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A abordagem

O texto a seguir apresenta alguns elementos simboélicos do culto da ayahuasca'
no Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal (CEBUDV), com o objetivo de
analisar a elaboracio dos modos de constitui¢do do espiritismo local que atua na
defini¢o nativa do transe, a burracheira.

Nos ritos religiosos do CEBUDV, doravante Unifio do Vegetal, ou UDV, o
adepto “comunga” o vegetal ou a hoasca, um ch4 feito a partir do cip6 e da folha? da
planta e, conforme seu merecimento, experimenta a burracheira. Minha interrogagio
do transe udevista incide sobre a presenca do guia espiritual, manifestada na
burracheira, o Mestre Gabriel, como uma forg¢a que impele o sujeito a acdo no mundo.

A Unido do Vegetal surgiu em uma regido de extragio gomifera e logo se
estabeleceu na periferia de Porto Velho/RO no inicio dos anos 1960. O processo de
expansio para o centro-sul do Brasil representou um impacto na formulagio de sua
cosmologia. O transito entre a formagdo da UDV nas “colocacoes” dos seringais e na
periferia de Porto Velho, e sua posterior difusdo entre a classe média dos grandes
centros urbanos é uma passagem rica para a articulagio de percepgdes a respeito dos
contornos da tradicio e da modernidade no campo religioso. O sentido precipuo
desse movimento apresenta-se na nog¢io do transe, internamente formulada como a
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entrada no espaco sagrado, em que se dd o encontro com o Mestre, fonte do
conhecimento conducente ao “eu verdadeiro”.

A ressignificagdo da ayahuasca na Unido do Vegetal di-se através de
ressonancias entre sistemas e codigos diversos, numa tentativa de totalizacdo de
pontos de vista parciais (Carneiro da Cunha 1998). Indico ainda como estio
organizados na semantica do vegetal elementos do xamanismo e dos espiritismos
brasileiros face a contradi¢des, mediagdes e cddigos partilhados com o Cristianismo,
sem a intenc¢do de propriamente demarcar espacos para tais elementos.

Os centros de trabalho espiritual com a ayahuasca, pioneiros no uso urbano do
chid e que em breve tornar-se-iam instituicoes religiosas ayahuasqueiras, foram
fundados na Amazdnia entre os anos 1930 e 1970. O registro que segue corresponde
as datas oficiais de criacio dos respectivos grupos. Em 1930 surge o Alto Santo,
liderado pelo maranhense Raimundo Irineu Serra em Rio Branco, Acre. No ano de
1945, na mesma cidade, o maranhense Daniel Pereira de Mattos, ex-daimista, funda
a Barquinha. No seringal Sunta, fronteira com a Bolivia, em 1961, o baiano José
Gabriel da Costa cria a Unifio do Vegetal. Em 1974, o Padrinho Sebastiio Mota de
Melo, nascido e criado na regifdo da floresta, funda nos arredores de Rio Branco o
Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra — CEFLURIS,
recentemente renomeado ICEFLU, Igreja do Culto Eclético da Fluente Luz Universal
Patrono Sebastiio Mota de Melo. O Centro de Iluminagio Cristd Luz Universal
CICLU - Alto Santo — e o CEFLURIS sio ambos conhecidos como Santo Daime,
apesar dos conflitos e das acusacbes que marcam a relacio entre as duas linhas.
Enquanto a UDV e o CEFLURIS possuem representacdes em todos os estados
brasileiros, nos EUA e em diversos pafses da Europa, as linhas da Barquinha e do
Alto Santo encontram-se restritas 2 regido norte do Brasil.

O estudo das linhas urbanas ayahuasqueiras (Monteiro da Silva 1983; Goulart
2004; Labate 2004), aponta para o campo ainda pouco explorado dos estudos de
como a interlocucio religiosa no Brasil apresenta, nas chamadas religides espiritas,
notadamente no transe medidnico, uma caracteristica importante para as
investigacdes sobre as representagdes no campo religioso do pafs (Camargo 1961;
Gabriel 1985; Carvalho 1999).

Busco compreender a dinAmica do transe no grupo a partir da cosmologia
nativa e de suas tensdes constitutivas no que diz respeito as propriedades significadas
no sacramento. Inicio a argumentacdo lancando mao de uma anélise comparativa
entre o surgimento do Santo Daime e a criacio da UDV, através de breves narrativas
acerca da biografia dos fundadores de ambas as linhas. O percurso dos dois lideres no
periodo de formacio das respectivas religiosidades propicia o debate de continuidades
e contrastes face ao uso da ayahausca que os antecede, o dos curandeiros, ou caboclos
da floresta.

O surgimento das religiosidades urbanas da ayahuasca problematiza o tema da
cura fisica e de sua ancoragem espiritual. No presente, utilizo os termos curandeirismo



132 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 31(2): 130-153, 2011

amazOnico, vegetalismo, tradi¢do cabocla da ayahuasca e xamanismo indigena em
referéncia a posicdo do sujeito como detentor do poder de acionar forcas espirituais
diversas, capazes de agir sobre o corpo e a alma dos humanos. Segundo o perspectivismo
amerindio (Viveiros de Castro 1996), ndo se trata de uma oposi¢io entre mundos
diversos, mas sim de um trinsito que remete a uma ideia de equivaléncia entre os
seres, transmitida no prolongamento entre humanos e nio humanos. Proponho a
discussio sobretudo da ideia de um prolongamento entre o humano e o nio humano
e de modos e possibilidades de ac¢io associados a tal nogéo, de acordo com a reinvengio
do uso urbano da ayahuasca.

A relagdo de aproximacéo e distanciamento entre o lider da UDV e a tradi¢ao
cabocla da ayahuasca serd conduzida de modo privilegiado no interior das ideias-
chave do pensamento udevista com relagio ao caréter espiritual do transe e & méxima
teoldgica da evolugio espiritual propiciada através do contato com a esséncia da
bebida, 0 Mestre. A qualidade desse encontro é mediada pela voli¢ao do adepto de,
em sucessivas encarnagdes, encontrar-se com seu “eu verdadeiro”, baseado nos critérios
morais do tripé “familia, trabalho e religido”.

Nao obstante as diferengas, Santo Daime e UDV partilham do principio atribuido
a acdo do cha que o remete a consubstancializagio de uma for¢a superior (Durkheim
1996) capaz de guiar o sujeito em busca de sua esséncia, ou seja, do espirito. O adepto do
Santo Daime “toma” o daime que porta uma forga, a presenga do Mestre Irineu sob a
esséncia espiritual do Mestre Juramidam. O adepto da UDV “bebe” o vegetal para alcangar
a burracheira, habitada pelo Mestre Gabriel. Desse modo, a ingestio da bebida e a vivéncia
orientada de seu efeito compdem o locus privilegiado de comunicacéo do sujeito com o
poder que habita o ch4, fonte de aprendizado.

Em razdo da experiéncia de deslocamento do espirito, “tomar o Daime” ou
“beber o vegetal” é uma pratica que tem sido caracterizada com a marca xamanica
da passagem entre mundos diversos, centro das cosmologias do Santo Daime
(Monteiro 1983; La Roque 1989; MacRae 1992; Groisman 1991) e da Unio do
Vegetal (Langdon 1996).

A atribuico antropoldgica do elemento xaménico nas religides ayahuasqueiras
urbanas deve-se, em larga medida, & experiéncia de contato com forcas invisiveis.
Contudo, entre os grupos, as forgas a serem acionadas sdo objeto de conflito e
acusagdes. Sob o efeito extdtico, o iniciado aprende a mover tais poderes, fazendo-
os trabalharem sob sua orientagdo. No xamanismo indigena, que independe do uso
de psicoativos, assim como no vegetalismo (Luna 1986; Taussig 1993), forgas benéficas
ou maléficas podem ser acionadas e comandadas pelo xamé ou curandeiro, o que
impoe respeito aqueles a quem se atribui tal poder.

A ambiguidade do poder do xami, que pode mover os poderes invisiveis para
0 bem ou para o mal, surge das anélises interpretativas da identificacio xaménica das
matrizes urbanas da ayahuasca, uma vez que essas se identificam como cristas e,
portanto, estdo imbuidas da oposicio entre o0 bem e o mal no campo do sagrado.
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Desse modo, é preciso relativizar a marca xaméanica em razio dos principios e
limites do voo espiritual nos grupos abordados, que ressignificam o conhecimento
tradicional xamAnico. Nas cosmologias daimista e udevista, a bebida é um meio de
contato com uma forca superior, mas tal forca é metonimicamente representada pelo
lider carismético, percebido como guia da bebida. Destacam-se as praticas da caridade,
da irradiagfo, da obediéncia, da evolu¢io e do autoconhecimento, distribuidas de
modo distinto em cada uma das linhas matriciais da ayahuasca.

Diante da ressignificagdo daimista e udevista, é importante interrogar se a
comunicac¢io extraordindria alcangada por meio da bebida é uma caracteristica
suficiente para determinar o suposto xamanismo desses grupos. Se no xamanismo a
concepcdo do espirito coloca em relacio entidades diversas, de humanos e néo
humanos, em movimento constante, como situar as chamadas religides urbanas da
ayahuasca levando em consideracio esse principio balizador do xamanismo?

Sandra Goulart (2004) realizou uma pesquisa com as trés linhas matriciais no
Acre e em Ronddnia. Em sua tese, a autora embasa o argumento de que, em meio a
contradi¢des e conflitos, as linhas propagam uma mesma tradi¢ao. Nessa perspectiva,
as influéncias xamanica, afro-brasileira, kardecista, esotérica e crista distribuem-se
desigualmente na 6rbita da percepgio teoldgica do ché apresentada por cada uma das
trés linhas. Goulart sustenta que essas sdo diferentes reelaboragoes de um mesmo
complexo de crengas, que conjuga o vegetalismo amazdnico peruano (Luna, op.cit.)
e a pajelanga cabocla (Galvao 1955; Maués 1995).

Nio pretendo retomar aqui a discussio da antropdloga, que analisa, de modo
convincente, o transito da influéncia vegetalista e da pajelanca cabocla entre as
matrizes urbanas da ayahuasca, mas atentar para a semantica comum entre os transes
espirituais articulados por Irineu e Gabriel, nordestinos fundadores de uma tradigao
religiosa na regidio amazonica. O panorama das formacdes do Santo Daime e da
Unifo do Vegetal alimenta o escopo da andlise a respeito da habilidade udevista de
transitar por referéncias variadas na formacao de um ethos em que a influéncia de um
espirito alheio e superior, o lider carismatico, nfo prescinde da tonica crista do livre-
arbitrio, propagada através da busca enfatica do autoconhecimento como critério de
evolugio espiritual. Tais categorias tomam lugar central na abordagem aqui
apresentada devido a preeminéncia de tais questdes, observada nos rituais e discursos
pessoais analisados na pesquisa desenvolvida no CEBUDV (Melo 2010).

Os caboclos da floresta — uma tradigio inferior a partir da releitura religiosa’®

Raimundo Irineu Serra nasceu na Baixada Maranhense em 1890. Integrando
a massa de trabalhadores nordestinos que embarcaram em navios rumo aos seringais
da Amazonia, chegou ao Acre em 1912, final do auge do primeiro periodo da
exploracio gomifera, levada a decadéncia pela competi¢io com a produgio
proveniente da Asia.
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José Gabriel da Costa nasceu no ano de 1922, em uma regido préxima a Feira
de Santana/BA. De l4 partiu em 1942 e viveu por alguns meses em Salvador. Em
1943, Gabriel chegou ao norte, membro do exército recrutado para a extragio da
borracha fornecida as frentes de combate dos Aliados na Segunda Guerra Mundial,
época em que tal exploragio foi temporariamente intensificada. Assim sendo, ele
passou a residir entre a capital do antigo territério de Guaporé e os seringais da
fronteira com a Bolivia, de 1943 a 1965.

Irineu e Gabriel, de acordo com seus seguidores, tiveram sua “missao” guiada
pelo encontro com o “tesouro”, mengdo aos motivos edénicos tipicos de um imaginario
messidnico reconfigurado na descoberta da valiosa bebida, capaz de conferir poderes
aquele especialmente dotado de sabedoria e habilitado a trabalhar com forcas
espirituais. A leitura nativa do valor desse “tesouro” esta ligada 4 nocéo de que ele
¢ capaz de revelar o espirito (ou a esséncia) de ambas as figuras carisméticas, assim
como o de seus seguidores, tudo de acordo com o merecimento de cada um, categoria
hierarquizante comum aos dois grupos, que provém da mediaco entre a espiritualidade
e o comportamento desejado.

Ambos os lideres conheceram o ch4 através dos curandeiros da floresta e logo
rejeitaram tal modo de “trabalhar com o cha”, visto como “magia negra” ou
“curiosidade”, a manifestacio de um “conhecimento incompleto”. A relagdo com o
ché surge nesse contato com uma tradigio tomada como impura, que deveria ser
superada no desenrolar da missdo de cada um dos lideres carismaticos, portadores de
um “conhecimento superior”.

O uso do chd na Amazonia de Irineu e Gabriel tem na categoria doutrina o
fundamento dos cultos emergentes do Santo Daime e da Unido do Vegetal, que
procuram se legitimar enquanto religides enfatizando modos hierarquizados de se
“trabalhar” com a bebida, como veremos adiante. “Trabalhar” na linguagem local é
uma referéncia as potencialidades inerentes a substincia que, nio sendo univoca,
requer uma determinada orientacio para que sua utilizacdo possa atingir certos
propdsitos “superiores”.

A reinvencio do uso da ayahuasca pelos lideres Irineu e Gabriel identifica suas
respectivas doutrinas como um conhecimento “superior”, ao associar um elemento
nativo a autenticacfo do religioso, em contraste com o uso “incompleto” da floresta,
praticado por indios e mesticos. A evocagio da diferenca enquanto superioridade é
parte do léxico dos curandeiros ayahuasqueiros, que afirmam seu poder sobre o feitigo,
como mostra Taussig (1996). Por outro lado, na linguagem dos lideres carisméticos,
a ideia de uma doutrina orientadora dos trabalhos com a bebida supde unificacéo e
centralizac@o da fonte de poder, em detrimento da nogio de poder individual inerente
a figura do curandeiro.

O termo “curioso”, adotado pela UDV para se referir aqueles externos a fronteira
do grupo, é citado por Eduardo Galvio em seus estudos numa pequena comunidade
do Baixo Amazonas em 1948 como uma denominagio utilizada por caboclos em
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referéncia ao trabalho de parteiras semiprofissionais que afirmavam possuir “um
‘conhecimento’ que os doutores nio possuem” (Galvao 1955:121). Na periferia de
Iquitos, Peru, Dobkin de Rios (1972), durante sua etnografia, torna-se uma “curiosa”,
ou seja, uma cartomante. A “curiosidade” é uma categoria que indica poderes de
manipulagio de forgas invisiveis geridos de forma andrquica, portanto nao articulados
numa ordenagio devidamente sistematizada. Tal dominio, assim como a feitigaria,
pode acarretar éxitos ou malogros, em contraste com a busca por um alinhamento
religioso promovida por uma doutrina organizada.

Aspectos da elaboragio do conhecimento espiritual dos lideres do Daime e da
UDV sio gestados em narrativas que remontam a relagdo desses individuos com as
praticas que os iniciaram na experiéncia com a bebida. Desse contato provém
rompimentos e continuidades, sendo tal experiéncia fonte de ambivaléncias na
formacdo religiosa dos grupos em tela.

Destaco versdes reduzidas de duas narrativas oferecidas pela pesquisa de Goulart
(op.cit.) sobre as primeiras experiéncias de Irineu com a ayahuasca. Sao diferentes
versdes que se referem a mensagens opostas e assimiladas de modo desigual pela
doutrina. A ndo homogeneidade das versoes relacionadas a trajetéria do fundador do
Santo Daime enseja um discurso impreciso acerca das fontes irradiadoras do poder do
Mestre. No caso da UDV tem-se conhecimento de uma tnica versdo de como José
Gabriel conheceu o ch4, em que hé pouco espaco para deslizamentos de sentido e é
possivel entrever a constitui¢do de uma franca intengéo de diferenca face ao uso da
bebida pelos “curiosos” da floresta.

Irineu foi convidado por Antdnio Costa para conhecer um grupo no Peru que
bebia um ch4 de nome ayahuasca e, entéo,

tomou a bebida e quando os outros comecaram a trabalhar, botaram a
boca no mundo chamando o demoénio. Ele também comegou a chamar.
S6 que na propor¢io que ele chamava o demonio, eram cruzes que iam
aparecendo [...] O Mestre comecou a analisar. “O diabo tem medo de
cruz e na medida que eu chamo por ele, aparecem as cruzes. Tem coisa
ai...” (Goulart op.cit.:30).

A narrativa segue, atendo-se a uma outra ocasido em que Irineu bebeu o ch4,
que d4 continuidade ao mito, sugerindo elementos formadores da doutrina:

Era uma noite clara... E quando ele comegou a mirar deu muita vontade
de olhar para a lua. Quando olhou ela veio se aproximando [...] E ficou
parada. Dentro da lua uma Senhora sentada numa poltrona, muito
formosa e bela [...] Ela falou para ele:

— Tu tem coragem de me chamar de Satanis?

— Ave Maria, minha Senhora, de jeito nenhum! [...]



136 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 31(2): 130-153, 2011

— O que vocé estd vendo ninguém nunca viu. S6 tu. Agora me diz:
quem vocé acha que eu sou?
— Vés sois a Deusa Universal.

A Senhora, de nome Clara, aparecera outras vezes, reconhecendo Irineu como
alguém dotado de sensibilidade extraordindria e orientando-o em sua “missao”.

Segundo um antigo daimista, Mestre Irineu encontrou o verdadeiro nome da
bebida, pois ayahuasca era o nome primitivo, anterior 4 doutrina e, portanto, ainda
néo se tratava do daime, uma vez que sob o nome indigena a bebida se encontrava
em nivel inferior de desenvolvimento. A transformagao do nome do ch4, seja no
Santo Daime ou na Unifo do Vegetal, comunica como a denominacdo quéchua da
bebida ¢ identificada ao seu estégio primitivo, ideia que reproduz a hierarquia racial
da sociedade brasileira.

Noutros relatos, surge a figura de um mestre curandeiro, as vezes chamado de
Don Pizzon ou Pizango, aparece como um ser espiritual ligado a bebida. Falando em
espanhol ou como descendente dos incas, o ser vaticina os poderes de Irineu e diz:

— S6 usted tem condi¢des de trabalhar com o Daime. Ninguém mais esté
vendo o que tu td vendo (Revista do Centendrio 1992:21, apud Goulart
op.cit.).

Na primeira versio, o experimento no Peru é representado a partir de imagens
demonfacas. Contudo, a visdo provocada pela bebida, a mirago de Irineu, contradiz
a evocagio sonora, mostrando-lhe o simbolo da cristandade. Num segundo momento,
Irineu recebe a visita de uma figura feminina beatifica, que posteriormente seri
identificada com Santa Clara ou Nossa Senhora da Conceigéo, uma figura que evoca
a Virgem Maria.

A narrativa fixada no mito de origem do Santo Daime é a da Santa, e nfo a do
caboclo Pizzon. Na segunda narrativa, o inca é também um “caboclo”, entidade presente
nas diversas religiosidades de tonalidade afro-indo-brasileira. Contudo, o elemento central
da cristalizacio mitica € a visdo de uma santa catdlica, que lhe pergunta se ele acha que
ela é satands. A interrogacio da santa é associada a relagio de Irineu com a bebida,
purificando-o de sua experiéncia “cabocla” anterior e construindo a separacdo entre o
“bem” e 0 “mal”, condigio para a entrega do poder a Irineu.

Nas duas versdes temos a miragao no centro dos poderes de Irineu. A primeira
narrativa diz respeito 2 inferioridade do uso do cha na floresta, ligado aos cultos
demoniacos a serem superados pela missao divina do Mestre, anunciada por cruzes e,
finalmente, por uma bela figura feminina surgida da lua. A segunda é uma versio que
goza de menor visibilidade no grupo, onde o caboclo Pizango surge como guia da
bebida, reconhecendo e legitimando o poder superior de Irineu diante dos demais
participantes da sess@o.
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Na Unido do Vegetal, a légica de atribuicdo de superioridade da doutrina é
radicalizada na relac@o que se estabelece entre José Gabriel e a bebida, desde o inicio
alinhada ao distanciamento dos “mestres de curiosidade”, segundo classificagao
udevista que faz referéncia ao uso do ché pelos curandeiros.

Em coléquios entre adeptos, conta-se como os “curiosos” perceberam uma
alteracio no efeito do cha durante os primeiros contatos de José Gabriel com a
bebida, indicio da interagdo de Gabriel com o cha. A narrativa, gravada* na voz da
vitva, mestre Pequenina, conta a aclamacio de Gabriel como mestre superior por
doze “mestres de curiosidade”. O poder de mudar a frequéncia da burracheira sugere
a forga do Mestre que, de acordo com o mito de origem do ché, a Histéria da Hoasca,
insere-se metonimicamente na propria bebida, misturando-se com ela. Essa narrativa,
por ser longa e complexa, nio cabe no espaco limitado deste artigo. Para o presente,
basta saber que nela Gabriel conta suas encarnacdes anteriores e, ao final, afirma: “A
burracheira sou eu”. Comentarei essa importante assertiva adiante.

Anos depois, em 1° de abril de 1959, no seringal Guarapari, fronteira com a
Bolivia, José Gabriel recebe o chd em sua casa, das maos de Chico Lourenco.

Pequenina, em entrevista gravada ao lado de seu filho Jair, relata as primeiras
experiéncias de Gabriel e sua familia com o ché:

[Chico Lourengo] falou uma porgao de coisas: “Ah Gabriel, eu levo a
pessoa nos encantos, fago a pessoa ver aquilo que a pessoa quer”. Quando
foi no tempo de burracheira o papai falou pro Chico Lourencgo: “Olha,
Chico Lourenco, a pessoa ndo deve falar aquilo que nio pode fazer”. Foi
quando o Chico Lourengo disse: “E isso mesmo, Gabriel, é isso mesmo”
[...] Daf 0 Mestre Gabriel ja comegou a repreender ele.

Nessa mesma ocasido, foi marcada a proxima sessdo para o dia 24 de junho.
Neste dia, conta Pequenina: “Bebemos o vegetal & noite, numa sessdo muito forte
[...] fiquei muito nervosa”. Uma terceira sessio foi entdo determinada e Chico
Lourengo trouxe o cip6 e a folha. Fizeram o chd com muitas outras folhas e “casquinha
de pau”, o que provocou o questionamento de Gabriel a Chico Lourengo, que lhe
respondeu que aquilo tudo era para eles terem muitas visdes. Segue a narragio:

O tempo desbaratinou no meio de todo mundo, tinha diversas pessoas,
e 0 povo j4 assombrado com tanta coisa que aparecia [...] foi quando
meu filho Jair, gritando muito [...] foi que o Mestre que é o Mestre
Gabriel hoje, pegou no brago dele e disse: “Meu filho”, quando ele disse
“Meu filho” ele foi virou-se para o pai dele e disse: “O St. é mestre”. Ele
disse: “Sou”. E disse: “O Sr., um Mestre feito por Deus” [...] Af o Mestre
Gabriel disse: “Olhe, Chico, vocé nio sabe, isso aqui é uma coisa de
Deus e vocé nio sabe trabalhar... vocé t4 misturando muita coisa”. E



138 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 31(2): 130-153, 2011

nesse momento o Mestre Gabriel comegou a dizer umas palavras, como
se estivesse doutrinando.

Algum tempo depois, no Acre, apds dirigir uma sessfo a pedido de doze mestres
de curiosidade que o tinham “visto nos encantos”, Gabriel foi aclamado Mestre.

O controle da burracheira sera depois exercido pelo Mestre Gabriel e aprendido
por sua esposa, mestre Pequenina, que conta como um dia um rapaz foi procurar o
Mestre com uma burracheira que n#o passava e o lider “colheu” a burracheira “num
desatamento de sapato” (3° Congresso UDV — DVD, 1995). Diz-se na Unifo que a
burracheira é “guiada pela palavra”, contudo esse exemplo do desatamento de sapato
evidencia o poder do lider em manipular objetos, desempenhado antes do contato
com a bebida e que se associa ao vegetal e a sua “forga estranha”, a burracheira.

Com Chico Lourenco, outros trés aspectos sdo ressaltados: primeiramente a
assertiva que propaga que a fungio da bebida seria fazer a pessoa entrar nos “encantos”
e ver o que quer, adivinhando o futuro ou conhecendo o passado, é censurada por
Gabriel. De acordo com o mito de origem, conhecer tudo o que ha é uma prerrogativa
do mestre verdadeiro, por isso Gabriel, numa prévia de sua atuacio como Mestre da
Unifo do Vegetal, repreende aquele que se pde em um lugar indevido. “Corrigir”, em
vez de “repreender”, é o termo adotado para essa inclinacdo doutrindria do Mestre
Gabriel, prenunciada no episédio com Chico Lourengo, que, como um discipulo,
reconhece e acata a autoridade do Mestre.

A multiplicidade de folhas e casquinhas de pau no depoimento de Pequenina
refere-se a tradi¢@o dos curandeiros da floresta, na qual outros vegetais sdo acrescidos
ao cozimento da beberagem. A Unifo do Vegetal, nas primeiras décadas, manteve o
costume de adicionar outros vegetais, tradigio chamada de “nove vegetal”, que podiam
ser, a critério do mestre do preparo do ch, a ele acrescentados para fins de cura,
realizados em sessdo especifica. Tais vegetais nfo possuem efeitos psicoativos, segundo
depoimentos informalmente colhidos. Nos anos 2000 esse costume foi abandonado
no CEBUDV, sob a alegagio de que a pratica do curandeirismo € prevista no cédigo
penal.

A crescente busca por legitimidade da institui¢do parece transformar costumes
vernaculares em desvios frente aos modos legitimados do uso religioso da bebida. O
banimento da pratica dos “nove vegetal” corrobora a afirmagio de que o centro
espirita trabalha com a “cura do espirito”, provavelmente com a intencéo de apartar-
se da pratica de cura espiritual dos males do corpo, pratica exercida por José Gabriel
antes da UDV.

Nos relatos, o poder recebido pelo Mestre Irineu provém da miracéo, categoria
presente tanto na UDV quanto no Daime, mas que nesse tem um papel fundamental
na doutrina e na forma ritual. Na UDV, o jogo de perguntas e respostas® que toma a
maior parte da cena ritual conforma uma dindmica que parece nao conceder espaco
privilegiado & experiéncia visionaria. H4 uma certa tenso face & miragio, expressao
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imprevisivel do efeito da bebida, que leva a suspeita de que essa seja uma agéo
realizada para atingir exclusivamente um estado de éxtase.

Um exemplo do desconforto com a miragio, devido ao seu cardter mistico
inddmito e ndo domesticével, nos termos de Bastide (1975), é a redugéo do tempo
destinado ao siléncio nas sessdes, como atestado por diversos scios, desequilibrando
os espacos entre o desejo da mistica e os requisitos da racionalidade moral, que atuam
de modo ambiguo na semantica da burracheira.

O Mestre Irineu tomava o Daime para “mirar” e ver os caminhos de cura
daqueles que o procuravam. Os discipulos do Daime remetem-se constantemente s
suas miragdes como portadoras dos ensinamentos do Mestre. De acordo com Luis
Eduardo Soares (que se refere ao CEFLURIS), a miracdo no Daime constitui “o
instrumento de trabalho espiritual mais nobre nesse grupo, dotado de superiores
efeitos did4ticos”, uma vez que o efeito visiondrio é culturalmente articulado numa
doutrina flexivel e aberta (Soares 1994:218).

No discurso udevista proferido em sessoes “de escala”, realizadas todo primeiro
e terceiro sdbados do més, e nas conversas e entrevistas, dificilmente é concedida tal
preeminéncia ao sentido atribuido as visdes. Em contraponto ao cardter intimo do
efeito visiondrio, a fala nativa frequentemente repde o discurso oficial, loquaz quanto
ao projeto de vida que objetiva a “evolucio”, termo central nas cosmologias espiritas
da Umbanda e do Kardecismo, e que na UDV ¢ lingua franca na cosmovisdo do uso
do cha.

O critério de seletividade na burracheira é um aprendizado importante para a
trajetéria institucional do discipulo. Na Chamada da Minguarana, parte da versio
completa da Histéria da Hoasca, “entrar nos encantos” significa experimentar um
encontro espiritual hierarquicamente diferenciado. O dirigente da sessdo faz o pedido
para que os outros que “ainda nfio podem entrar” nos encantos possam “ver”. Mirar,
“ver”, ou “entrar nos encantos” é uma experiéncia que nfo esté ao alcance de qualquer
um e ¢ auferida de acordo com estégios diferenciados de relacionamento com a for¢a
invisivel do Mestre, institucionalmente condicionada pelo “grau” do adepto, grosso
modo subdividido em quatro niveis. Contudo, sdo comuns questionamentos face a
esse contetdo doutrinario, surgidos em conversas particulares com membros dos
variados “graus” que, assim, negociam sua adesio em meio aos principios
institucionalizados.

Assim, a miragio na UDV adentra uma logica hierdrquica que engendra uma
diferenciagio de sentido, representada pela divisdo entre aqueles merecedores de
entrar nos encantos e os que ainda nfo atingiram tal estagio, mas conseguem alcancar
a visdo dos encantos ofertados pela natureza divina, ou Minguarana. A exegese na
Chamada da Minguarana ndo define a ocorréncia da miragfo, mas gera efeitos
simbélicos sobre ela, concedendo-lhe um lugar social especifico.

Nessa perspectiva, delineiam-se aqui diferentes modulagdes do efeito visionério
nas duas vertentes religiosas. No Daime, todo “fardado”, como é chamado o membro
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do grupo, a principio “sobe ao astral”, dimensio cosmoldgica em que se realiza a luta
do xama contra o mal, o que tornaria cada fardado um xama em potencial (La Roque
Couto 1989; MacRae 1992). O discurso hegemdnico da UDV, codnscio do valor da
estratificacio hierarquica, confere uma distingio aos que estdo no “lugar” de “subir
ao astral” ou “entrar nos encantos” e realizar esse contato especifico e desejavel com
a “forca”.

A especificacio que da sentido a simbdlica da burracheira na Unido do Vegetal
¢ uma categoria que assevera a dimensdo estritamente mental do transe e sugere
distanciamentos das praticas daimistas de Daniel e Sebastifo, fundadores da Barquinha
e do CEFLURIS, respectivamente. Em ambos os grupos h4 a inclusio de rituais de
incorporacio de entidades diversas com fins de “caridade espiritual”. As nuances da
ideia da possessao no campo religioso da ayahuasca como um todo nio serdo aqui
desenvolvidas. Busco no momento indicar como o efeito visiondrio do transe é
introduzido na légica hierarquica da UDV, e quais tradig¢oes estio sendo valorizadas
ou deslegitimadas na constitui¢io de um transe que se pretende especifico: a
burracheira.

No Santo Daime, o trabalho é estruturado através do canto coletivo dos hin4rios
e nfo por meio oratéria, como ocorre na UDV. No cendrio daimista, os passos simples
do “bailado” ou a posi¢io sentada do “trabalho de concentra¢io”, acompanhados de
cantos coletivos, da batida do maraca e de outros instrumentos musicais (como flauta
e violao), mais presentes no “bailado”, estruturam um ambiente de receptividade ao
efeito visionario, percebido como uma ocorréncia altamente desejavel, propiciada a
partir de uma postura firme do discipulo, que deve manter-se na corrente, bailando
e cantando. Tal “firmeza” é elaborada em associacdo com certas préticas cotidianas.

Na UDV, a forma oral é predominante na expressio ritual. A sessdo organiza-
se apds um primeiro momento, de distribuicio hierarquizada do ché, de acordo com
o grau do adepto, prética inexistente no Daime, em que o “despacho” da bebida
separa homens e mulheres, que se posicionam em lados opostos do recinto. A sessdo
na UDV segue com uma leitura dos documentos, contendo estatuto, regras de
convivéncia dos discipulos e mistérios cosmoldgicos. Apds isso, a sequéncia de
chamadas de abertura é executada pelo dirigente, postado sob o arco da mesa, por
meio do qual recebe as emanacoes do guia da bebida. A partir desse momento,
qualquer discipulo pode perguntar, falar ou “chamar”, conforme consentimento do
dirigente.

Na estrutura do rito daimista, o “fardado”, por intermédio da presenga espiritual
de Juramidam, realiza a passagem entre o mundo fisico e o sobrenatural. Na UDV tal
transicdo é operada primeiramente pelo mestre dirigente da sessdo que, na abertura,
chama o Caiano, o primeiro hoasqueiro, espirito do Mestre noutro destacamento, ou
encarnagdo. Num segundo momento, os demais, de acordo com o merecimento
mediado pela 16gica do grau, realizam o deslocamento astral.

A anilise da categoria do grau e das hierarquias espiritual e institucional,
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sobretudo no que diz respeito as suas relacbes com a miracio, tematiza a negociacio
do adepto com os determinantes hegemodnicos da religidio. Como mencionado
anteriormente, muitos entendem sua relacio com o Mestre Gabriel como direta,
independente do reconhecimento instituido pelo grau hierarquico.

A transformagio que revela José Gabriel como Mestre da Unido do Vegetal
tomou lugar nos primeiros anos de contato como o ch4, entre 1959 e 1961, periodo
em que se o lider se recordou, ou seja, alcancou a “cientificagio”, movimento que se
refere A visdo de vidas passadas, 3 compreensio da missio do espirito na Terra, a um
estado de iluminagio, até o presente tido como exclusivo do fundador, mas ao alcance
daqueles de merecimento. Quando entra em contato com o cha, Gabriel recorda-se de
suas encarnacdes anteriores, vinculadas a uma relagfo privilegiada com a bebida, segundo
a Histéria da Hoasca. O poder de Gabriel para mover forgas invisiveis preexistia a sua
vinculacdo com o vegetal, mas potencializa-se apds sua religacio com a bebida. Tal
processo é respaldado por outros mestres que o reconhecem como tal.

José Gabriel completou seu percurso mnemonico nos mistérios do vegetal no
dia 22 de julho de 1961, data da criacdo da Unido do Vegetal. Ou, como dizem os
discipulos, recriagio, pois no destacamento de Gabriel seu espirito encontrava-se em
sua quarta reencarnagio, terceira como lider da UDV. De acordo com a exegese
nativa, logo depois de recriar a Unido, Gabriel rompe com sua filiacdo religiosa
anterior, em que curava sob o poder de certas entidades (como Sultio das Matas,
Truveseiro e Flor de Aurora), em rituais que remontam 2 sua permanéncia na floresta.
Ao recriar a Unifo do Vegetal, Gabriel revela aos seguidores que o acompanhavam
ser ele mesmo a entidade Sultdo das Matas, a mais famosa entre aquelas que costumava
receber no tratamento dos que buscavam seus poderes de cura. O lider teve seu saber
“confirmado no astral superior” no dia 12 de novembro de 1964.

Na UDV, sob o estado de concentragdo mental, o sujeito pode chegar a ter
miracdes, em decorréncia de seu merecimento, categoria também operativa no Daime
como indicativa da qualidade da miragdo. Nao hd na UDV uma dieta purificadora
que proscreva sexo, dlcool e carne vermelha nos dias precedentes a ingestio do ch4,
como ocorre no Santo Daime. A negacdo de algumas praticas que condicionam o
merecimento nfo se restringe a periodos determinados, mas deve ser incorporada
definitivamente no novo modo de vida do praticante, evidenciando a evolugéo
espiritual.

As ayahuascas e as “macumbas” — o jogo acusatério

A interpretagido dos vinculos das duas matrizes urbanas da ayahuasca aqui
abordadas no que diz respeito as tradi¢des multiplas que as compdem tem na relagao
com o transe dos cultos brasileiros de origem indigena e africana um espago para a
reflex@o das identificacdes invisibilizadas no discurso, e por isso prenhes de significados
ao olhar antropolégico. A presenga explicita ou implicita de elementos de cultos
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diversos se apresenta como fios articulados no processo de ressignificagio, uma vez
que a abstracdo analitica ndo deve separar-se nem da cor local nem da ganga histérica
(Mauss 2003:322). Sob esse ponto de vista, o paradigma nativo nfo presta contas aos
planos recolhidos, mas faz ressoar suas intengdes, de acordo como os modos de
disposicio dos elementos articulados no todo (Benjamin 1968).

Mais uma vez, o recurso comparativo é solicitado para depurar caracteristicas
provenientes de contrastes e semelhancas entre o Santo Daime e a Unifo do Vegetal,
grupos religiosos que se irmanam na autoidentificagio com o Cristianismo, e cujos
lideres carisméticos sfo internamente associados 2 figura de Jesus Cristo. De acordo
com Goulart (op.cit.:61), tanto Juramidam quanto Mestre Irineu e Gabriel sdo
identificados com Jesus e seus ensinos (ibid.:209). Na UDV, colhi alguns depoimentos
individuais, portanto nfo institucionais, que corroboram a visio da autora de que o
lider é associado a Jesus Cristo, que emana sua forca espiritual por meio do cha
comungado.

A identificacdo com datas do calendério catdlico, assim como com preces,
santos e outras figuras do Catolicismo é menos visivel na UDV, se comparada ao
Daime e a Barquinha, mas em todas as trés linhas, tais simbolos sdo evocados na
composigio do alinhamento dessas religiosidades com Deus, distanciando-as do clima
de perseguicio e acusagio, assim como se passa no universo umbandista brasileiro
(Ortiz 1978; Gabriel 1984; Negrao 1996).

Goulart apresenta um relato que afirma que no Santo Daime

Tinha muita persegui¢do! Nés éramos incompreendidos [...] A gente
tinha medo porque falavam que deixava a gente doido, enfeiticado [...]
Diziam que era s6 tomar o Daime para a gente ficar que nem doido, que
a gente perdia o controle [...] e que ficava nas méos dele, do Mestre

(2004:42).

Esse depoimento de uma frequentadora do Santo Daime entre os anos 1930 e
1940 aponta a incompreensio sentida pelos adeptos do culto de Irineu, formalmente
iniciado em 1930 na Vila Ivonete, em Rio Branco.

Nas primeiras duas décadas do Santo Daime, os trabalhos de mesa branca com
a manifestagdo de caboclos teriam ocupado espaco no cendrio ritual. Contudo, a
presenca dos caboclos é alvo de exorcismo, pois essas entidades sdo tomadas como
malignas (Goulart op.cit.:93). Na década de 1950, o Mestre Irineu teria suspendido
o trabalho com caboclos por considera-los mentirosos (ibid.:98). No inicio ele
assobiava, fazia “forré6 com daime” e evocava caboclos. Uma maior vigilancia
eclesidstica sobre os cultos de pretensdes catdlicas (Camargo 1961; Maués 1995)
provavelmente incidiu sobre o Daime e a formalizagio do rito. Quanto a esse ponto,
para além de uma maior organizago que suprime caracteristicas de fluidez extatica
mais expressiva, vale interrogar o cenario em formago, que utiliza o léxico do maligno
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na forma do “caboclo”, o que comprova as referéncias ao afro-brasileiro, mesmo que
em um contexto negativo.

Um maior desenvolvimento geoecondmico da regido e a crescente
estigmatiza¢io, indicam, de acordo com Goulart, que a pratica mistica que infere um
carater negativo as entidades dos cultos mistos afro-indo-brasileiros tenha sido
suprimida. O exorcismo de caboclos incorporados, que teria vigorado até os anos
1950, passa a ser ndo apenas excluido, mas substituido pela afirmacio de uma
propagada autenticidade, estabelecida através da oposi¢do a um daime desvirtuado,
supostamente praticado pelo CEFLURIS.

Em foto com seus primeiros seguidores, vé-se Irineu rodeado por pessoas negras,
o que, de acordo com a autora citada, pode ter alimentado o estigma da macumba e
o subsequente temor que permeia o imaginério de recém-ingressados no culto, como
relembra um antigo membro que, durante uma miragio intensa, pensou: “me meti na
maior macumba do mundo e o chefe é aquele preto” (Goulart op.cit.:45).

A tese de Goulart ndo identifica relacoes diretas de Irineu com cultos afro-
indo-brasileiros, conclusio que minha pesquisa corroborou. H4, segundo a autora,
relatos de daimistas antigos que viviam o imaginario da macumba, sobretudo através
do estigma associado ao culto do cha e também através da figura do seu lider, um
negro “bem preto” de altura descomunal. Os autores de estudos sobre o Santo Daime,
anteriormente citados, mencionam a relagio de Irineu com o tambor de mina do
Maranho de forma vaga, deixando entrever uma suposta influéncia do meio em que
nasceu o fundador do Alto Santo. Quanto ao “imaginirio da macumba” como uma
projecdo, acredito que merece atengdo, por parte dos pesquisadores, a possivel
existéncia de elementos afro-brasileiros nos cultos meditinicos populares na Amazonia
dos seringueiros nordestinos (Gabriel 1985; Furuya 1994; Monteiro da Silva 2004).

Os centros do Alto Santo, como também os do CEBUDV, propagam uma
visdo negativa das crengas proprias ao universo afro-brasileiro, o que representa um
importante ponto de cisdo entre os cultos do Alto Santo e os do CEFLURIS. Nesse
segmento daimista, alguns centros d4o abertura a “passagem de entidades”, encarada
como uma experiéncia positiva para o desenvolvimento espiritual de encarnados e
desencarnados (Alves 2007). Nos trabalhos de mesa branca do Alto Santo, a possessio
¢ vista como um inforttnio a ser eliminado e ndo como uma experiéncia mistica
tipica do desenvolvimento espiritual.

A relaco de acusagio € caracteristica das origens do Santo Daime e da UDV
e aponta o uso do cha por parte dos curandeiros da floresta como motivado por
propositos inferiores.

A temitica do poder superior de Gabriel no que diz respeito a sua relagio com
Chico Lourengo, anteriormente relatada, apresenta ainda um aspecto ausente na
narrativa dos trés encontros com Gabriel e familia. Em duas sessdes em que estive
presente foi contada a ocasifio em que beberam o chd com o mestre de “curiosidade”,
a contragosto de Pequenina. Nesse dia Gabriel disse-lhe que ficasse tranquila, pois
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eles iriam beber o cha com Chico Lourengo, porém ele faria um “ponto” numa arvore
para que ninguém tivesse burracheira. Além da manipulagio magica de nomenclatura
umbandista, Gabriel demonstra a pratica, corrente entre curandeiros, da disputa pelo
poder presente no vegetal através do controle de forcas invisiveis.

Tal narrativa, que remonta ao inicio da UDV, recebeu uma leitura diversa em
uma outra sessio, que dava conta de que o Mestre nio precisava riscar “ponto nenhum”
no pé da arvore, e que tal afirmacio foi uma maneira que o lider encontrou para
“atender & compreenso baixa”. Assim, de acordo com a percepcio de um mestre
pioneiro na UDV do DE o poder do Mestre sobre a burracheira nao solicita instancias
outras que o pensamento e a palavra, esses sim legitimados na agdo do lider sobre a
substancia. Desse modo, o ponto riscado torna-se um recurso acionado pelo Mestre
para empreender um didlogo com perspectivas cosmoldgicas consideradas inferiores,
mas ainda assim nio destituidas de interesse.

Segundo Antonio Gabriel, irmio de José Gabriel, esse “conheceu todas as
religides, conheceu terreiros de Salvador, andou por todas as religides procurando a
‘realidade” (Brissac 1999:52). A relacdo entre José Gabriel e o0 mais conhecido dentre
os guias que ele recebia, o Sultdo das Matas, é hoje elaborada e difundida em palestras
institucionais, assim como em sessdes, como um recurso do Mestre para “atender as
outras compreensdes”. Nao havia incorporagdo, Gabriel estava, na verdade, se
comunicando com aqueles que s6 nessa linguagem entenderiam seu poder espiritual.
Essa légica ambivalente, que nega a possessdo, mas a utiliza como estratégia de
comunicacfo, assemelha-se a0 modo pentecostal de acionar uma identidade negativa
ao afro-brasileiro (Montero 1994).

E difundida, entre adeptos da UDV, a interpretacio de que os “macumbeiros”
tinham sido da UDV em outras encarnagdes, trazendo na encarnagio presente
fragmentos de chamadas e histérias anteriormente pertencentes 2 Unifo do Vegetal.
Assim explica-se, do ponto de vista local, a semelhanga entre as “chamadas” da
UDV e os “pontos” da Umbanda.

Mestre Gabriel teria reconhecido, assim, os antigos discipulos, que foram por
um “outro caminho”, chamando-os para “tird-los do engano em que estavam” e
reuni-los na Unido do Vegetal. Esse padrio de autoidentificacio com uma origem
primordial que foi desvirtuada explica a procedéncia de diversos membros que
participaram dos primeiros anos de formacio da UDV. A l6gica da origem repete-se
para explicar as semelhangas ndo s6 do arcabougo estético da doutrina com outras
religides, como entre antigas tradi¢oes de uso da ayahuasca e a UDV.

Ao contrério das parcas evidéncias da participacio de Irineu em cultos afro-
brasileiros, varios depoimentos atestam a grande proximidade que José Gabriel com
os terreiros, locais em que ele nfo ocupava uma posicio interna definida, mas que
seguiu frequentando apds a organizagdo da Unido do Vegetal (Brissac 1999; Goulart
2004). Provavelmente, foi por conta de tal familiaridade que, ao criar a Unifo do
Vegetal, Gabriel enfatizou o rompimento com a possessio, opondo-se aos seus poderes.
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E nessa lgica que se constitui a exegese nativa da burracheira enquanto um transe
em que ndo ha perda de consciéncia, mas sim sua elevagao.

De acordo com entrevistas realizadas por dois antropdlogos que pesquisaram a
UDV, Gabriel atendia pessoas em sua propria casa, onde jogava bizios. Em Porto
Velho tornou-se Ogi e Pai do terreiro de Sdo Benedito, de Mae Chica Macaxeira. Tal
terreiro, visitado por Nunes Pereira em 1941 (Pena Pinheiro 1986:157 apud Monteiro
da Silva 2004:417), figura como o primeiro terreiro de Umbanda de Porto Velho
(Furuya 1994:26) reconhecido pelo pesquisador com sendo de tradigdo mina-jeje,
oriundo da Casa das Minas (Pereira 1979 apud Brissac 1999:58). Nesse local, o
pesquisador identificou um conjunto de cAnticos denominado “Doutrina da Ayahuasca”,
no qual nomes de santos catélicos misturavam-se com os dos voduns Xangd, Badé,
Avérequéte, Sultio das Matas, Marangal4 etc. (Pereira apud Brissac 1999:58). A
inovagAo no ritual mina-jeje com relacio ao uso da ayahuasca é, segundo Nunes Pereira,
um acréscimo de estimulo 2 cena ritual de possessao.

A precis@o do periodo em que a utilizacio da bebida psicoativa adentra centros
umbandistas na Amazdnia é um dado ainda pouco explorado pelas pesquisas. Contudo,
a jungio entre a ayahuasca e a Umbanda é hoje parte da cena neoayahuasqueira’
(Labate 2004), composta também por cultos de incorporacdo, como foi observado na
literatura sobre o CEFLURIS (Alves 2007; Dawson 2009). De todo modo, as pesquisas
a respeito da Unifo do Vegetal citadas coincidem no que concerne 2 indicacéo da
participagdo do lider carismético em ritos afro-indo-brasileiros como curandeiro,
atuacgio que gozava de prestigio entre aqueles que o conheciam nesse periodo, alguns
dos quais se tornaram os primeiros adeptos da UDV.

“Sultao das Matas sou eu” e a exegese institucional

No ano de fundagio da UDV, 1961, José Gabriel declara aos seus seguidores
“Eu quero falar para vocés que tudo o que o Sultido das Matas fez eu sei, Sultdo das
Matas sou eu” (Brissac 1999:62). Para Brissac, a declaracdo de José Gabriel expressa
um rompimento com a incorporagio dos “cultos de caboclo” e a constitui¢do do
transe tipico da UDV: a burracheira. O transe vivido pelo adepto é anunciado pelo
autor, em consonancia com o discurso nativo, como um “transe diverso, no qual nfio
h4 perda da consciéncia, mas sim iluminacio e percepcio de uma forca desconhecida”
(ibid.). A burracheira, assim constituida, nega a tomada de um espirito por outro, mas
significa um encontro do sujeito com o Mestre na busca do autoconhecimento advindo
da concentragido mental, pilar da evolugio espiritual.

Primeiramente, importa perscrutar o que estd sendo dito através do discurso
institucional que visa a dar sentido a afirmagio de José Gabriel, “Sultdo das Matas
sou eu™. A interpretacio local aciona a l6gica do recurso de comunicagio para atrair
membros ancestrais da UDV que se encontravam na Umbanda. Esse é, como no
exorcismo daimista, um modo de se referir a uma outra crenga que, embora negada,
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é reconhecida e incorporada para servir de contraste a uma identidade religiosa que,
como o Kardecismo, ¢ identificada a um Cristianismo evoluido (Branddo 1988:41)
e a valorizagio do transe consciente (Camargo 1961).

Entretanto, a explicacio institucional do “recurso” do Mestre é uma
interpretagio, entre outras possiveis, e que parece corresponder aos anseios de
identidade da UDV, pois tem sido assimilada pela doutrina e por seus seguidores. A
perspectiva que ofereco a seguir percebe a afirmagio em andlise ndo como um
rompimento de Gabriel com a possessdo, mas através da reinvengdo do transe
meditnico propiciado pela ayahuasca. A biografia do lider udevista revela um baiano
do agreste que na infAncia efetuou atos de cura mdgica, frequentou terreiros em
Salvador e em 1943, aos 21 anos, chegou & Amazdnia, onde buscou um “tesouro”,
desenvolveu-se como médium e ofereceu seu corpo como meio de “passagem” a
vérios “caboclos” ou espiritos curadores. Mas sua evolugio, categoria cara ao
Kardecismo e 2 Umbanda, ainda estava por acontecer, tendo se dado no momento
em que ele bebeu o vegetal, coc¢io de ervas nativas da floresta, recordou-se de suas
vidas passadas, encontrou-se consigo mesmo’, e alcancou o grau maximo da evolugio
espiritual. Gabriel operou uma inovagio na tese do continuum meditnico de Candido
Camargo, pois, assim como o “cavalo” na Umbanda (Camargo op.cit.:37), foi capaz
de absorver a sabedoria dos espiritos que recebeu, tornando-se ele mesmo a entidade
anteriormente incorporada (Assuncdo 2006; Salles 2010).

O Mestre conhece a si mesmo, sabe quem ele é e, nessa condi¢io evolutiva,
comunica aos seus discipulos ser ele mesmo o Sultdo das Matas, entidade-rei da
mata, detentora dos saberes de cura do sofrimento humano. Afirma também ser ele
mesmo a burracheira. O “cip6 dos espiritos” transforma Gabriel no caboclo Sultio das
Matas e na burracheira, expandindo seus poderes de cura. Através da metonimia
burracheira-Mestre, o adepto da UDV, ao vivenciar o transe nativo, realiza o encontro
extraordinrio com o guia exclusivo da bebida.

Do ponto de vista local, entende-se que a primeira burracheira do adepto da
UDV ¢ diferente porque a pessoa estd mais perto do Mestre, e ele aos poucos “vem
mostrando para a pessoa ver”. “O Mestre vai te mostrat, se vocé estiver pronta vocé
vai saber, é s6 vocé ir sentindo”, tal afirmacio misteriosa foi-me feita diversas vezes
e paulatinamente esclarecida como aquilo que toca os determinantes da conduta no
caminho da evolu¢io espiritual, calcado no aprendizado do sentimento como uma
afetividade domesticada, em contraposicio a emogao. Essa, tida como disruptiva e de
fonte duvidosa, deve ser lapidada na direcio do sentimento, estavel e construtivo.
Esse é um ensinamento central do conhecimento de um Mestre -— que ensina, dentro
da cabeca do adepto, o que é o coragdo, o sentimento. Tal sabedoria é acessivel
aqueles que querem evoluir e agem no mundo em conformidade com a conduta
prescrita. Volicio e agio os capacitam, pelo merecimento, a “subir ao astral” e conhecer
0 que € o espirito, a esséncia, alcancar o autoconhecimento.

Ouvi diversas vezes em sessdes que a Unido do Vegetal é um “caminho para
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o alto espiritismo” cujo fundamento é o “dominio de si”. Interrogando a respeito da
defini¢do de “baixo espiritismo”, encontrei respostas que, amparadas na tradicio
oral, teciam vinculacdes entre alto e auto, efetuando uma passagem que produz certa
ressonancia (Carneiro da Cunha 1998:14) entre os dois termos de sonoridade idéntica,
cuja légica é uma analogia entre o sagrado e a interioridade humana na nocéo do
“eu” assim constituido. O alto nessa légica intelectualizada néo se referiria a distingdo
de um espiritismo que se opde aos planos mais baixos, com a expressio “baixo
espiritismo” sendo utilizada como uma categoria acusatéria, que remete a um culto
meditnico inferior (Maggie 1977; Ortiz 1978; Gabriel 1985; Negrao 1996; Giumbelli
1997 e 2003). A interpretacio nativa do alto/auto sugere um conhecimento da
bibliografia dos cultos meditinicos e distancia-se do antagonismo alto/baixo, cuja
tOnica era propagada ndo s6 no inicio da UDV, mas especialmente nas décadas
anteriores, quando surgiram as outras linhas matriciais das religides ayahuasqueiras.
O “alto/auto espiritismo” se afirma em oposicdo ao “baixo espiritismo”, a0 mesmo
tempo em que recorre 2 identificacio com um espiritismo interiorizado, propiciador
do autoconhecimento. O mais importante, segundo a orientacdo autocentrada do
Mestre, e enfatizada na doutrina da Unifio do Vegetal, é o contato consigo, “ter a
ciéncia de si”, e nio o encontro com o espirito dos outros, encarnados ou
desencarnados. Contudo, essa recomendagio, frequente no rito, nio impede a
realizac@o de “chamadas” que, como os “chamados” na Pajelanca cabocla (Galvao
1955:129), no Candomblé da Bahia (Bastide 1961), na Mesinha de cura amazonense
(Gabriel 1985:93) e na Jurema nordestina (Assungao 2006) acionam a presenca de
seres espirituais, “o batalhdo” do Mestre.

De acordo com um mestre, pioneiro no DF: “Nossa consciéncia é um dom
divino, requer ser alcangada. O ser humano é perfeito, o praticado é que té sujeito
a imperfei¢do”. Ou seja, lapidando as acoes, lapida-se o espirito. Nesse contexto de
crenca, o uso do chd vem sendo, ao longo das décadas de formagio da religido,
recoberto por uma ética de responsabilidade e controle social. O valor do individuo
estd no centro das praticas morais consensuais em acordo com o tripé “trabalho,
familia e religifo” e que auferem o “saber de si”, conducente aos caminhos da evolugio.

A leitura udevista da evolugio espiritual decorrente do autoconhecimento
aponta um “autoespiritismo” como elaboracio da analogia entre o plano divino e o
individual, o que provoca o movimento entre a espiritualidade e a individuagio segundo
uma perspectiva moderna, na qual a pratica religiosa vai sendo privatizada e individualizada
com vistas ao autoconhecimento (Almeida 2010). Isso, posto dentro da lgica religiosa
em tela, reforca o plano da modernidade através de uma racionalidade movida pelo
autoconhecimento como forma evoluida de contato com uma espiritualidade que
evoca a autoidentificacio da classe média e o valor contemporaneo do “eu”.

Segundo o ponto de vista institucional, a frase “...tudo o que o Sultdo das
Matas fez eu sei, Sultdo das Matas sou eu”, como efetivacio do rompimento de José
Gabriel com os cultos de possessio, corresponde também a demanda por uma intengio
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supostamente contraria: o “conhecimento de si”, o que pode ser analisado como uma
maneira de repelir a incorporacio e estabelecer leituras que a classificam como
irracional.

O recurso a afirmagdo da individualidade tem lugar privilegiado nas falas
nativas. Sabemos como o conceito varia enormemente, a depender do sujeito do
“projeto” (Velho 1999) e que deve ser observado o espaco concedido a individualidade,
pois esse é um termo que se apresenta sob as mais variadas formas (Weber 2004:206-
nota 23). O desenvolvimento da leitura a contrapelo do ponto de vista institucional
da relagio entre José Gabriel e o Sultdo das Matas, a ser aprofundada noutro momento,
expressa uma importante faceta do transe udevista no cenério dos cultos meditnicos
brasileiros e de sua expansio pela classe média dos centros urbanos.

A construgio da burracheira ao longo da expansdo udevista ilumina um transe
permeado por uma representacio do valor da individualidade e de seus regimes de
verdade. O que é deixado & sombra € a relagio inextrincavel entre o objeto comungado
e o guia espiritual, que estabelece a sistematizacio da conduta necesséria ao
autoconhecimento, a “chave” da evolugio espiritual.

A producio do “eu” na UDV traz a problemética analisada por Dumont (1997)
na configuragio da individualidade que se move sob espacos de acio mediados pelo
todo. O espago enfatizado por um “saber de si” engloba definicoes de
autoconhecimento e elementos de magia na metonfmia envolvida no circuito
evolutivo sujeito-vegetal-Mestre e nos determinantes simbdlicos desse contato
extraordinario.

Conclusio

Vimos como as narrativas fundadoras da relagio dos lideres do Santo Daime
e da Unido do Vegetal com o chd evocam modos nfo homogéneos de articulagio
com o uso da beberagem que os antecede. Se nas trés linhas ayahuasqueiras o efeito
da bebida em si nfo € suficiente para entendermos a construgio simbélica do éxtase,
o privilégio concedido ao efeito visiondrio indica correlagdes entre corporeidade e
espiritualidade que, no CEFLURIS, parecem operar de modo mais fluido, enquanto
na UDV e no Alto Santo sugerem certa tensio hierdrquica na tessitura simbdlica que
une éxtase e aprendizado moral.

Na definiczo local do transe udevista surgem valores que hierarquizam a pratica
do encontro espiritual sob a reivindicacio de uma consciéncia superior baseada em
um principio que se pretende moderno e autocentrado. O Mestre Gabriel é a
burracheira (entrega, arrebatamento e fervor, mas também regra e “consciéncia de
si”). “Seguir o Mestre” € buscar essa unifo de integragio delicada e potente, entre
mistica e regra moral, que sustenta a hierarquia interna. Tal tensdo, longe de ser
improdutiva, propicia, como ensina Dumont, uma coexisténcia hierdrquica e
necessaria dos dois opostos. Minha leitura do arcabougo simbdlico udevista se ampara
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no conceito dumontiano de englobamento de contririos (Dumont op.cit.), em razio
de ser o ascetismo moral no pressuposto do “controle de si”, ou “saber de si”, uma
caracteristica central do discurso acerca do uso da bebida extasiante. A ética udevista,
como no conceito de domesticacdo do sagrado (Bastide 1975), ndo abre méo da
magia e do éxtase, englobando-os como formas de equilibrar diferencas e equacionar
ideias ou forgas tteis & comunicacio religiosa em seu meio social de expansio, a
classe média.

Considero a religiosidade em tela mais uma vertente do crescimento do
espiritismo no Brasil, fecundada nas bordas do espiritismo popular, com quem dialoga
em tensdo ao se orientar para um branqueamento das praticas mégicas, que se
legitimam cada vez mais ao se tecer aproximacdes com uma demanda do sujeito
contemporaneo, o autoconhecimento guiado pela revelacio da verdade do “eu”.

O éxtase ayahuasqueiro, assim como seus processos simbolicos, constitui, como
fica claro em meio a tal panorama, um objeto de pesquisa que porta contribuicoes
valiosas ao estudo do transe meditnico e de seus modos de legitimagdo no meio
urbano brasileiro.
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Notas

! O termo “culto da ayahuasca” aqui utilizado designa ritos de grupos religiosos nos quais o contato

com espiritos é capaz de interferir na existéncia humana. A natureza da relacio entre humanos
e ndo humanos, o grau de institucionalidade e a énfase na moral sio pontos importantes na
diferenciagio entre os cultos da bebida. O uso indigena do ch4 ayahuasca no noroeste amazonico
¢ ancestral. O nome é quéchua e significa “cipé dos espiritos”.

2 O cip6 Banisteriopsis caapi contém os alcaloides de betacarbolina: harmina, harmalina e
tetrahidroharminna. A folha do arbusto Psychotria viridis contém o alcaloide N-dimetril-triptamina
(DMT). Essa substincia ingerida via oral € inativa devido a atuagfio da monoamina oxidase
(MAOQ), produzida pelo organismo para evitar possiveis estados de intoxicagio. As betacarbolinas
desempenham fungfo de inibidoras da MAO, permitindo a atuagio da DMT. A compreensio
nativa do processo ¢ narrada no mito de origem, a Histéria da Hoasca.

3 A discussdo a seguir d4 continuidade ao primeiro capitulo da tese de doutorado Beber na fonte:
adesao e transformacdo na Unido do Vegetal. O Centro Espirita Beneficente Unido do Vegetal
possui uma Comissdo Cientifica para analisar e julgar pedidos de pesquisa (Milanez 2011).
Acolhida como pesquisadora participante do grupo, obtive a autorizagfo institucional por meio
de sucessivas negociagdes, quando finalizava o periodo de campo no cronograma do doutorado,
ap6s 29 meses de observagio participante entre os anos de 2006 e 2009. A autorizagio
condicionada impunha o acatamento do segredo inicidtico, o que representa o impedimento de
mengio a qualquer dado cosmoldgico contido no arcabouco mitolégico do grupo. Para acessar
interpretacdes simbolicas do transe, optei por analisar o mito fundador do grupo, pois esse é
contado em sessdes abertas a visitantes, consta de trabalhos académicos, sua gravacio é vendida
em feiras em Porto Velho, circula entre dissidéncias, estd na Internet e foi publicado por um
antigo mestre da UDV (Alves 2009).

4 Na UDV a doutrina é transmitida de “boca a ouvido”, mas as sessdes sdo gravadas. A revelia

da instituigdo, cresce o transito informal de material gravado contendo entrevistas, narrativas

miticas, cAnticos e sessdes, assim como suas publicacdes (Pimentel Alves 2007; 2009).

No mundo dos espiritos. O termo, na bibliografia do campo religioso em tela, esta associado ao
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mundo da “encantaria” maranhense, mas apresenta-se em diversos cultos afro-indo-brasileiros
espalhados no NE. Em As religioes africanas no Brasil, Bastide defende que o “culto dos encantados”
remonta ao esbogo do Catimbé no século XVII (ver Gabriel 1985:73 e Assungio 2006:76).
Semelhante ao recurso estilistico dos livros de Kardec, escritos sob a forma de perguntas e
respostas. Também o programa televisivo com Chico Xavier “Pinga Fogo” apresentava o
conhecimento do médium sob a mesma forma.

Os grupos neoayahuasqueiros surgiram da iniciativa de individuos que participaram das matrizes,
sobretudo as duas maiores, CEFLURIS (hoje ICEFLU) e Unifo do Vegetal (Labate 2004).
Negam a institucionalizagfo e questionam a moralidade conservadora dos grupos matriciais, mas
recorrem 2 fundamentagio espiritual dos lideres das duas principais vertentes religiosas na
constituigdo de espagos de legitimidade social. Em certos grupos a experiéncia fisica é
particularmente intensa e ndo raro, hd dentre esses, a pratica da incorporacéo, ou “irradiagio”.
Na tradigfo da jurema nordestina, o Catimbd, parecem ser comuns “pontos” que fazem afirmagdes
dessa natureza, como o ponto da entidade Maria Galega “Ai meu Deus, Maria Galega sou eu”
e 0 do Sultdo das Matas “Sultdo das Matas meu cavalo se perdeu, corre menino de ouro e Sultio
das Matas sou eu.” (ver Assungio 2006:195 e 239). Encontramos também ai elementos de
semelhanga com a UDV, entre eles as figuras de Salomdo e do Sultdio das Matas, entidades
muito conhecidas nas giras.

Sou grata a Emerson Giumbelli pela sugestdo da leitura da afirmagio de José Gabriel.
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Resumo:

A Uniao do Vegetal e o transe meditnico no Brasil

Este artigo discute a elaboragio simbélica do transe no Centro Espirita Beneficente
Unido do Vegetal. Por meio da analise comparativa com o Santo Daime, interrogo
os modos de constituigio do contato com o sobrenatural em ambos os grupos,
articulando-os as representacoes hierarquicamente ordenadas de forcas que af
incidem e impelem o sujeito a agio no mundo. Proponho pensar o transe
ayahuasqueiro em didlogo com os estudos dos cultos meditinicos no Brasil, chamando
a atengio para a dimensio da modernidade nesse campo, onde um projeto de
interioridade caminha ao lado dos “ensinamentos do Mestre”.

Palavras-chave: cultos meditnicos, ayahuasca, alto/baixo espiritismo, modernidade,
interioridade.

Abstract:

The Union of the Plant and the mediumistic trance in Brazil

This article discusses symbolic elaboration of trance at Centro Espirita Beneficente
Unido do Vegetal. Through comparative analysis with Santo Daime, [ observe the
modes of formation of contact with the supernatural in both groups, linking it to
the representations of hierarchically ordered forces at focus that impel the subject
to action in the world. I propose to think ayahuasca trance in dialogue with
studies of psychic cults in Brasil, calling attention to the dimension of modernity
in this field, where a project of self-knowledge goes along with “Master’s teaching”.

Keywords: mediunic cults, ayahuasca, high/low spiritualism, modernity, self-
knowledge.



