, hoje incorporado a periferia da cidade. Os
trabalhos espirituais, no comeco ainda restritos a um pequeno grupo, foram,
gradualmente, sendo conhecidos, principalmente pelos propalados poderes de cura
fisica, psiquica e espiritual da sagrada bebida consumida durante os rituais, que
comecava a ser identificada pelo nome de Santo Daime.

As relacgdes politicas de Raimundo Irineu Serra foram se ampliando no
mesmo passo que sua fama crescia, em Rio Branco, como grande curador.
Destacam-se os lacos de amizade que envolvem o fundador do movimento daimista
e politicos importantes da época, como o governador Guiomar dos Santos e o
Coronel Fontenele de Castro. Entretanto, Raimundo Irineu Serra ainda continuava
levando uma vida humilde junto do pequeno grupo que o acompanhava, onde se
destacavam nomes, como o do Sr. Antbnio Gomes, da Sra. Maria Marques, do Sr.
Jodo Pereira e do Sr. Germano Guilherme, cujos hinarios, mais tarde, ficardo

bastante conhecidos entre os seguidores do movimento™.

Entretanto, em 1945, Raimundo Irineu Serra recebeu, do entdo senador da
republica, Guiomar dos Santos, uma consideravel propriedade de terra na periferia
de Rio Branco, no local conhecido como Colénia Custodio Freire. L4, construiu sua
casa, edificou uma bela e ampla igreja e fundou o Centro de lluminacdo Crista Luz
Universal, também conhecido como o Alto Santo. Nas novas instalacbes o

movimento cresceu em numero de adeptos, chegando a ter entre 500 a 600 filiados.

E de grande relevancia a forma como Raimundo Irineu Serra lidou com a
posse dessa propriedade rural. Assentando mais de quarenta familias, Raimundo
Irineu Serra passa a liderar ndo s6 um movimento religioso, mas também uma
comunidade, organizada por ele nos principios do compadrio e do trabalho coletivo,
muito caros a cultura rural brasileira. Segundo a pesquisadora Sandra GOULART,
sdo essas relacdes fundamentalmente comunitarias que estruturam o nacleo inicial
daimista. Caracteristica marcante da sociedade rural brasileira, as relacdes de
compadrio e o trabalho coletivo ganham contornos proprios inseridos em um

contexto onde a lideranca carismética de Raimundo Irineu Serra assumiu um papel

%0 Ant6énio Gomes, Maria Damido, Jodo Pereira e Geon@nilherme, pelo papel que tiveram nos primeiros
anos de existéncia do movimento religioso, témrioséamplamente reconhecidos, tanto pela corrent@ada
por Sebastido Mota de Melo, quanto pelo Alto Santo.
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central e aglutinador. Em depoimento de uma antiga daimista, a Sra. Cecilia Gomes,
GOULART identifica os elementos dessas relagbes presentes jA nos primeiros

momentos:

No comeco era pouquinha gente (...) Algumas familias que moravam encostado
ao padrinho Irineu. Muitos j& conheciam ele. Moravam ali pertinho, na Vila
Ivonete. Tinham suas colénias. O Mestre também, tinha 1a o rocado dele. As
vezes alguns deles trabalhavam juntos. Era tudo vizinho, compadre né, tinham
de se ajudar (...) Dai, o padrinho Irineu ja tinha aquela sabedoria. Um chegava,
ia 4, pedia conselho. As vezes pedia para ele consultar com o Daime, outras
vezes ndo. Mas, o Mestre sempre atendia. Ai, a coisa foi se espalhando®.

Entretanto, esse trabalho coletivo, que se intensificou na Colonia Custédio
Freire e foi percebido como heranca das relagbes sociais tradicionais do universo
rural brasileiro, pode ser entendido também de outra forma. Criar uma comunidade
que se sustentou nos principios cristdos da irmandade foi concretizar um
fundamento doutrinario do movimento daimista. Portanto, a inspiracdo para
Raimundo Irineu Serra organizar sua comunidade baseada nas relagbes
comunitarias pode ter sido tanto resultado da sua bagagem cultural, enraizada no
mundo do homem do campo, como de uma tentativa de colocar na pratica principios

cristdos que alicercam o Santo Daime, tais como igualdade e caridade.

Este foi um periodo de expansao que dinamizou a constru¢do do movimento
daimista e cada vez mais evidenciou seu carater eclético no estabelecimento de

suas estruturas simbolicas e rituais. E relevante o fato observado por COUTO:

E interessante notar que, na casa do Mestre Irineu, existe um certificado de filiagdo
ao Circulo Esotérico da Comunh&o do Pensamento, cuja sede é em S&o Paulo, e um
outro certificado, da mesma entidade, concedendo-lhe honrarias em 1955,

Também é nesta fase que passa a fazer parte do grupo de seguidores de
Raimundo Irineu Serra um seringueiro amazonense de nome Sebastido Mota de
Melo, que marcou profundamente a histéria do movimento daimista, tornando-se
lider de uma de suas mais expressivas vertentes. Nascido em Eirunepé, em 1920,

por muitos trabalhou na exploragdo do latex no interior da floresta amazonica.

®l Sandra GOULARTRaizes Culturais do Santo Daine 145.
%2 Fernando de La Roque COUTG@R. cit, p. 58.
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Diferente de Raimundo Irineu Serra, Sebastiao Mota de Melo teve contato, antes de
conhecer o Santo Daime, com a tradi¢do espirita. Segundo Vera FROES:

Durante um ano nas matas do rio Jurud, o padrinho Sebastido aprendeu com mestre
Osvaldo a realizar trabalhos com banca espirita, mesa e atuacdo, recebendo o
médium cirurgido Dr. Bezerra de Menezes. Conforme o caso das pessoas que
chegavam doentes para o mestre Osvaldo, ele despachava para o padrinho
Sebastido fazer a cura®.

Suas experiéncias extra-sensoriais tiveram inicio ja na juventude, quando |he
foi revelado o seu futuro casamento com Rita Gregoério. Quando se encontraram
pela primeira vez, anos mais tarde, Sebastido Mota de Melo ja sabia que iria se
casar com essa potiguar, que também participou, com sua familia do fluxo migratério
do latex. O casamento rendeu doze filhos e a possibilidade da familia deixar o
Amazonas e se mudar para Rio Branco. A mudanca feita em busca de melhores
condicdes de vida, também razdes espirituais. Sebastido Mota de Melo seguiu as
instrucdes de mestre Osvaldo, seu guia espiritual, que recomendou a mudanca para
a cidade, com o objetivo de se desenvolver espiritualmente, j4& que sua
aprendizagem na floresta havia acabado. Se desenham, assim, os caminhos que
levariam esse outro seringueiro ao encontro da bebida sagrada que, assim como

ele, saiu da floresta para a periferia da capital do Acre.

Em 1959, Sebastido Mota de Melo e sua familia deixaram o seringal Adélia,
no rio Purus, e se instalaram em Rio Branco, na colocacédo onde ja viviam alguns
irmaos de Rita Gregorio, conhecida como Colbnia Cinco Mil, nome dado devido ao
valor pago pelos lotes vendidos por cinco mil cruzeiros. L4, a vida corria dura, com
muito trabalho no rocado junto com os cunhados e as sessdes espiritas mais
restritas ao ambiente familiar, até Sebastido Mota de Melo ser acometido por uma

misteriosa doenca.

Os médicos nao sabiam dizer que mal afligia Sebastido Mota de Melo, que
por muito tempo sofreu com constantes sensacbes de engasgo, desconforto no
es6fago e uma desagradavel baba viscosa. Procurou médicos e centros espiritas,
mas nada resolveu seu problema, sequer diagnosticado com precisao. E foi ouvindo

falar de Raimundo Irineu Serra, que ja tinha uma fama de curador consolidada em

% Vera FROESop.cit, p. 52.
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Rio Branco, que Sebastido Mota de Melo procurou o Santo Daime em busca do fim

do seu calvario pessoal.

Em 1965, muito doente, Sebastido Mota de Melo fez seu primeiro trabalho
espiritual com o Santo Daime. Foi um divisor de a4guas na sua vida, uma experiéncia
extatica que determinou definitivamente os rumos de sua histéria. Durante o
trabalho, Sebastido Mota de Melo desmaiou e viu, a partir de uma perspectiva
externa ao seu proprio corpo, ele ser destrinchado por uma equipe de médicos
espirituais, que retiraram de dentro de seu figado, ai os relatos variam, bichinhos,
trés ovos com larvas ensangiientadas, ou lagartas®*. Depois do esqueleto ter sido
separado de seu involucro de carne, 6rgdos e musculos, o corpo foi recomposto e
costurado, com os médicos informando que daquele mal Sebastido Mota de Melo
nao sofreria mais. E, realmente, depois desse dia ele nunca mais sentiu nenhum
sintoma da doenga misteriosa que tanto sofrimento havia lhe trazido. Mas a cura ndo
se processou exclusivamente no plano material. A partir daquela experiéncia, surgia
um novo homem, que comecou a trilhar os caminhos do auto-conhecimento na

escola espiritual de Raimundo Irineu Serra. Como ele mesmo declarou:

Recebi minha saude pelo Santo Daime, fui pela vida e recebi a vida. No Daime esta
a minha vida e a vida de todo aquele que busca. Buscando e sabendo o que esti
buscando, ja achou a sua vida... Quem busca o Daime, busca a si mesmo, encontra-
se com o0 seu Eu Superior que é Deus e para se ver Deus é preciso se ter uma
educacado. Respeitar desde 0s pequenos até os mais velhos, se ndo usar isso ndo
pode dizer Eu Sou,* porque Eu Sou é Deus e Deus é perfeito®®.

E, assim como no caso de Raimundo Irineu Serra, alguns autores identificam
na entrada de Sebastido Mota de Melo no movimento religioso daimista uma
iniciagdo xaménica. A mudanga para o Acre resultado de uma ordem vinda de
planos extra-materiais através de mestre Osvaldo, a doenca desconhecida e
incuravel por meios convencionais, a cura espiritual e o nascimento de um novo

homem que passa a trilhar um caminho em busca de conhecimentos superiores,

¥ As trés versdes encontram-se, respectivamenté&eenando de La Roque COUTO, Alberto GROISMAN e
Vera FROES.

% Essa é uma expressdo que tem um significado stob@lito forte entre os seguidores de Sebastidim Me
Melo. Com o hincSou Euele legitima sua posicdo de lideranca no grupsetgiidores de Raimundo Irineu
Serra.

% Vera FROESop. cit, p. 55.
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acabando por se tornar um grande curador e lider espiritual. Sdo todos elementos

que remetem a tradi¢&o de iniciacdo dos xamas.

Passando a frequentar na Colbnia Custédio Freire, o Centro de lluminacao
Cristad Luz Universal, o Alto Santo, Sebastido Mota de Melo rapidamente comecou a
se destacar entre os seguidores de Raimundo Irineu Serra. Recebeu a licenca para
dirigir trabalhos espirituais e fazer o proprio Daime, na Coldnia Cinco Mil, garantindo
sempre metade de tudo o que produzisse para o Alto Santo. Nesse periodo,
comecou a receber um hinario que legitimou sua posicédo de destaque, projetando-o
como uma lideranca de peso, abaixo do lider e fundador do movimento religioso,
com quem, inclusive, sempre manteve as melhores relagbes. Os hinos, como
inspiracdo divina, assumem um valor de verdade incontestavel para o daimista.
Portanto, sendo reconhecido pelas liderancas e pelo grupo como auténtico, o hino
se torna um norteador de condutas e principios. No hino Sou Eu, Sebastido Mota de
Melo afirma sua posicédo de lideranca, como fica evidente na primeira e na quinta

estrofe do hino:

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

Para eu me declarar

(..

Meus irmaos, vou lhes dizer
Para todos aprenderem
Que debaixo da minha ordem

E que agora eu quero ver®’

Enquanto Raimundo Irineu Serra era vivo, as tensbes mais sérias nas
relacbes internas do grupo e o cilime, que surgia em relacdo ao destaque que
estava tendo Sebastido Mota de Melo, um novato se comparado aos fardados mais
antigos do Alto Santo, ficaram sob o controle da autoridade incontestavel de Mestre
Irineu. Mas, apds sua morte, em 1971, a sucessédo da lideranca do Alto Santo gerou
o primeiro grande cisma no movimento religioso e um estremecimento nas relacdes

comunitérias, que comecaram a se desestruturar em decorréncia da auséncia da

37 Sebastido Mota de Mel®, Justiceiro hino 28.
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forca catalisadora do lider falecido. Segundo o depoimento da Sra. Peregrina Gomes

Serra, villva de Raimundo Irineu Serra:

Muitas vezes eu disse para ele que, quando ele morresse, ndo ia ficar aqui nao.
Porgue mesmo com ele aqui a confuséo ja era grande, principalmente em tempo de
broca de rogado. L4 vem fulano se queixar que um outro entrou no terreno dele.
Ninguém tinha terreno demarcado aqui. Depois que ele foi embora, todo mundo ficou
querendo ser dono das terras. Teve briga na justica e tudo o mais®.

Quem assumiu a frente do Centro de lluminacgéo Crista Luz Universal foi o Sr.
Ledncio Gomes, filho de Antbnio Gomes, um dos mais destacados daimistas da
primeira geracgao, e tio materno da viiva de Raimundo Irineu Serra, a Sra. Peregrina
Gomes Serra. A lideranca de Lebncio Gomes foi mantida até sua morte, em 1981.
Entretanto, ela ndo teve o apoio unanime de todos os membros da irmandade
religiosa. Sebastido Mota de Melo, que contava com a simpatia de muitos fardados,
continuou frequentando o Alto Santo, mas fazendo alguns trabalhos e o Daime na
Coldnia Cinco Mil. Mas, em 1974, a dissidéncia se concretizou.

Segundo Vera FROES, a ruptura ocorreu devido ao fato do Sr. Ledncio ter se
negado a utilizar o Daime preparado por Sebastido Mota de Melo na Coldnia Cinco
Mil, defendendo o monopdlio do feitio da bebida sagrada para os feitores oficiais do
Alto Santo®. Ja para COUTO, a situacao foi diferente. O Sr.Ledncio tentou ficar com
todo o Daime produzido na Cinco Mil e, depois de um desentendimento com
Sebastido Mota de Melo em relacédo a como lidar com as investidas repressoras das
autoridades, que comecavam a visar 0 movimento religioso em expansao na

periferia de Rio Branco, a separacéo definitiva foi inevitavel*.

Entretanto, para ambos os autores, o hino Levanto essa Bandeira, de
Sebastido Mota de Melo, garante a legitimidade dessa ruptura, respaldando a cisdo
com sua aura de revelagdo. Exatamente no momento mais critico da crise de
relacionamento entre as duas liderancas, o hino é recebido e percebido como sinal
da direcdo a ser tomada. Sebastido Mota de Melo optou por levantar essa nova
bandeira, iniciar a histéria do seu povo, primeiramente edificando uma igreja na

Coldnia Cinco Mil com sua familia e os fardados, que, simpaticos a sua lideranca,

* Fernando de La Roque COUT@M. cit, p. 65.
%9 Vera FROESop. cit, p. 56.
0 Fernando de La Roque COUTG@R. cit, p. 94.



29

acompanharam-nos. E essa historia ainda foi longe. O povo do Padrinho Sebastido

se multiplicou e se espalhou, levando o Daime para o mundo.

Na Cinco Mil, a experiéncia fundamentada nas relacbes de mutirdo,
estabelecidas por Raimundo Irineu Serra na Col6nia Custédio Freire, aprofundou-se.
As 45 familias, que a partir de 1976, se reuniram em torno do uso ritual do Santo
Daime e da lideranca de Sebastido Mota de Melo, se mobilizaram para se estruturar
de forma essencialmente comunitaria, como resposta aos preceitos morais e aos
valores, fundamentalmente cristdos, que alicercam o movimento religioso. Foram
unidas 25 colbnias, gerando uma propriedade Unica de 380 hectares gerida em
bases igualitarias. Segundo Daniel Lopes, presente desde os primeiros momentos

da nova empreitada:

Formar uma comunidade foi uma conseqiiéncia do trabalho espiritual. Nao podia
haver um trabalho onde de noite éramos irmaos e no dia seguinte agiamos como
vizinhos, eu tenho 0 meu terreno e vocé tem 0s seus animais, que nao atravesse 0s
seus animais no meu terreno®’.

A propriedade passou a ser comunitaria e o trabalho organizado de forma que
0s seus frutos eram partilhados entre todos. Alguns venderam todos os seus bens e
entregaram 0S recursos para serem investidos a partir das necessidades comuns,
em uma mudanca radical de perspectiva, motivada, fundamentalmente, por um
imperativo doutrinario. Era um passo significativo na concretizacdo de uma forma
absolutamente revolucionaria de relacdo social e era também a materializagdo do
principio cristdo da igualdade. Estabelecida a comunidade, foi necesséario criar duas
estancias de relacionamentos, como mostra esse fragmento de um documento de

circulacao interna da Colonia Cinco Mil:

BN

A irmandade refere-se a participacdo de todas as pessoas que freglentam os
trabalhos espirituais com o Santo Daime, sem que haja envolvimento econémico e
social dentro da experiéncia comunitaria. A comunidade pertence aos que de livre e
espontanea vontade despojaram-se de seus bens pessoais participando de todos os
bens da comunidade. A irmandade é o primeiro passo para se tomar conhecimento
da Doutrina. A comunidade é a pratica viva dos ensinamentos da Doutrina®.

“Ivera FROESpp. cit, p. 67.
“2|bid., p. 68.
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Os trabalhos espirituais e, principalmente as curas, chamaram a atencédo para
a Colbnia Cinco Mil e Sebastido Mota de Melo, que passaram a ser conhecidos em
toda Rio Branco. Muitos procuravam a solucdo para seus males fisicos e espirituais,
enquanto alguns estavam em busca de um caminho que conduzisse ao sagrado.
Mas outros tantos chegaram atraidos pela proposta comunitaria, como alternativa de
fuga dos grilhdes do sistema capitalista. Chegaram de outras regides do Brasil e de
paises vizinhos, motivados pelo espirito aventureiro muito comum nas décadas de
sessenta e setenta do século passado, e acabaram ficando, dinamizando a
comunidade e abrindo as portas para o0 mundo. Agora era s6 uma questdo de tempo

para o Santo Daime sair de seus limites amazo6nicos originais.

Institucionalmente, organizou-se o Centro Eclético de Fluente Luz Universal
Raimundo Irineu Serra, o0 CEFLURIS, pessoa juridica que personificava a Colbnia
Cinco Mil como entidade religiosa e filantropica, fundada em marco de 1978.
Atualmente é a instituicdo responsavel pelo controle de uma série de igrejas e
pontos espalhados pelo Brasil e pelo mundo ligados a linha de Sebastido Mota de
Melo. Em seus estatutos, o0 CEFLURIS estabelece sua linha de trabalho espiritual na
tradicdo criada por Raimundo Irineu Serra, evidenciando a matriz basica cristéd que
se constitui 0 eixo aglutinador do movimento daimista, mas ao mesmo tempo,
reforcando o seu aspecto plural. Aléem disso, demonstra sua preocupacdo com a
possibilidade de comercializacdo do Santo Daime, a atencdo especial para com a
questdo da cura e refor¢a a importancia da pratica comunitaria, como fica claro nos

seguintes itens estatutarios que estabelecem os principais objetivos da institui¢cao:

1- Cultivar a doutrina implantada pelo eminente Mestre Imperador Raimundo Irineu
Serra, tendo como principio basico e fundamental o Santo Evangelho de Nosso

Senhor Jesus Cristo.

2- Adorar a Deus em espirito e verdade, sob o ritual especifico do Ecletismo
Evolutivo.

3- Preservar seu divino Sacramento de heresias e falsos principios, coibindo sua
profanacdo e comercializacgéo.

4- Proporcionar sessdes especiais aos que buscam o socorro espiritual para sanar
seus males fisicos e/ou psiquicos.

5- Propiciar o bem estar de seus membros, incrementando o sistema comunitario
cooperativista.
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Entretanto, as condi¢gdes materiais estavam se deteriorando na Colonia Cinco
Mil. Apesar do trabalho coletivo, a produtividade das terras, ja muito desgastadas na
periferia de Rio Branco, caia sensivelmente, o que, somado ao aumento constante
no custo de vida na cidade, obrigou Sebastido Mota de Melo a tomar uma medida
drastica, o retorno para a floresta. O ano era 1980 e, com a autorizagdo do INCRA,
boa parte da comunidade toma o rumo do Amazonas para estabelecer o seringal Rio
do Ouro, no municipio de Boca do Acre. Nas palavras de Sebastido Mota de Melo,
citadas por FROES:

Daqui vou me mudando, porque ja me acho cansado de tanta luta aqui e os pastos ja
estdo tdo mal divididos que se planta uma coisa ndo d4 mais, ndo tem aquele
rendimento. Os proprios campos ja estdo acabados com carrapicho, coisa dura. Ndo
se tem dinheiro para botar um trator e virar a terra e as condicfes de vida cada vez
mais dificeis, o preco das coisas cada vez mais alto. Nao da pra mim nao. Vou tratar
da seringa, ela ja esta na mata, ta trancada, mas se tratar de zelar dela, vai dando o
que comer. Aqui ndo da mais®.

Evidentemente que ndo era uma empreitada facil. As dificuldades se
multiplicavam ja nos primeiros movimentos da mudanca. As estradas de terra, sem
infra-estrutura ou grandes opc¢des de transporte publico, cortando a floresta, por si
s6 ja representavam um obstaculo. Para fazer o deslocamento de todas as familias
foi utilizado um caminh&o adquirido com a venda de algumas glebas de terra da
Colénia Cinco Mil. Mas eram constantes os problemas e sua capacidade de carga
nao era suficiente para levar tudo de todos. Portanto, muita gente acabou chegando
a pé com a bagagem nas costas. Outra enorme dificuldade foi a construcdo da
estrutura para receber a comunidade. Foi necessario derrubar a mata, construir as
casas, a escola para as criancas, preparar os rocados e as colocacdes de
seringueiras, tudo com recursos proprios, sem financiamento ou ajuda institucional.
As distancias eram outra questdao complicada. O seringal Rio do Ouro, nome dado
em decorréncia da cor dourada das aguas do igarapé que cortava a regido, ficava
muito longe da sede do municipio, 0 que representava uma dificuldade a mais,
principalmente se for considerado o problema de assisténcia meédica, questao
importante em um processo de ocupacgao da mata virgem, onde as pessoas acabam

se expondo a doengas, como a malaria, e a acidentes.

*3Vera FROESgp. cit.,p. 61.
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Mas, apesar de todas as barreiras, a mudanca se concretizou e a
comunidade acabou se instalando no seio da floresta. Mas essa transferéncia nédo é
resultado, exclusivamente, das necessidades materiais do grupo. Existe também
uma motivacao espiritual. No movimento religioso do Santo Daime a natureza é
sacralizada. A beberagem sagrada vem da floresta e foi nela que se processou a
iniciagdo de Raimundo Irineu Serra. Era na lua que Nossa Senhora da Conceigao
estava. Dessa forma, € um ponto central na doutrina daimista a importancia da
natureza como manifestacdo do transcendente. No hinario de Mestre Irineu existem

varias mencdes a esta questdo, como na primeira estrofe do hino Sol, Lua, Estrela:

Sol, lua, estrela
A terra, o0 vento e o mar
E a luz do firmamento

E s6 a quem eu devo amar*

A floresta, em particular, é vista como um local especial, onde a ligacdo com o
divino € mais forte. Sob a copa das arvores existe um conhecimento que desvela
Deus, como esclarece o fundador do movimento religioso no hino De Longe, que na
primeira estrofe, fala de uma jornada do mar para a floresta em busca de seus

poderes:

De longe, eu venho de longe
Das ondas do Mar Sagrado
Para eu conhecer os poderes

Da floresta e Deus amar®®

Em entrevista ao jornal Folha do Acre, em 30 de setembro de 1983, Alfredo
Gregorio de Melo, filho e sucessor de Sebastido Mota de Melo na lideranca espiritual
da comunidade, afirma sobre a questao:

Dai € que vem a nossa maior razao de procurar largar 0s vicios, 0s maus costumes,
aquilo que é ligado a fabrica e que nés ndo podemos produzir I4 na mata. Por que se
nao, ndés vamos sofrer com essa decisdo do Daime, chamando seus filhos para a
floresta. E o Daime, se fosse nds, talvez ndo acontecesse, mas é o Daime que é da

44 Raimundo Irineu Serr&) Cruzeirg hino 29.
“5 Ibid., hino 110.
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floresta e chama para a floresta, porque ele € o caminho e, naturalmente, vai nos
deixar exatamente aonde n&o vai pegar fogo*.

Portanto, quando a comunidade, sob a lideranca de Sebastido Mota de Melo,
transferiu-se para o seringal Rio do Ouro, buscava, além de uma alternativa para as
dificuldades materiais, um caminho de aprimoramento espiritual. A natureza e a
floresta, como uma de suas manifestacbes mais esplendorosas, abrem as portas
para o divino. Alfredo Gregorio de Melo, em seu hinario, O Cruzeirinho, aponta para

essa realidade:

O jardim é a floresta
Que o nosso Pai criou
Feliz serdo aqueles

Que souber dar o seu valor

Estou na terra, estou na terra
Eu devo consagrar
Os seres dominantes

O sol, alua, o vento e o mar

As estrelas do Universo

E toda a floresta

Nos dai Vosso conforto

E alegrai a nossa festa*’

A afirmacédo da sacralidade da natureza e da necessidade de se viver em
maior contato com ela garantiu a0 movimento daimista um carater ecologico
bastante peculiar. Apesar de ter uma certa sintonia com as tendéncias
contemporaneas de conscientizagcdo sobre a importancia da preservacdo dos
recursos naturais, os principios preservacionistas do Santo Daime nao se assentam
em fundamentos exclusivamente materiais. Conservar a natureza, para o daimista,
nao se limita a uma necessidade economicamente importante ou crucial para a

sobrevivéncia humana no planeta Terra. E, antes de mais nada, uma questio

“8 Fernando de La Roque COUT@h. Cit.,p. 109.
47 Alfredo Gregorio de MeloQ Cruzeirinhg hino 9.
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espiritual. A natureza ser sagrada, permitindo uma maior proximidade com Deus,
transforma-a em um lugar especialissimo. O local ideal para se viver, evidentemente,

de forma sustentavel:

Trata-se de um movimento religioso ecolégico que ndo deve ser entendido como
uma fuga para mundos imaginarios, pelo contrario, trata-se de uma entrada para
dentro da floresta com o intuito de coloniza-la e preserva-la, além de uma entrada
para dentro de si mesmo®.

Simbolicamente, a instalacdo da comunidade no interior da floresta ganha um
significado peculiar que remete, mais uma vez, ao universo religioso catolico. E
neste ambiente, mais perto do transcendente, que sera possivel a construcdo da
Nova Jerusalém. A esperanca biblica da edificacdo da cidade santa se concretizaria
reelaborada no interior da Amazoénia, estruturada em torno da beberagem sagrada
milenar do Santo Daime. Sebastido Mota de Melo finaliza seu hinario, O Justiceiro,
com um total de 156 hinos, em 1978. Entretanto, exatamente quando comeca a se
processar a mudanca para a floresta, ele recebe um outro hinario menor, com 26
hinos, que vai traduzir, em sons e versos divinos, a saga para a constru¢ao dessa
nova comunidade. Significativamente, o hinario recebe o nome de Nova Jerusalém.
Segundo COUTO:

No caso especifico do Padrinho Sebastido, esta a construcdo da Nova Jerusalém
Amazobnica, a salvacdo espiritual através da erecdo de um mundo novo, o paraiso
edénico, onde a comunidade afirma sua ordem interna, vivendo o paraiso neste
mundo, atendendo ao chamado espiritual do Daime (que é parte da natureza: cipé e
folha; e parte cultura: Império Juramidam)®

Mas o mergulho no mundo verde ndo parou em Boca do Acre. Em 1982,
qguando a infra-estrutura da comunidade comecava a se completar, com vinte e duas
colocacdes de seringa, somando um total de doze mil e quinhentas seringueiras
exploradas, produzindo anualmente quinze toneladas de latex, com casas para as
duzentas e quinze pessoas assentadas e as bases materiais para uma vida um
pouco melhor, uma nova mudanca se anunciou. Durante os tramites burocraticos
para a obtengéo da documentacgéo definitiva do assentamento, o INCRA esbarrou na
possibilidade, talvez forjada, das terras pertencerem a uma gleba muito maior de

“8 Fernando de La Roque COUT@p. cit.,p. 113.
“bid., p. 113.
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propriedade de uma empresa de fora da regido, a Agropecuaria Parana. Esta, por

sua vez, iniciou um processo de reintegracdo de posse da érea.

Apesar de todo trabalho despendido, da energia e recursos gastos e da falta
de indenizacédo, Sebastido Mota de Melo decidiu, em 1983, partir com seu povo
ainda mais para o interior da floresta. Agora o destino seria o igarapé Mapia,
afluente do rio Purus, no municipio de Pauini, Amazonas. Distante de qualquer
nacleo urbano, tendo como Unico meio de acesso pequenos barcos, em jornadas
que poderiam se estender por dois dias pelo labirinto verde dos cursos d'agua
amazOnicos, 0 novo assentamento se mostrou um desafio muito maior que o
anterior, mas mesmo assim, Sebastido Mota de Melo e seus seguidores iniciaram 0s

trabalhos para erguer a Nova Jerusalém daimista.

Os primeiros anos foram durissimos. Os obstaculos pareciam intransponiveis,
afinal, tratava-se de construir toda a infra-estrutura para comportar e sustentar
dezenas de familias, no meio da floresta amazénica, contando, exclusivamente, com
parcos recursos proprios e a forca de vontade de cada um que se engajou nesta
empreitada, a0 mesmo tempo, ecoldgica e espiritual. As dificuldades para a
construcéo das edificacdes, para a obtencao de alimentos e para o estabelecimento
das bases extrativistas do latex, além das constantes epidemias de malaria, eram
questdes materiais, que se somavam aos problemas gerados nas teias de
relacionamentos tecidas na comunidade e aos desafios impostos pelo caminho
espiritual, que eram sentidos individualmente pelos membros da irmandade. Mas
apesar das dificuldades, o sonho e a esperanca de viver uma nova realidade davam
forca para os seguidores de Sebastido Mota de Melo. Em pesquisa de campo,
realizada na comunidade, que passa a ser conhecida como Céu do Mapia, realizada
no inicio da década de 90, Alberto GROISMAN identifica a experiéncia comunitaria

vivenciada pelos membros do grupo:

BN

No que se refere a infra-estrutura de reproducdo social, ou seja, producéo,
distribuicho e consumo de produtos alimenticios, a comunidade utiliza-se de
procedimentos regulados por uma sintese entre os métodos tradicionais utilizados
nos seringais (ou armazéns gerais), e concepc¢des distributivas, consideradas pelo
grupo como essencialmente “cristds”, pontuadas pelo regime de partilha de bens e
produtos de primeira necessidade, alimentos, moradia e servicos de saude®.

%0 Alberto GROISMAN,Eu Venho da Floresta. 20.
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Entretanto, um novo tempo despontava no horizonte. Ainda na época da
Colénia Cinco Mil, os trabalhos espirituais e a experiéncia comunitaria liderados por
Sebastido Mota de Melo atrairam nao sé pessoas de Rio Branco e suas redondezas,
como também muita gente de longe, na maioria mochileiros e aventureiros que se
embrenhavam Brasil adentro em busca de descobertas. Esses se tornaram a ponte
para a saida do Santo Daime de seus limites amazdnicos e abriram as portas para

sua difusdo mundial.

Esse fato mudou sensivelmente a situacdo do assentamento no igarapeé
Mapid. Com o passar do tempo e a difusdo do Santo Daime para além da floresta,
um novo e constante afluxo de recursos humanos e financeiros comecou a fluir para
a comunidade e, consequentemente, a melhorar a situacao extremamente dificil dos
primeiros anos. O Céu do Mapia passou a ser visto como um ponto de referéncia
para os milhares de daimistas da linha de Sebastido Mota de Melo espalhados pelos
quatro cantos do globo, afinal, o lugar representa para muitos a concretizacdo da
Nova Jerusalém. Segundo GROISMAN:

No campo simbdlico, o Céu do Mapia ocupa atualmente a posicdo de centro
irradiador da Doutrina do Santo Daime, por isso assume o papel de “destino
sagrado” para os membros do CEFLURIS. Ir ao Céu do Mapia significa uma
oportunidade fundamental para o desenvolvimento espiritual de cada um.
Considerado por alguns membros da Doutrina como a Nova Jerusalém

materializada, o Céu é o local de maior concentracdo simbdlica do grupo, € “onde

tudo acontece™".

Dessa forma, processou-se gradualmente uma transformacéo consideravel,
no que diz respeito as condi¢cdes de vida dos integrantes da comunidade. Depois de
24 anos, a vila cresceu e passou a contar com a possibilidade de acesso a internet,
com estabelecimentos comerciais e pousadas, realidade inimagindvel nos
durissimos primeiros anos de mergulho na floresta. Mas o preco pago foi
consideravel, se forem levados em conta 0s principios comunitarios que

fundamentaram o0s primeiros momentos da existéncia do grupo e que se

*1 Alberto GROISMAN,op. cit, p. 22.
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enfragueceram sensivelmente com todas essas mudancas. O progresso material

talvez tenha saido caro demais para o desenvolvimento espiritual da irmandade®?.

Mas € também nessa esteira de difusdo do Santo Daime, na linha de
Sebastido Mota de Melo, que a beberagem sagrada vai sair da floresta e acabar por

subir as encostas da Serra da Mantiqueira, em Minas Gerais.

1.2 — A Montanha

A chegada de pessoas de fora da regido amazodnica a igreja de Sebastido
Mota de Melo foi o principal fator que permitiu a fundacdo de novos nucleos
daimistas em outros estados brasileiros e em diversos paises. Entre 0s primeiros
qgue escolheram trilhar os caminhos da floresta e mais tarde fundaram igrejas, que
foram as grandes responsaveis pela difusdo do Santo Daime fora da regido
amazobnica, esta Paulo Roberto Souza e Silva, que chegou em 1976 e fundou a
igreja Céu do Mar, no bairro nobre de Sdo Conrado, no Rio de Janeiro. Em 1978, foi
a vez de Marco Imperial, posteriormente comandante da igreja Rainha do Mar, em
Pedra de Guaratiba, também na cidade do Rio de Janeiro. Fernando de La Roque
Couto chegou em 1979 e fundou mais tarde a igreja Céu do Planalto, em Brasilia. O
altimo dessa primeira geracdo de comandantes de igrejas difusoras, Alex Polari de
Alverga, chegou em 1980 e fundou depois a igreja Céu da Montanha, em Visconde

de Maua, no estado do Rio de Janeiro.

A partir dessa primeira geracéo de igrejas fora da AmazoOnia, comecaram a
surgir novos nucleos. E exatamente nessa segunda geragdo que se encontra a
igreja Céu do Gamarra, o CEFLUGG, Centro Eclético de Fluente Luz Universal
Germano Guilherme, fundada no final da década de 80, por Fabio Pedalino Costa e

Suzana Pedalino Costa, no municipio de Baependi, Minas Gerais.

Tudo comecou na cidade de Sé&o Sebastido do Rio de Janeiro. Suzana
Pedalino Costa conheceu o Santo Daime, primeiro através das letras, com a obra de
Alex Polari de Alverga, O Livro das Miragcdes, que narra a experiéncia do autor com

a bebida sagrada sob a direcéo espiritual de Sebastiao Mota de Melo. O encanto

%2 0 interesse pelo movimento religioso cresceu muit® Gltimos anos, o que gerou uma série de reyTsa
sobre o tema, sendo a Ultima uma matéria da re8SfRERINTERESSANTE, de margo de 2007 em que
aparecem alguns dados sobre as condigbes mateaardgra-estrutura da vila Céu do Mapia.
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imediato levou-a a procurar uma forma de vivenciar aguela outra realidade. A busca
iria até o fim e aos confins do Brasil se necessério, sendo a intengdo partir para o
Acre. Entretanto, nao foi preciso nem sair do bairro em que moravam, Sdo Conrado.
Fabio Pedalino Costa descobriu, em uma conversa informal com amigos, que na
cidade do Rio de Janeiro existia uma igreja do Santo Daime e que ela ficava

exatamente em Sao Conrado.

Era novembro de 1985, quando Suzana Pedalino Costa e Fabio Pedalino
Costa conheceram a igreja Céu do Mar, ainda nos momentos iniciais de sua historia.
E ja no primeiro trabalho espiritual com o Santo Daime, Fabio Pedalino Costa
passou por uma fortissima experiéncia extatica, que determinou de maneira
inequivoca o futuro desse jovem carioca de classe média. Em pouco tempo estaria
largando sua promissora carreira de advogado para se dedicar a fundar uma igreja

do Santo Daime no interior de Minas Gerais.

O envolvimento do casal foi imediato. Presentes em todos os rituais, nos
momentos de confraternizacdo ou de trabalhos comunitarios da irmandade, em
cinco meses estavam fardados e fazendo parte oficialmente do grupo sob a direcéo
espiritual do psicélogo carioca Paulo Roberto Souza e Silva, fundador e comandante
da igreja Céu do Mar. A empatia com o movimento religioso, suas praticas e
principios doutrinarios foi total e instantdnea. O estudo dos hinarios e a
internalizacao dos preceitos aconteceram de forma quase natural. A vida da familia,
0 jovem casal tinha dois filhos pequenos, passou a ser norteada pela orientagcéo
religiosa que ecoava da floresta a partir dos canticos e da bebida sacralizada do

Santo Daime.

Os dois ainda davam seus primeiros passos no movimento religioso, quando
a igreja Céu do Mar recebeu a visita de Sebastiao Mota de Melo e sua familia. Era a
primeira vez que o velho seringueiro saia da sombra das matas amazénicas. A idade
avancada e problemas de saude obrigaram o lider espiritual do Céu do Mapia a
buscar recursos na cidade grande. A condicdo de Padrinho Sebastido possibilitou o
seu acesso as facilidades do mundo moderno, o que, de outra forma, ndo existiria

para o seringueiro Sebastiao.

A igreja ainda estava nos seus primordios, uma pequena choupana sobre

uma elevacdo, encastelada na Floresta da Tijuca, avistando o mar de cima do
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macico montanhoso. Eram poucos os fardados engajados e muito servico a fazer
para preparar a infra-estrutura para receber Sebastido Mota de Melo e sua
numerosa familia. Foi necessario construir as casas que iriam receber os visitantes,
o que foi feito através de mutirbes, em que os homens se encarregavam do trabalho
pesado de edificagdo, enquanto as mulheres cuidavam da alimentagcdo do grupo.
Eram em dias assim, cansativos e prazerosos, que se consolidavam os lagos
comunitarios, fundamentais para os principios daimistas, entre pessoas de classe
meédia urbana, que nada carregavam da experiéncia comunitaria tradicional do

homem do campo.

Com pouco tempo de fardados na igreja Céu do Mar, coube ao casal cuidar
do bem-estar de Sebastido Mota de Melo, que ndo estava bem de saude, e
encontrava-se com seus familiares em um sitio de um membro da irmandade na
periferia da cidade do Rio de Janeiro. Era preciso ficar inteiramente disponivel para
qgualquer necessidade dos visitantes, o que significava um tremendo sacrificio, que
exigiu dos dois abandonarem suas obrigacdes cotidianas e o cuidado com os filhos
pequenos, para se dedicarem a missdo. Entretanto, foi uma experiéncia
extremamente importante na trajetéria de Fabio e Suzana Pedalino Costa.
Entendiam a possibilidade de servir de forma tdo préxima esse expoente do
movimento daimista como uma verdadeira honra. E, durante esses momentos que

passaram juntos, uma verdadeira amizade acabou por se construir entre eles.

Um detalhe interessante desse encontro com Sebastido Mota de Melo foi seu
comportamento. Segundo Suzana Pedalino Costa, ele demonstrou estar
extremamente acanhado diante da deferéncia com a qual estava sendo tratado no
Rio de Janeiro. Apesar de sua lideranca religiosa na comunidade Céu do Mapia, la
ele ainda era o mesmo velho seringueiro de sempre, mas, no Rio de Janeiro, ele era
o Padrinho Sebastido. Como era a primeira vez que vinha para o sudeste, Sebastiao
Mota de Melo ndo estava acostumado com esse tratamento especial, mantendo-se
sempre timido, mas normalmente alegre e espontaneo, o que permitiu uma

aproximacao muito grande com o casal destacado para cuidar de seu bem-estar.

O tempo foi passando e os lagos foram se estreitando, sempre com a
participacdo assidua da familia Pedalino em todas as atividades da igreja. Até que,
apos uma oracao de domingo, Sebastido Mota de Melo convidou o casal para um

trabalho espiritual especial, em que, nas palavras de Suzana Pedalino Costa: “o
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Padrinho convidou a gente para conhecer sua casa, mas nao a casa da terra, no
Mapia, mas a do astral”. O trabalho foi feito especialmente para os dois, somente
com nove pessoas escolhidas para dar suporte ao ritual. Foi servido um copo grande
e cheio, em uma quantidade reservada somente para situacdes muito especiais.
Segundo o depoimento de Suzana Pedalino Costa, quando o estado extatico de
consciéncia se instalou, ambos passaram pelas mesmas experiéncias, sempre sob o
comando e coordenacdo de Sebastido Mota de Melo, que também vivenciava o
mesmo éxtase mistico. Para Suzana era S&o Jodo que estava presente, mostrando
toda a histéria do Santo Daime e o que o futuro reservava para o Rio de Janeiro,
guando ela viu ondas enormes inundando toda a cidade. O trabalho durou horas,
estendendo-se do inicio da noite até as quatro horas da manha. No final, Sebastido
Mota de Melo se encontrou reservadamente com o casal, quando foi travada a

seguinte conversa, narrada por Suzana Pedalino Costa:

O Padrinho perguntou se a gente tinha visto o que ele mostrou. E, apontando para
uma grande pedra que tem I& no Céu do Mar, ele disse: “vai bater aqui, minha filha,
as ondas vao bater aqui. Entdo eu quero que vocés vdo embora, porque vocés tém
uma misséo que é fundar uma igreja longe daqui e eu estou dando isso a vocés™,

Era uma decisdo dificil, principalmente porque a idéia inicial de Sebastiao
Mota de Melo era que a igreja fosse fundada em Boca do Acre. Por isso deixou que
ambos fossem para casa pensar sobre o assunto. Entretanto, saindo desse
encontro, Suzana Pedalino Costa sofreu uma queda e quebrou o pé, sendo obrigada

a engessa-lo.

No dia seguinte, convalescendo em casa, 0 casal recebeu a visita de
Sebastido Mota de Melo e sua esposa, Rita Gregdrio de Melo. Assim que chegou, 0
lider espiritual do Céu do Mapia perguntou a Suzana Pedalino Costa se ela tinha
visto quem colocara o pé em sua frente, derrubando-a. Diante da resposta negativa,
ele afirmou que tinha visto e mais do que nunca queria a partida deles do Rio de
Janeiro. Mas a resisténcia ainda era grande, diante da idéia de trocar uma vida
relativamente confortdvel na selva de pedra, pelas dificuldades da floresta
amazonica. No entanto, o peso da lideranca espiritual de Sebastiao Mota de Melo e

%3 Entrevista realizada em maio de 2008, em CaxaMmu,
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sua insistente argumentacédo acabou convencendo o casal a abracar aquela causa.

Seriam, portanto, os fundadores de uma nova igreja do Santo Daime.

Entretanto, o casal Pedalino Costa apelou por uma saida menos traumatica.
Ao invés de Boca do Acre, o sul de Minas Gerais, onde ja tinham uma propriedade e
gue ficava mais proximo da familia de ambos, a qual, evidentemente, encarava de
forma extremamente negativa a idéia de se abandonar uma promissora carreira de
advogado pelas incertezas materiais de um lider religioso. Sensivel aos apelos,
Sebastido Mota de Melo aprovou a idéia, mas colocou a condi¢ao deles terem que ir
até o Céu do Mapia para pegarem pessoalmente o Santo Daime que seria fornecido
para darem inicio aos trabalhos espirituais.

Foi uma viagem que marcou a vida da familia Pedalino Costa para sempre.
Eram ainda jovens, ambos com menos de trinta anos, € novos no movimento
religioso. Portanto, era tudo muito diferente e dificil, principalmente se for levada em
conta a distancia entre a vida urbana carioca e o cotidiano de uma comunidade
religiosa de seringueiros no coracdo da floresta amazbnica. Mas os obstaculos
materiais ndo eram, nem de longe, as maiores dificuldades. Na verdade, estavam
mergulhando em uma jornada de iniciagdo com o Santo Daime, sob a direcao
espiritual de Sebastido Mota de Melo, o que inevitavelmente exigiu uma série de
provas, ainda que sutis, para que ambos mostrassem serem capazes de enfrentar
os desafios da missdo que se descortinava. Para tanto, foi feita uma verdadeira
maratona de trabalhos espirituais, em que eram consumidas grandes quantidades
de Santo Daime, incluindo um feitio especial para a producdo daquele que seria
utilizado na fundacdo da nova igreja. As experiéncias extaticas e o aprendizado
sobre os segredos da bebida sagrada e de sua doutrina se multiplicaram, permitindo
gue das sombras da mata emergissem 0s novos iniciados, com cabedal suficiente

para fundarem e liderarem uma igreja daimista.

Depois de quarenta dias no Céu do Mapia, Fabio e Suzana Pedalino Costa
retornam com oitenta litros de Daime, provisoriamente para Cambuquira, onde ja
tinham uma propriedade e iniciaram os primeiros trabalhos espirituais em um espaco
improvisado na casa onde moravam. Os primeiros foram realizados, na maioria das
vezes, pelo casal e os filhos. Era rara a presenca de um ou outro fardado do Céu do
Mar. Somente apos algum tempo, comecaram a chegar pessoas comprometidas

com o ponto que se abria.
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Mas as dificuldades eram enormes. Primeiramente, existia o problema da falta
de apoio para a conducdo do ponto. A igreja a qual estavam filiados até entdo, o
Céu do Mar, ndo lhes garantia muita ajuda. A saida de uma familia jovem e
engajada para a fundacdo de um novo nucleo daimista normalmente € vista como
uma dissidéncia negativa, que divide forcas, ao invés de ser percebida como um
processo de difusdo do movimento religioso. Portanto, as portas da igreja de origem
do casal estavam se fechando. Uma das questbes mais complicadas era a obtencéo
do Santo Daime, que chegava remetido da Colénia Cinco Mil, em repetidas
epopéias. A inexisténcia de matéria-prima para a confec¢cdo da bebida sagrada fora
da floresta amazbnica obrigava as nascentes igrejas do restante do pais a
permanecerem dependentes da producao de feitios locais ou da extracdo realizada
pelos mateiros do cip0 e da folha para a alquimia daimista. A falta de experiéncia na
direcéo de uma igreja era outro fator complicador, principalmente no que diz respeito
a administracdo das intricadas, e muitas vezes conflitantes, teias de relagbes sociais

estabelecidas dentro de uma irmandade religiosa.

Entretanto, o caminho ia sendo trilhado. A presenca de Alfredo Gregorio de
Melo, sucessor de Sebastido Mota de Melo, e de Alex Polari de Alverga, dirigente da
igreja Céu da Montanha, em diversos trabalhos espirituais era um sinal positivo, que
demonstrava um significativo apoio em relacédo ao desempenho da durissima misséo
deixada pelo velho seringueiro para o casal Pedalino Costa. Mas esse era ainda o
primeiro passo. A idéia era transferir a igreja, o mais rapido possivel, para o
municipio de Baependi, onde se localizavam as terras adquiridas pelo casal com o
objetivo de fundarem ali sua comunidade. Elas ficavam em um vale de dificil acesso,
incrustado nos contrafortes mineiros da Serra da Mantiqueira, um local que ja havia
sido identificado por Sebastido Mota de Melo, em suas visdes, como sendo aquele

reservado para a edificacdo do primeiro nucleo daimista do sul de Minas Gerais.

Com esfor¢os redobrados e buscando alternativas econdmicas que pudessem
substituir os rendimentos de advogado no Rio de Janeiro, Fabio e Suzana Pedalino
Costa finalmente inauguraram, em 13 de setembro de 1987, a nova igreja, ainda em
um lugar provisério proximo ao centro da cidade. O ponto de Cambuquira dos
primeiros anos se transformou na igreja de Baependi. A estrutura era uma

construcdo muito simples e os trabalhos comecaram com poucas pessoas, mas 0
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tempo foi passando e gradualmente foi se formando um pequeno nucleo de fardados

engajados nos esforgos espirituais do grupo.

Entretanto, ainda faltava chegar ao lugar definitivo. Alguns anos antes Fabio
Pedalino Costa havia adquirido uma fazenda em um bonito vale, localizado a trinta
quildmetros da sede do municipio de Baependi. A beleza do lugar e o fato de
Sebastido Mota de Melo té-lo visto em uma viagem astral, atestando sua
singularidade, acabaram transformando o vale do Gamarra no local almejado para o
nascimento da Nova Jerusalém das montanhas®. Apesar das dificuldades de
acesso e da falta de recursos, juntando forcas foi possivel construir, depois de dois
anos de enormes esforgos para a concretizacdo do sonho da sede definitiva, a igreja
Céu do Gamarra, o CEFLUGG, Centro Eclético de Fluente Luz Universal Germano

Guilherme, no vale do Gamarra®.

Evidentemente, os problemas ndo acabaram com a construgcdo da sede
definitiva. Em primeiro lugar, existe a questdo da mobilizacdo de um contingente de
adeptos, imbuidos de um espirito de comunidade e envolvidos com 0s propositos
espirituais da igreja. Mesmo depois de anos de existéncia, atualmente o conjunto de
fardados residentes na regido e ativamente participantes das atividades e rituais do
Céu do Gamarra nao € superior a trinta pessoas. Segundo Suzana Pedalino Costa,
esse fato € decorréncia de duas razdes: primeiramente, € conseqiéncia do excesso
de desconfianca do mineiro, principalmente da zona rural e das pequenas cidades,
fazendo com que a maioria absoluta dos membros ativos da igreja seja de fora do
municipio, normalmente oriunda de grandes centros. Essa resisténcia ao novo
também acabou se refletindo nas barreiras impostas aos recém-chegados
moradores daimistas da cidade e nas eventuais perseguices sofridas pelo grupo
por parte das autoridades locais. A outra razdo apontada para explicar o numero
reduzido de fardados séo os constantes conflitos pessoais, muitas vezes envolvendo
disputas de poder, que geram desligamentos individuais ou dissidéncias coletivas,
vistas de forma extremamente negativa. “Muitos ja passaram, mas poucos foram os

que ficaram”, nas palavras de Fabio Pedalino Costa.

** E recorrente nas conversas com os membros da igéej do Gamarra a utilizacdo do simbolismo da Nova
Jerusalém. Se o Céu do Mapia é a Nova Jerusaléiiordata, o Céu do Gamarra sera a Nova Jerusalém da
montanhas, para os fardados da casa.

> Edward MacRAE, em sua obr&uiado Pela Lua identifica a igreja Céu do Gamarra como uma das
primeiras igrejas fundadas fora da floresta amazdritntretanto, o autor aponta o local de locddiaadesse
ndcleo daimista em Caxambu, municipio vizinho.Jdadade, a igreja se encontra em Baependi, nodale
Gamarra. No entanto, Fabio e Suzana Pedalino Gesia,dirigentes, residem em Caxambu.
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Outra grande dificuldade encontrada € a constru¢do da infra-estrutura junto da
area da igreja, que possa abrigar e sustentar materialmente o grupo. Como em todo
nacleo daimista, existe muito forte, entre os fardados do Céu do Gamarra, a idéia da
construcdo de uma comunidade que resida na natureza, no caso, as montanhas da
Mantiqueira. Afinal, uma Nova Jerusalém sem moradores ndo tem sentido. No
entanto, para isso, € fundamental uma estrutura em que possam residir as diversas
familias e, principalmente, atividades produtivas que garantam o sustento de todas
essas pessoas. Para quem cresceu e se preparou para a vida nos grandes centros

urbanos, é uma mudanca radical, exigindo alguns sacrificios e muita dedicacao.

Mas, apesar de todos os obstaculos, a igreja Céu do Gamarra segue sua
trajetoria e comeca a se expandir para além dos limites originais, com uma igreja
filada em Varginha, cidade proxima, e um ponto em S&o Carlos, estado de Séo
Paulo. Hoje em dia, € uma das grandes referéncias, no que diz respeito ao
movimento daimista na linha de Sebasti&o Mota de Melo, no sul de Minas Gerais,

mesmo ndo estando vinculada ao CEFLURIS®®,

Percorrida essa jornada, que comecou nas rocas da Baixada Maranhense,
fincou suas raizes na floresta amazb6nica e terminou subindo as montanhas de
Minas Gerais, 0 proOXimo passo € iniciar uma discusséo sobre as matrizes religiosas
gue constituiram o movimento religioso do Santo Daime, primeiramente analisando a

producdo académica que o percebe como um movimento xamanico.

%% A ndo filiacdo ao CEFLURIS n&o é resultado de nemhdiscordancia doutrinaria ou ritual, e, muitmose

por conta de algum desentendimento ou questionanoem relacdo a direcdo de Fabio Pedalino Costa. Pe

contrario, a igreja ndo sofre nenhuma perseguicéipg@rte do CEFLURIS e é vista como legitima, j& dada

por Sebastido Mota de Melo. A questdo é exatameei® fato do Céu do Gamarra ser auto-suficiente na

producéo do Santo Daime, ndo dependendo, por@dm@EFLURIS para a obtengdo da bebida sagrada.
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CAPITULO I

Xamanismo Juramidam

Com suas raizes profundamente enterradas nas culturas amerindias e
caboclas amazobnicas, o Santo Daime tradicionalmente é visto como um movimento
xamanico. Tendo como focos de analise a ingestdo da beberagem sagrada e os
desdobramentos das praticas rituais daimistas, a academia gerou uma seérie de
analises que enquadra este movimento religioso no universo das tradicbes milenares

classificadas como xamanismo.

Um dos primeiros estudos sobre o tema a utilizar o enfoque do xamanismo é
de Fernando de La Roque COUTO. Intitulada Santos e Xamas, sua dissertacao de
mestrado busca as matrizes amerindias na constituicdo do movimento religioso
daimista. COUTO identifica 0 xamanismo como uma das herangas mais marcantes
na construcao da cultura cabocla amazonica e ressalta o processo de cristianizagao

da pajelanca e de indianizac&o do cristianismo:

Se, por um lado, observamos a “cristianizacao” da pajelanca indigena com a inclusédo
de oracdes cristds e santos ha categoria de espiritos familiares, por outro lado, o
novo ritual formado apresenta elementos que “indianizam” o cristianismo,
representado aqui pela sua vertente catélica, como o uso de maracas, o bailado nos
rituais e nomes como Tucum, Currupipipiragua, Marachimbé, Titango, Tituma e
Tarumim, que denotam a influéncia indigena, além do consumo ritualistico da
ayahuasca®.

Segundo COUTO, podem ser identificados os pontos de conexdo entre o
xamanismo e o movimento religioso do Santo Daime a partir de trés caracteristicas:
a iniciagdo através de ritos de passagem, o vOo extético xamanico e as curas

daimistas que se processam no interior das praticas rituais com o Santo Daime.

Como descritas anteriormente, as iniciagbes do fundador da doutrina,
Raimundo Irineu Serra, o Mestre Irineu, e de Sebastido Mota de Melo, o Padrinho
Sebastido, podem ser vistas como iniciagdes xamanicas, marcadas por experiéncias

de morte e renascimento e pela transmissao de segredos e instrucdes por entidades

" Fernando de La Roque COUTSaNtos e Xamap, 16.
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espirituais. Segundo o autor, é através dessas iniciagbes que se processa a

transformac&o de ambos em xamas>®.

COUTO se baseia em Mircea ELIADE para identificar alguns dos tracos
marcantes do xamanismo, estabelecendo, assim, o paralelo com o movimento
religioso daimista. Para ELIADE, uma das caracteristicas mais distintivas de um
xama é sua iniciagdo em contato com seres de outros planos existenciais, dando

inicio a uma nova fase na vida do iniciado:

Vimos que uma das formas mais correntes de designacdo do futuro xama, é o
encontro com um ser divino ou semi-divino que lhe aparece durante um sonho, uma
enfermidade ou outra circunstancia qualquer, que Ihe revela que ele foi escolhido e o
incita, dali em diante, a uma nova ordem de vida®®.

De Raimundo Irineu Serra para Mestre Irineu e de Sebastido Mota de Melo
para Padrinho Sebastido. Essa metamorfose engendrada no processo de iniciacao
xamanica gerou grandes curadores de fama reconhecida, como se observou nas
descri¢cdes anteriores das trajetérias de vida desses expoentes daimistas. Além de
terem passado por uma iniciagao, o fato de terem se tornado curadores identifica
Mestre Irineu e Padrinho Sebastido como xamés. Mircea ELIADE sustenta este
paralelo: “Como em todas as partes, a funcdo essencial e rigorosamente pessoal do

xama sul-americano continua sendo a cura”®.

Através de seu hinario, Raimundo Irineu Serra se identifica como curador, que
se utiliza da ajuda de seres de outros planos, como os xamas, para alcancar os
resultados terapéuticos esperados. Este fato fica claro na ultima estrofe do hino As

Estrelas, do hinario O Cruzeiro:

Os caboclos ja chegaram
De bracgos nus e pés no chdo
Eles trazem remédios bons

Para curar os cristdos®

*8 Fernando de La Roque COUT@p. cit.,p. 194
*9 Mircea ELIADE, El Chamanismo y las Técnicas Arcaicas del Exfasig2.
60 :
Ibid., p. 262.
®1 Raimundo Irineu Serr& Cruzeirg hino 75.
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Portanto, os caboclos s&o as entidades espirituais que trazem a solucéo para
as doengas e entregam-na para Raimundo Irineu Serra e para quem mais se
dispuser a conhecé-las. Na dinamica de reelaboracfes daimistas, o caboclo, do
simbolismo umbandista, acaba fazendo as vezes dos seres extra-materiais que

viabilizam os processos de cura xamanicos.

N&o somente a cura, mas 0S mecanismos que processam a cura daimista, a
identificam com a cura xamanica. Segundo COUTO, tanto a cura xamanica como a
cura no movimento daimista se baseiam em um processo catartico e

psicoterapéutico:

Em termos psicanaliticos, ele (aquele que busca a cura através da doutrina do Santo
Daime) tem que ab-reagir, vivendo e revivendo intensamente a situacao inicial que
estd na origem da sua perturbacdo, para poder supera-la definitivamente. Nesse
sentido, € bom lembrar que a cura nesse sistema tem funcéo catartica e ab-reativa e
€ analoga a cura xamanistica apontada por Lévi-Strauss, onde o xama é um ab-
reator profissional e a abreacdo o momento decisivo da cura xamanistica, que seria
a contrapartida da psicanalise®.

Dessa forma, a cura no movimento religioso daimista ganha contornos da
cura xamanica, com os hinos norteando a experiéncia extatica e terapéutica,

revificando o mito social e, portanto, substituindo o discurso do xama.

O autor ainda identifica algumas praticas e experiéncias rituais daimistas com
praticas e experiéncias xamanicas. Segundo COUTO, os vbos extaticos xamanicos
podem ser percebidos nos relatos e descrigcbes das miragdes, presentes em hinos e
depoimentos de daimistas, que descrevem viagens por lugares deste e de outros

mundos. Nas palavras desse autor “o fiel vai ao reino dos céus, viaja até ele™.

A esse respeito, ELIADE fornece mais este elemento indicativo como fica

explicitado nesta observacao sobre os xamas esquimos:

suas capacidades extaticas permitem-lhes empreender qualquer viagem em
espirito, a qualquer regido cosmica. Tomam sempre a precaucao de se fazer atar por
cordas, de modo que possam viajar em espirito, de outro modo seriam arrebatados
pelos ares e desapareceriam de verdade®.

%2 Fernando de La Rocque COUT@p. cit.,p. 179.
%3 pid., p. 198.
% Mircea ELIADE, op. cit,p. 235.
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Em depoimento dado a Vera Frées e Saulo Petean, Padrinho Sebastido
afirma seu controle sobre as técnicas de voo extatico, que podem ser comparadas

as técnicas xamanicas:

Eu passei quarenta anos sem sair do chdo, sem voar, sem andar por cima das
aguas, sem nada. Depois de quarenta anos, chegou também um Buda e comegou a
falar comigo e eu também comecei a falar o que estava passando. Depois, eu voei
com o mundo todo, eu andei por todo o territdrio da Floresta e corri os astrais todos,
Se eu com essas ervas, eu recebi coisas que eu nunca esperava na minha vida de
ter conhecimento e com elas eu cheguei a esse conhecimento®.

Em outro hino, Raimundo Irineu Serra cita uma viagem extatica que teria
realizado com a ajuda de uma entidade espiritual, no caso uma Senhora, como

aparece na quarta, quinta e sexta estrofes do hino la Guiado pela Lua:

Ai eu botei os olhos
Ai vem uma canoa
Feita de ouro e prata

E uma senhora na proa

Quando Ela chegou
Mandou eu embarcar
Ela disse para mim:

- NOs vamos viajar

Nés vamos viajar
Para um ponto destinado
Deus e a Virgem Mae

Quem vai ao nosso lado®

E importante ressaltar a presenca de entidades espirituais. No depoimento de
Sebastido Mota de Melo, um Buda; e no hino de Raimundo Irineu Serra, uma
Senhora, que conduzem o0s respectivos daimistas a suas viagens extaticas. Esta é

mais uma das caracteristicas do voo xamanico, como explicita ELIADE:

% Fernando de La Roque COUTSaNtos e Xamap, 198.
% Raimundo Irineu Serr& Cruzeirq hino 84.
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A parte dos Deuses e seres sobrenaturais aos quais se dirigem as rezas e se
oferecem sacrificios, existem os “especialistas do sagrado”, homens capazes de
“ver” os espiritos, de subir ao céu e descer aos infernos, combater os deménios, a
enfermidade e a morte.®’

Um aspecto interessante das experiéncias extaticas do vbo xamanico sdo as
lutas realizadas nos planos espirituais pelos xamas. Esses especialistas do éxtase
confrontam espiritos, outros especialistas e deménios com o objetivo de alcancar a

cura e manter a seguranca da comunidade. ELIADE, sobre essa questao afirma:

Os xamas tém papel essencial na defesa da integridade fisica da comunidade. Séo
os campedes anti-demoniacos por exceléncia, combatem os demdnios, assim como
enfermidades e os bruxos da magia negra®.

Este elemento peculiar do vbéo extdtico xaméanico também pode ser
identificado nas experiéncias religiosas daimistas. A descricdo de batalhas
realizadas em planos astrais aparece em diversos hinos e se constitui em um dos
simbolos mais importantes na relacdo do daimista com as realidades extra-

sensoriais®.

Raimundo Irineu Serra descreve em seu hino A Batalha um desses embates

espirituais:

Entrei numa batalha
Vi meu corpo esmorecer
Temos que vencer

Com o poder do senhor Deus

O Divino Pai Eterno
E a Virgem da Conceicao
Todo mundo levantou

Com suas armas na mao

A Virgem Méae com

" Mircea ELIADE,op. cit.p. 398.

% |bid. p. 387.

% O daimista usa uma vestimenta prépria identificeckmo farda e se percebe pertencendo a um exécito,
Exército de Juramidam, inclusive sendo muito remts a expressdo Companhia da Rainha da Floresta.
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O poder que vos me deu
Me dé& forca e me da luz

N&o me deixa derrubar™

No hinario de Sebastido Mota de Melo, O Justiceiro, também podem ser
encontradas mengdes a estrutura militar simbolica relacionada a batalhas nos planos

imateriais. Um exemplo é a primeira estrofe do hino Procurando um General:

O mestre levanta o braco
No meio dos seus irmaos
Procurando um general

Para comandar seu batalhdo™

Durante a pesquisa de campo na Igreja Céu do Gamarra puderam ser
observadas uma série de situacdes e dialogos em que se evidenciou essa
simbologia militar entre os daimistas, inclusive em situacdes do cotidiano e em
trabalhos relativos a igreja. Um bom exemplo é a rigida disciplina implantada durante
os feitios, em que dois turnos se revezam 12 horas por dia em jornadas de trabalho
durissimas, necessarias para a vitoria na “batalha” que se constitui a confeccao do

Santo Daime.

A “batalha” pode ser entendida em duplo sentido, um é a luta travada no
plano astral para que o andamento do feitio corra de forma adequada. Essa batalha
se processa de forma sutil e imperceptivel para aqueles que ndo vivenciam o feitio
de forma plena. Mas em conversas com fardados da igreja Céu do Gamarra sao
encontrados relatos de experiéncias extaticas durante feitios em que se evidencia a
“batalha” travada em planos extra-materiais em relacdo ao preparo da beberagem
sagrada. InUmeros sdo os relatos de miragcbes em que foram vistas entidades
espirituais, presentes nos locais de feitio, envolvidas em disputas relativas ao bom
andamento do processo de confeccdo da bebida. Um segundo sentido para a
expressao “batalha” seria aquela travada no plano material. Essa claramente
perceptivel por qualquer observador externo, pois o preparo do Santo Daime exige

enorme esforco fisico e concentracdo daqueles que o confeccionam. O trabalho é

" Raimundo Irineu Serr& Cruzeirg hino 115.
"1 Sebastido Mota de Mel®, Justiceirg hino 13.
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ininterrupto durante dias, quando se revezam duas equipes de aproximadamente 5
pessoas, que realizam atividades constantes que vao da manipulacao de panelas de
cerca de 50 quilos até o trabalho com a fornalha, que atinge temperaturas
altissimas. A disciplina na organizacdo das atividades e o estabelecimento do
controle do tempo s&o questdes encaradas como parte da ordem, vista,

simbolicamente, como militar, necesséria para o bom andamento do feitio.

Outro elemento revelador do simbolismo militar no universo daimista foram
expressdes como “comando”, “oficial”, “soldado”, utilizadas de forma descontraida

em conversas informais, observadas entre os fardados da igreja Céu do Gamatrra.

Entretanto, COUTO percebe uma limitagéo nesse paralelo entre 0 movimento
religioso do Santo Daime e o xamanismo. Fundamentalmente, o xamanismo é um
fendmeno individual. Como esclarece loan LEWIS, a palavra xama vem da lingua
dos tungue, povo constituido por pastores de rena da Sibéria, que significa “alguém
gue esta excitado, comovido ou elevado,(...) uma pessoa de qualquer sexo, que

dominou os espiritos”’2,

Porém, as praticas religiosas daimistas sdo essencialmente coletivas. Para
resolver essa questdo, COUTO estabelece uma categoria nova para o tipo de
xamanismo encontrado no movimento daimista: o “xamanismo coletivo”. Nas

palavras do autor, o xamanismo coletivo pode ser entendido da seguinte forma:

(...) a instituicdo do xamanismo tem aqui uma forma especifica, que denominamos
‘xamanismo coletivo’. Os membros desse sistema religioso s&o aprendizes de xamé
ou xamas em potencial. Embora existam os comandantes do batalhdo (xamas mais
experientes), a atividade xamanica néo é exclusividade de alguns iniciados. A pratica
ritual €, de certa forma, o aprendizado dessa arte do éxtase e, a parte a vocagao
xamanica, todos, através da participagdo no ritual, podem manifestar essa qualidade
latente da natureza humana. A coletividade do culto pode, através da técnica de
concentracao e acesso aos canticos (principal ferramenta para as viagens extéticas),
‘voar’ pelo astral com caracteristicas do xama viajante, ou servir como aparelho para
recepcao de seres, com caracteristicas do xaméa possesso.”

Dessa forma, COUTO consegue consolidar sua visdo de um movimento
daimista xaménico, em que as praticas e experiéncias xamanicas podem ser

compartilhadas por um grande nimero de daimistas. Uma “escola de xamas” estaria

2 |oan LEWIS,Extase Religiosop.58.
3 Fernando de La Roque COUT@R. cit.,p. 222.
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aberta a todos os nedfitos que tivessem o interesse de se introduzirem nos mistérios

do xamanismo Juramidam.

Outro autor que caminha por essa vertente, buscando enquadrar o
movimento religioso daimista na qualidade de movimento xamanico € Edward

MacRAE, na sua obra Guiado pela Lua.

MacRAE inicia sua andlise classificando a bebida sagrada utilizada pelos

daimistas, o Santo Daime, como um entedgeno’*:

Prefiro entedgeno, derivada de entheos, palavra do grego antigo que significa
literalmente “deus dentro” e era utilizada para descrever o estado em que alguém se
encontra quando inspirado ou possuido por um deus que entrou em seu corpo. Era
aplicada aos transes proféticos, a paixdo erética e a criagcdo artistica, assim como
aos ritos religiosos onde estados misticos eram experienciados através da ingestao
de substancias que partiihavam de esséncia divina. Portanto, entedgeno significa
aquilo que leva alguém a ter o divino dentro de si’.

Com essa definicdo, o autor ja estabelece um primeiro paralelo entre o
movimento religioso daimista e o0 xamanismo, pois 0s xamas entram em contato com
uma realidade extra-sensorial ligada a um universo de entidades espirituais ou
sagradas através de determinadas técnicas ou da ingestdo de substancias que
podem ser classificadas como entedgenos. Como esclarece MacRAE, os estados
alterados de consciéncia em que mergulha o xama durante suas experiéncias
misticas “podem ocorrer espontaneamente, ou sdo introduzidos através de técnicas
de meditacdo, exercicios de respiracdo, jejuns ou pela ingestdo de substancias

psicoativas”.’®

As préaticas rituais com o Santo Daime estdo profundamente impregnadas de
experiéncias em que o daimista entra em contato com esta dimensdo imaterial,
como ja foi relatado anteriormente na relacdo com o v6o xamanico. Nos hinarios
desse movimento religioso, sdo inUmeros os relatos dessa relacdo direta com o
“astral”, expressao utilizada pelos seguidores da doutrina daimista para designar as

realidades extra-sensoriais. Um exemplo claro pode ser encontrado no hino Eu

"4 Ente6geno ou enteogénico é um neologismo que v@ringlés: entheogenou entheogenictendo sido
proposto no ano de 1973 por Carl Puck e seu gramstlidiosos helenistas como sendo o termo apdoppera
descrever estados xamanicos ou de possessao &ititizidas pela ingestdo de substancias altemdiwa
consciéncia.

> Edward MacRAE|a Guiado pela Luap.16.

"8 bid., p.18.
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Tomo Esta Bebida, de Raimundo Irineu Serra, em que ele relata o encontro com as
entidades espirituais Virgem Maria, Pai Eterno e Jesus Cristo, a partir da ingestéao

ritual do Santo Daime:

Eu tomo esta bebida
Que tem poder inacreditavel
Ela mostra todos nés

Aqui dentro da verdade

Subi, subi, subi

Subi foi com alegria

Quando cheguei nas alturas
Encontrei com a Virgem Maria

Subi, subi, subi
Subi foi com amor
Encontrei com o Pai Eterno

E Jesus Cristo Redentor

Subi, subi, subi

Conforme os meus ensinos
Viva o Pai Eterno

E viva todos Seres Divinos’’

Continuando a desenvolver o paralelo entre 0 xamanismo e 0 movimento
daimista, MacRAE esclarece que um dos principais entedgenos utilizados pelos
xamas amazoOnicos é a bebida preparada a partir do cipé Banisteriopsis caapi e da
folha Psychotria viridis, com suas diversas denominacfes dependendo da cultura

onde é utilizada e chamada pelos daimistas de Santo Daime’®.

Outro ponto de conexao identificado pelo autor se encontra ligado as praticas
tradicionais do xamanismo amazbnico que se transformaram na regido como
resultado dos processos ocorridos em décadas passadas, como a urbanizacdo, a
atividade missionaria, a economia da borracha e a chegada de imigrantes de origem

" Raimundo Irineu Serr& Cruzeirg hino 124.
8 A expresséo Daime, segundo os adeptos, vem a ganerbo dar, no sentido de dar a luz, o amé# eic.
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européia e africana. Segundo MacRAE, surge nas periferias dos centros urbanos
amazonicos a figura do curandeiro mestico, conhecido como vegetalista. Estes
xamas mesticos preservaram muitos dos antigos conhecimentos indigenas sobre
plantas, seu uso e sua relacdo com o mundo espiritual. A origem dos conhecimentos
e do poder de cura dos vegetalistas estaria nos espiritos de certas plantas, que
seriam os verdadeiros guias e professores desses curadores. Entre essas plantas,
conhecidas como “doutoras”, as mais utilizadas na regido amazonica seriam aquelas
envolvidas na confeccdo da ayahuasca, sendo esta bebida, portanto, o professor

vegetal mais importante para os vegetalistas da regido. Segundo MacRAE:

Esse xamanismo mestico € herdeiro direto do xamanismo indigena, cujos segredos
foram aprendidos pelos seringueiros, que viviam isolados da sociedade ocidental e
tinham de se valer dos conhecimentos médicos dos indigenas. O principal trabalho

z

desses xamas é voltado para a cura, incluindo-se ai a manipulacdo de forcas
espirituais para o alivio de problemas financeiros e emocionais’®.

A iniciacdo do vegetalista, ou do xamad mestico, para MacRAE, segue o
padrdo da iniciacdo xamanica, ou seja, o neofito pode ser chamado por um sonho ou
visdo. Outras vezes, o individuo pode ser escolhido, através de critérios muitas
vezes secretos, por um vegetalista mais velho, que o treina a partir de exercicios,
técnicas e provas que devem ser cumpridas até o ponto de ser considerado pronto
para exercer as atividades de curador a partir do trabalho com as plantas
professoras. No caso especifico do vegetalismo, deslocado do contexto tribal original
do xamanismo, ndo existe, muitas vezes, a necessidade inicial da aceitacdo da
comunidade e, em alguns casos, a escolha pode ser individual, de forma que o

nedfito pode buscar os ensinamentos diretamente das plantas e de seus espiritos®.

E exatamente em relacdo ao processo de iniciagdo do fundador do
movimento religioso daimista, Raimundo Irineu Serra, que MacRAE identifica um
outro ponto de conexdo com 0 xamanismo amazonico, na sua vertente vegetalista.
Segundo o autor, “Mestre Irineu parece ter se submetido ao processo tradicional de
iniciacao e desenvolvimento xamanico ja descrito para ayahuasqueros e vegetalistas

da Amazonia™®.

9 Edward MacRAHRp. cit, p.30.
8 bid., p.32.
8 bid, p. 62.
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Pode-se confirmar essa observagdo remetendo-se a iniciagdo de Mestre
Irineu, em que encontram-se tracos da figura do vegetalista, apresentando suas
plantas professoras através da ayahuasca e todo processo posterior de introducéo
nos mistérios dessa “doutora”. E importante ressaltar que Raimundo Irineu Serra,
iniciando seus trabalhos espirituais na periferia de Rio Branco, tornou-se um grande
curador, utilizando como elemento central de suas praticas terapéuticas a ingestéo
do Santo Daime. Ele se aproxima, portanto, da categoria de vegetalista, utilizando

como professor vegetal essa bebida sacralizada.

Finalmente, MacRAE se utiliza da categoria criada por Fernando de La Roque
COUTO, o xamanismo coletivo. Assim como COUTO, MacRAE percebe a
necessidade de se basear nesse conceito pelo fato do movimento daimista ser
coletivo, enquanto o xamanismo se apresenta como um fenémeno tradicionalmente

individual. Segundo o autor:

Embora os trabalhos da seita mantenham-se dentro dos parametros das tradicbes
xamanicas, vale retomar a observacdao, feita por Couto, de que aqui desenvolve-se 0
que ele denomina de “xamanismo coletivo”. Embora o comando dos trabalhos seja
exercido por xamas mais experientes, a atividade xamanica ndo é exclusividade de
alguns iniciados, e todos os participantes desse sistema religioso sdo considerados
aprendizes de xama ou mesmo xamas em potencial. A pratica ritual € de certa forma
um aprendizado dessa arte e, a parte a vocagdo xamanica, todos os que participam
do ritua8I2 podem manifestar essa qualidade, considerada latente na natureza
humana™.

Clodomir Monteiro da SILVA é outro autor que trabalha com a relacao entre o
movimento religioso daimista e o xamanismo. Em sua dissertacdo de mestrado, O
Palacio de Juramidam, o autor afirma que o transe extatico, identificado com o voo
xamanico, resultado da ingestdo da beberagem sagrada do Santo Daime, é um
estado atipico de consciéncia e percepcdo responsavel pela construcdo social de
uma realidade propria. Dessa forma, ndo pode ser entendido como simples liberacédo
de tensdes, sublimacdo de pulsdes libidinosas, simples manifestagbes imaginarias

ou psicopatolégicas, sem forca social®.

Segundo SILVA:

8 Edward MacRAEpp. cit, p.130.
8 Clodomir Monteiro da SILVAQ Palécio de Juramidanp. 48.
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Os grupos que consomem o0 Santo Daime ou Ayahuasca, lagé, etc., tendem a formar
verdadeiros sistemas culturais. Neste caso as condutas magico-religiosas passam a
fazer parte do dia-a-dia, sendo préticas, costumes e rotinas que definem um modelo
ou projeto de vida®.

Portanto, as experiéncias extaticas, inseridas no contexto ritual, estao
integradas com 0s aspectos econdmicos e sociais do ambiente em que existem,
estruturando um mapeamento da realidade e construindo um projeto de ordem
social. A partir da decodificacdo das chamadas miracdes®, essas experiéncias criam
uma visdo de mundo prépria®®.

Neste sentido € importante observar o hino de Raimundo Irineu Serra,
Palmatodria, em que é estabelecido um principio muito claro de ordenamento social
fundamentado na fidelidade absoluta aos membros participantes da doutrina,

identificados como uma irmandade:

Porque todos ndo cumprem
Com o dever e obrigacéo
Conhecer esta verdade
Para chamar meu irmé&o

Na presenca todos séo

Na auséncia aqui deixou
N&o se lembram da firmeza
E da palavra que jurou

N&o cumprindo este dever
Esta fora da unido

Nao sédo firmes a meu Deus
E nem leal ao meu irméo

S0 existe é fingimento
Fraqueza no coracao

N&o sao firmes a meu Deus
E nem unidos ao meu irmao®’

Ou, ainda, como observado no hino O que é que vocé vai fazer?, de
Sebastido Mota de Melo, onde se estabelecem principios valorativos de conduta
cotidiana para os membros do movimento daimista, ressaltando-se a importancia da

humildade:

8 Clodomir Monteiro da SILVApp. cit.,p. 57.

% vVisbes resultantes dos estados alterados de éocixigerados pela ingestdo do Santo Daime noxtonte
ritual.

8 Clodomir Monterio da SILVA,op. cit, p. 64.

87 Raimundo Irineu Serr& Cruzeiro hino 22.
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Ninguém queira ser grande
E preciso se humilhar

Se faga pequenininho

Para entrar no celestial®®

E importante se levar em conta uma categoria criada por SILVA para
identificar determinados grupos consumidores de ayahuasca, particularmente
aqueles que se percebem como daimistas, entendidos como membros de um

movimento xamanico, que seriam os Sistemas de Juramidam:

Sao os centros ligados a uma mesma narrativa mitica primordial. A organizacao do
culto e estrutura das colénias ndo se diferem acentuadamente. O pantedo € o
mesmo, a linha das entidades que entregam os hinarios harmonizam-se em torno de
uma unica hierofania césmica e Juramidam, o proprio Deus manifestado em carne
na pessoa de Raimundo Irineu Serra®.

Dentro desses Sistemas de Juramidam, outro aspecto que estabelece um
paralelo com o xamanismo diz respeito ao estabelecimento das liderancas,
identificadas claramente como xamas. A sagracao dessas liderancas, assim como
no caso dos xamas tradicionais, ndo passa exclusivamente por uma escolha pessoal
daquele que busca esta posicao. O estabelecimento desses lideres depende de uma
série de circunstancias, como a estrutura do grupo, a confirmacdo das qualidades
especiais do pretendente e a ascendéncia politica junto a irmandade. A rede de
relacdes do futuro lider é importantissima neste processo, extrapolando até mesmo
os limites da comunidade. Dessa forma, é sempre o grupo que legitima o
pretendente e essa legitimacdo passa, principalmente, pela necessidade de um
estagio de evolugdo superior, confirmado por exames realizados ocultamente
durante os transes extaticos ou voos xamanicos™.

Esta confirmacdo a partir das forcas superiores, como elemento de
legitimacdo das liderancas, pode ser percebida com clareza no hino Quando tu
estiver doente, recebido por Sebastido Mota de Melo:

Eu ja te entreguei

Agora vou realizar

Se fizeres como eu te mando
Nunca has de fracassar

% Sebastido Mota de Mel®, Justiceirg hino 21.
8 Clodomir Monteiro da SILVApp. cit.,p. 61.
O bid., p. 66.
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Tu ja viste 0 meu brilho
E ja sabes quem eu sou
Agora eu te convido

Para ires aonde estou®

Para SILVA, a possibilidade dos v6os xamanicos esta diretamente ligada a
um processo de limpeza e purificacdo caracterizado por uma vivéncia constante e
cotidiana que € determinada pelo quadro de valores estabelecido na estrutura
doutrinaria do movimento daimista®>. Essa purificacdo individual se manifesta
durante o primeiro momento do ritual, identificado pelo autor como a “estase” e, sem
passar por ela, o participante dos rituais daimistas ndo consegue chegar as fases
posteriores. Durante a “estase”, o daimista vai se sensibilizando através do canto, do
bailado ou da concentracdo e sentindo os primeiros efeitos da ingestdo do Santo

Daime.

Portanto, essa etapa inicial de ordenacdo com os fluxos vibratorios mais sutis
€ a preparacao para a segunda etapa identificada como “éxtase 1”. Essa segunda

fase do ritual, vista pelo daimista como a chegada da “forca™

, € caracterizada pelo
inicio dos estados alterados de consciéncia, que podem se manifestar a partir de
sensacoes fisicas, como mal-estar, alteracfes visuais e motoras, desmaios ou até a
sensacao de morte e renascimento. Neste ponto € fundamental ressaltar o paralelo
com O xamanismo, em que as experiéncias de morte e renascimento s&o

constantes®.

ua

Por fim, na terceira etapa identificada por SILVA como “éxtase 2", ocorre o
vOo xamanico propriamente dito. O daimista, durante o ritual, faz viagens para
lugares distantes ou para outros planos existenciais. E profundamente marcado por
sensacdes agradaveis, encontros com seres resplandecentes ou demoniacos, visita
locais paradisiacos ou infernais. Essa experiéncia extatica € denominada pelos

daimistas como a mirag&o®.

Entretanto, ndo € todo participante dos Sistemas de Juramidam que tem

condicOes de passar por essas experiéncias extaticas. Assim como 0 xama, que

%1 Sebastido Mota de Mel® Justiceirg hino 22.

2 Importante ressaltar que esse quadro de valoesgabelecido e transmitido fundamentalmente petjuoto
de hinarios presentes no movimento religioso.

9 A forca é identificada como os efeitos de altevadd consciéncia gerados pela ingestéo do SanmeDai

% Clodomir Monteiro da SILVApp. cit.,p. 79.

% bid., p. 81.
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deve vivenciar um longo processo de preparo para controlar as técnicas de éxtase, o

196

daimista deve ter o “merecimento™” para ter as miracdes. Como esta determinado

pelo hino Vamos meus irmaos, de Sebastido Mota de Melo:

O Mestre me disse
Que faltava uma quantia
Para me mostrar os primores

Conforme eu merecia®’

Ou, entdo, em outro hino de Sebastido Mota de Melo, Nos trés eu te procurei:

Meu irméo fiquei sabendo
Que o Mestre tem poder
Entrega os seus primores

Aquele que merecer®

Exemplos das experiéncias extaticas daimistas que podem ser comparadas
com as vivéncias xamanicas podem ser encontrados em diversos hinos. O hino
Papai Velho, de Raimundo Irineu Serra, descreve um momento que se identifica

com a experiéncia de morte e renascimento xamanicos:

Reduzi meu corpo em pé
O meu espirito entre flores
Sou eu, Sou eu, Sou eu
Filho do Rei de Amor®®

Esse outro hino de Sebastido Mota de Melo, Minha mae me levou nas alturas,
descreve uma viagem xamanica em que o vbo se faz tanto nas alturas celestiais,

como nas dimensfes mais densas, onde acontecem provacoes:

A minha Mae me levou |4 nas alturas

% No movimento religioso daimista 0 merecimento pas#o sé pelo preparo, mas principalmente por tda v
cotidiana de acordo com os preceitos valorativodadarina.

9" Sebastido Mota de Mel® Justiceirg hino 24.

% Sebastido Mota de Mel® Justiceirg hino 25.

% Raimundo Irineu Serr& Cruzeiro hino 33.
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Para mim receber meu galardéo
Depois me trouxe ca na baixeza

Para mim receber o meu perdao'®

Finalmente, SILVA identifica uma distincdo entre o que ele denomina de
transe xamanico individual e transe xamanico coletivo. O primeiro teria como
exemplo as iniciagbes de Raimundo Irineu Serra e de Sebastido Mota de Melo,
enquanto o transe xamanico coletivo seria resultado do processo ritual em que
diversos participantes passariam por experiéncias extaticas conduzidas pelos

hinarios e ordenadas a partir de uma estrutura doutrinaria comum. Segundo SILVA:

Por se tratar de uma estrutura ritual que admite a existéncia desse grupo adiantado
[daimistas com condicBes efetivas de realizar as experiéncias extaticas de voo
Xamanico], cujos componentes comunicam-se entre si durante as sessdes exotéricas
procurando estabelecer e sustentar uma corrente espiritual, sugerimos uma distingdo
entre transe xamanico individual e transe xamanico coletivo. No primeiro caso as
visGes e, especialmente a “chegada da forca e do tempo” ocorrem independente da
influéncia dos demais, mesmo em auséncia deles. No segundo as manifestacfes
concorrem para uma harmonizacéo de todos, no estabelecimento de uma corrente.

Essas Ultimas caracterizam sessfes especificas como a concentracdo, trabalho de

mesa, de cura, etc'’.

Outra estudiosa que enfoca a relacdo entre 0 Santo Daime e 0 xamanismo é
Arneide Bandeira CEMIN. A autora defende a idéia de que o0 movimento daimista faz
parte de um complexo mais amplo que seria 0 “xamanismo ayahuasquero”. O
conjunto de praticas que tem como elemento central a utilizacdo da ayahuasca para
fins terapéuticos e espirituais, milenar na regido amazoénica, é entendida por CEMIN
como “contido em outro, definido como ‘xamanismo’, cujas praticas foram
identificadas na Asia, nas Américas do Norte e Central, bem como na América do

Sul, incluindo o Brasil™%2,

Dessa forma, o “xamanismo ayahuasquero” se constitui no conjunto de
praticas xamanicas inseridas nos complexos culturais amazénicos que tém a
ayahuasca como elemento central de seus ritos, mitos e crengas. O Santo Daime,
assim como outros movimentos religiosos que utilizam a ayahuasca como elemento

central de sua ritualistica, como a Barquinha e a Unido do Vegetal, sdo herdeiros

190 sehastifio Mota de Mel@ Justiceirg hino 29.
191 Clodomir Monteiro da SILVAgp. cit.,p. 85.
192 Arneide Bandeira CEMIND Poder do Santo Daimerdem, xamanismo e dadiva, p. 48.
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diretos dessa tradicdo que vem da floresta e se estabelece nas periferias das
cidades em expansdo na regido amazonica. Dessa forma, o movimento daimista
seria um movimento xamanico, tendo como elemento distintivo principal o v6o
xamanico. Ou seja, dentro do universo daimista sdo as experiéncias extaticas dos
participantes dos ritos, identificadas com o vb6o dos xamas, que garante o carater
xamanico do Santo Daime e sua inclusédo na categoria de “xamanismo

ayahuasquero”. Nas palavras da autora:

Nosso argumento € que o sistema daimista € parte da tradicdo xaméanica
ayahuasquera que chamamos também de “cultura da floresta”. Sendo portanto,
“xamanismo ayahuasquero” dado a centralidade da bebida para a realizacdo da
técnica, bem como, a prépria técnica de preparo e de consumo da bebida. Por forca
de nossos dados etnogréaficos elegemos como trago caracteristico do fenémeno
xamanico o tipo de “estado alterado de consciéncia” que o rito dos subsistemas que
investigamos se propdem a produzir: o voo extatico'®.

Um exemplo claro de descricdo de um vdo extatico, com todas as suas
caracteristicas, como 0 encontro com seres divinais, provacdes com espiritos
perigosos, ida a lugares fantasticos, pode ser encontrado no hino Eu fiz uma viagem,

de Antbnio Gomes:

Eu fiz uma viagem
Que meu Mestre me mandou
A Sempre Virgem Maria

Foi que me acompanhou

Perguntou se eu tinha coragem
De cair dentro do mar

Quando eu disse que tinha

Ela mandou eu pular

Preparei-me e pulei
Com amor no coracgao
Do mundo eu me desprendi

Eu vou morrer na soliddo

193pid., p. 50.
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Meu Mestre me deu conforto
E Jesus Cristo Redentor
Quando eu senti ao meu lado
Uma forga superior

Segui minha viagem
Pavor nenhum senti
Terminando a viagem

Quando eu cheguei ndo vi

Quando eu fui abrindo os olhos
Vi as luzes clarear

Estava dentro de um saldo
Junto com meu General

Ai tinha um trapaceiro
Querendo me conduzir
Eu disse a meu General

E Ele ndo quis consentir

Ele foi me abracando

Para com Ele eu seguir
Meu General me segurou
Disse este veio foi pra aqui

Eu digo aos meus irméos
Que todos nés podemos crer
Que dentro do Poder Divino

Tem tudo para nés ver'®*

E importante ressaltar que as experiéncias extaticas no Santo Daime s&o
interpretadas como as miragdes, 0S momentos especiais durante os rituais, quando

0 participante entra em contato direto com as realidades imateriais.

104 Antdnio GOMES, hino 26.
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Além desse aspecto ritual e extatico do voo méagico, CEMIN aprofunda ainda
mais a identificacdo do Santo Daime como um sistema xamanico afirmando que
toda construcédo simbdlica do mundo extra-material daimista é constituida dentro de
um complexo cultural baseado fundamentalmente no xamanismo, jA que “no
‘Sistema Juramidam’, a légica do ‘outro mundo’ é essencialmente xamanica™®.
Portanto, o movimento daimista € visto como uma das ramificagbes do xamanismo

ayahuasquero.

Alberto GROISMAN é outro pesquisador que analisa 0 movimento religioso
do Santo Daime identificando uma praxis xamanica daimista. Em sua dissertacao de
mestrado Eu Venho da Floresta: ecletismo e praxis xamanica daimista no Céu do
Mapi4, o autor faz uma andlise sobre o conceito de xamanismo e percebe o Santo
Daime ndo como um movimento xamanico, mas, sim, profundamente marcado por
uma “praxis xamanica” construida dentro de um contexto pluricultural reconhecido

como eclético.

Para GROISMAN, as praticas xamanicas se constituem como um elemento
central no movimento religioso do Santo Daime. Mais precisamente, os daimistas
séo identificados como membros de um universo cultural particular que “consagram

0 xamanismo como fonte amalgamadora da organizacdo grupal™®®.

O autor utiliza o conceito de entedgeno ao se referir a beberagem sagrada do
Santo Daime utilizada em um contexto ritual, criticando uma visdo que a define como
um alucinbgeno e fiel ao conceito de substancias sagradas alteradoras de
consciéncia que conduzem o individuo a planos extra-materiais. Dessa forma,
GROISMAN explicita a existéncia de praticas xamanicas que utilizam essas

substancias como condutoras para outras realidades, ja que, segundo sua pesquisa:

No que se refere as substancias de uso sagrado, gostaria de aprofundar, no
momento, um aspecto: a denominacdo “alucinégeno” deturpa sobremaneira o
verdadeiro significado destas substancias tanto no ambito da vida nativa, quanto a
partir de minhas observac@es. Primeiro porque na dimenséo simbdlica que envolve o
uso destas substancias quase invariavelmente, podemos constatar que cada cultura
que institui seu uso admite que seus efeitos estdo ligados a um acesso a outras
dimensdes existentes, e ndo a producédo aleatdria de fantasias ou imagens irreais, do
ponto de vista cosmolégico™’.

195 Arneide Bandeira CEMINgp. cit.,p. 108.
196 Alberto GROISMAN,Eu Venho da Florestacletismo e préaxis xamanica daimista no Céu do &api43.
197 Alberto GROISMAN op. cit.,p. 58.
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A partir dessa definicdo, GROISMAN estabelece o conceito de xamanismo
desenvolvido por diversos autores buscando estabelecer parametros de

aproximacao entre as praticas xamanicas e o movimento religioso do Santo Daime.

O primeiro autor analisado por GROISMAN é Mircea Eliade, esclarecendo os
parametros basicos para a definicdo das praticas xamanicas. GROISMAN, explicita
que, segundo este autor, as manifestacées xamanicas se iniciam a partir de um
distarbio psiquico ou fisico daquele que ird se tornar xama. O individuo passa por
um processo de transformacéo profunda de habitos e de personalidade, identificada
como uma morte e um renascimento simbolicos, inclusive com experiéncias que
podem se manifestar como uma saida do corpo e o desmembramento do mesmo,
seguido de sua reconstituicdo com o0 sentido de um renascimento, agora como um

xamato,

E evidente a semelhanca com o primeiro contato de Sebastifio Mota de Melo
com o Santo Daime. Acometido por uma doenca desconhecida e aparentemente
incuravel, viu-se, durante um ritual do Santo Daime, com seu corpo desmembrado e
logo apods reconstituido. A partir dessa experiéncia, Sebastido Mota de Melo se inicia
no movimento religioso do Santo Daime, vindo a se tornar um dos seus principais

expoentes, identificado como um xama daimista.

Outro aspecto fundamental para Eliade é que o xamanismo se constitui
fundamentalmente como um conjunto de técnicas de éxtase, estruturadas
basicamente pelo v6o xamanico, em que o xama realiza viagens por dimensdes
identificadas com o mundo espiritual comunicando-se com 0s mortos, demdonios,

espiritos da natureza e divindades®.

As viagens por planos ndo materiais ja foram amplamente demonstradas
como uma das caracteristicas mais marcantes dos rituais daimistas, através das
descri¢cOes de alguns hinos, dentre os quais pode-se observar o hino A Barquinha,
de Sebastido Mota de Melo, em que é descrita uma viagem ascendente dentro de

uma embarca¢do mistica e o encontro com entidades espirituais:

A barquinha vem seguindo

198 pid. , p.71.
199 Alberto GROISMAN,op. cit.,p 72.
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Vem na minha direc&o
O povo que eu vejo nela

E da Virgem da Conceicéo

A Rainha nos mandou
Para todos nés formar
E louvar o filho dela

No dia que Ele chegar

Vou seguindo, eu vou seguindo
Vou ha mesma embarcagao
Vou seguir com a Rainha

E o Império Juramidam

Vou subindo, eu vou subindo
Até onde eu posso ir
Encontrar com Jesus Cristo

Que é a flor deste jardim**®

Por fim, Eliade define o xam& como um dirigente da vida religiosa do grupo ao
qual pertence. Controlando as técnicas de éxtase, o xama concentra em si as
fungOes de interpretador e definidor dos rumos e do destino das vivéncias espirituais

daqueles que orbitam ao seu redor***.

Mais um paralelo pode ser tracado com as praticas daimistas. Os padrinhos e
madrinhas'*? nas igrejas que dirigem, sem falar no préprio Mestre Irineu, assumem a
funcdo de dirigentes espirituais do grupo ao qual pertencem, reunindo ndo so as
funcbes de organizadores dos rituais, mas também da prépria vida cotidiana
daqueles que pertencem a suas respectivas igrejas.

Outro autor analisado por GROISMAN é Michael Harner, que define o xama
como o individuo que entra em contato com o mundo dos espiritos através de um

estado de transe. Detalhe importante em relacdo a visdo de Harner € que este autor

110 sepastidio Mota de MELQD Justiceiro, hino 10.

11 Alberto GROISMAN 0p. cit, p. 73.

112 | iderancas que se constituem no movimento religidgimista, em suas diversas vertentes, e que
normalmente assumem o comando de alguma igrejaimisias mais antigos, que recebem esta denominacao
como forma de respeito. E interessante observaess@s expressdes remetem aos antigos lagos dadrionp
das sociedades camponesas brasileiras.
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ndo identifica uma determinacdo de valores nas praticas xamanicas, ou seja, a
qualificacdo e a atuacdo do xama estariam para além da visdo dualista bem X mal.
Portanto, o xama pode realizar atividades, em relacdo ao mundo espiritual, tanto

para ajudar como para prejudicar outras pessoas'®®.

Janet Siskind, Gerald Weiss e Henry Munn, citados por GROISMAN,
identificam o xamanismo fundamentalmente como praticas terapéuticas tradicionais.
Segundo esses autores o xama, através de suas técnicas proprias de éxtase, entra
no mundo do sonho de seus pacientes, busca espiritos perdidos para reconduzi-los
aos seus corpos enfermos e recebe de entidades espirituais as chaves para a cura

das doencas dos membros de suas comunidades™*.

O hino, As Estrelas, de Raimundo Irineu Serra, ja citado em sua ultima estrofe
anteriormente, descreve uma viagem aos planos ndo materiais e a obtencdo das
técnicas de cura através de entidades espirituais depois de serem ultrapassados
obstaculos e provagbes, se enquadrando exatamente nas caracteristicas das

praticas xamanicas descritas por esses autores:

As estrelas ja chegaram
Para dizer o nome seu
Sou eu, sou eu, sou eu

Sou eu um filho seu

As estrelas me levaram
Para correr o mundo inteiro
Pra conhecer esta verdade

Para poder ser verdadeiro

Eu subi serra de espinhos
Pisando em pontas agudas
As estrelas me disseram

No mundo se cura tudo

As estrelas me disseram

Ouve muito e fala pouco

113 Alberto GROISMAN, op. cit., p. 73.
Y4 1bid., p. 74.
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Para eu poder compreender

E conversar com meus caboclos

Os caboclos ja chegaram
De bracgos nus e pés no chdo
Eles trazem remédios bons

Para curar os cristdos'®

Portanto, a partir das analises feitas por GROISMAN, ele acaba por definir o

xamanismo da seguinte forma:

Considerando estas premissas, podemos entdo considerar 0 xamanismo um sistema
complexo de conhecimento acerca do mundo, cuja definicdo esta submetida pelas
diferentes manifestagbes que assume nos grupos em que aparece como foco
subjetivo do destino e do contato com forcas invisiveis da existéncia, cuja
complexidade esta testemunhada pela extensa discussao, (...) e que exemplifica
significativamente sua relevancia para o conhecimento antropoldgico e vinculado a
possibilidade de transito e traducao do contato entre as for¢as objetivas do social (o
mundo visivel) e as forcas subjetivas da imponderabilidade (0 mundo invisivel)*°.

GROISMAN ainda esclarece sobre as duas possibilidades de se entender o
xamanismo: a estrutural-funcionalista e a visdo holistica. A primeira entende o
Xamanismo como um conjunto de praticas individuais, voltado para a cura e o
contato com o mundo espiritual; ja a segunda, buscando um referencial mais amplo,
percebe 0 xamanismo como um sistema complexo de carater religioso. Dessa forma,
para GROISMAN:

Na primeira abordagem, o xamanismo € identificado a partir da existéncia de xamas,
de sua performance e das caracteristicas pessoais de sua legitimagdo. A segunda
remete para as representacdes cosmoldgicas das sociedades e sua
operacionalizacdo no processo ritual dos grupos envolvidos, onde o0 xama € um
agente do contato com o mundo espiritual**’.

Dai o papel do xama@ nao se limitar exclusivamente ao processo de cura,

assumindo funcdes muito mais amplas e complexas, como a previsdo de eventos, a

115 Raimundo Irineu Serr& Cruzeirq hino 75.
116 Alberto GROISMAN 0p. cit, p. 78.
117 Alberto GROISMAN 0p. cit.,p. 79.
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resolucdo de conflitos, a manutencdo da tradicdo oral e a legitimacado do poder

temporal**®,

O que GROISMAN acaba por realizar € uma analise do movimento religioso
do Santo Daime inserido nesta dupla leitura sobre o xamanismo. Logo, no
movimento daimista existem liderancas que podem ser vistas como xamas, pois
atuam como curadores utilizando técnicas proprias de éxtase a partir da ingestdo do
Santo Daime e se estabelecem como agentes amalgamadores da existéncia grupal.
A partir de Raimundo Irineu Serra, passando por Sebastido Mota de Melo, indo até
outros padrinhos e madrinhas ou determinados fardados de destaque, podem ser
encontrados individuos que se enquadram na categoria de xamas, pois assumem,
alguns deles, além do papel de curadores, a funcdo de norteadores e
interpretadores dos rumos a serem seguidos pelo grupo, com suas performances e

legitimacao dependendo do conjunto de daimistas que os cercam.

No entanto, o0 movimento religioso daimista faz parte de um universo cultural
mais amplo que o xamanismo. Identificado como “eclético” por GROISMAN, o Santo
Daime extrapola os limites do xamanismo e incorpora elementos culturais diversos,
imprimindo uma dindmica religiosa propria ndo exclusivamente xamanica. O que se
pode encontrar € uma praxis xamanica no Santo Daime e ndo um movimento

xamanico.

Baseado nos conceitos de xamanismo, GROISMAN define a praxis xaméanica

como:

(...) o transito do xaméa pela realidade simbdlica e ritual dos grupos onde atua. O
xama ndo é apenas um individuo que possui um poder emanado do mundo dos
espiritos e com o qual ocupa uma fungéo social. Na verdade, seu poder nasce de um
conjunto de fatores que integrados com a leitura social lhe conferem prestigio e
legitimidade e proporciona ao grupo vencer, pelo menos simbolicamente, as
dificuldades gerais de sua existéncia'*®.

Dessa forma, GROISMAN identifica uma praxis xamanica daimista baseada
exatamente nessa categorizagdo. Ou seja, no movimento religioso do Santo Daime
encontram-se algumas liderancas que, juntamente com a estrutura doutrinaria,

mantém a coesao grupal, servindo de alicerce de sustentacdo para a vida religiosa e

18pid., p. 83
119 Alberto GROISMAN 0p .cit, p. 81.
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cotidiana dos daimistas. Sustentacdo esta que se fundamenta em um éthos
xamanico daimista, caracterizado pela capacidade de contatar, transitar e interpretar

o mundo espiritual*?°.

Entretanto, apesar da existéncia dessa praxis xamanica daimista, o0
xamanismo se constitui, sob a 6tica desse pesquisador, em mais um dos diversos
complexos culturais que fundamentam a constituicAio do movimento religioso.
Portanto, para ele, o Santo Daime ndo € exatamente um movimento xamanico, na
medida em que ndo possui 0 xamanismo como elemento Unico e central na

construcdo de seu universo cultural. Nas palavras de GROISMAN, o xamanismo é:

(...) um sistema de conhecimento que abrange a totalidade das dimensdes do social.
Embora influenciado pela tradicdo xamanica do uso da ayahuasca, o Santo Daime
institucionaliza o uso da bebida num contexto em que as praticas xamanicas sao
reelaboradas como parte do repertorio ritual e da cosmologia e ndo como um
sistema de conhecimento total'*".

Fica evidenciado, portanto, que existem elementos claros aproximando o
movimento religioso do Santo Daime e 0 xamanismo e suas praticas. Os rituais
daimistas sdo profundamente marcados por experiéncias extaticas com tracos dos
elementos do vb6o xamanico. Existem adeptos que podem ser vistos como xamas,
por suas atuacdes como curadores, controladores das técnicas de éxtase e suas
posicoes centrais de liderancas religiosas dentro dos grupos daimistas. As iniciagdes
dos dois maiores expoentes do movimento religioso, Raimundo Irineu Serra e
Sebastido Mota de Melo, podem ser entendidas como iniciagdes xamanicas. Além
disso, é inegavel o fato de serem encontrados processos de cura, tendo a
beberagem sagrada do Santo Daime como elemento de mediagdo, algo muito

proximo da cura xamanica.

Entretanto, algumas questdes devem ser observadas sobre esse paralelo

entre o0 movimento religioso daimista e o xamanismo.

Primeiramente, 0 xamanismo nao se assenta em um conjunto de valores e de
crengas que se baseiam, obrigatoriamente, na dualidade entre o bem e o mal. Assim
como suas praticas ndo se estruturam objetivando o desenvolvimento espiritual

daquele que as utiliza. Portanto, 0 xama nao esta, necessariamente, em busca de

1201pid., p. 83.
21 1pid., p. 131.
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ser uma pessoa melhor ou obrigado a se enquadrar em preceitos morais
estabelecidos. Ao contrario, o Santo Daime ¢é essencialmente baseado no
cristianismo, logo, preso a principios que norteiam de forma clara o comportamento
do daimista, que tem, por sua vez, no desenvolvimento espiritual, uma de suas

grandes obrigacoes.

Nesse sentido, GROISMAN afirma:

A “revelagdo” [resultante da vivéncia dentro do movimento religioso] desta dimenséo
espiritual da existéncia modifica a visdo de mundo do sujeito que a experiéncia o faz
reinterpretar, fazer um “balanco” de sua vida a luz dos novos significados com os
quais faz suas escolhas comportamentais, tendo em vista sempre que sua “misséo”
€ chegar mais perto da divindade, ou seja, percorrer todos 0s passos para que possa
agir somente sob a orientacédo de seu “Eu Superior™?.

Segundo Vera FROES:

Harmonia, Amor, Verdade e Justica sdo 0s requisitos bdasicos para ingressar no
império de Juramidam, séo valores que ndo levam em conta a perspectiva da vida

material e decorrem de uma visdo cristd fundamentada na ressurreicdo do ser

humano através de Jesus Cristo*?.

Inclusive, a base moral cristd € o fundamento do desenvolvimento espiritual
do daimista, que, por sua vez, constitui-se no Unico caminho possivel para se
alcancar o “merecimento”. Essa categoria, profundamente ligada as raizes cristas do
movimento, é a chave para aquele que participa do ritual ter acesso as experiéncias

extaticas identificadas com a praxis xamanica. Para GROISMAN:

(...) o xama ascende a outras dimensfes de sua vida pelo seu valor pessoal e pela
outorga de poderes sobrenaturais a poucos, enquanto que os daimistas s6 admitem
a elevacdo e a outorga na coletivizacdo da identidade pessoal em forma de
caridade™®.

Portanto, o Santo Daime tem na coletividade, que opta por seguir um
aprendizado baseado nos valores cristdos, um dos seus elementos centrais. O que
remete a uma outra questdo relevante em relacdo a definicio do movimento

daimista como xamanico, ja que alguns autores entendem 0 xamanismo como

'22 Alberto GROISMAN,0p. cit.,p. 111.
123\/era FROESSanto Daime, cultura amazonica. 47.
124 Alberto GROISMAN op.cit., p. 231.
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sendo essencialmente individual. Ou seja, trata-se de um individuo que controla as
técnicas de éxtase, viaja por dimensdes espirituais, combate deménios, entra em
contato com divindades e cura seus pacientes, servindo de alicerce para as praticas

religiosas de seu grupo. Dessa forma, algo essencialmente individual e nao coletivo.

Como ja foi descrito, COUTO propde uma nova categoria para resolver essa
questao o “xamanismo coletivo”, sendo o movimento daimista, para ele, uma “escola
de xamas”. Mas, apesar de propor uma solucédo para a problematica em torno do
individual/coletivo, essa nova categoria esbarra em algumas imprecisfes.
Primeiramente, é importante ressaltar que no movimento religioso somente alguns
individuos conseguem alcancar a posicdo de grandes curadores e controlar as
técnicas de éxtase a ponto de poderem ser identificados como xamas. Ou seja,
mesmo sendo um ritual coletivo, somente alguns poucos individuos podem ser
vistos como xamas. Ja foi mencionado anteriormente a questao do “merecimento”,
gue se baseia na obediéncia aos preceitos cristdos que regem O grupo e que
separa, entre os daimistas, aqueles que alcancam o grau de desenvolvimento

necessario para vivenciar e controlar as experiéncias extaticas xamanicas.

Por outro lado, a nogao de “escola de xamas” também pode ser questionada.
Uma escola passa obrigatoriamente por um objetivo de formacdo daqueles que a
procuram voluntariamente. Portanto, uma “escola de xamas” transformaria em
especialistas do éxtase todos aqueles que a buscassem'®. Entretanto, este ndo é o
caso do movimento religioso daimista. O Santo Daime €é uma escola de
desenvolvimento espiritual, onde aqueles que a buscam procuram por um caminho
de conducéo ao divino. Eventualmente, um ou outro daimista, por “merecimento” e
consequUéncia desta busca por um desenvolvimento espiritual, pode se tornar um

grande curador e controlador das técnicas de éxtase, logo, um xama daimista.

Nas entrevistas realizadas na pesquisa de campo entre os fardados da igreja
Céu do Gamarra, nenhum dos entrevistados evidenciou qualquer intencao de virar

um xama ou ter procurado o movimento religioso com esse intuito.

Ligado a este principio de desenvolvimento espiritual e balizado por valores
cristdos, pode-se encontrar no hino Prelecdo, de Antonio Gomes, uma relacdo de

acOes que devem ser colocadas em pratica pelo daimista em vista do objetivo

125 £ importante ressaltar que normalmente um indivitho escolhe ser xama. Essa nédo é uma decis@apess
0 mais comum € a pessoa ser escolhida por des@ggsoenhecidos dos reles mortais.
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central de sua “missdo aqui na Terra”, que é seguir as “Santas Doutrinas” e se

aperfeicoar espiritualmente:

Eu vou mostrar os meus irmaos
Para virem apreciar

Escutar a prelecao

Que eu agora mando dar

(-..)

Eu vim para este mundo

Foi meu Pai que me mandou
Para mim viver aqui

Como Mestre Ensinador

A Rainha minha Mae

Foi quem veio me ensinar
Eu perdoar os meus irmaos
Para meu Pai me perdoar
(-.n)

Eu digo aos meus irmaos
Que nés devemos seguir
Para ser bem feliz

E preciso se unir

(..r)

Sempre eu digo aos meus irmaos
Mas nao querem acreditar
Que somos filhos de Deus

E ndo podemos se julgar

Aconselho aos meus irmaos
Que sejam atenciosos
Que os filhos do Pai Eterno

N&o podem ser orgulhosos

Eu digo aos meus irméos
Que eu ndo vim para enganar
Quem zombar desta verdade

E para ver o corpo tombar
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Foi meu Pai quem me mandou
Eu aqui para ensinar
Quem quiser seguir comigo

E preciso se humilhar'®

Dessa forma, € importante ressaltar que a aproximacao entre o movimento
daimista e o xamanismo é uma abordagem interessante e riquissima para analise,
entretanto, € necessario buscar um olhar diferente. Um olhar que persiga um
entendimento sobre a dindmica de constituicdo do Santo Daime, evidenciando os
diferentes universos culturais que se recombinam, ao encalco dos alicerces
simbdlicos que estruturam a visdo de mundo do povo de Juramidam, como

pertencentes ao universo cristao.

126 Antonio Gomes, hino 2.
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CAPITULO llI
Cristianismo Juramidam

Olhar o Santo Daime, buscando entender a dindmica de constru¢cdo do
movimento e os diferentes universos culturais que o compdem exige, inicialmente,
uma analise da conjuntura mais ampla do campo religioso brasileiro, que serve de

pano de fundo para a constituicdo do movimento daimista.

Apesar de historicamente o Brasil ter vivido um processo de construcao
nacional em que o encontro de diferentes culturas foi um dos tracos mais marcantes,
nas ultimas décadas o universo do sagrado no Brasil vem vivendo uma realidade
bastante peculiar. Sob a influencia dos novos ares da modernidade, assiste-se a
uma potencializacdo da dinamica do campo religioso, que, segundo Enio José da
Costa BRITO, “é um espaco de permanentes trocas de produgdo, usos simbdlicos e

materiais pelos personagens que dele fazem parte™?’.

Nas palavras da historiadora Maria Lucia MONTES:

Fluidez do campo religioso, baixo grau de institucionalizacdo das igrejas, proliferacdo
de seitas, fragmentacao de crencas e préaticas devocionais, seu rearranjo constante
ao sabor das inclinacdes pessoais ou das vicissitudes da vida intima de cada um:
esses seriam 0s sinais que revelariam a face da modernidade — ou seria da pos-
modernidade? - enfim se deixando entrever no campo religioso brasileiro.'*®

Portanto, regido pela batuta da pés-modernidade, o campo religioso brasileiro
ganha um carater extremamente movedi¢co, que contribui ainda mais para a sua
tendéncia historica da interpenetracdo e reinterpretacdo de universos culturais
distintos. Ao mesmo tempo, em que as instituicdes religiosas tradicionais assistem
ao crescente enfraguecimento de sua hegemonia, a oferta de bens simbdlicos se
amplia, com a multiplicacdo das opg¢des geradas no mercado da salvacédo. Opcgdes
que se estruturam em um campo religioso flexivel e aberto a interacdo, que se
molda como o movimento das marés, presas ao seu eterno fluxo e refluxo,

recombinando os graos de areia nos mais diferentes rearranjos.

127 Enjo da Costa BRITO, Agonia de um mod@&loSOUzA e MARTINO (orgs.), Sociologia da Religido e Mudanga
Social, p. 39.

128 Maria Lacia MONTES, As figuras do sagrado entiblico e o privadain: SCHWARCZ (org.), Histéria da vida
privada no Brasil, p. 69.
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A fluidez religiosa da pdés-modernidade também apresenta, como outra de
suas facetas, a migracao constante entre os crentes de diferentes credos, definida

por José J. QUEIROZ como nomadismo mistico:

O caréater permanentemente migratorio da Pés-Modernidade penetra no ambito do
sagrado e provoca um fenbmeno que se caracteriza como nomadismo mistico.
Mesmo permanecendo nominalmente vinculado a alguma forma de culto, que em
geral herdou do ber¢co materno, a tendéncia religiosa do homem pés-moderno é um

transito constante pela constelacéo religiosa, compondo, nessas inUmeras viagens,

um sentido para a existéncia'®°.

Essa dinamica permite, portanto, uma ampliacdo da oferta dos caminhos que
se dirigem para a salvacdo e o auto-aprimoramento, a partir do momento em que
quebra a hegemonia das tradicionais instituicbes religiosas. O crente que nao se
sente mais totalmente preso a uma Unica tradigdo religiosa e se permite uma maior
flexibilidade doutrinaria e ritual € o cliente em potencial para o crescente pluralismo

no mercado dos bens de salvacao.

Na conjuntura dessa multiplicacdo de ofertas no varejo das religibes, em
sintonia com o abalo no poder hegemdnico das estruturas institucionais, MONTE
ressalta o surgimento de praticas religiosas no Brasil que sdo frutos dessa dinamica
peculiar do universo tupiniquim do sagrado, em que se enquadra particularmente o

movimento daimista:

De fato, algumas préticas religiosas contemporaneas no Brasil ndo s6 redescobrem
formas tradicionais de devocdo e culto dos tempos coloniais como também
incorporam e resignificam préticas de outras religides, de outros tempos ou de outras
gentes, o que se evidencia no ressurgimento de religiosidades de fundo esotérico, na
nova presenca das religides orientais, como a redescoberta e reinvencdo do
hinduismo, do xintoismo e do budismo, ou na invasdo de centros urbanos por

religides da floresta que se organizam em torno do culto do Santo Daime'®.

Dentro do universo religioso, aquelas praticas, que se desenrolam fora das
estruturas das grandes instituicdes, apresentam uma natureza muito mais flexivel.

Segundo Enio José da Costa BRITO, a religiosidade popular é profundamente

dindmica e capaz de comportar as mais diversas reinterpretacoes e resignificagoes,

129 30sé J. QUEIROZnterfaces com o sagragp.17.
130 Maria Lacia MONTE op. cit, p.169.
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pois “estamos diante de um processo social e cultural que da possibilidade as
pessoas enquanto coletividade de criar e recriar suas representacbes e suas
praticas correspondentes™>!. Portanto, a religiosidade popular tem um dinamismo
proprio marcado pela fluidez e pelo polimorfismo, que foge, oscilando entre a
reproducdo e a resisténcia, do controle das instituicbes que se pretendem

hegemonicas nas intermediagcdes com o transcendente.

Como pano de fundo para a elaboracéo da teia de resignificacdes simbolicas
da religiosidade popular brasileira na construcdo do movimento daimista esta o
encontro da floresta com a periferia urbana, do caboclo e do indio amazénicos com
o nordestino. E nesta conjuntura histérica especifica, a da ocupacdo da regido
amazonica pelo movimento de expansdo econdmica da borracha e seu posterior
refluxo, que nasce o Santo Daime. Criou-se, portanto, uma enorme fronteira entre
universos culturais distintos, que levou a um processo de interpenetracao, facilitado

pela dindmica prépria da religiosidade popular.

Dessa forma, é inserido neste caldeirdo cultural do campo do sagrado
brasileiro, temperado pela fluidez das praticas religiosas forjadas fora das estruturas
institucionais, que o Santo Daime foi constituido. Combinam-se e se interpenetram,
nesta construcdo permanente, elementos do cristianismo, das manifestacbes
religiosas afro-brasileiras, do espiritismo kardecista, de correntes esotéricas e das
praticas xamanicas indigenas tradicionais da Amazbnia. Essa diversidade de
matrizes culturais, que estrutura a edificagdo do movimento religioso, garante ao
Santo Daime um processo extremamente dinamico de reelaboragéo de significados

simbdlicos que pode ser entendido a partir de diferentes olhares.

Tradicionalmente o movimento daimista €& visto como sincrético, como

defende Walter DIAS, que ressalta seu polimorfismo e sua elasticidade simbolica:

O culto ao Santo Daime (ou Santas Doutrinas) foi criado por Raimundo Irineu Serra
(Mestre Irineu) e constituiu-se a partir de um vigoroso movimento sincrético,
pertinente ao seu avan¢co das matas em direcdo as cidades. Com linguagem
metafdrica, abre espaco para a ambiguidade de sentido, tanto na elaboracdo, como
na interpretacao das formas e cédigos de representacao cultural. Caracteriza-se pela
flexibilidade, fluidez e mobilidade de formas simbdlicas. Sua condigcdo de existéncia é
a abertura para a fusdo de diferentes e, por vezes, até antagdnicas crencas e
concepcdes religiosas.*

131 Enjo da Costa BRITO, A cultura popular e o sagratadQUEIROZ (org.)Interfaces do sagrad. 105.
132 \walter DIAS,O Império de Juramidam nas batalhas do astpal45.
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E importante ressaltar, nas observacdes de DIAS, o carater essencialmente
dindmico do movimento daimista, que tem como um de seus pilares estruturantes a
bricolagem cultural permanente dos diferentes universos que compdem 0 campo

religioso brasileiro.

Ja MacRAE observa o carater sincrético do movimento daimista como sendo
uma conseqiiéncia de suas raizes xamanicas. A incorporacao de elementos distintos
na construcdo do movimento daimista seria resultado da inexisténcia de uma

ortodoxia no xamanismo:

(...) o carater ndo-dogmatico e interrogador do xamanismo facilita a incorporacéo
progressiva de novos modelos nos seus quadros conceituais tradicionais. Assim
sendo, em resposta a uma realidade sociocultural, foram introduzidas importantes
mudancas conceituais e praticas. A principal delas talvez tenha sido a énfase dada a

elementos de origem cristd, incorporando seu pantedo e, mais importante, sua
133

ética™.

Incorporando uma outra conceituagcdo para entender a construcdo do
movimento religioso do Santo Daime, Clodomir MONTEIRO utiliza a expressao
“reinterpretacdo” dos significados oriundos dos diversos universos culturais
constitutivos do Santo Daime. O autor insere sua analise no contexto particular que
congrega as fronteiras amazonicas e a periferia dos centros urbanos da regido. Com
a migracao nordestina para a floresta amazonica, a partir do final do séc. XIX, passa
a ser processada uma reinterpretacéo dos significados simbdlicos em interacéo, que
resignifica e recria 0s universos culturais em contato: o rustico nordestino, o caboclo

amazonico e o amerindio®3*.

Um exemplo desse processo de “reinterpretacdo” na construcdo do

movimento religioso daimista é apontado por MONTEIRO:

(...) Outro traco que identifica os Sistemas de Juramidam diz respeito a preparacao,
indicacdo e legitimacdo de seus mestres ou padrinhos. Trata-se de combinacao da
figura do pajé indigena, do sacerdote catdlico e a figura do guia espiritual dos cultos
populares afro-brasileiros. Constatamos assim o fendmeno da reinterpretacdo no

proprio processo de legitimacao de seus lideres'®.

133 Edward MaCRAEopp. cit.,p. 140.
134 Clodomir MONTEIRO 0p. cit, p.21.
135 bid., p. 65.
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Outra autora que trabalha com a idéia de reinterpretacdo é Sandra GOULART
que afirma o surgimento do Santo Daime em um contexto de redefinicdo das
tradicionais festas aos santos e das velhas praticas de solidariedade das culturas
que se fundem nas periferias dos centros urbanos em expansado na regiao
amazonica. Segundo ela, no movimento religioso daimista, apesar da incorporacéo
de muitos elementos, “ndo se trata apenas de simples referéncias a uma época

remota, mas da reinterpretacdo de uma tradic&o™°.

Em um interessante depoimento de uma antiga daimista, a senhora Percilia
Ribeiro, apresentado por GOULART, pode-se perceber como as tradicionais festas
aos santos catdlicos sdo reinterpretadas, garantindo ao movimento daimista um

calendario litirgico®’ e uma forma prépria de ritual:

De inicio, a gente s6 tomava o Daime e se concentrava. No final, tinham as
palestras, quem viu, 0 que mirou (...) Nessa época néo tinha bailado, nada. Porque
ninguém ainda tinha hinario. Nado dava pra bailar (...) O Mestre sO tinha alguns
hinos. Depois, os outros foram recebendo. Mas, ainda era pouca gente. Entéo, o
primeiro hinario nés cantamos nove hinos. Cinco do Mestre, dois do seu Germano,
dois do seu Jodo Pereira. Repetia trés vezes cada hino e, quando acabava,
comecgava tudo de novo. Foi a noite inteira. Esse primeiro hinério foi na casa da
Maria Damido. Era dia de S&o Jodo. Ela gostava de comemorar Sao Jodo. Ai, foi na
casa dela. Desde entdo a gente passou a fazer hinario nesse dia (...) Esse primeiro
hinério foi até de manha. La pelas onze horas da noite nés fizemos um intervalo. Ai,
muita p&g‘nonha, bolo de macaxeira, cha, caicuma... Era pouca gente, mas aquela
fartura!

Ao mesmo tempo, em que o calendario litirgico das festas populares dos
santos catélicos oferece a base para o calendario litirgico daimista, as antigas
praticas do compadrio e do mutirdo garantem a estrutura de organizacao social do

grupo daimista original, como fica claro no seguinte relato exposto por GOULART:

136 sandra GOULARTASs Raizes Culturais do Santo Dajme148.

137 E importante ressaltar que as principais comerdesaceligiosas no Santo Daime, os chamados Trabalho
Oficiais, realizados com a vestimenta mais elalmdal ritual daimista, a farda branca, sé@o realgads dias
reservados pelo calendario litdrgico catélico pm@omemoracao das festas dos santos, como sdoleserap
Trabalhos de Sdo José, Santo Antbnio, Sdo JoaoP8dle e Sao Pedro, Nossa Senhora Aparecida e da
Conceicéo.

138 Sandra GOULARTop. cit.,p. 148.
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No comeco era pouquinha gente (...) Algumas familias que moravam encostado no
padrinho Irineu™®. Muitos j4 conheciam ele. Moravam ali pertinho, tinham suas
coldénias. O padrinho Irineu também tinha la o rocado dele. Era tudo vizinho,
compadre, tinham de se ajudar. O mestre foi reunindo todo esse povo, foi ensinando
a gente se ajudar, a trabalhar junto a terra. Porque a gente tava numa situagcao que
precisava se ajudar mesmo. O trabalho foi ficando mais organizado. Quando era
época de colheita ou de derrubada, o padrinho Irineu juntava todo mundo e, cada
dia, a gente ia trabalhar nas terras de um. Foi assim que comeg¢ou a comunidade, a
irmandade do Santo Daime, com os vizinhos trabalhando junto, cada um ajudando

seu irmao*,

Um exemplo esclarecedor do processo de reinterpretacdo simbolica que se
processa no interior do movimento religioso daimista se passa com as figuras dos
encantados. Seres magicos que habitam o universo cultural do caboclo amazbnico,
0s encantados estdo diretamente ligados aos elementos da natureza, como a
floresta, os rios, animais, e ndo se encontram, originalmente, orientados a partir de
uma leitura dicotdbmica de bem e mal. Ou seja, podem ser maléficos ou protetores,

dependendo dos objetivos e de como sao abordados ou contatados.

Entretanto, € possivel identificar no campo simbdlico daimista entidades
espirituais similares aos encantados, s6 que reinterpretadas dentro de uma logica

de oposicao entre bem e mal, como esclarece Leandro OKAMOTO:

Os encantados existentes na crenga dos seringueiros ndo desaparecem, mas
passam a operar segundo uma outra logica, que atua sobre a base moral que
distingue as no¢des de bem e mal. Esta € uma caracteristica marcante no culto do
Santo Daime, ao assimilar novos elementos como os caboclos, encantados, preto-
velhos etc., esses elementos passam todos a operar, simbolicamente, sob a agéo
dessa mesma lbégica, em outras palavras, podemos dizer que a figura dos
encantados ndo desaparece do imaginario daimista, como indicam varios hinos, no
entanto, diferem-se da classificacdo tradicional desses seres que 0s vé como

ambiguos e perigosos'*.

Nos primeiros hinos de Raimundo Irineu Serra aparecem inimeras entidades
espirituais diretamente ligadas a natureza que compdem o complexo cultural do

caboclo amazonico. A peculiaridade se encontra no fato dessas entidades

espirituais terem sido reordenadas em um universo simbdlico em que a antitese

139 Raimundo Irineu Serra era comumente identificadp Seus primeiros seguidores como padrinho Irineu,
titulo que, no universo rastico do homem do cammasileiro, designa as tradicionais liderancas isis
leigas.

1905andra GOULART, O contexto de surgimento do ctt&anto Daime: formacdo da comunidade e do
calendario ritual, in: LABATE (org.)® Uso Ritual da Ayahuascp. 319.

1411 eandro OKAMOTOMarachimbé chegou foi para apurgy. 28.
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entre o bem e o mal é fator fundante. Um exemplo claro aparece no hino Formosa,
em que se louva um ser extra-material claramente benéfico e protetor, identificado

com a agua:

Formosa, formosa, formosa
E bem formosa

Formosa, é bem formosa
Tarumim, tu sois formosa
Formosa, é bem formosa

Formosa, formosa, formosa
E bem formosa

Tarumim, estou com sede
Tarumim, tu me da agua
Tarumim, tu sois Mae D’agua
Tarumim, tu sois formosa

Formosa, formosa é bem formosa*?

Fernando COUTO segue a mesma linha de andlise, ressaltando a
recombinacdo de diferentes matrizes culturais processada no encontro da floresta
com as cidades em expansao na regido amazobnica. Segundo ele, “podemos dizer
que o encontro do sacerdote catélico com o pajé indigena e o pai de santo do

espiritismo popular forma a base dessa doutrina: a doutrina do Santo Daime”.**?

J& Alberto GROISMAN utiliza o conceito de ecletismo. Segundo o autor, este
elemento garante uma dindmica propria para a constru¢cdo permanente da doutrina
daimista, pois “o0 ecletismo que envolve a ‘Doutrina’ dinamiza o processo ritual e
abre espaco para que concepcdes espirituais diversas, inclusive o xamanismo,
manifestem-se no seu interior”.***. Portanto, a estruturacdo do movimento daimista
€ um processo dindmico e constante, aberto para a incorporacdo de novos
elementos, que vao se somando e se reinterpretando simbolicamente no desenrolar

do tempo, inseridos em diferentes conjunturas sociais.

142 paimundo Irineu Serr&) Cruzeirg hino 4.

143 Fernando COUTQgp. cit, p.17.

144 Alberto GROISMAN,Eu Venho da Florestacletismo e préaxis xamanica daimista no “Céu doiffap
p.234.



81

Na discussao da categoria de ecletismo, GROISMAN coloca em cheque o
conceito de um processo sincrético na elaboracdo do movimento daimista, pois “a
idéia de sincretismo pode indicar uma rejeicdo de uma linha mestra de aglutinacao
de concepcdes espirituais diferentes™*°. Um eixo central dinAmico e aberto aos
diversos universos culturais que compde o campo religioso brasileiro. Dessa forma,
para o autor, o ecletismo se constitui em um processo de reinterpretacdo simbolica
continuo, em que diferentes significados se combinam permanentemente,

estabelecendo os parametros para a construcao de uma visdo de mundo daimista.

Um dado importante € que a expressao ecletismo pode ser encontrada no
estatuto do CEFLURIS e no nome das organizacdes religiosas que compdem o
universo daimista originado na corrente de Sebastido Mota de Melo*. Esse fato
indica a presenca marcante dos principios da fluidez e abertura, que caracterizam o
ecletismo, na bagagem simbdlica daimista. No segundo artigo do estatuto do
CEFLURIS, publicado no Diario Oficial em 30 de marco de 1978, aparece a
seguinte obrigacdo para os membros da instituicdo: “Adorar a Deus em espirito e

em verdade, sob o ritual especifico do Ecletismo Evolutivo”.

Vera FROES esclarece o0 conceito de ecletismo evolutivo baseado no
principio de abertura para mdultiplas reinterpretacdes a partir de um eixo central

norteador:

O estatuto do CEFLURIS esclarece que a linha do centro € a mesma implantada
pelo mestre Irineu, fundamentada no ritual do Ecletismo Evolutivo, ou seja, varias
correntes religiosas que se interpenetram tendo como ponto de partida o
cristianismo™*’.

Outro trabalho que ressalta elementos presentes no simbolismo daimista que
reforcam a idéia de um movimento religioso aberto e dinAmico dentro dos principios
do ecletismo € No mundo se cura tudo. Interpretacfes sobre a “cura espiritual” no
Santo Daime, de Maria Cristina PELAEZ. O argumento se centra na expressio
“centro livre”, termo comumente utilizado pelos daimistas para se referirem aos

centros de culto, normalmente aparecendo com dois significados: o local de culto é

145 Aberto GROISMAN op. cit.p.233.

1960 CEFLURIS, Centro Eclético de Fluente Luz UniedRaimundo Irineu Serra, e a instituicdo religiosa
objeto de estudo dessa pesquisa, denominada CEFLO&®o Eclético de Fluente Luz Universal Germano
Guilherme, sdo exemplos.

147vera FROESpp. cit.,p. 59.
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aberto para qualquer um que se dispuser a participar do ritual e 0 movimento
religioso daimista ndo esta fechado a novas influéncias. Portanto, em relacdo ao
segundo significado, constata-se mais uma vez a presenca dos principios da
flexibilidade nas estruturas constitutivas do movimento daimista. A expressao centro
livre e todos os significados a ela imputados pelos daimistas se revestem ainda
mais de uma aura de legitimidade quando se considera que o termo da titulo ao
hino 39, Centro Livre, de Raimundo Irineu Serra.

Logo, é nesse caleidoscoépio religioso, fluido, dinamico, aberto, que marca tao
profundamente o campo da religiosidade popular brasileira, que se combinam e se
reinterpretam elementos religiosos pertencentes as matrizes indigenas, afro-
brasileiras, kardecistas, esotéricas e do catolicismo popular para a constru¢cdo do

movimento religioso do Santo Daime.

Como j& debatido anteriormente, a influéncia das matrizes indigenas é
marcante quando se leva em conta a presenca dos elementos do xamanismo no
desenrolar dos rituais daimistas, como o v6o, a cura e as liderancas xamanicas.
Além desse fato, € importante ressaltar a presenca, na bagagem simbdlica daimista,
de entidades espirituais oriundas do universo cultural indigena e caboclo, como

Barum, Marum, B.G., Princesa Soloina, Cires Beija-Mar, entre outras™*®.

A presenca de correntes esotéricas pode ser percebida em alguns aspectos
do ritual e do conjunto de valores do povo de Juramidam. Raimundo Irineu Serra
era filiado ao Circulo Esotérico da Comunh&o do Pensamento, centro de estudos
dedicado ao conhecimento de diferentes escolas espiritualistas, cujo lema,
Harmonia, Amor, Verdade e Justica, constitui-se em um dos parametros
norteadores da acdo cotidiana do daimista. Outros fatores relevantes sdo a
utilizacdo de algumas oracdes do Circulo durante os rituais do Santo Daime e o
trabalho de Cruzes, um ritual de cura muito reservado e pouco realizado, que

também € uma heranca dessa escola esotérica.

Nesta dinamica fluida e aberta para constantes incorporacdes, 0 movimento
daimista continua elaborando novas resignificacbes de elementos simbdlicos
ligados ao universo das culturas orientais. Fabio Pedalino Costa, dirigente da igreja

Céu do Gamarra, anuncia essa influéncia em seu hino Linha do Oriente:

1“8 Todas as denominagdes das entidades mencionaatasem no hinari® Cruzeiro,de Raimundo Irineu
Serra.
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Chegou a Linha do Oriente
Com o meu Sao Tomé
Moisés, Mahatma Ghandhi

E toda Corte Oriental**®

E ainda cita a presenca de entidades espirituais de religibes orientais no hino
O Mestre é araiz:

Meu Mestre é a raiz
E o Padrinho o tronco principal
E n6s somos rama

Hare arvore de luz

Krishna flor nesta doutrina
Esta aqui para nos libertar
Da prisao do julgamento

Do preconceito e da razdo

Em relacdo as matrizes afro-brasileiras e espirita, o que se percebe no Santo
Daime é a existéncia de um conjunto de praticas e crencas que pertencem a um
universo simbolico compartilhado por essas tradi¢cdes. Observa-se, por exemplo, a
crengca na reencarnacgdo, exposta no hino SO0 eu cantei na barra, de Raimundo

Irineu Serra:

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

Que ninguém nao quer morrer

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

E igualmente ao nascer

149 Fabio Pedalino Costiiciacéo, hino 6.
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Depois que desencarna
Firmeza no coracédo

Se Deus te der licenca
Volta a outra encarnacdo

Na terra como no céu
E o dizer de todo mundo

Se ndo preparar terreno

Fica espirito vagabundo™®

Outro elemento importante incorporado desse universo simbdlico religioso
comum diz respeito ao contato e a incorporacdo de entidades espirituais presentes
em alguns trabalhos especificos. Observam-se rituais, como o Trabalho de Mesa,
que “tem a finalidade de exorcizar os maus espiritos e ‘descarrego’ de vibracfes
negativas™™’; ou o de Sdo Miguel, em que sdo freqiientes as manifestacdes de
incorporacdo. Além desse aspecto, ritual existe um elemento simboélico marcante
que € a presenca do pantedo das religibes afro-brasileiras no conjunto de hinarios
daimista. Essas entidades vao desde os caboclos, identificados como seres astrais
de cura no hino As Estrelas, de Raimundo Irineu Serra, ja citado anteriormente, até
elementos do universo dos orixas, como demonstra o hino Linha Branca, de Suzana

Pedalino Costa, dirigente da igreja Céu do Gamarra:

Eu agradeco ao Mestre e a Sdo Jodo
E toda Vossa protecdo que recebo em minha vida

Es lansa |4 nas minhas cachoeiras
E aqui na beira-mar, és a Rainha lemanja

Saudo a todos do festejo do terreiro

Do trabalho de umbanda linha branca de Oxala

E a esta luz guia da minha cabeca

Peco que me revigore com a forca da agua do mar*?

'°9Raimundo Irineu Serr&@ Cruzeirg hino 74.
31yera FROESop. cit.,p.41.
132 5\1zana Pedalino Costlmpério do Sqlhino 72.
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A relacdo do Santo Daime com a Umbanda se estreita principalmente na
linha do CEFLURIS, por uma série de razbes, como esclarece Antbnio Marques
ALVES Jr.:

Ao nos indagarmos das razdes que ajudariam a explicar a afinidade sentida pelo
daimista do CEFLURIS com a Umbanda verificamos o compartiihamento das
mesmas matrizes, cada um ao seu modo, sistemas altamente porosos e receptivos.
Ambas as religides vivem um processo inacabado de elaboragcdo e agregam uma
diversidade de herancgas proprias as religibes nascidas nas margens da cultura
dominante. A expansao do Santo Daime o colocou diante de posturas religiosas da
modernidade e da pdés-modernidade e promoveu seu encontro com a Umbanda.
Vimos que a Umbanda se encaixa nas expectativas do jovem alternativo e que sua
centralidade no transe de incorporacdo fornecia novos instrumentos de atuacéo
para o daimista: possibilitava a expressao dos sem-voz, estabelecia relacbes que
permitiiam aos marginalizados se fazerem ouvir e possibilitava uma experiéncia
cujo desregramento questionava algumas das normas estabelecidas para o
comportamento ritual™>?.

Dois relatos interessantissimos foram colhidos na igreja Céu do Gamarra que
ilustram bem a presenca do elemento simbolico espirita/umbandista em processo
de resignificacdo com as praticas xamanicas tradicionais. No dia 22 de setembro de
2007 foi realizado o trabalho de comemoracédo de 20 anos de fundacdo da igreja
Céu do Gamarra. Duas semanas antes, o pai de uma das fardadas mais antigas da
igreja havia falecido, trazendo muito pesar para toda a irmandade. Durante o
trabalho, Fabio Pedalino Costa, dirigente da igreja, passou por uma experiéncia
extatica extremamente marcante, relatada por ele mais tarde. Resolvido a ajudar o
pai falecido mencionado, Fabio Pedalino Costa, aproveitando a “for¢a” do trabalho,
foi em busca do espirito desencarnado em questdao. Acabou por encontra-lo, meio
perdido e sem orientacdo, dentro dos planos astrais. A partir dai, Fabio Pedalino
Costa acompanhou um processo de integracdo desse espirito com outros mais

evoluidos, “enturmando-0” numa “espécie de escola”.

E interessante, portanto, perceber a combinacdo do elemento do voo
xamanico, ou seja, Fabio Pedalino “viajou” pelas esferas extra-materiais para

encontrar determinado espirito, com elementos simbdlicos espirita/umbandistas,

153 Antonio Marques ALVES JrTambores para a Rainha da Florestinsergdo da Umbanda no Santo Daime,
p. 193.
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como a imagem de “escolas para espiritos” ou a possibilidade de ajudar o espirito a

se integrar nas esferas astrais.

Duas semanas depois, durante um outro ritual realizado pelo mesmo grupo
de fardados do Céu do Gamarra, outro acontecimento revelador. Durante o
intervalo, Fabio Pedalino Costa, condutor do trabalho, dirigiu algumas oracdes em
nome do falecido mencionado anteriormente. Esse fato ja foi o bastante para que
Suzana Pedalino Costa, decidisse dedicar o restante do seu trabalho espiritual para
ajudar o pai desencarnado de sua “afilhada’. Dessa forma, ela relata ter vivenciado,
em uma experiéncia extatica de excorporagdo, uma viagem por planos astrais ao
encontro do referido espirito. Encontrando-o, acabou por trazé-lo até o local onde se
realizava o ritual com o Santo Daime. Ali, o apresentou ao Cruzeiro'®*, nas palavras
dela, percebendo com grande satisfacdo, que ele estava bem direcionado nos
planos astrais com espiritos mais evoluidos. E mais, o que relatou com certa
emocado, também entendeu o quanto ele se encontrava surpreso e satisfeito pela
presenca e participacdo de sua filha nos trabalhos espirituais do Santo Daime.
Portanto, esse se configura em mais um exemplo desta resignificacdo simbdlica que
se processa no interior do movimento daimista: a experiéncia de excorporagao do

xama, com a conjuntura do universo espiritual espirita/umbandista.

Sobre essa questdao, MONTEIRO afirma:

As doutrinas sintetizam um espiritismo-meditnico, refletindo, porém, influéncias
esotéricas que ndo admitem a incorporacdo e sim a eficacia da concentragdo e
busca gndstica do EU, uma forma de ritual catélico e a nocdo de revelacdo de
orientacao protestante'®®.

Entretanto, apesar da enorme diversidade de matrizes culturais que
compdem a constru¢cdo do movimento religioso daimista, é fundamental levar em
conta que, dentre todas, aquela que fornece os principais alicerces para o edificio
simbdlico e moral do Santo Daime é o cristianismo, particularmente na sua vertente

do catolicismo popular. A doutrina de Juramidam se utiliza como base para a

134 0 Cruzeiro utilizado como um dos simbolos centaisnovimento religioso daimista é a Cruz de Caraya
uma cruz com dois bracos transversais, sendo aisupeenor que o inferior. Esse simbolo tradiciodal
catolicismo, utilizado desde a Idade Média e tmzdra o Brasil pelos primeiros colonos, foi inaygulo pela
doutrina do Santo Daime desde suas origens e nmené € visto como o sinal do retorno de JesugoGnes
figura de Raimundo Irineu Serra, representado gaindo bracgo transversal do Cruzeiro.

135 Clodomir MONTEIRO 0p. cit.,p. 94.
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elaboragcdo de uma visdo de mundo daimista elementos fundantes das praticas e
crencgas catolicas desenvolvidas fora das estruturas eclesiasticas da Igreja Romana.
Portanto, pode-se entender o Santo Daime como um movimento religioso que se
aproxima muito do amplo e multiplo universo do catolicismo popular. Entretanto,
para se chegar a esta conclusdo, é importante utilizar, primeiramente, uma

perspectiva prépria para se olhar o cristianismo e, particularmente, o catolicismo.

Pensar no cristianismo sob essa perspectiva € entendé-lo como uma religiao
aberta e porosa a novas reinterpretacdes de seus simbolos, crencas e praticas.
Apesar da resisténcia a esta idéia por parte dagueles que entendem o cristianismo
como religido revelada e, portanto, como perfeita e acabada, ndo pode ser negado
o fato de que a prépria revelacédo se faz historicamente, logo, presa a um contexto
cultural particular. Dessa forma, se o cristianismo se propde a ser um caminho de
salvacdo universal, € inevitdvel uma certa flexibilidade que permita diferentes
resignificacbes. Somente assim € possivel uma compreensdo dos principios
cristdos pelas mais diversas sociedades e culturas. Leonardo BOFF afirma sobre

essa questdo que:

(...) o cristianismo puro ndo existe, nunca existiu e nunca pode existir. O divino
sempre se da em mediagbes humanas. Estas se comportam face a ele

dialeticamente: constituem o divino na concre¢éo da histéria (identidade), revelando-

0, bem como o negam, por sua limitac&o intrinseca (ndo identidade), velando-0°.

Portanto, € na perspectiva desse sincretismo cristdo, entendido como o
processo sincrético que tem o cristianismo como eixo norteador, que se constroi
uma identidade cristd. Esta, percebida por BOFF ndo como algo puro, mas
constituida dinamicamente dentro de um processo profundamente sincrético, pois “a
identidade cristd ndo é uma teoria, mas uma experiéncia, um caminho de vida™**’.
Dessa forma, é na concretizacao historica, na vivéncia do cotidiano, que se constroi
e se coloca na prética a identidade cristd. Mas, para tanto, € necessaria uma
flexibilidade simbdlica e ritual que permita a traducéo desta identidade crista para os
mais diversos contextos historicos e sociais, jA& que “uma religido, como o

cristianismo, conserva e enriquece sua universalidade na medida em que é capaz

1361 eonardo BOFFigreja: carisma e podem. 150.
57 bid.., p.164.
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de falar todas as linguas e de encarnar-se, refundindo-se, em todas as culturas

humanas”**.

Seguindo esta linha de reflexdo, Jodo Batista LIBANIO afirma que o

cristianismo:

N&do é um sistema fechado. Nem uma ortodoxia dogmatica. Nem um texto com

sentido completo. Se € uma religido do livro, ndo o €&, porém, de modo
fundamentalista. O livro relata uma experiéncia fundante em torno da pessoa de
Cristo. O cristianismo, ao longo da historia, intenta refazer tal experiéncia, como um
segmento, um caminho, um verdadeiro éxodo, descortinando sempre novas
paisagens™™.

Logo, a revelacdo se faz presente na matéria traduzida na forma de
linguagem, que se constitui historica e culturalmente. Portanto, dentro de uma logica
e de uma dindmica que exigem uma abertura para consecutivas resignificacoes,
pois na revelacdo cristd “ha um elemento transcendente (kairds divino), ha uma
encarnacao historica modelar normativa (kerygma), e ha interpretacées sucessivas

(tradicdo dependente)™®°.

Acontece que a religido cristd tem boa parte de seus valores ja incorporados
pelo mundo ocidental contemporaneo. Portanto, a grande questdo para o
cristianismo ndo € mais o0 problema da imposicdo e aceitacdo de seus valores,
crencas e rituais, mas a vivéncia dos valores cristdos. E na acdo que se realiza o
cristdo, e, fundamentalmente, na acdo comunitaria. Dessa forma, ser cristdo nao
esta ligado obrigatoriamente a questdes dogmaticas ou rituais, mas, sim, a uma
vivéncia dentro de uma perspectiva de comunidade, base fundamental da proposta

jesuanica. Para LIBANIO:

Por isso o problema para o cristianismo ndo € aceitar ou crer em algumas de suas
verdades, mas fazé-lo segundo seu imperativo comunitério. Portanto, o problema
ndo € crer, mas crer junto. E condicdo fundamental de eficacia evangélica na
transformacdo do mundo que se viva a fé cristd em comunidade. Nao se faz a
salvacdo do mundo sozinho'®.

18| eonardo BOFFop. cit, p. 149.

139 Jodo Batista LIBANIOQIhando para o Futurpp.32.
180 pid. p. 33.

%1 1bid., p. 29.
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Reforcando esse duplo sentido da flexibilidade simbdlica e da salvacdo
comunitaria do cristianismo, Juan Antonio ESTRADA afirma que “o legado cristao
para a posteridade é a da liberdade critica a respeito das instituicdes e crencas
religiosas, apelando a uma experiéncia pessoal de Deus, individual e

"162 E & exatamente nesta vivéncia de Deus fora das estruturas

comunitaria
ortodoxas das instituicdes religiosas em que se processa a experiéncia crista

popular.

Outro autor que trabalha com a idéia de uma identidade cristd dinamica,
baseada fundamentalmente na vivéncia da proposta jesuanica, é Carlos PALACIO.

Segundo ele:

O cristianismo — e com ele a identidade cristd — s6 existe na sua condi¢cdo concreta,
historia, encarnada. Da mesma forma que ndo existe um cristianismo puramente
sociolégico, tampouco existe um cristianismo quimicamente puro, espiritual, ideal. E
através da encarnacao da experiéncia cristd — encarnada e, por isso, limitada — que
temos acesso ao que é cristdo. A teologia poderd elaborar teoricamente a
identidade cristd, mas esta, na condi¢cdo histérica, nunca podera ser totalmente

transparente™®.

O catolicismo e, particularmente, o catolicismo popular, como partes
integrantes do universo cristdo, ndo fogem dessa dinamica plural. Como bem coloca
BOFF:

O catolicismo, como se mostrou historicamente até hoje, implica coragem para a
encarnacgao, para a assuncao de elementos heterogéneos e sua refundigcdo dentro
dos critérios de seu ethos catdlico especifico. A catolicidade como sinénimo de
universalidade so6 é possivel e realizavel sob a condi¢do de nao fugir ao sincretismo,

mas antes, pelo contrario, de fazé-lo o processo da produgdo da propria

catolicidade®.

Portanto, é nessa 6tica especifica sobre o catolicismo que o Santo Daime se
insere. Mergulhado no universo do catolicismo popular, 0 movimento daimista se
apresenta como uma resignificacdo da mensagem e proposta jesuanica, fundida na
efervescéncia da religiosidade brasileira, mantendo como eixo norteador de sua

experiéncia e identidade religiosa os principios e a identidade crista.

182 Juan Antonio ESTRADAEI Cristianismo em una Sociedad Laiga367.
183 Carlos PALACIO,O Cristianismo na América Lating. 187.
1641 eonardo BOFFop. cit p. 145.
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N&o serdo perseguidas as razbes ou explicacbes sobre o porqué do
catolicismo popular ser o principal alicerce constituinte do movimento daimista.
Como ja mencionado anteriormente, Beatriz LABATE apontou a presenca
significativa do catolicismo popular na bagagem cultural trazida por Raimundo Irineu
Serra do Maranhdo para o Acre. Muito mais marcante que as matrizes religiosas
afro-brasileiras, segundo a pesquisadora, foi a presenca da pajelanca e do
catolicismo popular no universo religioso original do fundador do Santo Daime, com
especial relevo as resignificacbes simbdlicas estabelecidas a partir da Festa do

Divino Espirito Santo, muito marcante na regido de origem de Mestre Irineu*®”.

J& Walter DIAS afirma que a opcao pelos bens simbdlicos do catolicismo
popular, em detrimento das matrizes indigenas e afro-brasileiras, fez-se dentro de
um processo legitimador do movimento daimista. Inserido na conjuntura da década
de 30, marcada pela perseguigdo as praticas religiosas e magicas do xamanismo
indigena e caboclo e das manifestagfes afro-brasileiras, Raimundo Irineu Serra
optou por privilegiar simbolos e praticas catélicas como forma de garantir maior
aceitacéo dentro do universo social das cidades em expansao na regido amazonica

do periodo. Segundo o autor:

Desta forma, este novo caminho aberto por Irineu [0 sincretismo com o catolicismo
popular] provavelmente tinha como finalidade, por um lado, evitar as manifestacdes
preconceituosas existentes em relacdo aos centros espiritas e, por outro, trilhar um
caminho capaz de traduzir a experiéncia xamanica para as concepc¢oes religiosas do
homem ocidental. (...) Ao que parece, trata-se muito mais de um artificio usado para
resistir as perseguicdes e ao preconceito do que propriamente de uma conversao

aos dogmas cristdos; muito mais uma tatica de resisténcia cultural do que, de fato, a

assimilacdo do cristianismo*®.

E uma forma interessante de se pensar a aproximag&o entre o Santo Daime
e o catolicismo popular, mas que merece algumas ressalvas em relacdo a idéia
dessa aproximacdo ser uma estratégia de legitimacdo e de ser feita de forma
superficial. Primeiramente, essa tese da legitimacéo, pura e simples, ignora que o
universo cultural religioso de Raimundo Irineu Serra e de seus primeiros seguidores
€ muito mais impregnado pelas praticas e simbolos do catolicismo popular, do que

pelo universo religioso afro-brasileiro. Portanto, muito mais que uma “tatica de

165 Beatriz LABATE e G. PACHECO, Matrizes MaranhendesSanto Daime, ir® Uso Ritual da Ayahuasca
186 \Walter DIAS,op. cit.,pp. 69-70.
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resisténcia”, a ado¢ao do catolicismo popular como matriz estruturante das préticas
daimistas seria uma tendéncia. Outro fato relevante é que essa aproximacdo nada
tem de superficial. Muito pelo contrario, como podera ser observado no desenrolar
desta dissertacdo, 0 cristianismo, com seus principios morais e suas bases
doutrinarias, e o catolicismo popular, com suas praticas rituais e simbolos religiosos,

constituem-se nos alicerces aglutinadores do movimento daimista.

E é neste sentido, portanto, independente das causas que levam o Santo
Daime a ter o cristianismo e seu desdobramento do catolicismo popular brasileiro
como eixos norteadores de sua experiéncia religiosa, que se busca identificar
alguns elementos simbdlicos, doutrinarios e rituais que demonstrem as diferentes
re-elaboracdes que o movimento religioso produziu tendo como base essas

matrizes culturais.

Sandra GOULART exp0de essa aproximacgao de forma clara, encontrando nas
praticas do catolicismo popular uma fundamental influéncia para a construcao do
movimento daimista. Segundo a autora, existe “uma relacéo de continuidade entre a

religido do Santo Daime e a antiga tradicdo do catolicismo popular, marcada por um

1167

forte carater festivo Para embasar sua tese GOULART sita, inclusive, um

depoimento de uma antiga daimista, que identifica, de forma direta, o daimista como

um catoélico:

E, s6 pode ter sido dela né, da Rainha, da Virgem que o Mestre recebeu o trabalho,
0 bailado, tudo né. De quem mais podia ser? E por isso que o bailado é uma
perfeicdo. Porque o bailado € uma perfeicdo s6! Quando vocé vé todo mundo I3,
unidinho, todos com a mesma forgca, 0 mesmo passo, a mesma marcha, € uma
belezura, ndo é? Pois é, s6 podia vir dela (...) E a nossa Igreja, com 0 nosso bailado
e tudo é a mesma que a outra Igreja, a catdlica. E uma religido so6, né. Agora, a
gente toma Daime, baila e canta hino (...) Mas, o baile no dia do santo sempre teve,
€ antigo. Papai era devoto e ia muito, ele contava. Depois € que parou de ter.

Deixou de ser costume®®®,

Nesse sentido, € importante aprofundar ainda mais a andlise dessa relacao.
Primeiramente, os alicerces que fundamentam todo o cotidiano e a agéo social do
daimista e os eixos doutrinarios do movimento religioso estdo enraizados nos

valores cristdos. Amor, verdade, justica, irmandade sao alguns dos principios éticos

167 sandra GOULARTop. cit, p. 151.
188 bid., p. 151.



92

do cristianismo que determinam o ethos daimista. Segundo COUTO, “nhas maos do
caboclo regional, essa bebida (o Santo Daime) serve de amalgama para o
estabelecimento de uma teia mitica que vivencia o cristianismo de uma maneira

prépria, em ritual de festas e significados™®°.

No universo simboélico do Santo Daime os ensinamentos de Jesus Cristo sao
a base para a construgdo de uma visdo de mundo daimista. Nesse particular,
GROISMAN afirma:

(...) enquanto modelo de conduta, Jesus Cristo representa a fonte original da

concepgdo espiritual do grupo. Cristo € considerado o “Mestre-Ensinador”, o
“Salvador”, o “Redentor”. Sua “passagem” pelo plano terrestre significa para o grupo
a chave da comunhao com o “Pai Eterno”, pois Cristo deixou para seus “irmaos” 0s

ensinamentos originais, as promessas de “retorno” a Deus, ou a dimenséo divina de

cada ser humano'’®.

Para os daimistas, cristdos na sua esséncia, Jesus Cristo foi sacrificado para
salvar a humanidade. Era Deus feito carne, que veio a Terra ensinar com seus atos,
palavras e sofrimento. Nesse sentido, as duas primeiras estrofes do hino As
agonias de Jesus, de Alfredo Gregorio e Melo, demonstram essa incorporacdo a

doutrina daimista desse principio cristéo:

As Agonias de Jesus
Estamos passando e vamos passar
Porque Ele aqui sofreu

Para nos abencoar

Vamos amar, vamos amar
Vamos dar gosto a este Ser
Que Ele aqui € o Divino

Dono de todo poder'™

Outro hino que evidencia o papel fundante de Jesus Cristo ho movimento

religioso, além de ressaltar, como o anterior, a importancia do amor, um dos

1% Fernando COUTQgp. cit.,p. 43.
170 Alberto GROISMAN 0p. cit, p. 33.
1 Alfredo Gregério de MeldQ Cruzeirinhohino 6.
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fundamentos dos principios cristdos, € Chamei |4 nas alturas, de Raimundo Irineu

Serra:

Chamei la nas alturas
Para o Divino vir a Terra
Trazer a Santa Paz

Que ndo precisamos de guerra

Vou louvar bendito o fruto
Do Vosso ventre, Jesus
Foi quem veio a este mundo

Nos trazer a Santa Luz

Vés nos dé o Vosso péo
O Vosso Ensino Divino
Vo6s nos dé a Santa Luz

Para eu seguir o meu destino

Para eu seguir o meu destino
Neste mundo com certeza
Que Deus ndo abandona

Quem ama com firmeza'’?

Entretanto, a questdo néo € sé o amor, puro e simples. O ethos daimista se
funda sobre alicerces que se aprofundam ainda mais na proposta jesuanica. A
inspiracdo cristd como estruturante da doutrina do Santo Daime impde a
necessidade obrigatoria do respeito total e absoluto em relacdo ao préximo, visto
como um igual, fundamentado no pilar central da ética crista: “amar ao proximo
como a si mesmo”. Os hinarios sempre afirmam este principio de respeito e
igualdade, como fica claro nessas estrofes de alguns hinos de Sebastido Mota de
MELO:

Este saldo dourado

E do nosso Pai verdadeiro

72 Raimundo Irineu Serragp. cit, hino 68.
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Vamos todos se alegrar

Que todos nés somos herdeiros*”

Eu amo a meu Pai
Eu amo a meus irmaos

Eu sempre me componho

E nao dou alteragéo'™

Estou aqui, estou aqui
Estou na casa do meu Pai
Mostrando a todos vocés

Que somos todos iguais'’

Dessa forma, o movimento religioso daimista estd em profunda sintonia com
o cristianismo, que se baseia, segundo Orlando ESPIN, em uma pratica de ajuda ao

préximo e ndo em principios exclusivamente dogmaticos ou doutrinarios:

Em dltima instancia, o conhecimento da doutrina ou da escritura, ou qualquer outro
“talento religioso” nada significa se comparado a suprema importancia do zelo
compassivo e altruista pelo proximo sofredor. Jesus identifica como seus apenas 0s
gue agiram como ele, ndo os que se proclamaram cristdos tdo-sé porque
consideravam ser essa a “crenca concreta™’®.

No entanto, o movimento daimista avanca ainda mais e busca a
concretizacdo dessa proposta revolucionaria. Existe um ideal de construcado de uma
irmandade, fundamentada na igualdade, que pode ser entendida como uma re-
elaboracao da proposta jesuanica de organiza¢ao de um novo modelo de sociedade
baseada na solidariedade. Por quase todas as igrejas do Santo Daime encontra-se,
com tremenda forca, a idéia de comunidade. Em algumas, as comunidades existem
de forma concreta; em outras, sdo ideais perseguidos por muitos. Assumem formas
e estruturas particulares de cada igreja, mas todas se fundamentam, aproximando-

se, menos ou mais, no principio cristdo da igualdade. Nas palavras de GROISMAN:

173 Sebastido Mota de Melop. cit.,hino 121.

*1bid., hino 113.

175 Sebastido Mota de Melblova Jerusalémrhino 2.

176 Orlando ESPINA Fé do Povpreflexdes teolégicas sobre o catolicismo popylat].
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Esta concepcao (Jesus Cristo como pardmetro de conduta) subsidia a motivacao
para a construcdo de uma comunidade igualitaria semelhante, segundo a visédo
grupal, a dos cristdos primitivos, tornando a forma de organizacdo social do grupo
mais um elemento no sentido de retorno a um estado de “divindade™’”’.

Interessante ressaltar o fato que a concretizagdo da comunidade € um
caminho possivel para a salvacdo. Como GROISMAN observou, a vida comunitaria
aproxima o daimista do divino. Dessa forma, pode-se perceber que a existéncia em
comunidade é, na verdade, reflexo de uma busca maior, que € a salvacéo coletiva.
Ou seja, 0 objetivo de todo cristdo € ser salvo, mas, dentro dos principios
doutrinarios do Santo Daime, chegar a esse objetivo € muito mais facil de forma
coletiva do que individual. Esse ideal de um caminhar que pode ser realizado
coletivamente é outro elemento que aproxima o movimento daimista dos principios
cristdos. Em um trecho do hino Santificado, de Anderson Mignac dos Santos,
membro da igreja Céu do Gamarra, pode ser observado claramente esse aspecto

importante do movimento religioso:

Vocé sozinho pode alcancar
Se apresentar ao seu Papai do céu
Mas com tristeza vocé vai lembrar

Que os irmaos também tém que chegar'’®

A importancia da proposta comunitaria € tdo grande no Santo Daime que ela
ganha um lugar especial no universo simbolico daimista. A construcdo dessa nova
sociedade assume, no imaginario daimista, a forma da Nova Jerusalém,
demonstrando mais uma resignificacdo do conjunto de simbolos cristdos. E
constante a mencao ao termo nas conversas entre daimistas, principalmente em
relacdo a principal comunidade estabelecida na linha de Sebastido Mota de Melo,
no Amazonas, o Céu do Mapia. Essa vila, que somente é acessada por pequenas
embarcacdes depois de muitas horas navegando por labirintos de igarapeés, €, para
muitos daimistas, o exemplo mais préximo da materializacdo da Nova Jerusalém,

anunciada por Sebastido Mota de Melo no hino Eu digo a meu pai:

17 Alberto GROISMAN 0p. cit.,p. 33.
178 Anderson Mignac dos Santddinario da Nova Aliangahino 66.
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Eu digo a meu Pai, eu digo
Eu vivo no mundo de ilusdo
Eu falo e sempre venho dizendo
Este povo precisa de unido

Eu peco a meu Pai, eu peco
Eu peco eu quero perceber
Eu participo aos meus irmé&os

Nova Jerusalém esté perto de nascer'’

Se em uma dimensdo mais ampla o modelo é a sociedade de iguais da
proposta jesuanica, em termos de nucleos formadores dessa sociedade o que

existe como modelo é a Sagrada Familia, um dos simbolos mais caros do

cristianismo. Sobre o tema, afirma COUTO:

Analisando-se 0s hinarios, principal “corpus semantico” desse sistema religioso,
observamos que as matrizes desse sistema simbdlico estdo relacionadas com a

constituicdo da familia espiritual cristd, a Sagrada Familia, representada pelo Deus

Pai, o Deus Filho e a Virgem Maria'®.

As divindades catdlicas sdo os elementos centrais do simbolismo celestial
do Santo Daime. Deus, Jesus Cristo, a Virgem Maria e os santos catélicos compde
a base do pantedo daimista. Sdo inumeros os hinos que demonstram claramente
esse fato, como, por exemplo, essa estrofe de Eu devo pedir, de Raimundo Irineu

Serra, que determina claramente a posicao de Deus na hierarquia celeste:

As estrelas pequeninas
Sua luz incandescente
S6 Deus, s6 Deus

S6 Deus onipotente!®

179 Sebastifio Mota de Mel@ Justiceirg hino 153.
180 Fernando COUTQyp. cit.,p. 70.
181 Raimundo Irineu Serrap cit, hino 10.
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No universo celestial daimista Deus é onipotente e abaixo vem seu filho
Jesus Cristo. Como atesta Sebastido Mota de Melo, no hino Estou dentro da

verdade:

Estou dentro da verdade
Eu néo posso negar
Junto com meu Jesus

Eu tenho que triunfar

Treme a terra e geme o0 mar
E tudo tem que balancar

S6 nédo balanca meu Jesus
E quem nele se firmar

Muitos querem ser sabidos
E o saber Deus é quem d&
Se néo tiver conhecimento

N&o pode se firmar

Meu Jesus la nas alturas
Que tudo sabe e tudo vé
Quem néo souber se firmar
Cuidado para nao correr'®

Destaca-se a importancia que a Virgem Maria assume no simbolismo
daimista. Ela, na forma de Nossa Senhora da Conceicdo, foi quem entregou a
missdo de fundar o movimento religioso para Raimundo Irineu Serra. Ela é a “Méae
Criadora” e Senhora das potestades. Sdo muitos os hinos que ressaltam sua
posicdo central, logo abaixo de Jesus Cristo, como o de Germano Guilherme, O mar

cresce:

O mar cresce e a terra baixa
Em diversas partes do universo
Os filhos que habitam nela

182 Sebastidio Mota de Melop. cit.,hino 37.
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Reclamam ao sair da terra

A sempre Virgem Maria
Com amor, Mae a consolar
Que Deus é um Pai Divino

Muda para outro lugar

Ela diz para todos filhos
Para todos se conformar
Que Deus foi quem a fez

E quem pode desmanchar'®

Neste pormenor, é importante ressaltar a importancia da Virgem Maria na
construcdo do universo simbolico do catolicismo popular latino-americano. Segundo
Orlando ESPIN, diante da dificuldade de se incorporar a divindade trinitaria imposta
pelos catequistas catolicos, de dificil digestdo para as culturas locais, as populacdes
amerindias e mesticas da Ameérica Latina incorporaram fortemente o culto aos
santos e, com especial destaque, a Maria, em suas inimeras representacoes. E,
dessa forma, na origem colonial que se encontram as raizes dos cultos a Virgem no
catolicismo popular latino, que, a partir dessa matriz, consolidou-se amplamente na

religiosidade do povo brasileiro. Para ESPIN:

O catolicismo popular latino salienta freqlientemente a importancia de Maria. Além
do Cristo crucificado, é dificil encontrar outro simbolo religioso mais convincente. Se,
por um lado, ndo é dificil descobrir intuicdes “cheias de fé” por tras de devocdes ao
Jesus agonizante, por outro lado, parece que as crencas e praticas marianas,
especialmente quando expressas em contextos latinos populares, afastam-se muito

do evangelho crist&o'®.

Portanto, € nessa flexibilidade de significados e formas que a devocao a Mae
de Cristo foi reelaborada no movimento religioso daimista. A Virgem é “Clara”, a
“Rainha da Floresta”, senhora do universo, protetora dos fracos e oprimidos, grande
intercessora da humanidade, entidade espiritual que se encontra na génese do
Santo Daime e, por isso mesmo, defensora em especial dos seguidores do

movimento religioso. Essa € a nova face daimista de Nossa Senhora da Conceicéo.

183 Germano Guilherme, hino 36.
184 Orlando ESPINgp. cit.,p. 135.
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Neste trecho do hino Agora mesmo, de Alfredo Gregdério de Melo, esta

explicita a presenca da Virgem na origem do Santo Daime:

Oh! Virgem Méae, eu quero estar ao Vosso lado
Considerando todo esse povo irméo

Que a doutrina do divino nosso Pai

H& muito tempo foi entregue em Vossas Maos'®®

Como intercessora em nome da humanidade, o papel de Maria fica claro

neste trecho do hino de Suzana Pedalino Costa, Minha madrinha:

Esta cancéo
Que eu dedico vem do coracao
E peco a Deus e a Virgem Mae

Por sua salde e sua protecéo'®

Da mesma forma, a posicdo central da Mae de Cristo como senhora do
universo, no simbolismo daimista, evidencia-se neste outro trecho de um hino de

Alfredo Gregorio:

Oh! Santa Mae das Maes
Em todo universo impera
Protegei a nossa familia

Com minha m&e que me trouxe em matéria'®’

Aparecem ainda com relevancia alguns santos catolicos, como Sao Joédo
Batista, principalmente na vertente de Sebastido Mota de Melo, S&o José, Santo
Antdnio e Sao Pedro. Além do calendario litdrgico daimista ser organizado a partir
do calendario litargico das festas aos santos do catolicismo popular, ainda existem
os hinos que legitimam essa importancia, como pode ser notado em algumas

estrofes do hino Amigo velho, de Raimundo Irineu Serra:

185 Alfredo Melo,O Cruzeirinhohino 13.
18 szana Pedalino Costegypério do Sqlhino 7.
187 Alfredo Melo,Nova Era hino 7.
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O Patriarca Sao José
Todo mundo se esqueceu
Jesus filho de Maria

Com o Divino Senhor Deus

O Patriarca S&o José
Vés esposo de Maria
Que o Divino Pai lhe deu

Para vossa companhia

Viveram honestamente
Dentro da soberania

Jesus quando nasceu

Foi na Vossa companhia'®

Entretanto, é importante notar que nao existe a relacdo devocional entre o
santo e o crente que pode ser encontrada no catolicismo popular. No Santo Daime,
ndo sdo identificadas as praticas da promessa, as peregrinacdes, as romarias e as
crencas em imagens ou icones que se apresentam como hierofanias, comuns no
catolicismo popular, a ndo ser como opcao pessoal de cada daimista. O processo
de intermediacdo na relacdo entre o fiel e Deus ndo se processa, ho movimento
daimista, através de um santo “amigo”, mas, sim, a partir da sua resignificacdo
operada no movimento religioso. E o Santo Daime, enquanto bebida sagrada, que
permite a ligacdo do daimista com os planos astrais, no lugar das imagens que

materializam o divino, no catolicismo popular.

Neste outro hino de Raimundo Irineu Serra, Meu divino pai, esta estabelecido

em ordem hierarquica o nucleo central do pantedo daimista:

Oh! Meu Divino Pai
S6 por VGs devo chamar
Tantas vezes Vos ofendi

E V6s me queira perdoar

Vés me queira perdoar

18 Raimundo Irineu Serrap. cit.,hino 36.
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Que eu pequei por inocente
Porque néo tinha certeza

Do Nosso Deus Onipotente

Oh! Meu Divino Pai
E VOs quem me da a luz
Eu nunca mais hei de esquecer

Do Santo Nome de Jesus

O povo esta iludido
Por completa iluséo
Porque ndo querem acreditar

Na Mae de Deus da criacéo

A laranja € uma fruta
Redonda por Vossas maos

Vés me entrega com certeza

E eu deixar cair no chao®®

Percebe-se a presenca do elemento do perddo como constituinte do
processo de salvacdo. Assim como na doutrina cristd, nas crencas daimistas
também existe a possibilidade da remissdo dos pecados cometidos através do
arrependimento e da afirmacdo na tentativa de se corrigir. Entretanto, esse é um
processo absolutamente individual, que se estende pelo cotidiano da vida de cada
um, ndo tendo nenhum ritual especifico e institucionalizado, como o sacramento da
Confissdo do catolicismo romano. Mas existe um hino, cantado com enorme
solenidade durante alguns trabalhos especificos, que simboliza e resignifica o
sacramento da Confissdo catdlica. Ou seja, na estrutura ritual daimista também
existe um momento determinado quando se faz a intermediacdo direta com o0s
planos astrais em busca do perdao pelos erros cometidos. Esse hino € cantado com
todos de pé, sem a utilizacdo de instrumentos e sem bailado, com os participantes
portando cada um uma vela. Em algumas ocasifes o hino é repetido trés vezes,
entremeado de trés Pai Nosso e trés Ave Maria. O hino Meu Divino Pai do Céu, de

Raimundo Irineu Serra, inclusive, é conhecido como o hino da Confissao:

189 Raimundo Irineu Serrap. cit.,hino 12.
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Meu Divino Pai do Céu
Soberano Criador
Eu sou um filho seu

Neste mundo pecador

Meu divino Pai do Céu
Meu Soberano Senhor
Perdoai as minhas culpas

Pelo Vosso Santo amor

Meu Divino Pai do Céu
Soberano Onipotente
Perdoai as minhas culpas

E V6s perdoa os inocentes

Eu confesso os meus pecados
E reconheco os crimes meus
Eu a Vos peco perdao

Ao Meu Divino Senhor Deus™®

A Confissdo ndo € o unico sacramento catdlico que ganha sua traducéo
dentro do ritual daimista. Existe o Batismo, também realizado normalmente com
pessoas muito jovens, geralmente bebés, no caso de pais daimistas, como no
catolicismo. Entretanto, o ritual € conduzido pelo dirigente da igreja ou por algum
membro mais respeitado, durante alguns momentos reservados dos ritos oficiais.
Constitui-se de algumas palavras pronunciadas com o intuito de contextualizar o
momento, acompanhadas pelos hinos, cantados por todos, especialmente
destinados a consagracao do batismo e contando com a presenca do Santo Daime,
ingerido pela crianca batizada; da agua, que lava a cabeca da crianca, simbolizando
o epsoddio biblico do rio Jorddo; e do sal, introduzido na boca do batizado,
representando o sal da terra.

Outro sacramento reinterpretado € a Ordenacao, entendida pelos daimistas

como o fardamento. E o ritual que formaliza a ades&o a doutrina e 0 compromisso

1% Raimundo Irineu Serrap. cit.,hino 17.
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assumido pelo individuo com todas as obrigac6es de um membro efetivo da igreja
em que se fardou. Para muitos o fardamento significa uma mudanca radical de vida,
abracar um caminho de desenvolvimento espiritual que exige uma grande
dedicacao e impdem algumas restricbes. Por isso, € comum alguns interpretarem o
fardamento como um sacerddcio, visto simbolicamente como o sacramento da
Ordenacao. Entretanto, € importante ressaltar que ndo existem regras especificas e
rigidas para a conducao da vida do fardado. Aléem das obrigacdes rituais, 0 que se
impdéem é uma conduta balisada nos principios cristdos, portanto, muito distante

das obrigac6es e interdi¢cdes exigidas da op¢ao pelo sacerdocio do clero catolico.

O Casamento também tem seu espaco na estrutura ritual daimista,
constituindo-se em uma cerimdnia simples com algumas palavras ditas pelo
dirigente do trabalho espiritual. Os casamentos observados na igreja Céu do
Gamarra, seguiram, invariavelmente, esse modelo. Durante os rituais do calendério
litirgico considerados oficiais, os fardados se perfilam, cantando os hinos
destinados ao acontecimento, enquanto a noiva entra na igreja, se possivel
conduzida pelo pai, até o local no saldo onde se encontram o noivo e o dirigente do
trabalho espiritual, que, pronunciando algumas palavras adequadas ao momento,
consuma o sacramento. Um detalhe € a necessidade de ambos os noivos serem

fardados.
Portanto, como afirma MONTEIRO:

Os sacramentos sao reinterpretados ou subsistem sob outros nomes. No primeiro
caso encontram-se a comunhdo e a confissdo presentes em todas as sessoes;
casamento e extrema-ung¢ao sao optativos. Nao ha crisma, o batismo e a ordenacgéo
subsistem nos ritos de iniciacdo, aquele seguindo o ritual catélico, usando, porém, o
Daime no lugar da agua.’*

E relevante o fato de todas essas reelaboracdes estarem inseridas no
desenrolar dos trabalhos oficiais. Portanto, ndo existem rituais especificos, mas
momentos durante os ritos mais importantes e festivos, quando sao realizadas
essas cerimbnias. Apesar dos principios comuns gue norteiam esses momentos
especiais, é significativa a flexibilidade da estrutura dos cerimoniais, pois existe uma
liberdade muito grande para cada condutor realizi-los de maneira bem particular.

As palavras e as formas do ritual ndo fazem parte de nenhum cénone daimista,

191 Clodomir MONTEIRO 0p. cit.,p. 92.
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ocorrendo muitas vezes de improviso ou dentro de normatizacdes estabelecidas por

cada igreja ou instituicdo, como o CEFLURIS.

Entretanto, para essas cerimdnias existem hinos consagrados para cada
momento especifico. Muito mais que as palavras do celebrante, sdo os hinos, com
seu carater peculiar de revelacdo, que conferem legitimidade ritual e simbdlica a

cerimOnia. Nas palavras de COUTO:

A principal caracteristica desses mantras sagrados é que eles sao “recebidos” do
“astral”, sGo mensagens trazidas por seres espirituais que os irmaos recebem como
ensinamento da doutrina. Eles s@o psicomusicografados em vez de compostos

como na musica tradicional. S&o ordens superiores, “imperativos do pai e da méae”,

fruto da comunicacdo com entidades especificas'®.

Dessa forma, os hinos, enquanto revelacdo, também tém seu lugar no
processo de resignificacdo do campo simbdlico cristdo estabelecido no movimento
daimista. No Santo Daime, os hinarios sdo vistos como o veiculo de preservacao e
transmissdo de um ensinamento revelado; um novo Evangelho, inspirado e
reconhecido como sagrado e receptaculo da verdade. No hino Eu canto, eu canto,
de Raimundo Irineu Serra, fica evidente essa aproximacgao entre os hinarios, fonte

de um saber de origem divina, e a doutrina crista:

Eu canto, eu digo
Dentro do Poder Divino
Porque Deus é quem me da

Para trazer estes ensinos

A minha Mae que me mandou
Trazer fé e amor
Repartir com meus irmaos

Para ser a mesma flor

Jesus Cristo me mandou
Para mim vir ensinar
Replantar Santas Doutrinas

192 Fernando COUTQyp. cit, p. 84.
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Deus te da um bom lugar*®®

Logo, foram selecionados alguns hinos especificos para sacralizar
determinados momentos ou cerimOnias especiais. Por exemplo, no batismo, na
corrente de Sebastido Mota, € comum cantar, entre outros, o hino Pe¢o que vos me
ouca, com aluséo clara as origens do batismo cristdo, como fica evidente em sua

ultima estrofe:

A barca que corre no mar
Corre no meu coragao
Aquele que aqui batiza
Batizou no rio de Jord&o***

No casamento, o hino consagrado é o Simbolo da verdade, também de
Sebastido Mota de Melo, ressaltando virtudes como unido, verdade, a familia, o

amor:

O simbolo da verdade
E preciso se consagrar
Receber com firmeza

O que o nosso Pai nos da

O simbolo da verdade
Que meu pai me entregou
O simbolo da verdade

Sempre consagra 0 amor

O simbolo da verdade
Ele nos traz harmonia
Repare o que esta faltando

Para vocé e sua familia

O simbolo da verdade

193 Raimundo Irineu Serrap. cit.,hino 89.
194 Sebastido Mota de Melop. cit.hino 145.



Vou dizer para 0os meus irméaos
O simbolo da verdade

Precisa de uniao

O simbolo da verdade
Sempre nos traz alegria
Olhe bem para a sua casa

Veja o simbolo da Virgem Maria

A imagem de Deus é grande
Da para todo mundo ver
Depende é de trabalhar

Para poder entender

Se preocupe consigo mesmo
E nao repare para mim
N&o me incomodo com ninguém

Vou seguindo 0 meu caminho

O simbolo da verdade
E preciso dizer
E um Deus poderoso

Ele é quem vem nos colher*®®
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Entretanto, a resignificagdo mais importante no simbolismo daimista de um

sacramento catolico acontece com a Eucaristia. No movimento religioso do Santo

Daime a bebida sagrada simboliza a Eucaristia durante os rituais. E o vinho da

floresta que se transforma em sangue, a hierofania engarrafada. No hino Em minha

memoaria, de Valdete Mota de Melo, essa reelaboracéo simbdlica se evidencia:

Eu tomo Daime

E para ver os meus defeitos

Eu tomo Daime

E para eu me corrigir

195 Sebastido Melamp. cit.,hino 142.
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N&o tomo Daime
Para me engrandecer
Porque o Grande

E Jesus esta aqui

Eu tomo Daime
E para ascender minha luz
E estaluz é

Meu Jesus é quem me da

Por isso eu devo consagrar
No coracdo

Que também é

Da Virgem da Conceicéo

Eu tomo Daime
E considero este vinho
O mesmo vinho

Que Jesus deu pra tomar

Aos seus apostolos
E disse em minha memoria
Que é para sempre

Esta luz nunca faltar*®®

Logo, para o daimista, o Santo Daime n&o é simplesmente uma bebida. E
uma manifestacdo do divino, uma materializacdo do transcendente. Portanto, fonte
de poder e conhecimento. Dessa forma, na construcdo das estruturas simbdlicas do
imaginario daimista, a bebida hierofanica assume o papel da Eucaristia ou da
propria divindade. Para o daimista, quando ele ingere o liquido amargo servido
durante os rituais ou mesmo em sua casa, ele esta bebendo o corpo e o sangue de
Cristo, o proéprio divino. Numa analogia, trata-se do vinho sagrado, que € uma das
maiores manifestagfes do transcendente no universo simbdlico do catolicismo. Em
depoimentos colhidos com membros mais antigos do movimento religioso,

MONTEIRO demonstra, através de certas expressdes utilizadas, como o Santo

198 \aldete Mota de Melo, hino 14.
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Daime ¢é identificado com esse sacramento dentro do imaginario daimista:
“comungar na igreja era uma coisa banal, secundaria (...) mas o Daime é o corpo de
Cristo, o legitimo” ou ainda “ali estd o verdadeiro, o consagrado, € o sangue de

Cristo, puro™®’.

Mas no simbolismo daimista o Santo Daime nao se limita a assumir somente
0 seu significado eucaristico. A bebida é sacralizada enquanto personificacdo de
uma divindade. Essa esséncia sagrada do Santo Daime é atestada pelos hinarios,

como neste hino de Sebastidao Mota de Melo, Eu vivo na floresta:

Eu vivo na floresta
Eu tenho meus ensinos
Eu ndo me chamo Daime

Eu sou um Ser Divino

Eu sou um Ser Divino

Eu venho aqui para te ensinar
Quanto mais puxar por mim
Mais eu tenho que te dar'*®

Portanto, o Santo Daime ganha uma esséncia totalmente distinta de sua
natureza fisica. Ali presente ndo estd simplesmente ayahuasca, mas um “Ser
Divino”. Como novamente € afirmado na primeira estrofe do hino Quando tu estiver

doente, de Sebastido Mota de Melo:

Quando tu estiver doente
Que o Daime for tomar
Te lembra do Ser Divino

Que tu tomou para te curar'®

Em outros momentos o Santo Daime é identificado como um professor ou
com toda uma hierarquia celestial, como neste hino de Alfredo Gregorio de Melo, O

Daime é o Daime:

197 Clodomir MONTEIRO0p. cit.,p. 93.
198 Sebastido Mota de Melop. cit.,hino 6.
%9bid., hino 22.
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O Daime é o Daime
Eu estou afirmando
E o Divino Pai Eterno

E a Rainha Soberana

O Daime é o Daime
O professor dos professores
E o Divino Pai Eterno

E seu Filho Redentor

O Daime é o Daime
O Mestre de todos ensinos
E o Divino Pai Eterno

E todos Seres Divinos

O Daime é o Daime
Eu agradeco com amor
E quem me d& a minha satde

E revigora o meu amor

Agradeco ao Santo Daime
Agradecendo a todos os seres
E quem me manda agradecer

E o0 meu Pai Verdadeiro®®

Em relagdo a esta questdo, GROISMAN afirma:

Para os daimistas, a natureza do Daime ndo se encerra no campo das “substancias
sagradas”. O “poder” do Daime n&o se resume a0 Seu USO pura e simplesmente,
mas também a sua “natureza divina”. O Daime encontra-se incluido numa rede de
significados pontuada pela “divinizagdo” daquilo que, porventura, entre em contato
organico, ou ndo. Esta “divinizacao” é percebida a partir de um conjunto complexo
de elementos que articulados pela “Doutrina” e pela tradicdo oral, o identificam mais
propriamente como um “ser divino”, que age independentemente da vontade
daqgueles que o utilizam, fazendo aflorar aquelas for¢cas que aproximam o homem da

divindade®.

290 Alfredo Gregério de Melogp. cit.,hino 84.
201 Alberto GROISMAN,op. cit, p. 172.
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Nesse sentido, o Santo Daime se aproxima da figura do santo, como
receptaculo do sagrado e intermediario com o divino, inserido no imaginario do
catolicismo popular, questdo que sera analisada no proximo capitulo a partir do

estudo da categoria do Daime de Guarda.

Portanto, sdo extremamente marcantes as reelaboragfes construidas dentro
do movimento daimista a partir das estruturas simbdlicas e sacramentais catdlicas.
Entretanto, as aproximacdes nao se limitam a estrutura do ritual ou de principios.
Até questdes dogmaticas do catolicismo podem ser identificadas na doutrina do
Santo Daime. O dogma da Santissima Trindade, por exemplo, assume uma
decodificagdo propria nos hinérios, como pode ser observado na ultima estrofe do
hino Levanto essa bandeira, de Sebastido Mota de Melo:

Pai, Filho, Espirito Santo
Todos trés em um so se encerra
Nés precisamos de paz

E nao precisamos de guerra®®?

Assim como nas tradi¢des biblicas, que identificam a origem da humanidade
nos ancestrais miticos, Adao e Eva, nos hinarios daimistas também se encontram
reelaboracdes deste mito de origem. Na primeira estrofe de Eu Nasci Neste Mundo,

de Alfredo Gregorio de Melo, afirma-se:

Eu nasci neste mundo
Estou passando a provagéo

Para eu reconhecer

Que sou filho de Eva e Ad&o?*

No entanto, no imaginario daimista, uma das reelaboracfes simbdlicas que
mais legitima o Santo Daime como herdeiro da tradicdo cristd € a identificacdo de
Raimundo Irineu Serra, com Jesus Cristo, e de Sebastido Mota de Melo, com Sé&o
Jodo Batista. Mestre Irineu, como pilar central do movimento religioso, esta

diretamente ligado a figura de Jesus Cristo. Como afirma GROISMAN:

202 gehastidio Mota de Melop. Cit.,hino 89.
203 Alfredo Gregério de Melop. cit, hino 68.
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Como reencarnacédo de Cristo, e transmissor de seus “ensinamentos”, Mestre Irineu
representa assim, através de sua “obra”, a legitima fonte exegética do saber e do
poder do daime e da “doutrina™®,

Outro autor que percebe este aspecto marcante do movimento daimista €
Clodomir MONTEIRO, para quem a figura de Mestre Irineu é vista pelos daimistas
como a encarnacao do divino na forma de “Juramidam, o préprio Deus manifestado
em carne na pessoa de Raimundo Irineu Serra™®. E significativo o fato de um dos
simbolos mais importantes do Santo Daime ser o Cruzeiro. Presente em todos 0s
rituais e altares do movimento religioso, o Cruzeiro, com seus dois bracos, é
reinterpretado no Santo Daime como o sinal do retorno de Cristo, representado pelo
braco menor, s6 que agora como Mestre Irineu. Em entrevista com Zé Dantas,
antigo ayahuasquero e contemporaneo de Raimundo Irineu Serra, Arneide CEMIN
identifica o Circulo Esotérico da Comunh&o do Pensamento como a origem deste

simbolo e a marca do catolicismo no movimento:

O Cruzeiro é a Cruz de Caravaca, que nasceu nas terras do Circulo Esotérico da
Comunhéao do Pensamento. Entdo, o Mestre Irineu usou muito esse simbolo, tomou
esse simbolo como o simbolo do daime. Ele mantém aquele simbolo, bem como a

maior religido do mundo que é a catdlica, o simbolo é a cruz, entdo, onde ta a cruz

t4 o simbolo do catolicismo?®®.

Seguindo nessa direcao, na linha de Sebastido Mota de Melo, este expoente
daimista é identificado como um “novo S&o Jodo Batista anunciando uma espécie
de ‘terceira volta de Cristo™?’. Evidentemente, nem todos os daimistas reconhecem
essa ligacdo entre Sebastido Mota de Melo e Sao Jodo Batista. Ele € desta forma
reconhecido entre aqueles que seguem seu tronco religioso dentro do Sistema de

Juramidam.

Entretanto, essas reelaboracdes do pantedo cristdo sO seriam reconhecidas
pelo movimento se legitimadas pelos hinarios. Nessas estrofes de alguns hinos de

Sebastido Mota de Melo, esta questao esta claramente colocada:

204 Alberto GROISMAN op. cit.,p. 34.
295 Clodomir MONTEIRO 0p. cit, p. 61.
2% Arneide CEMIN,op. cit, p. 176.

27 bid., p. 96.



Agora vou declarar
Como foi que se passou
No rio de Jord&o

O batizado se tragou

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

E eu sou filho de Isabel”®
O Mestre vem chegando
Vamos receber com alegria
Este é o Filho

Da sempre Virgem Maria®®
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No hino Parabéns para meu Mestre Irineu, de Valdete Mota de Melo,

Jesus Cristo:

Parabéns, parabéns, parabéns

Parabéns pra o meu Mestre Irineu

Parabéns, parabéns, parabéns

Parabéns para o Rei dos Judeus®*°

Raimundo Irineu Serra € chamado de Rei dos Judeus, em uma menc¢ao clara a

No hino Sexta-Feira, de Raimundo Irineu Serra, evidencia-se sua filiacdo a

Maria e José:

Sou filho, sou filho

Sou filho do poder

A minha Mae que me trouxe aqui

Quem quiser venha aprender

Vou seguindo, vou seguindo

Os passos que Deus me d&

208 Sepastido Motap. cit.,hino 28.
299 |hid., hino 42.
210v/aldete Mota de Melagp. cit.,hino 10.
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A Minha Meméria Divina

Eu tenho que apresentar

A Minha M&e que me ensina
Me diz tudo que eu quiser
Sou filho desta verdade

E meu pai é S&o José

A Sexta-Feira Santa
Guardemos com obediéncia
Trés antes e trés depois

Para afastar toda doenca®*

Logicamente, aceitar a idéia de que Raimundo Irineu Serra € a reencarnacao
de Jesus Cristo gera implicacfes teoldgicas intransponiveis. Como aceitar o seu
retorno sem as devidas consequéncias previstas pelas Escrituras? Sem falar na
guestdo da segunda morte de Cristo, na pessoa de Mestre Irineu. No entanto,
dentro do movimento religioso podem ser encontradas saidas para esses dilemas.
Em conversas informais, Fabio Pedalino Costa afirmou que ndo era exatamente o
caso de uma reencarnacao, no conceito espirita, como o retorno do espirito de
Jesus Cristo, mas sim a presenca da energia cristica feita novamente matéria em

Raimundo Irineu Serra®*?.

Portanto, o que se percebe é que, apesar da fluidez e diversidade das
matrizes religiosas que compdem o Santo Daime, é o cristianismo e, em muitos
aspectos, o catolicismo popular que dao a estrutura basica do ethos daimista. Logo,
essa hatureza daimista ndo se diferencia do ser cristdo ou particularmente catélico,
se forem levados em conta os principios basicos de ordenac¢do da vida cotidiana e
dos valores éticos e morais. Mesmo em questdes rituais e dogmaticas, pode-se
considerar, levando em conta as reelaboracbes expostas anteriormente, o fato
incontestavel do daimista se perceber fundamentalente como um cristdo, e,
portanto, herdeiro dessa tradicdo iniciada ha mais de dois mil anos atras por Jesus

Cristo.

21 Raimundo Irineu Serrap. cit.,hino 104.
12 Essas conversas foram travadas durante o peréodesdjuisa e algumas observacdes relevantes amotada
para uso posterior. J4 os dialogos foram infornmgis,tratando de nenhum tema especifico.
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E exatamente inserido nesse contexto de resignificacbes elaboradas pelo
movimento daimista a partir das praticas do catolicismo popular que pode se

encontrar o Daime de Guarda, categoria que sera analisada a seguir.
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CAPITULO IV

Daime de Guarda, o santo de casa

No altar repousa a garrafa solenemente cercada pelo cruzeiro, tercos
catélicos, objetos pessoais de alguma forma ligados a esfera do sagrado daimista,
imagens de santos e fotografias de Raimundo Irineu Serra e Sebastido Mota de
Melo. No seu interior estd encerrada a bebida que, para os seguidores desse
movimento, € a mais presente manifestacdo do transcendente no seu universo

religioso: o Santo Daime.

Entretanto, a beberagem sagrada ndo se encontra na Igreja, na casa de feitio
ou em um depdsito reservado para seu armazenamento, mas sim na casa de um
daimista. No movimento religioso, esse Santo Daime que € reservado para 0 uso

domeéstico e cotidiano é conhecido como Daime de Guarda ou de Companhia.

A utilizacdo do Daime de Guarda remonta a época de Raimundo Irineu Serra,
que ja fornecia para membros de sua comunidade religiosa a beberagem sagrada
para ser utilizada no ambiente doméstico. Quem esclarece esse fato é o Sr. Luis

Mendes, antigo daimista que conviveu com o fundador do movimento religioso:

(...) o Mestre Irineu dava essa assisténcia (fornecia o Daime de Guarda) aos
seus seguidores, Apenas ele tinha o cuidado de fazer algumas observacées:
primeiro esse Daime que vocé tem em sua casa, em sua guarda, seja
guardado bem ambientado, ndo s6 pelo fato da sua conservacgdo, que € um

ambiente seco, arejado, como o cuidado maior que se tem por outros

pormenores, um ambiente apropriado somente para ele e seus acessorios?*2,

Portanto, o uso do Daime de Guarda esta presente desde as origens desse
movimento religioso. Com a expansao daimista, essa tradicao foi sendo difundida e
atualmente as igrejas e comunidades do movimento adotam o Daime de Guarda.
Durante a pesquisa de campo, todos os entrevistados afirmaram ter seu Daime de
Guarda. Segundo o Sr. Luis Mendes, “é um sonho de todo daimista ter um Daime

em sua casa’.

213 Entrevista com o Sr. Luis Mendes realizada eme2fadereiro de 2008.
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Mas a obtencdo desse privilégio tem suas interdicdes. O Sr. Luis Mendes
afirma que Raimundo Irineu Serra exigia 0 compromisso com 0S principios
daimistas e retiddo de carater para a pessoa poder ter em casa a beberagem

sagrada:

(...) ndo era para todas as pessoas que 0 Mestre dava [o Daime de Guarda].
Inclusive, hoje a gente é até mal compreendido nesse particular. Porque as
vezes 0 cara quer merecer, mas ndo tem como. N&o faz por onde, porque
ndo € assim ndo. E uma vivéncia, coisa experimentada, de modo que vocé
gue sai com aquele Daime, tem que estar sabendo realmente o que vocé
esta levando. Vocé tem que saber que vocé ndo esta levando mais uma
coisa qualquer ndo. Entdo néo é assim: hoje toma Daime e amanhd leva um
litro pra casa.?**

Abordando a questdo da mesma forma, Fabio Pedalino Costa, dirigente da
Igreja Céu do Gamarra, afirma:

Todo membro, ndo precisa ser necessariamente fardado, mas todo membro
gue ja tem uma compreensao maior da doutrina e ja quer ter um segmento
nela tem o direito de ter o seu Daime de Guarda®'®.

E interessante observar que o critério necessario para a obtencéo do Daime
de Guarda apontado por Fabio Pedalino Costa € “uma compreensdao maior da
doutrina” e ndo simplesmente o fato de ser fardado. Dessa forma, o fator basico
para se poder ter o Daime de Guarda € o mesmo principio do entendimento
levantado pelo Sr. Luis Mendes, para quem a pessoa que esta levando a
beberagem sagrada “tem que estar sabendo realmente o que esta levando”.
Portanto, espera-se do requerente compromisso e vivéncia, muito mais do que uma
questao institucional como o fardamento, para se ter o direito de possuir o Daime de

Guarda.

Com sua presenca constante no cotidiano daimista, a beberagem sagrada
ganha um papel importantissimo no dia-a-dia dos adeptos do movimento religioso.
A forma de sua utilizacdo pode ser regulada pela direcéo da igreja ou comunidade,
mas normalmente fica a critério do daimista, que normalmente consome

guantidades reduzidas nesse uso doméstico, na maioria das vezes utilizando

214 Entrevista com o Sr. Luis Mendes, realizada emefevereiro de 2008.
215 Entrevista com o Fébio Pedalino Costa, realizanl® ele margo de 2008.



117

colheres ou pequenos copos. Segundo o Sr. Luis Mendes, a idade e o0 peso
daquele que vai consumir e as razdes para a utilizagdo do Daime de Guarda

influenciam na quantidade a ser ingerida:

E muito relativo (a forma de utilizacido do Daime de Guarda). Por exemplo: a
crianca, dependendo da faixa de idade, é uma medida x que se d4. Um recém
nascido que seja preciso é uma gota, e olhe |a, se pudesse uma goticula de Daime
seria melhor.

Da mesma forma, Fabio Pedalino Costa afirma que é o proprio daimista
quem determina a situacdo indicada para se utilizar o Daime de Guarda,
estabelecendo, inclusive, o quanto vai ser utilizado, ja que, segundo o dirigente da
Igreja Céu do Gamarra, “todo fardado tem seu Daime de Guarda em casa, que

pode ser utilizado em caso de doencga, por exemplo, se o daimista quiser”.

Portanto, o complexo ritual e simbdlico que envolve a utilizacdo do Daime de
Guarda se processa no ambiente doméstico. Fora do universo institucional das
igrejas daimistas, € no ambito das relacdes privadas que se estabelece essa

interacao entre o seguidor do movimento e a esfera do sagrado.

As razbes que levam um daimista a utilizar seu Daime de Guarda sao
multiplas, como indicam algumas entrevistas com membros da Igreja Céu do

Gamarra:

Eu tenho meu Daime de Companhia que eu faco uso, por exemplo, quando eu
tenho que trabalhar com o cipd, com as folhas. Entdo eu tomo esse Daime de
Companhia que est4 sempre comigo. Mas eu também guardo um pouco para um
eventual problema, se eu me machucar muito sério, ou entdo se for picado por uma
cobra. Enfim, a gente sempre espera que ndo va acontecer nada, mas se acontecer
eu tenho meu Daime de Companhia, que € uma espécie de kit de pronto-socorro.
Entdo qualquer coisa eu sei que esta la, se eu ficar doente, como eu ja tive varias
vezes, uma gripe, uma virose. Sempre recorri ao meu Daime de Companhia quando
nado tinha trabalho, quando néo tinha sess&o. Entdo eu recorria ao meu Daime de
Companhia, que ele t4 ali do meu lado pra isso, pra poder me auxiliar quando eu

precisar, quando n&o tiver pra onde correr®'®.

E interessante perceber que, para o Sr. Vinicius Varella, o Daime de Guarda
pode ser utilizado para uma série de objetivos, que vao da ajuda para o trabalho

218 Entrevista com o Sr. Vinicius Varella, membro ateada Igreja Céu do Gamarra, realizada em setedgbro
2007.
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com o jagube e a rainha até picada de cobra, passando pela cura de uma simples
gripe. O que € importante ressaltar € exatamente essa visdo recorrente entre 0s
daimistas de que o Daime de Guarda pode servir para ajudar em quase tudo. Como

o Sr. Vinicius Varella bem definiu, € um “kit de pronto-socorro” para se ter em casa.

Durante outra entrevista, foi colhido o seguinte relato:

Eu uso o Daime de Guarda em caso de doenca, no caso de alguma aflicio
espiritual, alguma perturbacdo, alguma coisa que possa chegar. Mas geralmente é

mais pra doenga mesmo, é pra caso de doenga, em caso de ajuda mesmo. Sé pra

iSso mesmo. Fora isso eu sé uso o Daime nas sessoes?!’.

E mais um depoimento esclarecendo uma nova razao para a utilizacdo do

Daime de Guarda:

Eu uso o Daime de Guarda quando estou na peia, naqueles dias que a gente nem

consegue sair da cama, nem nada. Ou quando estou muito bravo, também. A gente

toma um pouquinho para acalmar®'®,

Dessa forma, além dos motivos apontados anteriormente, como ajuda para o
trabalho, picada de cobras e cura de doencas, o daimista também busca no seu
Daime de Guarda a resposta para determinadas “aflicdes espirituais” ou “alguma
perturbacdo”, além de um estado psicolégico mais equilibrado. Portanto, as razdes
para a utilizacdo do Daime de Guarda atravessam todo espectro de problemas que
afligem o ser humano, comecando pela cura das doencas fisicas, passando pela
resolucdo dos disturbios emocionais e psicoldgicos, chegando a superacdo das
aflicbes espirituais.

Entretanto, existe um outro aspecto da utilizacdo do Daime de Guarda que
esta relacionado com uma dimensdo mais ampla do universo daimista, além das

guestdes e problemas pessoais. Segundo o Sr. Luis Mendes, ao Daime de Guarda:

Vocé recorre, vocé pode se recorrer. E uma protecdo mais proxima que vocé tem
pra recorrer. Entdo dentro dessas caracteristicas, ai vocé podia se valer daquele
Daime, de tomar o seu Daime e aquele Daime lhe socorrer.

21" Entrevista com o Sr. José Aparecido, dirigentardgoonto em Lavras, M.G., realizada em outubroGi¥ 2
218 Entrevista com o Sr. Nelson Silva, fardado dajég@8u do Gamarra, realizada em dezembro de 2007.
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Apontando para essa mesma dire¢éo, Fabio Pedalino Costa afirmou:

O Daime de Guarda, como o nome diz, é para se ter de guarda em casa. Ali,
normalmente, todo o fardado, todo membro da doutrina, tem um altar em casa e
nesse altar ele guarda o Daime, normalmente em um lugar um pouquinho mais alto,
com o objetivo de ter uma protecdo. E é um Daime que normalmente,
necessariamente, ndo precisa ser tomado. A ndo ser assim em caso de uma
doenca, uma emergéncia e tal. Mas normalmente ele € um Daime para ficar no altar,
em uma garrafinha bem pequena.

Ambos os relatos evidenciam um uso bem diferente da simples resolucao
dos males individuais do daimista, colocando o Daime de Guarda na condicédo de
portador de um poder capaz de gerar protecdo e socorro. SO a presenca da
beberagem sagrada € suficiente para garantir a seguranca e o bem estar do
ambiente e do seu portador, independente de sua ingestdo. Logo, o simples fato do
Daime se encontrar em um lugar possibilita sua inundacdo com emanacdes

transcendentais.

E € exatamente essa natureza especial do Daime de Guarda que lhe permite
ser o remédio para todos os males, fisicos, psicoldgicos e espirituais; e, a0 mesmo
tempo, fonte de protecéo para o daimista. O Santo Daime, no universo simbolico do
movimento religioso, ndo € s6 uma bebida, mas sim um *“ser divino”, uma
manifestacdo do sagrado, enfim, uma hierofania, como j& analisado anteriormente.
Como materializacdo do divino, o Santo Daime promove a cura dos mais diversos
males quando ingerido, enquanto sua simples presenca impregna o ambiente onde

se encontra com uma aura divinal.

E durante o feitio que, no simbolismo daimista, cipd, folha, agua e fogo se
fundem para materializarem o “sangue de Cristo”. Portanto, € nesta alquimia
sagrada da floresta que se elabora o Daime de Guarda. E, do feitio, a beberagem

sacralizada segue para o lar do daimista. Segundo Fabio Pedalino Costa:

O Daime de Guarda pode ser qualquer Daime que for feito. A Unica diferenca dele é
gue voceé ja separa um para dar para as pessoas. Entdo normalmente todo membro
tem seu Daime de Guarda, que € um Daime um pouco mais concentrado para poder
se conservar mais. O Daime concentrado se conserva mais durante os anos. E ter
uma garrafinha assim pequena, para o caso de uma doenca. Mas, como j4 falei, o
Daime de Guarda ndo é necessariamente para tomar. Normalmente, vocé deixa
uma garrafa pequena ao lado de seu Daime de Guarda para tomar, se necessario.
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Portanto, alicercado no seu carater de materializacdo do transcendente, é
possivel afirmar que o Daime de Guarda e seu uso doméstico se constituem em
uma reelaboracdo que se aproxima consideravelmente do culto aos santos, em

especial no seu desdobramento privado, do catolicismo popular.

Primeiramente, € importante se perceber que existe espaco na dindmica do
catolicismo popular para uma resignifcacao tao peculiar, pois, como afirma Edénio
VALE:

O catolicismo popular se constitui, portanto, como uma é&rea de liberdade e
autonomia em que 0 povo se sente poder mover-se com espontaneidade, seguindo
suas motivacBes e sua cosmo-visdo sacral e desenvolvendo uma linguagem e um
tipo de relacionamento com 0s lugares, coisas e pessoas santas em que tudo se
passa entre o fiel e o objeto de sua devocéo, na qual ele encontra um amparo psico-
emocional®®.

No universo religioso do caboclo amazodnico, essa “espontaneidade” foi o
alicerce do processo de reelaboracdo simbodlica que deu origem ao movimento
daimista. Logo, é possivel afirmar que o Santo Daime compartilha dessa
“espontaneidade” presente no catolicismo popular, constituindo-se em uma nova
forma extremamente peculiar de relacionamento com o sagrado catolico. E €
exatamente na bebida divina que o daimista encontra a sua mais importante fonte
de “amparo psico-emocional”’. Dessa forma, a “liberdade e autonomia”, que o
catolicismo popular garante para o individuo permitiu que, do interior da floresta, os
santos populares saissem todos fundidos, transfigurados, liquefeitos e

engarrafados.

E uma caracteristica marcante das praticas religiosas populares a
multiplicacdo de intermediadores com o sagrado. No catolicismo popular brasileiro
essa flexibilidade é observada por Carlos Rodrigues BRANDAO:

Para obter um sistema simbdlico universal e concreto, capaz de abarcar de uma s6
vez a pluralidade de todas as trocas e a realizacdo de suas concretudes sobre
vidas, familias e comunidades, o catolicismo camponés multiplicou categorias de

sujeitos sobrenaturais polares e seus mediadores humanos, celestes e infernais™®.

219 Edénio VALE,Aspectos psico-grupais do comportamento religiospugar, p. 75.
220 Carlos Rodrigues BRANDAGDs Deuses do Poyp. 180.



121

Portanto, existe espaco para um amplo didlogo entre o catolicismo popular
brasileiro e 0 Santo Daime. Conectados por suas maleaveis estrutras simbdlicas, o
Santo Daime e as praticas catolicas populares estabelecem amplos espacos de
intersecdo. E € exatamente nesta dinamica de conexdes que o Daime de Guarda
assume um lugar, lado a lado, com os multiplos mediadores catélicos com o

transcendente.

Mas ndo € somente uma questdo de se perceber a possibilidade de se
aproximar o Santo Daime de algum nicho do flexivel universo simbdlico do
catolicismo popular brasileiro. E também de fundamental importancia se entender

onde se encaixa a utilizagdo do Daime de Guarda neste complexo simbdlico.

Para BRANDAO, os catélicos percebem a religido como “um estoque de

regras e recursos do sagrado a servico das demandas cotidianas”?, de forma que:

No mundo dos catélicos de foice e viola, a fronteira entre religido e magia tem
contornos pouco definidos. Por isso “pedir’ no sarava ndo é pecado, mas equivale a
usar um recurso a mais. Ali sdo pequenas as diferencas entre esperar um milagre:
da parte do Deus supremo; de uma das suas “trés pessoas” — de preferéncia o
“Filho”, mas ndo o Cristo cdsmico dos leigos intelectualizados, nem o “chefédo” dos
cursilhistas, e sim o “Menino Jesus”, ou 0 “Bom Jesus de Pirapora”, “do Iguape”,
“‘dos Perdbes” ou “da Cana Verde”; de uma das muitas padroeiras “Nossas
Senhoras”; de um, ou de uma associacao logica de mediadores especialistas; de
uma fracdo de corpo de Cristo, com as “cinco chagas”; de entidades santificadas —
“meu anjo da guarda”; “as almas do purgatorio”, “as treze almas benditas, sabidas e
entendidas”; ou ainda, de um objeto simbdlico tornado poderoso, como “o0 santo
lenho”, as reliquias de um santo, o timulo de um menino, uma fonte de 4gua, uma
cruz de beira de estrada®?.

E porque ndo o divino engarrafado? Pois é na resolucdo das demandas
cotidianas que o Daime de Guarda se aproxima dos multiplos receptaculos do
sagrado encontrados no universo simbdlico do catolicismo popular. Sem substituir a
figura do santo catdlico, que também estd presente nas préticas devocionais
daimistas, o Daime de Guarda se constitui em uma das manifestacbes mais
presentes e atuantes do sagrado no cotidiano dos seguidores do movimento
religioso, assim como sdo 0s santos nas praticas domeésticas do catolicismo

popular.

221 Carlos BRANDAO, @. cit.,p. 125.
222 1bid., p. 133.
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Alba ZALUAR é outra autora que segue essa mesma linha de andlise sobre a
religiosidade do povo. Segundo ela, fora das estruturas de controle da Igreja, o
catolicismo popular se abre para uma infinita possibilidade de resignificacdes
simbdlicas, reflexo das incontaveis realidades particulares construidas no universo

das classes populares camponesas. Para ZALUAR:

A pratica popular espontédnea — isto é, fora do controle da Igreja — no manejo dos
simbolos que 0s santos e as associagfes religiosas constituem sugere qual é a
gualidade principal desses simbolos: sua capacidade de desdobrar-se ou reproduzir-

se de acordo com o desdobramento e reproducdo dos grupos, redes ou categorias

de pessoas pelos santos e associacdes religiosas representadas®?.

Assim sendo, dentro da racionalidade prépria do catolicismo popular
brasileiro, boa parte do conjunto de praticas rituais que estruturam a relagcdo com o
sagrado se orienta com o objetivo de conseguir algo. E uma intermediacdo que o
santo faz em favor de alguém ou do grupo, “por isso mesmo, desses santos

dependia o bem-estar material de ‘seu povo™?*,

Percebe-se, portanto, uma
racionalidade pratica voltada claramente para o fim mais direto dos individuos que
vivenciam essas experiéncias religiosas, que € a sobrevivéncia e a resolucdo dos
problemas cotidianos. Logo, a presenca do Daime de Guarda como um dos
elementos centrais da superacdo dos obstaculos eventuais e da manutencdo da
ordem diaria do daimista pode sintoniza-lo com a ldgica racionalmente pratica do
catolicismo popular.

Entretanto, apesar de estar profundamente marcado por praticas muitas
vezes entendidas como irracionais e desprovidas de uma fundamentacgéo ética, o
catolicismo popular brasileiro foi capaz de produzir todo um arcaboug¢o moral a partir
de reinterpretacdes e resignificacdes da matriz ética do cristianismo, a qual pertence

0 Santo Daime. Nesse sentido, Alba ZALUAR defende a:

(...) refutacéo da tese de que o catolicismo popular é uma religido “instrumentalista”,
sem “preocupacdes morais”. As rigidas exigéncias feitas ao comportamento tanto
das dancadoras e dos musicos quanto dos assistentes [participantes da festa de Sao
Gongalo, no interior da Bahia] representariam a moral do modo de vida tradicional no

que diz respeito a vida familiar e & relacdo entre os sexos®%.

223 Alba ZALUAR, Os Homens de Deus, 64.
2241bid., p. 61.
2% bid., p.63.
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N&o é, portanto, por mero acaso ou capricho que se exige da pessoa que
deseja ter o Daime de Guarda retiddo moral e compromisso com os padrdes éticos

cristdos. Como afirma o Sr. Luis Mendes:

Tem que caprichar para isso [ter o Daime de Guarda]. Tem que se habilitar, porque
merecimento todo mundo tem, mas tem que saber com o que esta se lidando.
Porque ele € limpo [0 Santo Daime], nele ndo tem sujeira ndo. Devido a essa pureza
tdo grandiosa, ele pode ser Daime ou ndo. De acordo com o valor que a gente vai

dando. Se vocé nao da o valor ou entdo apronta alguma coisa que nao condiz com a

existéncia dele, com a responsabilidade de zelo, ai ja ndo é Daime. E isso que ele

corresponde. Pode tomar que ndo adianta nada.

O catolicismo popular, independente da categoria em que as elites
dominantes o enquadram, rompe com a necessidade da institucionalizacdo para
concretizar a relagdo com o sagrado. A distancia incomensuravel que separa criador
e criaturas exige uma intermediacdo, que pode ser feita pelas grandes instituicoes
religiosas. Entretanto, o catolicismo popular elege como seu intermediador a figura
do santo. Este pode estar em casa, na igreja ou na capela, mas sempre esta ao
lado do crente. A figura do santo encarna o sagrado, € uma hierofania. Logo, néo &
necessaria a Igreja e todo seu aparato clerical e ritualistico para romper as
distancias que separam os homens de Deus, existe uma ponte muito mais eficiente
e presente: o santo.

E mesmo esse ndo € o santo historico, ainda controlado pela Igreja, que
monopoliza sua histéria e canoniza¢do, mas a imagem, concreta e palpavel, que se

transforma em receptaculo do sagrado. Como afirma Alba ZALUAR:

Em todos os municipios estudados, os santos eram identificados as imagens
(estatuas), que constituiam representacdes iconograficas dessas entidades, ao
mesmo tempo pessoas e espiritos divinos, existentes localmente. Essas imagens
podem pertencer a Igreja e as irmandades religiosas e, nesse caso, “moravam” nas
capelas e igrejas locais. Podiam também pertencer a individuos ou familias e, nesse
caso, “morariam” em altares especialmente construidos dentro de suas casas. Eram
a essas imagens localmente conhecidas e, em alguns casos, localmente achadas

que se dirigiam os pedidos e que se atribuiam poderes milagrosos®*®.

O santo esta presente, é palpavel. O devoto pode tocé-lo ou té-lo em casa. E
companheiro e fiel aqueles que Ihe rendem fidelidade. Esta presente a toda hora
para interceder ou solucionar os problemas cotidianos que Deus, muito ocupado

com as questdes de ordem universal, ndo tem tempo de resolver. Em relagcéo a esta

%6 Alba ZALUAR, op. cit.,p. 59.
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caracteristica do culto aos santos do catolicismo popular, Pedro Ribeiro de
OLIVEIRA afirma:

O santo esta ao alcance imediato do fiel: na imagem, na estampa, no santuério, num
cruzeiro a beira da estrada, numa gruta, ou nos arredores de um cemitério. O fiel ndo
precisa recorrer a um mediador especializado para contatar o santo; vai diretamente
a ele, conversa com ele, expbe seus problemas, agradece “as gracas”, ou
simplesmente presta seu ato de culto. O santo, por sua vez, ndo é uma entidade
abstrata, mas, por assim dizer, é encarnado na imagem que o representa®’.

Da mesma forma que o divino pode estar em uma garrafa, ao alcance do
daimista em seu altar, materializado em liquido que emana as irradiacdes do
sagrado em tudo a sua volta. Em sua casa, o daimista pode contar com seu Daime
de Guarda, que também dispensa qualquer mediador especializado, pois ja esta ali
a presenca transcendental. Segundo o Sr. Luis Mendes, o Daime é “Deus, vem do
reino de Deus”.

Na loégica do catolicismo popular, 0 que importa € a capacidade de
intervencao na realidade que o santo tem. Esse € um dos motivos para a devocao
do povo se voltar muito mais para a imagem ou outro objeto qualquer que encarnem
0 sagrado. Pois, como encarnacdo do transcendente, os santos, materializados nas
imagens e objetos de devocdo, sdo capazes de conduzir ou alterar o0s

acontecimentos do mundo material. Como afirma Rodolfo Witzig GUTTILA:

No entanto, ainda que admirados por suas vidas exemplares, exaustivamente
reiteradas nas narrativas hagiograficas, os santos eram e continuam sendo

invocados — malgrado os esfor¢os apologéticos do clero — sobretudo por seus

poderes extraterrenos®”.

Mas além dos santuarios e lugares publicos onde se processam as
manifestacdes coletivas de devogbes populares, existe uma outra dimenséo do culto
aos santos no catolicismo popular de extremo relevo. Essa é a dimensao privada,
gue se desenrola no ambiente doméstico do devoto. Pois, na multiplicidade de
receptéculos do sagrado produzidos pelo catolicismo popular, existe espaco também
para imagens, objetos e praticas sacralizadas pelo fiel e utilizadas em uma relacao

particular com o santo. Segundo as observacdes de OLIVEIRA:

As pesquisas feitas no Brasil revelam que a grande maioria dos catélicos pratica sua
religido de modo privatizado. Pode-se estimar essa maioria entre 70 e 80% dos
catolicos no Brasil. Caracteriza-se o catolicismo privatizado por ter como seu nudcleo

22" pedro Ribeiro de OLIVEIRAQ Catolicismo do Povq. 79.
228 Rodolfo Witzig GUTTILA,A Casa do Santo e o Santo da GgsaB4.
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a devocdo aos santos. SO que, ao invés de celebrar a devogédo ao santo de modo
comunitario, como no catolicismo tradicional, esse culto tem um carater privado. Vale
examinar o que significa a categoria de santos, que ndo se confundem com o0s
santos reconhecidos oficialmente pela Igreja. E muito mais abrangente, pois inclui,
além dos santos canonizados pela Igreja, todas as denominacdes locais e titulares
de Maria Santissima, de Jesus, bem como santos locais e familiares. Uma crianca
assassinada com requintes de crueldade, uma pessoa morta tragicamente, ou um
leproso que morre sem se queixar da vida, todos esses passam a categoria de
santos, capazes de proteger e de alcangar gragas para quem a eles recorre com

f é229

E recorrer com fé é exatamente o que o daimista faz quando, passando por
uma dificuldade, fisica ou emocional, toma uma colher de seu Daime de Guarda
para resolver seus problemas e permanecer resguardado de outros gragas a
presenca constante em seu ambiente familiar da beberagem sagrada. Assim como
para Alexandre OTTEN “o culto aos santos apoia, encoraja, da paciéncia para o

devoto suportar e enfrentar as agruras da vida™?*

, 0 Daime de Guarda esta pronto
para auxiliar o daimista a qualquer hora. Portanto, é sua capacidade de atuar como
protetor e solucionador de crises cotidianas; e sua presenca no ambiente familiar,
que o credenciam para assumir o lugar do “santo de casa” no universo simbolico
daimista.

Uma das utilizagdes do Daime de Guarda que mais ressalta a confianca e a fé
inabalaveis do daimista em sua hierofania engarrafada € o seu uso durante o parto.
Neste, que é um dos momentos mais importantes e delicados na vida de qualquer
mulher, a presenca do Daime de Guarda representa seu papel fundamental como
veiculo do sagrado e mantenedor de uma ordem superior, assim como seria a
presenca de uma imagem consagrada trazida junto ao corpo por uma parturiente

devota de um santo catoélico. Falando sobre esse fato, o Sr. Luis Mendes afirma:

E muito antigo o costume das mulheres gravidas tomarem seu Daime de Guarda.
Desde o tempo do Mestre, no tempo remoto dele, que em geral nessa época as
mulheres tinham muitos filhos, a minha teve dez e por ai ia. Todos partos normais
com o Daime na frente. E até ai ndo se conheceu na Histéria que alguma tenha
morrido em consequéncia do parto com o Daime. E isso sem falar em toda uma
gestacdo que ela vem tomando Daime. Quanto mais melhor. Até o parto, quando
chega na hora tem aguele com mais dificuldades, mas sempre eram realizados.
Também tinham as parteiras oficializadas da casa que também tomavam Daime na
hora do parto. E um ritual. Por isso tem que ser feito em casa. (...) H& contos

229 pedro Ribeiro de OLIVEIRA, m cit.,p. 77.
230 Alexandre OTTEN, “Deus é brasileiro”. Uma leituemldgica do catolicismo popular tradicional, p. 1
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emocionantes, de partos sem esperanca que foram conseguidos através do Daime.

Tem inclusive a Vera Froes®,

A privatizacdo do culto aos santos aproxima o devoto de seu intercessor,
principalmente em relacdo as preocupacdes do cotidiano dos fiéis. Em casa o
contato é direto e diario, com a presenca do sagrado transformando profundamente
0 ambiente em que se encontra. Mas o transcendente requer um lugar especial,
distinto daqueles ndo sacralizados; um espaco reservado, com certas interdi¢des,
separado do ambiente profano. Afinal, este € o local onde a hierofania se manifesta.

Normalmente, no catolicismo popular, o lugar reservado para a imagem do
santo e os objetos sacralizados pelo devoto é um altar ou oratério. Colocado, na
maioria das vezes, em lugares reservados especificamente para este fim no
ambiente familiar, o altar ou oratério domeéstico se constituem em uma das
caracteristicas mais tradicionais e presentes do universo simbalico religioso do povo
brasileiro. Segundo Riolando AZZI, “os oratdrios eram conservados em muitas casas
em lugar de destaque e respeito, tanto nas cidades como na zona rural”®*?,

Esse culto doméstico e o local especial para receber o santo no ambiente

familiar também s@o mencionados por GUTTILA:

O eixo estrutural dos cultos domésticos e privados sera, portanto, a relacdo direta
entre o devoto e o “santo de casa” — representado concretamente pela imagem que
habita o orat6rio doméstico. Na falta deste, qualquer peca de mobilia que sirva para

acolher a imagem do santo de devocéo fara as vezes do outro®®.

A utilizagdo de altares e oratérios domésticos € introduzida no Brasil no bojo
do culto aos santos, que veio se desenvolvendo desde o periodo colonial da histéria
brasileira. Ainda segundo GUTTILA:

Era o senhor que promovia e comandava a religido familiar, que tinha por ndcleo e
objeto o culto aos santos. De modo geral, a dulia se organizava em torno do oratério
doméstico, ou ainda na capela avizinhada a casa grande, reunindo familiares, a
extensa parentela, homens livres ligados por lacos de lealdade ao senhor — e,

invariavelmente, por lacos de compadrio — bem como escravos domésticos®**.

21 A pesquisadora Vera Froes, fardada antiga da idautdescreve em sua ob&anto Daime, cultura
amazonicasua dificil experiéncia no parto ajudada pelo Baime de Guarda, além de relatar diversas outras
situacdes que comprovam a tradicdo daimista délgauo Daime de Guarda durante a gestacéo eto.pa

232 Riolando AZZI1,0 Catolicismo Popular no Brasiispectos histéricos, p. 25.

233 Rodolfo GUTTILA, . cit,, p. 183.

234 1bid., p. 49.
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Os altares e oratérios domésticos sdo locais especiais nas praticas
devocionais do catolicismo popular. Portanto, os cuidados sado grandes por parte
dos fiéis que os mantém em casa. Limpeza, atencdo para que objetos nao
relacionados ao sagrado ndo permanec¢am no altar, a preocupagdo com a harmonia
e a conservacdo dos objetos e imagens sacralizadas, séo tipicos cuidados que 0s
devotos normalmente tém com esses lugares privados de manifestacdo do
transcendente. Toda essa dedicacdo em torno de altares e oratorios reflete o
compromisso do devoto para com o santo, incluindo tudo o que se relaciona com
ele. Como afirma ZALUAR, *“tradicionalmente, a devogdo aos santos também
implicava fidelidade e dedicacéo traduzidas no preparo de festas e dancas e o

cuidado com o altar e a imagem do santo”**°.

Riolando AZZI encontra em José Lins do Rego e Afonso de Taunay a
descricdo dos cuidados especiais dedicados aos altares e oratérios domeésticos
desde o periodo colonial. Observando “o carinho com que enfeitavam e enriqueciam
os oratérios com portas de cortina e arcos de talha e muitas e ricas imagens™,
além do respeito refletido no ato de sempre manter coberto o oratorio
confeccionado com o nobre jacaranda, AZZl demonstra a importancia central

desses nichos familiares do sagrado para o catolicismo popular brasileiro.

Da mesma forma, pode-se encontrar no movimento religioso daimista a
necessidade de um lugar especialmente reservado para se deixar o Daime de

Guarda. Sobre essa questéo, o Sr. Luis Mendes afirmou:

O Mestre Irineu, quando fornecia o Daime de Guarda, fazia algumas observacoes:
primeiro que esse Daime que vocé tem em sua casa seja guardado bem
ambientado. N&o sO pelo fato de sua conservagdo, que é um ambiente seco e
arejado, como o cuidado maior que se tem ¢é pelo fato de outros pormenores. Entéo
tem que ser um ambiente apropriado somente para ele e seus acessorios (...) nunca
no quarto do casal em um lugar so dele, uma apropriacao que se faz para ele.

Seguindo essa mesma linha de pensamento, Fabio Pedalino Costa declarou:

Como o nome ja diz, o Daime de Guarda é para se ter de guarda em casa. Ai
normalmente todo fardado, todo membro da doutrina, tem seu altar em casa e nesse
altar ele guarda o Daime de Guarda, normalmente em um lugar mais alto com o

235 Alba ZALUAR, op.cit.,p. 94.
2% Riolando AZZlI,0p. cit.,p. 26.
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objetivo de ter uma protegéo (...) o Daime de Guarda é, normalmente, um Daime
para se ter no altar.

Percebe-se, dessa forma, a mesma preocupagado que existe no catolicismo
popular em relacdo ao local reservado para as imagens e objetos sacralizados pelo
devoto de um santo no ambiente familiar. Assim como o0s oratérios e altares
caseiros catolicos, os altares daimistas sdo lugares especiais que 0s seguidores
desse movimento religioso preparam em seus lares para receber o Daime de

Guarda.

E claro o cuidado e a preocupacéo com a limpeza e a escolha dos objetos
que compdem esses altares familiares, principalmente com alguns itens
sacralizados pelos daimistas, que tém lugar de destaque em seus altares. A
presenca do Cruzeiro, por exemplo, € quase obrigatdria nesses nichos do sagrado
familiar daimista, assim como é obrigatdria sua presenca nas mesas colocadas nos
centros dos saldes durante os rituais do movimento religioso. Em todas as casas,
visitadas foi constata a presenca dessa cruz nos altares, como mostra a foto a

seqguir:

Figura 1

No altar da casa visitada, além do Cruzeiro, é possivel observar o terco
catdlico, imagens de santos, como a de Nossa Senhora da Concei¢do, a de Sdo
Sebastido e a de Sao Miguel Arcanjo, algumas caixas de incenso, uma pequena
garrafa de agua benta, conseguida em uma igreja catolica, fotos de Raimundo
Irineu Serra e de Rita Gregério de Melo, vilva de Sebastido Mota de Melo, e,

evidentemente, algumas garrafas com o Daime de Guarda.
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Em outros altares, foi percebida a existéncia de praticamente oS mesmos
objetos, como o Cruzeiro, a imagem de santos catdlicos, tercos e fotos de

expoentes daimistas:

Figura 2

Neste exemplo, estdo presentes a imagem da sagrada familia, fixada na
parede acima do altar, o Cruzeiro, com um terco ao redor, um pequeno copo para a
ingestdo do Daime de Guarda, uma foto de Sebastido Mota de Melo, duas garrafas
com a beberagem sagrada, uma pequena tdbua com uma inscricdo de oracao
catélica, uma bolsa lateral com os hinarios utilizados nos rituais € um pequeno
recipiente em que era guardada a estrela de metal, distintivo da vestimenta ritual do
fardado daimista. O elemento peculiar fica por conta da estrela do mar, que pode
ser entendido como alusdo a sacralizacdo da natureza presente na doutrina do

Santo Daime.

Em outro altar, colocado na parte superior do corredor de outra casa visitada,
pode-se constatar a presenca de todos o0s objetos consagrados nos exemplos
anteriores, com a presenca novamente de um pequeno recipiente contendo agua
benta, conseguida em uma igreja catélica, e de uma vela e flores, elementos
também caracteristicos de altares e oratorios do catolicismo popular brasileiro. Esse
detalhe demonstra a preocupacéo e o cuidado para com esses locais, pois, para
manter velas acesas e flores em bom estado, é necessaria uma manutencao
constante. Outro elemento peculiar encontrado foi a presenca de uma pequena
imagem de Nha Chica, uma beata que viveu no municipio de Baependi no séc. XIX

e é centro de uma devocgao muito forte na regido:
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Ll
Figura 3

Interessante também foi um altar organizado por uma jovem daimista de
apenas 10 anos de idade, em que foram encontradas, além do Cruzeiro, do terco,
de um pequeno presépio, da vela de sete dias e do Daime de Guarda, imagens
angelicais que fazem parte do universo simbdlico da religiosidade infantil:

Figura 4

Em outros dois altares, € utilizada a figura da pomba branca colocada logo
acima do cruzeiro, simbolo que representa o Espirito Santo, terceira pessoa da
Santissima Trindade, para catélicos e daimistas:
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Figura 5 Figura 6

A influéncia da religiosidade oriental, cada vez mais presente no movimento
daimista, pode ser percebida neste altar, em que uma imagem de Buda ocupa
espaco lado a lado com as figuras tradicionais do catolicismo, como a Sagrada

Familia, e fotos de Raimundo Irineu Serra e Sebastido Mota de Melo e sua esposa
Rita Gregorio de Melo:

Figura 7

Mesmo em lugares improvisados, o cuidado com os altares daimistas é
grande, como se percebe neste altar alocado sobre a estrutura de uma maquina de

costura, mas muito bem cuidado e limpo, apesar de sua simplicidade:
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Figura 8

Portanto, € possivel constatar uma série de elementos que aproximam 0s
altares domésticos daimistas dos oratérios e altares caseiros do catolicismo
popular. Ambos sdo o nicho de recepcdo do sagrado no ambiente familiar. Sao
cuidados com extremo zelo, assumem um papel de destaque no local onde se
encontram e uma importancia enorme no ambiente doméstico, tanto de daimistas
como de catélicos. Os elementos que os compdem sdo extremamente semelhantes,

imagens e objetos sacralizados, tercos, velas, flores.

Dessa forma, a presenca do sagrado liquefeito nos altares daimistas
estabelece uma ponte direta com as praticas devocionais domésticas do catolicismo
popular brasileiro. No seu percurso absolutamente peculiar e Gnico, o Santo Daime
anda sobre dormentes fornecidos pelo cristianismo e trilhos dispostos pelo
catolicismo popular. Entretanto, € importante ressaltar que, apesar de assumir o
lugar do santo de casa para o daimista, a relacdo do Daime de Guarda com o0s
adeptos desse movimento religioso guarda suas particularidades.

Primeiramente, ndo existe uma relacdo de troca clientelista, como a que se
observa nas praticas do catolicismo popular entre o devoto e 0 santo. Ou seja, 0
daimista n&do faz promessa ao seu Daime de Guarda na esperanca de conseguir
algo, para depois cumprir o compromisso firmado. O que se percebe € uma relacédo
mais gratuita e espontanea com essa hierofania engarrafada. A presenca, o simples
fato do daimista ter o Daime de Guarda em seu ambiente familiar, ja Ihe possibilita
ter a garantia de sua protecéo, independente de qualquer troca ou pagamento de
promessa. Inclusive, nada impede o daimista de fazer e pagar promessas aos

santos catoélicos, como qualquer outro devoto. Mas, em relacdo ao seu Daime de
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Guarda, sua protecdo ja estd garantida, evidentemente que com o devido

“merecimento”, como observado anteriormente.

Em segundo lugar, a beberagem sagrada pode ter um valor simbdlico maior
para o daimista do que as imagens para os devotos do catolicismo popular. Nao é o
caso das imagens encontradas em condi¢cdes especiais ou que comprovaram sua
capacidade singular de operar milagres, que, na maior parte das vezes, encontram-
se em santuarios ou capelas abertas para o culto coletivo, mas, muitas das imagens
dos santos caseiros sao simplesmente representacfes dos santos para seus
proprietarios, podendo, inclusive, serem trocadas eventualmente, no caso de se
guebrarem ou envelhecerem. Entretanto, o Daime de Guarda sempre mantém a sua
condicdo de manifestacao liquida do sagrado, mesmo sendo reposto, em caso de

uso para ingestao ritual.

Por fim, € importante observar a possibilidade da relacdo ser mais proxima e
intima entre o daimista e o seu Daime de Guarda do que aquela entre o devoto e a
imagem do santo caseiro. Pelo fato da maioria dos seguidores desse movimento
religioso ter participado do preparo dessa hierofania durante o feitio, sua interacao
com a beberagem consagrada pode ser maior do que a do catdlico com a
representacdo do seu santo de devogcdo. Foram suas maos, seu suor, sua
dedicacdo e sua fé que permitiram a materializacdo do sagrado naquele liquido
amargo e de cor ocre que ele agora guarda em sua casa e de onde emanam as
irradiagdes dos planos imateriais. Logo, diferentemente do devoto do catolicismo
popular que adquiriu, ganhou ou herdou a imagem que ele mantém em seu altar
domeéstico, o daimista, na maioria das vezes, esteve presente e participante na
materializacdo do sagrado, quando folha, cipd, agua e fogo se fundiram no “sangue

de Cristo”.

Entretanto, existem limites na intermediacdo com o sagrado operada pelo
Daime de Guarda. As praticas domésticas que envolvem essa categoria sao muito
menos importantes, no universo simbolico daimista, que o0s rituais coletivos
realizados no movimento. As grandes obrigacdes dos fardados, no cotidiano do
grupo, giram em torno das atividades conjuntas, como os trabalhos espirituais na
igreja ou mutirbes. S&o0 nesses momentos que o daimista demonstra sua disposi¢ao
para trilhar o arduo caminho do auto-conhecimento e consegue os créditos,

acrescentados ao seu “merecimento”. Dessa forma, ndo é no conforto do lar, que o
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membro do movimento religioso se realiza como daimista, mas vivenciando as
praticas coletivas. O Daime de Guarda € visto como um auxiliar, mas néo € capaz
de proporcionar as experiéncias que somente se processam nos momentos de
vivéncias coletivas. Assim como um devoto de Sao Francisco pode ter a imagem do
santo em seu altar, cuidadosamente mantido em casa, mas nada substitui, para ele,
a sensacgdo de sentir as gotas de agua benta aspergidas pelos frades franciscanos
no santuario de Canindé. E no desenrolar das praticas litirgicas e nas
manifestacdes de devocao coletivas, que reside a esperanca para a resolucdo das
grandes questdes e dos obstaculos da vida. E é cantando os hinarios na igreja ou
macerando o jagube durante os feitios, lado a lado com seus companheiros, que o0s
daimistas acreditam estar se preparando para concretizar o objetivo de vivenciar a
experiéncia de ser cristdo, cerrando fileiras no Exército do Mestre Império
Juramidam. Enquanto da garrafa, colocada em seu lugar de destaque no altar,
com seu conteudo consagrado, continua a emanar os fluidos divinos que encantam

o cotidiano do daimista, protegido por seu santo de casa, o0 Daime de Guarda.
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CONCLUSAO

O Santo Daime é uma religido genuinamente brasileira. Nao so6 pelo simples
fato de ter surgido no Brasil, mas por ter se construido a partir da mesma dinamica
que norteia o espirito religioso desse povo que nasceu da fusdo do europeu, com o
africano e o amerindio. Uma dindmica que tem no seu vértice central uma matriz
essencialmente cristd, mas amplamente eclética e aberta a reelaboracdes e
resignificagbes simbolicas das mais diversas. Esse caldeirdo em constante
ebulicdo, de onde brotam as religides brasileiras, € o berco do Santo Daime.
Portanto, conhecer melhor o Santo Daime significa entender mais profundamente a

religiosidade do Brasil.

Nesse sentido, 0 objetivo dessa pesquisa foi propor uma forma especifica de
se entender o movimento daimista. Buscou-se um olhar sobre o Santo Daime que
permitisse enxerga-lo, ndo como um movimento xamanico, como em boa parte da
producdo académica sobre o tema, mas como uma religido que tem um alicerce
essencialmente cristdo, sobre o qual foi sendo construido um arcabouco simbdlico e

ritual a partir de diferentes matrizes religiosas.

Primeiramente, foram desenterrados, das raizes culturais do fundador do
movimento religioso, os indicios da presenca crucial da matriz cristd, consolidada
através do catolicismo e, particularmente, das suas praticas populares. Sem
descartar a importancia de outras influéncias, como a pajelanca ou as
manifestacbes afro-brasileiras, foi possivel perceber que Raimundo Irineu Serra

teve uma origem alicercada profundamente nos principios do catolicismo popular.

Ainda nessa primeira etapa da pesquisa, abriu-se um paréntese para a
andlise do processo de construcdo de uma igreja daimista. Criada na segunda
geracédo de nucleos do Santo Daime fora da regido norte, a igreja Céu do Gamarra
€ um exemplo da dindmica de expansdo do movimento daimista para além de seus
limites originais. Apesar de nao estar exatamente dentro da analise proposta, a
idéia foi aproveitar a pesquisa de campo realizada nesta igreja, com as entrevistas e
visitas para a coleta do material visual, para registrar, mesmo que de forma
resumida, a histéria dessas pessoas que largaram tudo por um ideal religioso.

Evidentemente, a abordagem nao foi profunda, mesmo porque, como ja foi dito, se
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tratou de um parénteses, portanto ainda existem muitas possibilidades de pesquisa
sobre a histéria dessa e de outras dezenas de igrejas daimistas na busca de
respostas para questdes como as razfes que levariam uma pessoa a largar tudo
para se dedicar a construir ou integrar uma igreja do Santo Daime ou as

dificuldades enfrentadas nesse processo.

Retomando a analise sobre as matrizes culturais do Santo Daime, a pesquisa
se debrucou sobre a producdo académica que interpreta 0 movimento daimista
como sendo xamanico. Levando-se em conta que essa € a corrente predominante
de andlise sobre o tema, o objetivo foi criar o contra-ponto a perspectiva proposta
de se entender o Santo Daime como um movimento cristdo. N&o se buscou negar a
importancia do xamanismo nos fundamentos culturais daimistas. A influéncia das
praticas xamanicas amazonicas € crucial no arcabouco ritual e simbdlico do Santo
Daime. E extremamente marcante a presenca reelaborada das experiéncias
extaticas e de todo um universo de simbolos, que remontam as milenares culturas

da floresta. Portanto, € inquestionavel a parcela xamanica de Juramidam.

Entretanto, mesmo considerando-se a importancia da matriz amerindia para
0 movimento daimista, o que se buscou foi colocar em relevo a alma crista do Santo
Daime. Entender que a estrutura doutrinaria e grande parte dos simbolos daimistas
estdo profundamente enraizados no cristianismo, particularmente na sua vertente
do catolicismo popular brasileiro. O eixo central do movimento, em torno do qual se
aglutinam, em um processo dindmico de reelaboracfes simbdlicas, diferentes
matrizes religiosas, é essencialmente cristdo. Portanto, levando-se em conta a
absoluta singularidade do Santo Daime em suas resignificacdes e tendo em vista
sua esséncia cristd, foi possivel se pensar em uma nova categoria, o Cristianismo
Juramidam. Uma forma totalmente particular de se vivenciar a experiéncia de ser

cristdo, consagrando o sangue de Cristo na bebida sagrada da floresta.

Dessa forma, a pesquisa avangou na busca dos elementos que permitem
sustentar essa visdo. A primeira questao relevante é que os daimistas se entendem
como cristaos, ja que acreditam em Jesus Cristo como filho de Deus, nascido de
uma Virgem, que foi crucificado e ressuscitou para salvar a humanidade. Assim
como a doutrina daimista, contida e divulgada no conjunto de hinarios do
movimento, se assenta basicamente nos valores morais e principios éticos cristaos.

Nas suas praticas, o Santo Daime também evidencia sua alma cristd, com um
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calendério liturgico e uma série de ritos e simbolos fundamentalmente reelaborados
a partir do catolicismo popular, como 0s sacramentos catolicos ou a identificacdo
direta entre os expoentes daimistas e o pantedo catolico. Portanto, foram expostos
0S aspectos que estreitam o0s lacos entre o Santo Daime e o cristianismo,
permitindo a possibilidade de se pensar a constru¢cao da categoria do Cristianismo

Juramidam.

Estreitando ainda mais esses lacos, a pesquisa encerrou sua analise
tracando um paralelo entre os cultos domésticos aos santos do catolicismo popular
brasileiro e uma forma privada de utilizagdo do Santo Daime, conhecido como
Daime de Guarda. O que se demonstrou foi que, mesmo resguardando suas
peculiaridades, o Daime de Guarda promove uma intermediacdo com o sagrado de
forma muito semelhante aquela que se processa nas praticas devocionais
domésticas do catolicismo popular, reforcando, assim, a idéia de um Cristianismo

Juramidam.

Entretanto, € necesséario reconhecer alguns limites dessa pesquisa.
Primeiramente, é importante considerar a dificuldade de se entender claramente a
dindmica fluida das interpenetracdes religiosas que formam o movimento daimista,
na tentativa de observar uma direcdo nesse processo. Ou seja, da mesma forma
que o Santo Daime pode ser visto como cristdo, incorporando elementos
xamanicos, também pode ser entendido como xamanico, incorporando elementos
cristdos, dependendo da perspectiva de andlise. Outra questdo relevante diz
respeito ao alcance das interpretagcdes elaboradas sobre as resignificacdes
simbdlicas processadas no Santo Daime. Até que ponto se estendem as conexdes
entre o fardado daimista e o clero catdlico, ou entre o sangue de Cristo e a
beberagem ocre servida nos rituais daimistas. Da mesma forma, € importante
considerar os limites da pesquisa de campo, apontando para a necessidade de
ampliacdo do numero de igrejas visitadas e daimistas entrevistados, com o intuito

de se aprofundar a analise da peculiar categoria do Daime de Guarda.

Portanto, de maneira alguma foi pretensdo dessa pesquisa chegar a
verdades definitivas e acabadas sobre o tema. O objetivo foi propor um olhar, que,
evidentemente, ainda tem muito para ser explorado. Dessa forma, diversas
questbes ainda se abrem diante das idéias trabalhadas. E importante uma anélise

mais aprofundada sobre o alcance do processo de reelaboracdo simbdlica daimista,
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percebendo até que ponto se mantém e até que ponto se transformam os simbolos
religiosos na construgdo do Santo Daime. Logo, seriam interessantes novas
pesquisas que aprofundassem a gquestdo, jA que a maior ou menor envergadura,
em que se processam essas reelaboracfes simbdlicas, determina as possibilidades

para a existéncia de um Cristianismo Juramidam.

Outro aspecto relevante que merece atencdo € a categoria do Daime de
Guarda. O paralelo entre essa hierofania daimista e os santos de casa do
catolicismo popular pode gerar futuras reflexdes, ampliando ou estreitando esses
pontos de conexdo. Seriam necessarias novas pesquisas de campo que
ampliassem a coleta de informacgdes sobre as peculiaridades no uso do Daime de
Guarda, colhendo elementos, que possam reforcar ou refutar a ligacdo com as

praticas domeésticas catolicas.

Por fim, ndo podem ser deixadas de lado as possibilidades de andlise sobre
0 conjunto de hinérios daimistas, a riquissima tradicdo musical do Santo Daime.
Com uma profusdo consideravel, levando-se em conta somente aqueles
amplamente reconhecidos pelos daimistas € possivel se pensar em numeros que
chegam aos quatro digitos, os hinarios se constituem em um dos mais interessantes
elementos do movimento religioso. Com sua condi¢cdo especialissima de tradi¢céo
revelada, portanto verdade incontestavel, e receptaculo da tradicdo doutrinaria, na
simbologia daimista entendidos como os novos evangelhos, os hinos sédo, ndo so
fonte de informagéo, mas também objetos interessantissimos de analise. Dessa
forma, seriam importantes novas pesquisas que mergulhassem mais

profundamente nesse vastissimo campo de estudos.

Portanto, diante dos dados e conclusdes apresentadas, apesar dos limites
inerentes a toda producdo do conhecimento e a essa pesquisa em particular, é
possivel propor um ponto de vista peculiar sobre o Santo Daime, percebendo-o na
categoria do Cristianismo Juramidam e abrindo, consequentemente, um enorme

leque de investigacdo sobre o tema.
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