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Resumo

O Céu da Mantiqueira € uma comunidade do Santo Daime filiada ao CEFLURIS
(Centro Eclético de Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra) e localizada no sul do
estado de Minas Gerais. Neste trabalho, a partir da andlise das expressdes das
experiéncias dos participantes desta comunidade — registradas na forma de desenhos e
narrativas - procuro levantar e definir as principais categorias culturais envolvidas na
experiéncia dos processos de cura, saude e doenga para os participantes do Céu da
Mantiqueira e compreender estas categorias em suas relagbes com os procedimentos
terapéuticos grupais, buscando identificar os modelos que motivam e sustentam estes
procedimentos e categorias culturais. Também procuro situar no contexto das relagdes
sociais e procedimentos terapéuticos as pessoas que trabalham profissionalmente na
area da saude.

A tematica da cura foi definida a partir de interesses que me parecem centrais para os

participantes do Céu da Mantiqueira. Ao longo da trajetéria desta comunidade, varios
acontecimentos apontam para a construgdo e reconstru¢cdo de uma identidade coletiva
enquanto “centro de cura”. Esta identidade encontra-se ancorada na histéria do grupo, em
interacdo com a praxis de seus participantes.
No Céu da Mantiqueira, espiritualidade e terapia sdo concebidas e vivenciadas como
dimensbes que se interpenetram e estdo intimamente relacionadas. Observando esta
imbricagdo entre o espiritual e o terapéutico, identifiquei um duplo movimento,
convergente e simultdneo, de terapeutizagdo da espiritualidade e espiritualizagdo dos
procedimentos terapéuticos. Levanto, assim, a hipétese de que o modelo que fundamenta
os procedimentos terapéuticos existentes no Céu da Mantiqueira é o de um continuum
espiritual-terapéutico, com a doutrina daimista em um de seus polos e os procedimentos
terapéuticos e as pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude no outro. A
substancia que circula entre estes dois polos é formada pelos valores que provém de
ambos. Estes valores fundamentam os procedimentos espirituais e terapéuticos.

Devido a énfase na integracdo entre espiritualidade e terapia, este modelo difere do
modelo predominante na biomedicina oficial, baseado no paradigma cartesiano que
separa mente e corpo. Penso que o modelo do continuum espiritual-terapéutico pode
ajudar a compreender as praticas de cuidados da saude existentes na
contemporaneidade em outros contextos, onde também ha uma intersecgao entre novas

formas de espiritualidade e procedimentos terapéuticos.
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Abstract

Céu da Mantiqueira is a Santo Daime community associated to CEFLURIS and located
in the south of Minas Gerais state. In this work, based in the analysis of the expressions of
the experiences of the participants of this community - registered in drawings and
narratives - | try to define the major cultural categories involved in the experiences of the
processes of health and disease for Céu da Mantiqueira’s participants. | attempt to
comprehend theses categories in their relations with the group’s therapeutic procedures,
trying to identify the models that motivate and sustain these procedures and cultural
categories. | also try to place in the context of the social relations and therapeutic
procedures the health care professionals.

| defined the healing thematic based on interests that seem to be central for the Céu da
Mantiqueira’s participants. Many events in the community’s trajectory point to the
construction and reconstruction of a collective identity as a “healing center”. This identity is
related to the group’s history, in interaction with the praxis of its participants.

In Céu da Mantiqueira, spirituality and therapy are conceived and experienced as
dimensions that are intimately related. Observing this imbrication between spirituality and
therapy | identified a double movement, simultaneous and convergent, of therapeutization
of spirituality and spiritualization of therapeutic procedures. Therefore, my hypothesis is
that the model that supports the therapeutic procedures in Céu da Mantiqueira is that of a
spiritual-therapeutic continuum. In one of its ends is the “doctrine” of Santo Daime; in the
other are the therapeutic procedures and the health care professionals. The substance
circulating along the continuum is formed by the values coming from both ends. These
values provide support to the spiritual and therapeutic procedures.

Because of the emphasis on integration between spirituality and therapy, this model
differs from the dominant model in official biomedicine, based in the cartesian paradigm
that separates mind and body. | think that the spiritual-therapeutic continuum model may
help to comprehend the health care procedures that exist in contemporanity, in other

contexts where new forms of spirituality intersect with therapeutic procedures.
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Introducgao

A trajetdria desta pesquisa esta ligada a minha prépria trajetéria. Comegou quando eu
estava cursando a graduagdo em Ciéncias Sociais. Nesta época eu ja tinha um grande
interesse por estados modificados de consciéncia e por “plantas de poder’’. Foi este
interesse que me levou a procurar o Santo Daime. Santo Daime é uma expressao
multivocal, ou seja, pode ter varios significados. Refere-se a um movimento religioso que
teve inicio entre as décadas de 20 e 40 no estado do Acre e a partir da década de 80
expandiu-se por todo o Brasil e posteriormente para o exterior. O termo Santo Daime
referencia também dois grupos religiosos: Alto Santo e Centro Eclético de Fluente Luz
Universal Raimundo Irineu Serra ou CEFLURIS?.

Além disso, Santo Daime é o nome que os participantes deste movimento religioso dao
a bebida que consomem em seus rituais. A denominacao “daime” indica uma invocagao
ao “espirito” da bebida, a quem os fiéis pedem (por isso dai-me) luz, saude, iluminagéo,
etc. (Groisman, 1991; Goulart, 2002). Ja a palavra “santo” faz referéncia ao carater
sacramental que esta bebida tem para os participantes do Santo Daime®. O daime é
produzido pela cocgdo de duas plantas nativas da floresta amazobnica: o cipd
Banisteriopsis caapi e a folha do arbusto Psychotria viridis*, chamados pelos participantes

' Substancias que tem poder de modificar de alguma maneira a consciéncia dos que as utilizam. A
pesquisa cientifica oficial dos anos 30 e 50 chamava estas substancias de “alucinégenos”. Até hoje, este
é o termo considerado cientifico para descrever em termos farmacoldgicos seus efeitos (Carneiro, no
prelo). Este termo, porém, incorporou-se ao senso comum e carrega consigo uma série de preconceitos
sobre essas substancias e seus usos. Frente a isso, pesquisadores da area vém se esforgando para
desenvolver denominagdes mais adequadas que reflitam, entre outros, o carater sagrado que estas
substancias costumam ter para os grupos que as utilizam e também a sensagdo de comunhdo com
Deus ou com o cosmos que costuma ser relatada como um de seus efeitos (Winkelman, 1996). Alguns
dos termos criados por esses pesquisadores foram: “entedgenos” (Wasson, Hofmann e Ruck, 1980),
“holotrépicos” (Grof citado em Winkelman, 1996) e “psicointegradores” (Winkelman, 1996). A
denominagao “plantas de poder” que foi usada aqui procura refletir estas dimensdes acima citadas,
também trazendo um aspecto importante da visdo que o grupo estudado tem da substancia que utiliza,
a saber: que esta substancia é considerada como um “ser divino”, capaz de transmitir conhecimento. No
restante do trabalho, optarei por usar o termo “ente6geno”, pois este foi escolhido pelos participantes da
pesquisa como forma de se referir a substancia que utilizam. O uso do termo “ente6geno” foi proposto
por Wasson, Hofmann e Ruck (1980). Este termo vem do grego e significa aproximadamente “deus
dentro de si” ou “agéo de vir a ser, de se tornar”.

2 \er maiores detalhes sobre Alto Santo e CEFLURIS na préxima sessdo. O presente trabalho trata
exclusivamente do CEFLURIS.

% Para fins deste trabalho, vou me referir a religido como Santo Daime e a bebida como daime.

* Analises quimicas revelaram que o Banisteriopsis caapi contém alcaldides de beta-carbolina: harmina,
harmalina e tetrahidroharmina. Ja a Psychotria viridis contém o alcaléide N-dimetil-triptamina (DMT).
Esta substancia, tomada sozinha e por via oral é inativa, mesmo em altas doses, devido a atuacao da
enzima monoamina oxidase (MAO). As analises mostram que, embora as beta-carbolinas encontradas
nos preparos estejam em doses demasiado baixas para manifestarem suas propriedades psicoativas,
elas parecem desempenhar um papel na inibigdo da MAO, livrando assim o DMT de sua agédo e



www.neip.info

do Santo Daime de “jagube” e “rainha”, respectivamente. Esta bebida é considerada como
um “ser divino”, dotado de personalidade prépria e capaz de curar e de transmitir
conhecimento.

Ap6s frequentar os rituais daimistas por alguns meses, fiz uma viagem ao Acre para
conhecer melhor esta regido considerada pelos participantes do Santo Daime como o
lugar onde foi fundada a “doutrina” daimista®. Ao retornar, me fardei®, marcando meu
fascinio e também ligagao pessoal ao Santo Daime.

Ao mesmo tempo que o Santo Daime despertou o meu interesse pessoal, também
trouxe a tona um interesse antropolégico pelo tema, principalmente quando comecei a ter
contato com a literatura existente a respeito. Foi entdo que comecei a ter vontade de fazer
uma pesquisa para poder compreender melhor este universo novo para mim, que me
despertava tanto fascinio e que, ao mesmo tempo, levantava uma série de
questionamentos. Assim, interesse (e ligacdo) pessoal e interesse (e ligagdo)
antropoldgica, no meu caso, estdo indissoluvelmente ligados.

Conheci 0 “Céu da Mantiqueira”, em dezembro de 2000 e quando comecei a
concretizar a idéia de fazer uma pesquisa sobre o Santo Daime me interessei em fazer
meu trabalho de campo la devido a uma série de especificidades e de questdes
interessantes que serdo levantadas em detalhe durante o decorrer desta dissertagao.
Desde este momento até a presente data muitas transformacdes aconteceram.
Principalmente o meu préprio amadurecimento, que também esta relacionado ao

amadurecimento da idéia desta pesquisa.

1. O Santo Daime
O Santo Daime congrega em seus sistemas de rituais e crengas elementos

provenientes das tradigbes indigenas, do catolicismo popular, do espiritismo kardecista,

permitindo-lhe manifestar suas propriedades. Este processo é explicado pelos usuarios do cha, que
entendem que o cipd (Banisteriopsis caapi) da a forga e a folha (Psychotria viridis) traz a luz (Luna,
1986).

® De acordo com Groisman e Sell (1996), ndo é possivel definir exatamente o que significa a
“doutrina” daimista. Este termo pode se referir ao movimento religioso; pode abranger os
significados dos hinos daimistas e pode definir a interpretacdo que uma pessoa faz do
conhecimento religioso e moral que adquire ao tornar-se um participante do Santo Daime
(1996:249). Para estes autores, o contelido da cosmologia daimista é sintetizado dinamicamente
na expressao genérica “doutrina”. Servindo como um modelo, a doutrina constréi e alimenta o
processo explanatério da vida de seus participantes (1996:250).

6 Os participantes do Santo Daime tém a opcao de “se fardar”, o que significa usar uma “farda”
durante os rituais. No plano simbodlico, o fardamento é visto como um compromisso com a doutrina.
A questéo de ser fardada e também pesquisadora sera problematizada na sesséo 3 da introdugao.

10
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do esoterismo europeu, das religides afro-brasileiras e do universo da Nova Era. Existem
duas principais “linhas” ou ramificagdes que se auto-designam como Santo Daime, o “Alto
Santo” e o “Centro Eclético de Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra”, ou
CEFLURIS. Ambos situam sua origem num mesmo fundador, Raimundo Irineu Serra,
conhecido como “Mestre Irineu.

O Alto Santo permaneceu praticamente restrito ao estado do Acre. Esta denominagéo
refere-se a um conjunto de centros que se distinguem e funcionam de maneira autbnoma,
embora reivindiquem uma origem comum e tenham relagbes de proximidade (Goulart,
2004). Muitos destes centros, inclusive, localizam-se no bairro de Rio Branco (AC)
conhecido como Alto Santo. Ja o CEFLURIS ¢é a principal organizagdo responsavel pela
expansao nacional e internacional da doutrina daimista, contando atualmente com cerca
de 40 igrejas no Brasil (segundo o site www.santodaime.org), além de centros em paises
como Estados Unidos, Japao, Espanha, Holanda, Portugal, Italia, Grécia, Inglaterra, Pais
de Gales, Franga, Suica e Alemanha®.

Sebastido Mota Melo, conhecido como “padrinho Sebastido”, é considerado como a
principal liderangca do CEFLURIS. Esta organizagao foi criada em 1974 a partir de uma
ruptura com o “Centro de lluminagédo Cristd Luz Universal” (CICLU), igreja fundada por
Raimundo Irineu Serra e que apés a morte deste ficou sob a direcao de Ledncio Gomes.
Em 1983 um grupo de pessoas liderado por Sebastido Mota fundou o “Céu do Mapia”,
localizado no municipio de Pauini, Amazonas. Esta atualmente é a sede do CEFLURIS,
tendo uma importancia central para esta organizagao.

Apesar de tanto o Alto Santo como o CEFLURIS serem conhecidos com Santo Daime
e terem uma série de semelhangas em seus sistemas de crengas e rituais, ha também
importantes diferengas. Entre estas diferencas, destaca-se a introdugao de alguns rituais,
tais como os de Cura e Estrela’, instituidos durante a vida de Sebastido Mota Melo, e os

de Sdo Miguel e Mesa Branca'', mais recentes, estando ligados a atual diregdo do

7 As igrejas filiadas ao CEFLURIS costumam ter a palavra “céu” no inicio de seus nomes, por
exemplo “Céu do Mapia”, “Céu da Mantiqueira”, “Céu de Midam”, etc.

8 Para maiores detalhes sobre a formagéo do Santo Daime ver Groisman (1991, 2000), MacRae (1992),
Goulart (1996, 2004).

® De acordo com Groisman (2000), até 1996 existiam 28 grupos daimistas na Europa associados ao
CEFLURIS.

' Sobre o Trabalho de Cura, ver capitulo 2. De acordo com o livro Normas de Ritual (1997), editado
pelo CEFLURIS, Trabalho de Estrela refere-se a todos os rituais realizados na “casa da estrela” no Céu
do Mapia. Em outras igrejas do CEFLURIS, porém, Trabalho de Estrela pode significar um Trabalho de
Cura que tenha abertura para manifestagdes meditnicas.

" O Trabalho de Mesa Branca sera tratado em detalhe no capitulo 2. O Trabalho de Sdo Miguel tem
uma estrutura semelhante ao primeiro, porém, enquanto o ritual de Mesa Branca costuma ter uma data

11
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CEFLURIS, cujo presidente € Alfredo Gregorio de Melo (um dos filhos de Sebastido Mota
Melo). Todos os rituais daimistas sdo permeados pela nogédo de “cura” (Groisman, 1991;
Pelaez, 1996; Labate, 2000, 2002), porém estes rituais citados sdo considerados como
sendo direcionados especificamente para a “cura”'?.

Outra diferenga importante entre o CEFLURIS e o Alto Santo € a introdugdo do
consumo ritualizado da cannabis sativa por parte da “linha” do CEFLURIS. Autores como
MacRae (1992), Groisman (1991, 2000) e Goulart (2004) documentaram esta utilizagao.
Durante minha pesquisa de campo, porém, fui informada de que o consumo da cannabis
no CEFLURIS esta suspenso. Optei, portanto, por ndo tratar desta questao'.

Os primeiros autores que pesquisaram o Santo Daime, como Clodomir Monteiro da
Silva (1983) e Vera Froes (1983), enfocaram a origem histérica da doutrina, oferecendo
dados gerais sobre sua organizagdo. Outros autores mais recentes, tais como Sandra
Goulart (1996) e Arneide Bandeira Cemin (1998) continuam nesta linha, discutindo sobre
as tradi¢des culturais a que se filia o Santo Daime.

Em sua etnografia do Céu do Mapia, Alberto Groisman (1991) aprofundou a discussao
sobre a cosmologia daimista delineando as suas principais categorias, tais como os
conceitos de “cura”’, “salvacao”, “merecimento”, entre outros. Além disso, Groisman
prop&e o uso do termo émico ecletismo para definir a doutrina do Santo Daime. De acordo
com ele, o ecletismo possibilita a convivéncia entre diversos sistemas cosmoldgicos, tais
como o cristianismo, a Umbanda e o espiritismo, sendo um sistema totalizante que
engloba todos os aspectos da vida do sujeito (Groisman, 1991).

Muitos autores dedicaram-se a discutir se o Santo Daime constitui ou ndo um sistema
xamanico. Couto (1989) e MacRae (1992), por exemplo, sustentam a tese do xamanismo
coletivo, alegando que nesta religido todos seriam aprendizes de xamas ou xamas em
potencial. Ja Groisman (1991), defende a idéia de que haveria no Santo Daime uma
praxis xamanica e nao um sistema xamanico por exceléncia. MacRae (1992) discute
também a questdo da viabilidade do uso controlado de uma substancia psicoativa,
mostrando que os controles culturais sobre este tipo de uso sdo muito eficientes.

Ha também um conjunto de estudos mais recentes sobre a expansdo do Santo Daime

para os centros urbanos, incluindo temas como a andlise do imaginario do novo adepto

determinada para acontecer, o de Sdo Miguel é considerado como sendo de “limpeza espiritual”’, sendo
realizado quando os dirigentes das igrejas sentem necessidade.

2 Além dos rituais citados, também sdo considerados como sendo direcionados para a “cura” os rituais
de Cruzes e a Missa, que sao da época de Raimundo Irineu Serra (Labate, 2002).

' Esta opgao envolve também consideragdes éticas, pois esta pareceu uma questdo delicada para as
pessoas que participaram da minha pesquisa.
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urbano do culto, o aparecimento de outras modalidades de consumo da ayahuasca' nos
centros urbanos e a expansdo destas religibes para o exterior (Labate, 2002). Luis
Eduardo Soares (1994a, 1994b) relaciona a adesdo das camadas médias urbanas ao
Santo Daime ao fendbmeno da “nova consciéncia religiosa” (Soares, 1994a, 1994b).
Beatriz Labate (2000) estuda o surgimento de novas modalidades urbanas de consumo
da ayahuasca, formando o que a autora chama de “rede ayahuasqueira urbana”, onde
sdo criados novos tipos de rituais. Ja Alberto Groisman (2000) pesquisou a expansao do
Santo Daime para o exterior, realizando uma etnografia dos grupos holandeses.

Poucos estudos foram dedicados especificamente a questdo da cura. Primeiramente,
alguns autores (Monteiro da Silva, 1983; Couto, 1989; Groisman, 1991; MacRae, 1992;
Goulart, 1996) abordaram este tema lateralmente em seus estudos, discutindo sobre as
concepcdes daimistas de cura, doenca e salvagcdo. Em uma breve revisdo sobre as
pesquisas a respeito da cura no Santo Daime, Maria Cristina Pelaez (1996) destaca os
estudos de Monteiro da Silva (1983), que mostra como as origens das doengas estariam
relacionadas a transgressodes as leis divinas; Couto (1989), que assinala a importancia
das desarmonias na génese das doencgas e Groisman (1991), que mostra como a doenga
tem uma dupla natureza — corporal e espiritual — e € um evento gerado pelo individuo ao
nao cumprir as recomendacdes doutrinarias ou ao ndo levar uma vida harménica. Este
autor define ainda a cura como uma “limpeza espiritual”’. Posteriormente, Groisman Sell
(1996) usaram a definicdo de um informante daimista de doenga como um “né psiquico”
para mostrar que a doenga constituiria uma oportunidade de “trabalho interior” e de
“estudo”. Para Pelaez (1996), todos estes autores tém algumas interpretagbes similares,
pois identificam as raizes da doenga em transgressdes sociais e espirituais e véem o
significado da cura para os participantes do Santo Daime como um restabelecimento do
equilibrio e a reintegragao numa ordem social e cosmica.

Pelaez (1996), na sua dissertagao, discute a relagdo entre praticas terapéuticas e os
estados modificados de consciéncia, buscando aproximagdes e distanciamentos entre as
praticas de cura daimistas e o0 modelo conceitual proposto por Stanislav Grof (1977, 1987,
1989) a partir da psicoterapia com LSD. Beatriz Labate (2002), em uma revisdo da
literatura sobre as “religides ayahuasqueiras brasileiras”'®, destaca a falta de estudos
sobre a questdo da cura e chama atengdo para a necessidade de uma classificagao

detalhada dos trabalhos espirituais que sédo direcionados especificamente para a cura.

™ Sobre o termo ayahuasca, ver sess&o 5 da introdugéo.
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Como mostra Sandra Goulart (2004), a disseminagdo do Santo Daime para além da
regido amazénica coloca a questdo do relacionamento deste movimento religioso com a
sociedade mais ampla. Para a autora, um dos impactos desta disseminagao € a insergéo
cada vez maior da utilizagdo da ayahuasca na discusséo sobre o tema das “drogas”. De
acordo com Goulart, a expansao das religides que tém como uma de suas bases o
consumo ritualizado de substancias psicoativas traz a tona novos modos de pensar estas
substancias.

Por outro lado, a expansdo do Santo Daime, acompanhada pela inclusdo do debate a
respeito do uso da ayahuasca na discussdo sobre a tematica contemporénea das
“drogas”, tem impactos importantes também no &mbito deste campo religioso. Quando
comega a se expandir, este movimento religioso chama a atengéo da sociedade como um
todo, do Estado, de pesquisadores e da midia. O Estado, utilizando a légica da politica
proibicionista as “drogas”, chegou a incluir por um periodo a ayahuasca na lista de
substancias proscritas pela lei'®.

A disseminagéo do Santo Daime e sua inclusdo no que Gilberto Velho (1999) chamou
de “mundo das drogas”"’ também tem outra importante implicagdo. Como mostrou Velho
(1997), o consumo das substancias que na sociedade contemporénea costumam ser
classificadas como “drogas” atualmente esta relacionado a valorizagao de alguns destes
produtos. Esta valorizagdo afeta seu consumo, que passa a ser ditado pelas logicas do

mercado.

1 Categoria que costuma englobar Santo Daime, Unido do Vegetal e Barquinha. Ver maiores detalhes e
discusséao sobre esta categoria na proxima sesséao.

'® De acordo com MacRae (1992), em 1985 a Divisdo de Medicamentos do Ministério da Salde
(DIMED), incluiu o Banisteriopsis caapi na lista de produtos de uso proscrito em territério nacional,
sem a devida autorizagdo do Conselho Federal de Entorpecentes (CONFEN). Pouco tempo
depois, o CONFEN formou um grupo de trabalho para pesquisar o uso ritual da ayahuasca no
Santo Daime e na Unido do Vegetal. Apds a conclusé@o desta pesquisa, em 1987, a ayahuasca foi
excluida da lista de produtos proscritos pela DIMED e liberada para uso ritual (MacRae, 1992).

A legalidade do uso ritual da ayahuasca foi novamente questionada em 1988 e 1994, porém o
CONFEN manteve sua decisdo anterior de permitir a utilizagdo da bebida em contextos rituais,
incluindo as recomendagdes de que ela ndo fosse consumida por pessoas com problemas
psiquiatricos, gravidas ou menores de idade. Em 2004, o Conselho Nacional Antidrogas (CONAD)
suspendeu estas duas Ultimas restricdes e instituiu um grupo multidisciplinar de trabalho para
levantamento e acompanhamento do uso religioso da ayahuasca, bem como para a pesquisa de
sua utilizagao terapéutica.

7 Velho elaborou o conceito de “mundo das drogas” a partir das obras de Georg Simmel (1971) e
Alfred Schutz (1979), que sugerem “a possibilidade de classificar e identificar dominios da
realidade que se distinguiriam através de fronteiras socioldgicas e descontinuidades culturais”
(Velho, 1999:84). Estes espacos e dominios simbdlicos sdo chamados genericamente de “mundos”
(idem). Usando este conceito, Velho procura destacar “a necessidade de relativizar e contextualizar
o estudo do que se classifica de droga” (1999:85).
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No caso do Santo Daime, estas questdes aqui levantadas tem duas importantes
consequéncias. Primeiro, a interferéncia do Estado gera uma negociacdo com este
movimento religioso — tanto a nivel nacional quanto internacional — a respeito da
legalidade do consumo da ayahuasca; das condicdes de extragao das plantas que sao
utilizadas para confeccionar a bebida; e das condi¢cdes de seu preparo e transporte. Em
segundo lugar, a insergdo da ayahuasca numa logica de mercado levanta importantes
discussbes sobre a questdo da comercializagdo de uma substancia que costuma ser

considerada “sagrada” pelos grupos que a utilizam'®.

2. O Santo Daime e as “religides ayahuasqueiras brasileiras”

Beatriz Labate (2002) incluiu o Santo Daime na categoria “religides ayahuasqueiras
brasileiras”. Esta categoria refere-se as “religides” brasileiras que tém como uma de suas
bases o uso ritualizado da bebida ayahuasca: Santo Daime, Unido do Vegetal' e
Barquinha®. No ambito destas religides, a bebida recebe outros nomes, tais como

“daime”, “santo daime”, “hoasca” e “vegetal”. Labate inclui o que chama de “religides
ayahuasqueiras brasileiras” num campo mais amplo, definidko como a “rede
ayahuasqueira” (Labate, 2000). Esta abrangeria também grupos que utilizam a ayahuasca
em outros contextos. De acordo com a autora, nesta rede circulam pessoas, valores, bens
e substancias (Labate, 2000).

E importante lembrar, porém, que a prépria denominagdo Santo Daime ja efetua uma
homogeneizagao entre grupos que se consideram diferentes e que de fato tém uma série
de diferengas e disputas entre si, como é o caso do Alto Santo e do CEFLURIS. Assim,
enquanto a categoria “religides ayahuasqueiras brasileiras” elaborada por Labate é
operacional do ponto de vista analitico, nos perguntamos quais sdo as implicagbes de
englobar numa mesma categoria tradi¢des religiosas marcadamente distintas entre si. Um
primeiro ponto a levar em conta é que esta categoria pode efetuar uma homogeneizagao

entre estas tradi¢gdes, minimizando a importancia das diferengas que existem entre elas.

'® Nao faz parte dos objetivos desta dissertagdo aprofundar estas discussdes. Apenas quero chamar a
atencao para a complexidade do tema.

® Destes grupos, é a organizagdo que conta com maior numero de participantes (cerca de 4500, de
acordo com Brito, 2002). Situa sua origem no baiano José Gabriel da Costa, conhecido como Mestre
Gabriel. Foi criada em Porto Velho, Rondénia, no ano de 1961 (Labate, 2000).

2 Foi criada na zona rural de Rio Branco em 1945. Daniel Pereira de Matos é considerado seu fundador.
Subdividiu-se, posteriormente, em varias igrejas, porém permanece praticamente restrita a cidade de
Rio Branco (Sena Araljo, 2002). E considerada como tendo maior influéncia da Umbanda com relagdo
ao Santo Daime e a Uniédo do Vegetal (Labate, 2002).
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Também é importante levar em conta o fato de que esta € uma categoria ética, que pode
nao contemplar os pontos de vista émicos sobre a questao.

Por exemplo, nas narrativas dos participantes do Céu da Mantiqueira, € recorrente a
idéia de que daime e ayahuasca nao sao a mesma coisa. De acordo com algumas destas
narrativas, para que a bebida possa ser chamada de daime é preciso que ela seja
preparada de acordo com uma série de normas e prescrigdes rituais. Também é preciso
que ela seja consumida ou “consagrada” dentro de normas doutrinarias, e sob a protecao
da “egrégora do Santo Daime”, as “entidades espirituais” chefiadas pelo Mestre Irineu e
pela Virgem da Conceic¢do. Assim, segundo este ponto de vista, o daime € a ayahuasca
inserida dentro de uma determinada tradi¢ao religiosa, marcadamente crista.

Sandra Goulart (2004) utiliza as categorias “tradigdo religiosa ayahuasqueira” ou
“religides da ayahuasca” para designar Santo Daime, Unido do Vegetal e Barquinha e faz
um estudo comparativo entre estas trés religibes. Apesar de usar estas categorias
inclusivas e abrangentes, a prépria autora chama a atengdo para o fato de que estas
categorias s&o analiticas e nao correspondem aos pontos de vista émicos. Pelo contrario,
de acordo com Goulart, o que os participantes de cada uma destas religides enfatizam
sdo as diferengas e fragmentagdes tanto entre elas quanto internas a cada uma. Goulart,
porém, opta por inclui-las em uma Unica categoria, pois pretende mostrar que fazem parte
de uma mesma tradigdo. Ela considera que a existéncia de diferengas, rupturas e conflitos
faz parte da légica que orienta a dindmica das “religibes da ayahuasca” no Brasil, que faz
com que a identidade de cada um desses grupos seja construida em contraste com os
demais. Goulart centra seu estudo comparativo exatamente nestes conflitos.

Apenas quero destacar o fato de que quando se usa categorias como estas € preciso
nao naturaliza-las, mas, pelo contrario, coloca-las em perspectiva e refletir sobre elas. O
estudo deste campo religioso definido como “religides ayahuasqueiras brasileiras” € muito
interessante e oferece amplas possibilidades. Ele articula varias areas do conhecimento,
tais como antropologia da saude, antropologia da religido, antropologia cognitiva,
etnobotéanica, entre outras. Foi somente no Brasil e a partir da década de 20 que foram
criadas estes movimentos religiosos que tém como uma de suas bases o consumo
ritualizado da ayahuasca. Trata-se, portanto, de um fenémeno marcadamente
contemporaneo. Desta maneira, esta area constitui um campo privilegiado para a reflexdo

a respeito das questdes relacionadas a contemporaneidade.
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3. Interesse pessoal e interesse antropolégico

Nao é raro que os antropdlogos que pesquisam religides sejam também participantes
ou simpatizantes das religides que constituem seu objeto de estudo. Este fato é
recorrente ndo apenas nas pesquisas sobre religides ou fradicbes que utilizam
entedgenos, mas também nos estudos dos cultos afro-brasileiros, por exemplo. No caso
das “religides ayahuasqueiras brasileiras”, e também de outros contextos onde se utiliza
entedgenos, freqlientemente é enfatizada a importancia da participagao do pesquisador (o
que pode envolver a ingestdo da substancia).

A antropdloga Beatriz Labate (2000) chamou a atengdo para o fato que os
participantes do Santo Daime e também dos grupos “neo-ayahuasqueiros” pesquisadas
por ela consideram fundamental que o pesquisador tome a bebida nos rituais?'. Benny
Shannon (2002) faz uma investigagcdo fenomenoldgica sobre a ayahuasca e usa sua
propria experiéncia como uma importante fonte de dados. Também o médico francés
Jacques Mabit?® (2002) enfatiza o fato de que a auto-experimentagdo por parte do
pesquisador € uma fonte de dados essencial no que diz respeito as investigagbes
cientificas sobre ayahuasca. Mabit relaciona este fato com caracteristicas que atribui a
propria ayahuasca no contexto estudado por ele: o saber xamanico no Peru e
especialmente na Alta Amazonia peruana. Assim, para o autor, neste caso, “a informagao
nao pode ser recolhida de fora, mas procede do interior do sujeito” (2002:172). De acordo
com Mabit, a subjetividade seria fundamental para se enfocar de maneira adequada o uso
da ayahuasca, pois “a abolicdo da distancia entre observador e objeto constitui o n6

central da técnica terapéutica tradicional®” (

idem). Este autor também sugere que o
estudo dos estados modificados de consciéncia, induzidos ou ndo por entedgenos, exige
uma mudancga de paradigma e “uma ampliagdo das concepgoes atuais em vigor (e dos
discursos) com o objetivo de abrir novas vias do pensamento” (2002:174).

Michael Taussig (1993) em sua descri¢gdo sobre a regido do Putumayo nos mostra uma
maneira interessante de lidar com a questdo da subjetividade nas Ciéncias Sociais. Este

autor opta por assumir completamente sua insergdo no texto — sua subjetividade como

% Penso que isto esta relacionado com o fato de que nos rituais das “religides ayahuasqueiras” do Brasil
geralmente é pressuposto que fodos os participantes tomem a bebida. Talvez a situagédo seja diferente,
por exemplo, em pesquisas que enfoquem contextos onde apenas o xama ou pajé faga uso do
entedgeno.

2 Jacques Mabit é diretor do Centro Takiwasi em Tarapoto, Peru. De acordo com nota explicativa do
livro O uso ritual da ayahuasca (2002), este centro € um espago dedicado a exploragédo de alternativas
ao tratamento de toxicbmanos mediante a associagdo da psicoterapia contempordnea e o uso
ritualizado de plantas psicoativas.
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dimensdo constitutiva da analise. Desta maneira, ele privilegia a sua observagéo, a
interpretacédo que faz a partir dela e também a sua prépria experiéncia como maneiras de
tentar apreender a experiéncia alheia. Taussig também afirma que isto se torna mais
necessario quando estamos lidando com experiéncias relacionadas a ingestdo da
ayahuasca. De acordo com ele, como nado existe uma experiéncia padrdo com a
ayahuasca, “em algum momento € preciso assumir a histéria e descrever as noites em
que se toma o yagé®* em termos de sua propria experiéncia” (1993:383). E desta maneira
que a experiéncia do préprio autor aparece como uma dimenséo constitutiva fundamental
de sua analise.

No meu caso, a inser¢do no campo foi marcada por uma relagdo extremamente
dinamica de sucessivas aproximacoes e distanciamentos, questionamentos, conflitos e
tensdes internas. Quando estava me preparando para comegar o trabalho de campo, eu
mesma me coloquei estas perguntas: como seria a minha relagdo pessoal com o Santo
Daime agora, como pesquisadora? quais seriam as implicagbes da minha ligagcdo pessoal
para a pesquisa? E me dirigi para o campo com estas perguntas todas em aberto (e
muitas outras também).

Considero que foi importante tomar o daime nos rituais durante a pesquisa de campo.
A ingestdo da bebida neste contexto facilitou a interagcdo com os participantes da
pesquisa. Além disso, minhas préprias experiéncias com a substancia forneceram uma
base importante para que eu pudesse procurar compreender as expressbes das
experiéncias dos participantes do Céu da Mantiqueira, dialogar com elas e refletir a seu
respeito. A ingestdo do daime também constitui uma forma de respeitar o ponto de vista
émico, que vé a bebida como um ser divino, capaz de transmitir grandes ensinamentos.

No Céu da Mantiqueira, existem dois rituais que sao “fechados”, ou seja, nos quais
apenas os fardados podem participar: a Concentracdo®® do dia 15 e o trabalho de Mesa
Branca®. A participagdo principalmente neste segundo ritual foi fundamental, pois este é
um dos dois trabalhos considerados como sendo dirigidos especificamente para a “cura”
que sao regularmente realizados no Céu da Mantiqueira. Sua observagdo também
levantou uma série de dados e questdes interessantes para a pesquisa. Além disso, o fato

B Aqui o autor esta se referindo as técnicas de cura encontradas na Alta Amazobnia peruana, onde, de
acordo com ele, “a ayahuasca representa a base do edificio terapéutico” (Mabit, 2002:146),

2* Termo nativo para denominar a ayahuasca.

% 0O trabalho de Concentragdo é realizado todos os dias 15 e 30 de cada més. Neste ritual, os
participantes ficam sentados. Ele costuma ser caracterizado por periodos de siléncio que podem durar
uma hora ou mais.

% Ritual direcionado para o desenvolvimento meditinico dos participantes. E realizado no Céu da
Mantiqueira todo dia 27. Sera descrito e analisado no capitulo 2.
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de ser fardada me possibilitou participar de varios papéis diferentes durante os rituais:

127 129

ficar na “corrente”®, ser “fiscal’®, sentar na “estrela”®, etc., o que me permitiu olhar para
os rituais a partir de perspectivas distintas.

Também considero que o meu conhecimento prévio do campo permitiu um acesso
privilegiado as pessoas e as informagdes e facilitou o estabelecimento de um
relacionamento amistoso e de dialogo. Fui convidada para ficar hospedada na “casinha

das ervas™®

, um espaco onde pude ter facilidade de acesso aos rituais e outras atividades
comunitarias desenvolvidas no Céu da Mantiqueira, além de ter a oportunidade de
conviver diariamente com algumas pessoas da comunidade, o que teve uma contribuicao
inestimavel para o enriquecimento dos dados de pesquisa. Também sinto que, por que a
maioria das pessoas que entrevistei ja me conhecia, houve uma relagdo de confianga, o
que facilitou as entrevistas.

A sistematizagcdo dos meus dados de campo me mostrou a importancia da experiéncia
intensa de imersdo no campo, pois percebi que, mesmo ja freqlientando o Santo Daime
ha quatro anos e sendo fardada ha trés, havia muitas questdes e conceitos com os quais
me deparei durante o trabalho de campo a respeito dos quais eu apenas tinha um
conhecimento preliminar e muitos outros dos quais eu sequer imaginava a existéncia.
Assim, mesmo estando num universo que poderia a primeira vista ser considerado como
sendo “familiar” para mim (até por mim mesma), a imersdo no campo e a convivéncia
diaria com as pessoas me mostrou o quanto na verdade uma grande parte dele era

nebulosa e desconhecida.

7 Os participantes do Santo Daime acreditam que, durante os rituais, a unido das pessoas forma uma
“corrente” de energia. Esta “corrente espiritual” constitui uma espécie de entidade coletiva a quem
podem ser atribuidas caracteristicas como harmonia/ desarmonia, forga/ fraqueza, etc. Nesse sentido,
E)Bode-se pensar na “corrente espiritual” como uma metafora do préprio grupo.

Os fiscais sdo pessoas que ficam encarregadas de zelar pelo controle e pelo bom andamento dos
rituais, auxiliando as pessoas que tiverem eventuais dificuldades e cuidando da manutengéo do “saldo”.
A fiscalizagdo é sempre constituida por duas equipes, uma masculina e uma feminina. Esta foi uma
fungéo especialmente interessante de desempenhar, pois, nas vezes em que fiquei na fiscalizagao a
minha fungao durante o ritual era exatamente observar com ateng¢ao tudo que estava acontecendo.

2 A estrela € uma mesa que fica no centro do saldo nos rituais. Ela recebe este nome, pois tem o
formato de uma estrela de seis pontas (nem todas as igrejas daimistas tém a mesa em formato de
estrela). Sobre esta mesa sdo dispostos uma série de elementos simbdlicos importantes, como uma
cruz de Caravaca (cruz de dois bragos), também chamada de “cruzeiro”; fotos das liderangas daimistas,
etc. Ao seu redor sentam-se 12 pessoas, seis homens e seis mulheres (no Céu da Mantiqueira este
nuimero é sempre mantido, porém, ja participei em rituais de outras igrejas do CEFLURIS nos quais o
nimero de pessoas sentadas ao redor da estrela variava). A estrela de seis pontas € um simbolo
importante no Santo Daime: os fardados utilizam em seu peito um broche com este formato; além disso,
algumas igrejas sédo construidas na forma de estrela de seis pontas, como € o caso das igrejas do Céu
do Mapia e do proprio Céu da Mantiqueira.

% «Casinha das ervas” € o nome dado pelos participantes do Céu da Mantiqueira” a um espago
onde sdo realizadas atividades como oragdes e trabalhos com plantas medicinais.
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Por outro lado, qualquer posicdo na qual nos colocamos para fazer uma pesquisa,
inevitavelmente terd suas vantagens e desvantagens. Assim, o fato de ser fardada trouxe
também seus desafios. Um deles € exatamente por ja conhecer as pessoas previamente
e, durante a pesquisa de campo, ter estabelecido com elas relagbes de amizade e
afetividade, acabar tendo dificuldade de me aprofundar em algumas questbes. Além
disso, esta situagdo também me colocou numa posi¢céo delicada com relagéo a algumas
informagdes. Enfim, o lugar em que me encontro exige da minha parte um trabalho
constante de distanciamento e autocritica. E nesse sentido que fago o esforco de
explicitar e também problematizar as condi¢gdes de pesquisa.

Optei, portanto, por aceitar a posicao na qual me encontro, com suas vantagens e
desafios inerentes, e, a partir dela, procurar construir uma analise antropoldgica da melhor
maneira que me seja possivel, procurando responder as questdes levantadas e percorrer
com as pessoas que participaram da pesquisa e os leitores pelas experiéncias que foram

narradas e desenhadas.

4. Sobre o estudo da experiéncia

Este trabalho pretende enfocar a expressdo da experiéncia. O enfoque na experiéncia
esta relacionado a uma mudanga de perspectiva na prépria antropologia. A partir da
década de 80, vemos um deslocamento da énfase em estruturas e sistemas para pessoas
e praticas e de analises estaticas e sincrénicas para analises diacrbnicas e processuais.
De acordo com Sherry Ortner (1994), é neste periodo que cresce o interesse em estudos
que enfocam dois eixos que envolvem uma série de termos inter-relacionados. No
primeiro eixo temos pratica, praxis, agao, interagao, atividade, experiéncia, performance e,
no segundo, agente, ator, pessoa, self, individuo, sujeito. Para Ortner, a praxis é o
simbolo-chave desta nova orientagao tedrica.

Victor Turner também chama a atengdo para o surgimento de um “post-modern turn”
(1987:76) na antropologia, no qual passariam a ser enfatizados os processos e as
qualidades processuais. Assim, no “post-modern turn”, a performance e a apresentagao
do self na vida cotidiana estdo no centro das atengées. O enfoque dirige-se para o agente
empirico e para a maneira como este experiencia as coisas.

Segundo Turner (1981), é preciso ir além das dimensdes cognitivas da experiéncia; é
preciso levar em conta aspectos como a volicdo e o afeto. Ele afirma que o poder
transformador do ritual ndo esta apenas nos aspectos cognitivos dos seres humanos, pelo

contrario, é retirado “from their human depths” (1981:156). Desta maneira, para poder
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compreender o ritual, € importante levar em conta todos os sentidos e percepgbes dos
participantes e performers.

E também neste contexto de mudangas e revisbes que o corpo torna-se uma
preocupagao central da antropologia, passando a constituir uma dimensao que possibilita
pensar varios aspectos da cultura e do self (Csordas, 2000). Indo além de uma tendéncia
de pesquisas anteriores que tratavam o corpo como uma “tabula rasa”, propde-se que
este seja visto como uma fonte de agéncia e intencionalidade. Emergem estudos que
sugerem que a cultura e o self podem ser entendidos a partir do embodiment*’ como uma
condicao existencial na qual o corpo € a fonte subjetiva ou o terreno intersubjetivo da
experiéncia (Csordas 2000:181). Estas novas teorias criticam dualidades conceituais tais
como mente/corpo, sujeito/objeto, sexo/género, corpo/embodiment. A questao central
passa a ser a maneira pela qual o corpo € uma condi¢cao essencial da vida. Contrapondo-
se a muitas teorias que reduzem a experiéncia a linguagem, discurso e representagao, ha
um resgate da tradicdo fenomenoldgica numa busca de transcender essas redugdes.

Neste contexto de estudos centrados na experiéncia, Thomas Csordas (1997) propde
uma abordagem que denomina de “cultural phenomenology”, caracterizada por “a concern
for synthesizing the immediacy of embodied experience with the multiplicity of cultural
meaning” (1997:VIl). A partir desta abordagem, a proposta de Csordas é entender como a
cura religiosa funciona e qual a natureza de sua eficacia terapéutica. Em um sumario das
hipoteses sobre a eficacia ritual da cura religiosa, ele chama a atengao para o fato de que
a experiéncia dos pacientes na cura nunca foi examinada. A premissa estabelecida pelo
autor para o estudo dessa experiéncia é “that there is an experiential specificity of effect in
religious healing” (1997:3). Segundo Csordas, o locus dessa eficacia é o self. A tarefa que
ele se propde, portanto, € formular uma teoria do self que permita especificar os efeitos
transformativos da cura religiosa.

Os estudos centrados na experiéncia e na praxis nos oferecem uma nova perspectiva
para se pensar tanto a teoria antropoldgica quanto a pesquisa etnografica. No ambito
tedrico, sdo colocadas novas perguntas, procurando transcender velhas dicotomias e
complementar ou substituir conceitos consagrados. Ja no ambito da etnografia, constitui-
se uma nova maneira de olhar para o objeto de pesquisa. Este novo olhar, dinamico,

diacronico, processual, procura enxergar dimensdes da experiéncia que antes ndo eram

3 Csordas define o embodiment como “an existential condition in witch the body is the subjective source
or intersubjective ground of experience” (2000:181). Ja o self é definido como “an indeterminate
capacity to engage or become oriented in the world, characterized by effort and reflexivity” (1997:5).
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levadas em conta ou ndo eram enfatizadas, e mais, procura integrar as varias dimensdes
da experiéncia na analise.

Esta perspectiva € especialmente interessante para tratar das experiéncias de estados
modificados de consciéncia e especificamente das experiéncias com a ayahuasca. O
estudo destas experiéncias evidencia a articulagdo das diversas dimensdes da
experiéncia e desafia dualidades e dicotomias que costumam caracterizar as andlises
antropoldgicas.

E nesse sentido que penso que a busca de um didlogo entre a antropologia e a
fenomenologia pode ser muito produtivo para o estudo das experiéncias relacionadas aos
estados modificados de consciéncia induzidos pela ingestao da ayahuasca. Assim, foi a
partir dessa perspectiva que me propus a olhar para as expressdes das experiéncias dos
processos de saude, doenga e cura, tomando como ponto de partida para a minha
observagcao uma comunidade do Santo Daime. Também procurei articular abordagem
tedrica e pratica metodoldgica, buscando uma metodologia que possibilitasse considerar
varias formas de expressdo da experiéncia. O que se pretende, portanto, é fazer uma
reflexdo sobre as contribuigbes que este tipo de abordagem pode trazer para a
investigacdo do fendmeno das “religides ayahuasqueiras brasileiras”, colocando novas
perguntas e também sugerindo outra perspectiva para as que ja foram levantadas e

discutidas.

5. Breve nota sobre ayahuasca e experiéncia

Ayahuasca é uma palavra que vem da lingua quéchua e significa liana ou cipé dos
mortos, da alma, dos espiritos (Luna, 1986). Este termo pode referir-se a uma bebida e
também é o nome popular do componente principal desta bebida, o cipd Banisteriopsis sp
(Fericgla, 1997). Embora as bebidas produzidas com o Banisteriopsis sp sejam
conhecidas pelo nome genérico de ayahuasca, elas recebem mais de 40 nomes distintos

(Fericgla, 1997). Elas s&o utilizadas em contextos diferentes definidos como: “indigena™?;

“vegetalista™?; “caboclo™*; as “religides” criadas no Brasil a partir da década de 30: Santo

2 | uis Eduardo Luna contabiliza 72 grupos indigenas que fazem uso desta bebida na Amazbnia
Ocidental (Luna, 1986).

% Segundo Luis Eduardo Luna e Marlene Dobkin de Rios (1986 e 1972, citados em Labate 2002) “os
vegetalistas sdo curandeiros de populagbes rurais do Peru e da Bolivia que mantém elementos de
antigos conhecimentos indigenas sobre as plantas, ao mesmo tempo que absorvem algumas influéncias
do esoterismo europeu e do mundo urbano” (Labate, 2002:231).

% Mariana Pantoja e Osmildo Silva Conceigdo (2002) falam sobre o uso do “cipd”, termo nativo para
designar a ayahuasca, entre os seringueiros do Alto Jurua (AC). De acordo com eles, a cultura nativa
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Daime, Unido do Vegetal e Barquinha; e também os chamados “neo-ayahuasqueiros”
urbanos. A ayahuasca € conhecida pelas experiéncias descritas como extraordinarias,
fabulosas e amedrontadoras que € capaz de produzir naqueles que a ingerem (Dobkin de
Rios, 1992; Mabbit, 2002; Shannon, 2002; Taussig, 1993). Também é famosa pelos seus
efeitos de “purga™® (Dobkin de Rios,1992; Taussig,1993; Zuluaga, 2002). Ambos s&o
simbolicamente interpretados de diversas maneiras pelos grupos e individuos usuarios
desta bebida.

Sao freqlientes os relatos de sensagdes de comunhdo com o sagrado, fusées com o
cosmos e metamorfoses (Winkelman, 1996, que se refere também a outras “plantas
sagradas”; Shannon, 2002). As pessoas que tém experiéncias com esta bebida costumam
narrar visdes deslumbrantes de arabescos coloridos, seres magicos, cidades encantadas,
animais, paisagens, e muitos outros. Usa-se aqui o termo visées, mas €& importante
ressaltar que é usual que estas experiéncias tenham efeitos sinestésicos*®, envolvendo —
e muitas vezes arrebatando — também os sentidos do tato, paladar, audigéo e olfato. Além
disso, € comum serem relatadas modificagdes nas percepgbes de tempo e espago
(Shannon, 2002).

Outro fato que chama a atencao € que a estas experiéncias — tidas como profundas e
intensas — frequientemente sao atribuidos poderes de cura. Esta cura costuma ir além de
algo meramente fisico, muitas vezes leva as pessoas a reorientarem sua vida e mudarem
seus habitos (Couto, 2002; Groisman, 1999, 2000; Goulart, 2002; Mabbit, 2002; MacRae,
1992; Pelaez, 1996, 2002). Muitos consideram, portanto, que a ayahuasca tem um carater
transformador sobre aqueles que a ingerem. E também comum que se destaque a
velocidade desta transformacgéo.

Como muitos pesquisadores ja afirmaram, o set e o setting®’, além das proprias
caracteristicas psicoquimicas da bebida, tém um papel fundamental no seu uso, nos seus
efeitos e nas maneiras como estes sao interpretados (Pelaez, 1996, 2002; Winkelman,

1996). Trata-se, portanto, de uma experiéncia cultural e subjetiva (Langdon, 2002) Por

sobre o uso do “cipd” teria se formado na interface com o uso nativo da bebida por parte dos povos
indigenas que habitam o Juru3d, tais como Kaxinawa, Ashaninka e Katukina.

% “Purga” € um conceito amplo que indica limpeza tanto fisica — através dos vomitos e diarréias
freqlientemente produzidos pela ingestdo da ayahuasca — quanto psiquica (Dobkin de Rios, 1992). De
acordo com Taussig (1993), a “purga” evidencia o entrelagamento das dimensdes fisica e metafisica,
material e espiritual na experiéncia da ingestao da ayahuasca.

% Efeitos nos quais percepgdes de modalidades mistas s&o encontradas (Shannon, 2002). A
sinestesia também pode ser definida como a mudanga de uma modalidade sensorial por outra
gPeIéez, 1996).

7 Set refere-se as caracteristicas psicoldgicas do sujeito e suas atitudes em relagdo & experiéncia; ja o
setting faz referéncia ao entorno social e cultural (Pelaez, 2002).
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outro lado, ha indicios de que estas experiéncias teriam recorréncias transculturais, o que
levou alguns estudiosos a levantarem a hipotese de que a experiéncia com a ayahuasca
revelaria aspectos universais da mente humana (Shannon, 2002).

Michael Winkelman (1996) afirma que para podermos compreender as propriedades
das “plantas sagradas” e a maneira como elas agem, € necessario uma abordagem
neurofenomenolégica, que articule varias dimensdes: o plano fenoménico da experiéncia;
o plano neurofisiologico relacionado a como essas substancias agem na mente, no
cérebro e no corpo humano; o plano da cultura que envolve fatores como o set e o setting.
Assim, a andlise desse tipo de experiéncia deve transcender a rigida dicotomia
natureza/cultura que costuma estar subjacente a grande parte da teoria antropoldgica,
integrando esferas que nossa cultura ocidental contemporanea costuma conceber como
sendo separadas, tais como medicina e espiritualidade, religido e ciéncia.

6% dos indios Siona da

Jean Langdon (2002), tratando das experiéncias com yag
Colébmbia, também considera que o uso do Banisteriopsis faz parte de uma experiéncia
cultural e subjetiva e que, para entender essa experiéncia, € necessario ir além da analise
dos efeitos psicoquimicos desta substancia. Langdon destaca que o uso e os efeitos do
Banisteriopsis devem ser entendidos como uma experiéncia mediada pela cultura. Como
Winkelman (1996), ela propde que se tenha uma abordagem neurofenomenolégica da
questao.

Para Joseph Fericgla (1997), a forma de atuar e o verdadeiro sentido do que o autor
define como “estados alternativos de consciéncia” (1997:123), gerados pela ingestado de
ayahuasca ou de outros entedgenos, exige do investigador o uso de todos os seus
recursos de campo e muito mais, pois este objeto de estudo evoca uma dimensao
integradora do fendbmeno humano, uma dimensao pratica e simbdlica, uma dimenséao
fisiologica e outra psicoldgica (1997:123). Fericgla afirma que tal objeto de andlise desafia
todos os sistemas explicativos e interpretativos classicos (idem).

Desta maneira, € possivel recortar um campo de estudos das experiéncias com esta
bebida milenar. Este campo de estudos é fascinante, intrigante e desafiante, pois levanta
uma série de questdes que podem, inclusive, nos levar a rever os préprios paradigmas e
premissas da ciéncia. O estudo deste tipo de experiéncia também nos induz a uma
reflexdo a respeito da dimensao analitico-metodoldgica da investigagdo: que tipo de
abordagem utilizar para dar conta de um fendmeno tdo complexo, multifacetado e

interessante?

% Termo nativo para denominar a ayahuasca.
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Assim, o estudo das experiéncias com a ayahuasca desafia os limites da propria
ciéncia. Para podermos olhar para algo que evidentemente vai além dos dominios da
razdo humana — envolvendo também emocgoes, sentimentos, sensagbes — € preciso fazer
um esforgo para estender os limites dessa racionalidade convencional e olhar um pouco

adiante.

6. Espiritualidade e procedimentos terapéuticos

O que pretendo nesta pesquisa é a partir das expressdes das experiéncias dos
participantes da pesquisa — registradas na forma de desenhos e narrativas - e dos dados
coletados durante o trabalho de campo, levantar e definir as principais categorias culturais
envolvidas na experiéncia dos processos de cura, saude e doenga para os participantes
do Céu da Mantiqueira e procurar compreender estas categorias em sua relagdo com os
procedimentos terapéuticos® grupais, buscando identificar os modelos que motivam e
sustentam estes procedimentos e categorias culturais. Também pretendo identificar e
situar no contexto das relagdes sociais e procedimentos terapéuticos as pessoas que
trabalham profissionalmente na area da saude*® que estdo ligados ao Céu da Mantiqueira,
procurando perceber como sao suas relagdes com o grupo.

O Céu da Mantiqueira é o lugar onde realizei meu trabalho de campo. E uma
comunidade do Santo Daime filiada ao CEFLURIS e localizada na serra da Mantiqueira,
no sul do estado de Minas Gerais, na area rural da cidade de Camanducaia. Esta
comunidade comecgou a se constituir em 1997 e conta atualmente com cerca de 150
pessoas filiadas a igreja, além dos participantes eventuais.

Conta-se que quando foram iniciados os trabalhos espirituais com o Santo Daime
neste lugar, os “guias” e “mentores espirituais” se manifestaram através dos médiuns que
estavam presentes e disseram que ali era um “centro de cura” e que era preciso tomar as
devidas providéncias para que isto pudesse se concretizar’’. Hoje, o Céu da Mantiqueira
é definido pelos seus proprios participantes como um “centro de cura”. A tematica da cura

tem, portanto, importancia fundamental para este grupo, constituindo mesmo um dos

% Utilizo o termo “procedimentos” no lugar de “praticas” terapéuticas para chamar a atencgao para a sua
riqueza simbdlica. Mais do que praticas, aqui estes procedimentos sdo pensados como conversdes
praticas de motivagdes simbdlicas.

40 Uso expressdes como “pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude” ou “profissionais
da area da saude” para me referir aos participantes do Céu da Mantiqueira que definiram sua profissao
como sendo ligada a area da saude, incluindo tanto a biomedicina oficial quanto o campo das “terapias
alternativas”.

“! Esta discussdo sobre a construcdo de uma identidade coletiva enquanto “centro de cura” sera
aprofundada no Capitulo 2.
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eixos que contribui para construir sua especificidade e sua identidade. Desta maneira, foi
a partir de interesses que me parecem centrais para o grupo onde realizei meu trabalho
de campo que defini o enfoque desta pesquisa.

Como mostrou Beatriz Labate (2000), existe uma “rede ayahuasqueira” ao redor da
qual circulam pessoas, valores, bens e substancias (além de simbolos, crengas, praticas,
concepgoes, rituais, etc.). Esta rede inclui as “religides ayahuasqueiras brasileiras”, mas
também vai além delas. E neste ambito — especialmente no circuito das igrejas do
CEFLURIS, porém nao ficando restrito a ele — que o Céu da Mantiqueira vem construindo
sua identidade coletiva como um “centro de cura”, tornando-se uma referéncia entre as
outras igrejas daimistas.

Atualmente sado realizados todos os meses dois rituais definidos como sendo
direcionados especificamente para a cura, os trabalhos de Cura e Mesa Branca. Ambos
sdo considerados como sendo muito importantes pelos participantes da comunidade e
tém também um papel fundamental na dindmica do grupo. Um dos fatos que demonstra
isso € a constancia com que pessoas ligadas a outras igrejas do Santo Daime vém
participar destes rituais no Céu da Mantiqueira.

Além disso, é disponivel aos membros do Céu da Mantiqueira uma ampla gama de
procedimentos terapéuticos, provenientes de diferentes campos como da prépria cultura
daimista, que vem desenvolvendo ao longo dos anos uma tradicdo terapéutica
caracteristica; da biomedicina; de grupos indigenas; de outras tradi¢cdes religiosas e
também das chamadas “terapias alternativas”. Algumas das mais utilizadas s&o:
tratamento com os florais da Amazonia*?, kambé®, reiki** e psicoterapia (freqlientemente
envolvendo o uso de medicagao alopatica).

Também chama a atencdo a presengca de um numero expressivo de pessoas que
trabalham profissionalmente na area da saude entre os participantes da comunidade,
correspondendo a 15% do total de integrantes. Uma de minhas hipéteses é que a
presenga desses profissionais na igreja contribui tanto para a consolidagéo da identidade

2 Sistema de florais desenvolvido por participantes do Santo Daime a partir de esséncias de plantas da
Floresta Amazonica (ver Capitulo 4).

43 Segundo os relatos coletados durante a pesquisa de campo, a kambé é uma “vacina” de origem
indigena feita a partir de uma secregéo extraida de uma ra nativa da regido amazénica. E considerada
como tendo o poder de fazer uma grande “limpeza” no organismo e também fortalecer o sistema
imunoldgico, ajudando a prevenir e a curar doengas. O mesmo vale para a dimensdo espiritual (ver
Capitulo 4).

“ Técnica de cura com as maos de origem japonesa que nos Ultimos anos vem se tornando popular no
Ocidente.
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coletiva como de “centro de cura” quanto para a legitimagédo desta identidade perante a
comunidade daimista mais ampla.

Um dos desdobramentos relevantes da insergdo dos profissionais ligados a area da
saude no Céu da Mantiqueira € o desenvolvimento de uma tendéncia das pessoas que
participam da comunidade se tratarem com participantes do mesmo grupo, principalmente
de fazerem psicoterapia com os psicélogos e psiquiatras. De acordo com relatos,
entrevistas e observagdes de campo, o que distingue este tipo de terapia é a possibilidade
de levar em conta também aspectos espirituais, que seriam ignorados por grande parte
dos profissionais da saude e que, para os participantes do Santo Daime, representam
uma dimensao fundamental da vida. Outra nogao muito recorrente € a de que o daime
tem o efeito de “potencializar” ou “catalizar” o processo terapéutico, aumentando sua
intensidade e acelerando seus resultados.

Estamos, portanto, diante de um contexto onde a interpenetragao entre o espiritual e o
terapéutico é tdo grande que fica praticamente impossivel separar os dois dominios.
Penso inclusive que é possivel que neste caso ndo faga mesmo sentido pensar-se nesta
separagao. ldentifiquei, assim, o que defino como um duplo movimento convergente e
simultaneo de terapeutizagcdo da espiritualidade e espiritualizacdo dos procedimentos
terapéuticos. Desta maneira, os dominios espiritual e terapéutico constituem um
continuum.

Isto indica a possibilidade de que estejam sendo construidas novas leituras, visdes e
interpretacbes a respeito do espiritual, do terapéutico e também a respeito dos
procedimentos, tanto espirituais quanto terapéuticos com relacdo ao paradigma
biomédico-cientifico e & cosmologia daimista-espiritual*®. A prépria presenca de pessoas
que trabalham profissionalmente na area da saude no Céu da Mantiqueira € um indicio
deste processo, levantando uma série de questdes, tais como: qual é o lugar desses
profissionais de salde na comunidade? como se configuram as relagbes
terapeuta/paciente neste contexto? como se da a convivéncia entre o paradigma
biomédico-cientifico e a cosmologia daimista-espiritual?

Sem duvida este processo que identifiquei no Céu da Mantiqueira é muito mais amplo.
Como mostrou Sénia Maluf (2003), atualmente estamos diante da “emergéncia de um
vasto campo de interseccéo entre novas formas de espiritualidade e praticas terapéuticas

alternativas” (2003:1). Para esta autora, a “dupla implicagdo entre o terapéutico e o
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espiritual” esta relacionada, sobretudo, ao sentido dado a essa experiéncia (idem). Ela
chama a atencdo para a importancia da “experiéncia terapéutico-espiritual” (2003:17) nas
narrativas tanto de médicos quanto de terapeutas ligados ao que poderiamos chamar de
rede terapéutico-espiritual alternativa.

Parece-me que o estudo do Céu da Mantiqueira oferece uma possibilidade
interessante para a investigacdo dos valores que vém orientando esta imbricacdo entre o
espiritual e o terapéutico, das praticas dai resultantes e das implicagdes deste processo.
Assim, a partir do estudo de um contexto especifico procuraremos compreender os
valores que orientam as praticas do cuidado da saude neste contexto, buscando a partir
dai levantar questdes que estejam também relacionadas a reflexdo a respeito das praticas

do cuidado da saude em outros contextos mais amplos.

% Aqui o que chamo de “paradigma biomédico-cientifico” e de “cosmologia daimista-espiritual” sdo
pensados como tipos ideais (Weber, 2002). Nao considero que eles existam em uma forma pura, assim
o uso destes tipos ideais tem como objetivo facilitar a analise e a compreenséo.
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Capitulo 1: Reflexdes metodolégicas

1. Sobre a importancia do trabalho de campo

Atualmente os antropélogos passam por um periodo de formagédo académica durante o
qual aprendem as bases tedricas da disciplina, muitas vezes antes de ter qualquer
experiéncia de trabalho de campo. Aprendem, entre outras coisas, sobre a importancia do
trabalho de campo, tema constantemente reafirmado por autores classicos (Malinowski,
1976; Evans-Pritchard, 1978) e contemporaneos (Carvalho, 1993; Da Matta, 1987
Gongalves da Silva, 2000; Peirano 1995; Seeger, 1980). O trabalho de campo torna-se,
entdo, uma importante motivagdo para os iniciandos na antropologia. Contribuem para
criar esta aura as afirmacdes de que o trabalho de campo constitui uma espécie de rito de
passagem (Da Matta, 1987) ou de estado alterado de consciéncia (Groisman, 1991) e de
que o pesquisador dificilmente passa por esta experiéncia sem sair (muitas vezes
profundamente) transformado (Carvalho, 1993; Da Matta, 1987; Evans Pritchard, 1978;
Gongalves da Silva, 2000).

Aprendemos sobre a importancia de ir para campo munidos de uma bagagem tedrica e
de perguntas — pois é isto que possibilita direcionar o olhar e também torna-lo
propriamente antropoldgico (Oliveira, 2000). Por outro lado, ha grande énfase também na
necessidade de “deixar o campo falar”, ou seja, estar sensivel as questdes “colocadas
pelo campo”. Assim, considera-se que o trabalho de campo tem uma influéncia decisiva
nas perguntas que sédo colocadas e no desenvolvimento da pesquisa (Evans-Pritchard,
1978). Tudo isto contribui para criar uma grande expectativa relacionada a experiéncia do
trabalho de campo.

No meu caso, ja tinha contato com a comunidade onde realizei o trabalho de campo
para a dissertacdo, desde o ano 2000, tendo realizado pesquisa de campo la
anteriormente nos anos de 2001 e 2002 para o meu trabalho de conclusdo da graduagao
em ciéncias sociais (Rose, 2002)*°. Estas primeiras experiéncias de pesquisa de campo,
porém, foram incursdes iniciais realizadas na forma de visitas esporadicas. O trabalho de
campo para a minha dissertagdo de mestrado foi a primeira oportunidade que eu tive de
realizar uma experiéncia de campo intensiva, tendo permanecido cerca de trés meses no

Céu da Mantiqueira. E acho que é realmente impossivel ndo se lembrar de Malinowski e

6 Neste trabalho, meu objetivo principal foi fazer uma analise sobre a nogdo de cura para os
participantes do Céu da Mantiqueira, buscando estabelecer relagdes entre a nogao de cura e as nogdes
de saude, doenga e corporalidade. Também procurei fazer uma descrigao densa do Céu da Mantiqueira,
de sua histdria e dos rituais de cura realizados nesta comunidade.
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ter a vaga sensacao de estar sozinho numa praia deserta (Malinowski, 1976), mesmo
quando se esta muito distante da Polinésia e até do mar, no meu caso, no sul de Minas
Gerais, na serra da Mantiqueira, cercada por colinas verdes.

Também foi a primeira vez que realizei um trabalho sistematico de observagao
participante, tendo meu diario de campo como principal aliado e confidente, e também
fazendo entrevistas, coleta de desenhos e registros fotograficos. Na introdugdo desta
dissertagdo fiz uma reflexdo a respeito da importancia que esta experiéncia de campo
intensa teve para me ajudar a estranhar o que num primeiro momento poderia ser
considerado como “familiar” para mim. Acrescento aqui que a observagao participante
como trabalho sistematico, incluindo o registro e reflexdo a respeito de minhas proéprias
experiéncias, também teve um papel fundamental na producao deste estranhamento.

Concordando com os autores que afirmam que é necessario estar atenta as questoes
colocadas pelo campo, defini o enfoque em cura e procedimentos terapéuticos a partir de
questdes que pareciam ser importantes para os participantes da comunidade onde
realizei meu trabalho de campo. Como desde o inicio de minha pesquisa para o trabalho
de conclusao de curso da graduacgao estas pessoas demonstraram interesse pelo meu
trabalho, procurando participar de maneira ativa e critica do processo de pesquisa, eu me
dirigi para o campo com uma proposta de buscar construir uma etnografia dialdgica e
compartilhada, utilizando o didlogo entre pesquisadora e participantes da pesquisa como

uma fonte de dados e um /lécus de produgao do conhecimento.

2. Da relagao entre as diversas etapas de uma pesquisa

Podemos pensar nas relagbes entre as diversas etapas envolvidas na realizagao de
uma pesquisa — elaboragao do projeto, trabalho de campo, analise dos dados e redagao —
como relagbes espirais (Gongalves da Silva, 2000), onde todas estas etapas se
influenciam e intercomunicam mutuamente. Ha assim uma “circularidade” entre a
abordagem tedrica e a experiéncia de campo (Gongalves da Silva, 2000) Também ¢é
importante lembrar que “as sociedades e culturas que constituem o objeto da investigagéao
antropoldgica influenciam, de modos variados e decisivos, as teorias sobre a sociedade e
a cultura formuladas a partir desta investigacao” (Viveiros de Castro, 1999:153) e
influenciam todas as outras etapas de produgéo do conhecimento antropolégico.

Concordo com os autores que afirmam que é necessario ter tanto uma bagagem
tedrica quanto um planejamento prévios ao campo. Gostaria, porém, de chamar a atengéo

para alguns aspectos que considero importantes tanto para o trabalho de campo quanto
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para a propria producdo do conhecimento: trata-se dos chamados “imponderaveis da vida
real” (Malinowski, 1976) que, sem duvida, também encontram-se presentes nestas
experiéncias. Desta maneira, mesmo mediante todo planejamento prévio o fluir dos
acontecimentos e as sincronias (aqueles acasos que invariavelmente acontecem) sempre
nos reservam surpresas, e € assim que nos deparamos com questdes e situagdes que
nunca imaginariamos encontrar e que passam a ser fundamentais para nossa analise.

Durante a analise dos dados e redagédo da dissertagdo, percebi o quanto o enfoque
escolhido, a proposta de buscar uma relagao de didlogo com as pessoas que participaram
da pesquisa e a abordagem tedrica utilizada — que desde o inicio eu procurei manter
estreitamente ligada com a metodologia — contribuiram para que eu pudesse
compreender questbes fundamentais para os participantes do grupo onde realizei meu
trabalho de campo. Inversamente, elementos importantes da visdo de mundo do grupo
me ajudaram a compreender e refletir a respeito da abordagem tedrica que fundamenta
esta pesquisa, me levando a notar que existe uma coeréncia entre a abordagem teorica
centrada na expressao da experiéncia e alguns aspectos da visdo de mundo dos
participantes do Céu da Mantiqueira.

A visdo de mundo daimista € marcada por uma interagdo entre duas dimensfes
fundamentais da vida: a “dimensdao material” e a “dimensao espiritual”. A primeira diz
respeito aos fendmenos empiricos da vida cotidiana, o mundo visivel, enquanto a
segunda esta relacionada principalmente ao mundo implicito ou invisivel e as
experiéncias de estados modificados de consciéncia vivenciadas durante os rituais. Mais
do que dois mundos distintos e separados a existéncia destas duas dimensbes
corresponde a duas formas de perceber o todo (Groisman, 1991). Os fendbmenos relativos
a “dimenséo espiritual” sdo concebidos como sendo de grande importancia e acredita-se
que tenham influéncia sobre a realidade empirica. Por outro lado, a “dimensao material”
também é considerada importante, pois esta estreitamente relacionada a “vida espiritual”
do individuo. Assim, o que é fundamentalmente enfatizado é a necessidade de manter-se
um equilibrio entre estas duas dimensdes da realidade. Como veremos adiante, néo é
simples colocar na pratica este ideal do equilibrio entre o material e o espiritual, o que
pode gerar tensdes tanto a nivel individual quanto a nivel grupal.

Paralelamente a esta visdo mais geral, é recorrente entre os participantes do Céu da
Mantiqueira, em diferentes niveis de percepcdo e expressdo, a nogdo de que o ser

humano seria constituido por varios corpos, entre os quais destacam-se: o “corpo fisico”,
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o “corpo mental”, o “corpo emocional” e o “corpo etérico” ou “espiritual™’. Esta nogéo
parece estar relacionada a uma influéncia da Fraternidade Branca*® que pode ser
fortemente sentida no grupo. O que é importante ressaltar aqui € que, da mesma maneira
que é enfatizada a necessidade de manter um equilibrio entre as dimensbes material e
espiritual da realidade, acredita-se que deve haver um equilibrio entre todos os corpos
que constituem o ser humano.

Foram estes dois importantes aspectos da visdo de mundo grupal que me levaram a
refletir a respeito da abordagem tedrica centrada nas multiplas dimensdes da experiéncia.
A coeréncia que identifiquei entre a visdo de mundo do grupo e esta abordagem esta
relacionada ao fato de que, enquanto os antropdlogos abordados afirmam que as varias
dimensobes da experiéncia devem ser integradas na analise (Csordas, 1997, 2000; Turner,
1981; Winkelman, 1996), os participantes do Céu da Mantiqueira também enfatizam esta
integracdo ao afirmar que as dimensbes material e espiritual e que os corpos que
constituem o ser humano — e aqui é possivel pensar numa analogia entre estes corpos e
as varias dimensdes da experiéncia — devem estar em equilibrio.

Além disso, a nogao dos varios corpos me levou a refletir a respeito do conceito de
embodiment proposto por Csordas (1997, 2000). Penso que no caso do presente estudo,
para poder compreender as expressdes da experiéncia dos participantes do Céu da
Mantiqueira, quando se pensa no conceito de embodiment, € necessario levar em conta
o0s varios corpos que os participantes do Céu da Mantiqueira afirmam existir. Como
veremos mais a frente, a nogdo de que existem varios corpos fundamenta tanto os rituais
daimistas quanto os procedimentos terapéuticos neste grupo, e tanto rituais quanto
procedimentos terapéuticos sdo concebidos como tendo efeitos em um, varios ou todos

0s corpos citados.

47 Esta discussao sobre a concepgdo dos varios corpos e sua influéncia para os procedimentos rituais e
terapéuticos sera aprofundada no capitulo 4.

“8 A Fraternidade Branca é um grupo fundado em 1931 nos EUA por espiritualistas e ocultistas. De
acordo com Amaral (1998, citado em Labate, 2000), esta € uma importante referéncia no universo Nova
Era. Existe na “casinha das ervas”, um altar dos mestres ascencionados da Fraternidade Branca. Neste
altar da Fraternidade Branca, estdo representados através de imagens sete mestres e sete raios,
correspondentes aos sete dias da semana. Cotidianamente sao realizadas invocagdes para o mestre e
o raio do dia. Os moradores das redondezas, os hospedes da comunidade e os visitantes sdo
convidados a participar dessa pratica, de forma que estas informagdes vao se difundindo entre os
participantes do grupo.
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3. Trabalhos espirituais, plantas e culinaria

Cheguei ao Céu da Mantiqueira em seis de janeiro de 2004, um pouco preocupada,
pois pretendia resolver a questdo da estadia durante o trabalho de campo. Para meu
grande alivio, tudo se decidiu numa conversa de menos de cinco minutos. Fui convidada
pela “madrinha” da igreja*® para ficar hospedada na “casinha das ervas” e fazer as
refeicdes na casa dela. Desta maneira, uma semana depois eu voltei para la para ficar,
munida de duas mochilas enormes que, além de umas poucas roupas e coisas pessoais,
continham toda minha parafernalia de pesquisa: cadernos, canetas, materiais de
desenho, papéis, livros, gravador, fitas, maquina fotografica, filmes, etc.

Meu trabalho de campo durou cerca de trés meses, sendo dividido em duas etapas
com um intervalo entre elas. A primeira etapa durou cerca de um més e foi um periodo de
ambientagdo e mapeamento do campo. Realizei um levantamento dos dados referentes
ao perfil dos participantes da comunidade mediante consulta as fichas da secretaria da
igreja®. Também dediquei-me bastante as entrevistas, tendo feito, inclusive, uma viagem
para Sao Paulo para entrevistar alguns participantes do Céu da Mantiqueira que
trabalham profissionalmente na area da saude e residem nesta cidade. Na segunda etapa
do campo, que durou cerca de dois meses, eu dediquei-me mais a permanéncia na
comunidade, a convivéncia intensa com as pessoas, a participacdo nos rituais e outras
atividades comunitarias e as conversas informais, além do trabalho de registro no diario
de campo, buscando aprofundar as questdes que havia levantado anteriormente e
também levantar novas questoes.

Durante minha estadia no Céu da Mantiqueira, participei de um total de 22 rituais,
sendo cinco Hinarios®'; seis Concentragées; trés Trabalhos de Iniciantes®?; trés Trabalhos

9 0s grupos daimistas costumam ser dirigidos por pelo menos uma “madrinha” e um “padrinho”. Estas
pessoas costumam ter consideravel influéncia nas comunidades daimistas, freqliientemente sendo
responsaveis pelo “comando” dos “trabalhos espirituais”. Neste trabalho, quando eu usar os termos
madrinha e padrinho sem o acompanhamento de nomes proprios, estarei referindo-me aos dirigentes do
Céu da Mantiqueira.

% Quando a pessoa filia-se a igreja ela preenche uma ficha onde estdo dados como nome, idade, sexo,
profissao, etc (ver cépia de ficha de filiagdo no anexo 1). Este material foi disponibilizado para consulta,
facilitando assim meu trabalho de mapeamento do campo.

" Qcasido em que se canta um determinado hinario (conjunto de hinos em geral “recebidos” pela
mesma pessoa), seguindo o calendario oficial do CEFLURIS (ver calendario do Céu da Mantiqueira no
anexo 3). Costuma ser considerada uma ocasido festiva.

2 Este ¢ um trabalho realizado uma vez por més no Céu da Mantiqueira sendo direcionado
especialmente para os “iniciantes”, ou seja, pessoas que estdo indo tomar daime pela primeira vez.
Antes do inicio do ritual, realiza-se uma reunido com estas pessoas, durante a reunido é feita uma
entrevista com os “novatos” e eles preenchem uma ficha de anamnése (ver copia desta ficha no anexo
2). Também s&o explicados alguns fundamentos da doutrina e dos rituais daimistas. Tive a oportunidade
de participar de duas dessas reunides.
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de Cura; trés Trabalhos de Mesa Branca e duas Missas®®. Pode-se, assim, ter uma idéia
da intensidade da vida ritual desta comunidade, pois realiza-se cerca de um ritual por
semana e muitas vezes mais. Além disso, tive a oportunidade de participar de algumas
atividades especiais que contribuiram muito para a pesquisa.

Uma destas atividades foi um feitio que durou uma semana. O feitio é o ritual de
preparo do daime. Este foi um feitio especial, pois foi realizado em comemoragédo do
aniversario de sete anos do Céu da Mantiqueira. Assim, pela primeira vez, o daime foi
produzido apenas com a matéria prima e pessoas de la (geralmente, parte da matéria
prima, “‘jagube” e “rainha”, costumam vir do Céu do Mapia. Também costumam vir
residentes do Céu do Mapia para ajudar na coordenacao do feitio).

Além disso, tomei parte no preparo coletivo de tinturas de ervas para serem aspergidas
na igreja durante os rituais ou administradas por via oral em caso de necessidade. Essas
tinturas sdo usadas em rituais no Céu da Mantiqueira ha cerca de um ano em carater
experimental. Seu uso tem como base as propriedades das plantas que as compdem,
assim, plantas consideradas estimulantes, como o alecrim, sdo utilizadas em momentos
nos quais que se sente que a “corrente” esta precisando de um estimulo; ja plantas
consideradas calmantes, como o hortela e a menta sdo utilizadas para trazer
tranquilidade®.

Outro evento importante que aconteceu durante minha permanéncia em campo foi a
inauguracao da igreja nova que esta sendo construida no Céu da Mantiqueira. Esta
inauguragdo foi um ritual que contou com a presenga do padrinho Alfredo e sua
“comitiva”, ou seja, o grupo de pessoas que costumam acompanha-lo em suas viagens;
além de muitas pessoas ligadas a outras igrejas do CEFLURIS. Alfredo Gregério de Melo,
conhecido como “padrinho Alfredo”, € um dos filhos de Sebastidao Mota Melo. Atualmente,
o padrinho Alfredo € o presidente do CEFLURIS e sua visita a igreja é considerada como
uma ocasido muito importante. Neste caso, isto ficou muito claro tanto pelos preparativos
que antecederam sua visita, que envolveram um grande numero de pessoas € um
trabalho muito intenso de organizagdo, quanto pelo numero de participantes que
estiveram presentes no trabalho que ele dirigiu (cerca de 300 pessoas).

%3 A Missa é um ritual realizado nas datas das “passagens” (mortes) das principais liderangas daimistas;
em outras datas como a Semana Santa; e nas primeiras segundas feiras de todos os meses, para as
almas. Inicialmente reza-se o tergo e a seguir sdo cantados dez hinos do Mestre Irineu especificos para
este ritual, sem acompanhamento de instrumentos musicais. Intercalando cada um dos hinos, s&o
rezados trés Pai-Nossos e trés Ave-Marias (Goulart, 2004).

% Ver maiores detalhes sobre o uso de tinturas no Céu da Mantiqueira no capitulo 4.
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Além disso, participei das oragOes realizadas todos os dias pela manha no espago
onde eu estava hospedada e de atividades comunitarias como tercos®®; ensaios de
hinarios; festas de aniversarios e aulas de yoga que estavam sendo ministradas
gratuitamente uma vez por semana na comunidade.

Motivada pela idéia de usar também minha prépria experiéncia como fonte de dados,
utilizei o critério metodolégico de experienciar pessoalmente os procedimentos
terapéuticos disponiveis aos participantes do Céu da Mantiqueira na medida do possivel.
Assim, durante a estadia em campo, além de participar dos rituais daimistas, fiz um
tratamento com os florais da Amazénia e tomei aplicagdes da “vacina” kamb6®.

No cotidiano me engajei ativamente no trabalho com as plantas medicinais coordenado
pela madrinha e do qual participam algumas moradoras das redondezas. Este era um
espaco que me possibilitava a convivéncia diaria com estas pessoas e 0 acesso aos seus
conhecimentos sobre plantas medicinais. Aproveitava, entdo, para levantar nas conversas
tépicos do meu interesse, tirar dividas relacionadas a pesquisa e aprofundar as questdes
ja levantadas. Foi assim que participei do planejamento e preparo de canteiros, plantio,
colheita e desidratacdo de plantas para preparar banhos de ervas, chas e misturas para
defumagao. Esta produgéo era destinada principalmente a comercializagéo, sendo alguns
produtos, como as misturas para defumacgao, também utilizados na igreja®’.

Outro espago que tornou-se privilegiado para a interagdo com as pessoas foi o preparo
das refeicbes. Como eu fazia minhas refei¢cdes diarias na casa da madrinha, nés sempre
cozinhavamos juntas — muitas vezes acompanhadas de mais participantes da
comunidade — e este tornou-se um momento especial para o intercambio de informagdes.
Notei neste contexto um inegavel carater social permeando toda a questdo da
alimentagdo. O evento de comer juntos € importante na sociabilidade do grupo,
principalmente para os moradores das redondezas, pois € um momento no qual as
pessoas se encontram.

Tanto a culinaria quanto o evento de fazer as refeigdes foram fatores que tiveram uma

contribuigdo decisiva no direcionamento do meu olhar para um enfoque na estética, que

% No Céu da Mantiqueira, todas as segundas feiras ¢ realizado um “terco para as almas”. O tergo
designa ao mesmo tempo um objeto (um corddo com um numero definido de contas, em um
espagamento também definido e com uma cruz) e uma seqiiéncia de preces que costuma ser marcada
por este objeto (as suas contas servem para contar as preces). Depois de rezado o tergo, sdo cantados
alguns “pontos” para as almas.

% Ver capitulo 4.

" Esta producdo era artesanal, sendo direcionada principalmente para o “empério” da igreja. O
“emporio” é uma loja que funciona apods os trabalhos espirituais, onde os participantes do Céu da
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acompanha todas as relagdes sociais que vou tratar no segundo capitulo. A estética
também é muito enfatizada tanto no preparo quanto no decorrer dos rituais realizados no
Céu da Mantiqueira.

Com relagdo ao preparo das refeigdes, imediatamente chamou minha atengéo todo o
cuidado e o tempo despendidos com esta atividade, que muitas vezes perpassava todo
nosso dia. Muitas vezes pela manha ja acendiamos o fogao a lenha para cozinhar o feijao
e depois eu ja saia para colher nas hortas as verduras e temperos para nosso almogo do
dia. A madrinha também ndo se cansava de me lembrar que “nés somos do povo do
capricho”, me mostrando a importancia de se fazer as coisas com cuidado, atengéo e
carinho.

A culinaria constituiu também uma oportunidade para que eu pudesse tentar
estabelecer uma reciprocidade para com as pessoas da comunidade. Assim, procurei
compartilhar o que pude dos meus conhecimentos e, enquanto aprendi a usar um fogao a
lenha e fazer pamonha e bolo de milho, ensinei como se faz granola, gersal, tofu e bifes

de soja.

4. Técnicas de pesquisa

Utilizei como técnica fundamental de pesquisa a observacdo participante,
acompanhada pelo registro do que estava sendo observado e também das minhas
proprias experiéncias — além de impressdes, duvidas, anseios, emogdes, no diario de
campo. Como parte da observacao participante, fiz entrevistas acompanhadas da coleta
de desenhos. Além disso, realizei registros fotograficos.

Para selecionar as pessoas que iria entrevistar, utilizei dois critérios: um planejamento
feito durante a redagéo do projeto de pesquisa e os dados levantados no mapeamento do
campo. Fiz doze entrevistas, sendo sete com pessoas que trabalham profissionalmente
na area de saude. As entrevistas foram realizadas de maneira semi-aberta, sendo
baseadas num roteiro elaborado previamente. Este roteiro consistia numa série de temas
e sub-temas a respeito do qual eu pedia que as pessoas falassem. Os temas principais
diziam respeito a trajetoria da pessoa; seu trabalho terapéutico (no caso das pessoas que
trabalham profissionalmente na area da saude) e visdes a respeito de saude, doenga,

cura e corpo. As entrevistas duraram cerca de hora cada, tendo sido realizadas em

Mantiqueira podem expor os seus produtos. Gera-se, assim, uma fonte de renda para estas pessoas.
Além disso, parte dos lucros arrecadada é direcionada para a construgéo da igreja.
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diferentes lugares, como casas e consultorios dos entrevistados e também na casa onde
eu estava hospedada.

Seguindo as normas de ética estabelecidas pela Resolugdo 196/96, do Conselho
Nacional de Saude, todos os entrevistados receberam e assinaram um termo de
consentimento livre e esclarecido, cujo objetivo era informar estas pessoas a respeito da
pesquisa e de seus objetivos e também garantir a elas que os dados coletados seriam
utilizados apenas para fins cientificos. Além disso, optei por manter o anonimato dos
entrevistados para evitar a possibilidade de criar qualquer risco ou constrangimento para
eles.

Para trazer para a pratica etnografica o enfoque tedrico que escolhi utilizar, optei por
um procedimento metodoldgico que consistia em, durante as entrevistas, pedir as
pessoas que desenhassem alguma experiéncia marcante que haviam tido com o daime.
Depois que o desenho estava pronto eu conversava a respeito dele com a pessoa e pedia
que ela me explicasse 0 que quis expressar ali. Durante a pesquisa de campo, obtive
nove desenhos, sendo que nem todos foram realizados imediatamente apds as
entrevistas, nem todos os entrevistados desenharam e alguns fizeram mais de um
desenho. Motivada por esta técnica, também realizei durante o trabalho de campo quatro
desenhos nos quais procurei expressar experiéncias que havia tido neste periodo. Estes
fizeram parte do material de reflexdo a respeito de minhas préprias experiéncias.

A coleta de desenhos foi uma das técnicas que encontramos para colocar na pratica a
proposta tedrica de levar em conta mudltiplas dimensbdes e formas de expressdo da
experiéncia. Foi muito interessante colocar em pratica este procedimento, pois permitiu
trabalhar com o ludico e o estético, estimular a criatividade e a expressividade, além de
gerar momentos de descontragdo e diversdo. Também possibilitou a obtengdo de um
material muito rico e interessante que sem duvida contribuiu muito para o enriquecimento

da analise.

5. Algumas consideragdes sobre terapias religiosas e imagens

Miriam Rabelo (1999b) fornece uma perspectiva interessante para pensarmos nossa
abordagem centrada nas varias formas de expressar a experiéncia, mostrando a
importancia das imagens nos tratamentos religiosos. De acordo com Rabelo (1999b), nos
estudos de tratamentos religiosos, além de compreender a dindmica interna do ritual, &
necessario também ampliar o foco da analise, buscando articulagdo com contextos mais

amplos nos quais se desenvolve a experiéncia da doenca e da cura. Neste sentido, a
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autora sugere, por um lado, a investigagdo dos processos de interagdo ou redes sociais
que sustentam determinadas interpretages e lhes conferem legitimidade e, por outro, a
analise da relagdo “entre os simbolos e praticas rituais e o proprio curso da doenga, visto
aqui como realidade social e biolégica” (1999b:55). A autora destaca o papel da imagem
na cura religiosa (Rabelo, 1999b; Rabelo, Cunha e Schaeppi, 1999). Para ela, é a
transformagdo de diferentes modelos de cura religiosa em imagens e praticas que
possibilita uma ressignificagdo da experiéncia do doente (Rabelo, 1999b:54).

Rabelo, Cunha e Schaeppi consideram o “estudo dos modos de imaginagao
desenvolvidos no curso da participacao religiosa” (1999:230) como um dos caminhos para
a abordagem da experiéncia de individuos que buscam tratamento em agéncias
religiosas. De acordo com estas autoras, “todo tratamento religioso oferece a seus
clientes e fiéis em potencial um conjunto de imagens a serem trabalhadas” (idem). Neste
sentido, “a religiao n&o opera primeiro ou especialmente no plano do discurso intelectual
abstrato... mas mediante imagens que apelam aos sentidos e convidam a agao”
(1999:231). Assim, a partir da imagem como “imagem ato” ou imaginacado, & possivel
dirigir a atengéo “para o modo como o universo religioso é gradativamente incorporado a
vida” (idem).

Segundo Rabelo, Cunha e Schaeppi (1999), a transformacéo da experiéncia efetuada
por intermédio dos tratamentos religiosos esta relacionada a um novo modo de imaginar o
contexto da aflicdo. Desta maneira, a compreensao das trajetorias religiosas exige uma
reflexdo sobre o papel da imaginagédo na configuragdo das experiéncias vivenciadas. Por
fim, elas chamam a atengdo para o fato de que a produgdo de imagens em terapias
religiosas envolve uma dimenséo intersubjetiva, pois as imagens “sempre se produzem,
remodelam e mantém em contextos de interagédo” (1999:258). Desta maneira, falar destas
imagens ou de sua produgdo implica em dar conta “de uma dindmica relacional, o que
inclui também tratar de interesses e projetos, questdes de poder e legitimagao”
(1999:257).

Rabelo, Cunha e Schaeppi (1999) tratam de imagens de um tipo diferente das que
utilizamos como dados de pesquisa. A analise destas autoras nao se refere a desenhos
produzidos pelos participantes da pesquisa, mas sim a uma “paisagem interna” ou a
imagens religiosas consagradas dentro de determinado contexto social. Apesar disso,
consideramos que suas reflexdes constituem um ponto de partida interessante para
pensarmos a respeito do procedimento tedrico-metodolégico de coletar desenhos —

expressOes das experiéncias dos participantes do Céu da Mantiqueira — como dados de
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pesquisa. Estes desenhos e as narrativas sobre eles podem ser considerados como uma
maneira dos participantes do Céu da Mantiqueira comunicarem as imagens relevantes
para eles. Desta maneira, assim como a andlise das narrativas, a analise destes
desenhos pode constituir um meio de acesso as experiéncias destas pessoas. Esta
analise também pode contribuir para que compreendamos as categorias culturais
importantes relacionadas as experiéncias de saude, doenga e cura. Por fim, chamo a
atencao para a possibilidade de que o trabalho com desenhos contemple dimensdes da

experiéncia que nao sao abrangidas pelas narrativas verbais ou escritas.

6. Fotografia e interdicao ritual

Utilizei a fotografia como um instrumento de registro de rituais, procedimentos
terapéuticos e atividades comunitarias importantes e relevantes para a pesquisa. A
fotografia foi um fator importante no estabelecimento de relagdes de reciprocidade, pois
muitas fotografias foram presenteadas e, além disso, fiz alguns registros fotograficos
atendendo a pedidos.

O uso da imagem fotografica na pesquisa antropolégica abre novas possibilidades de
representacdo que vao além da voz do outro, permitindo que os relatos etnograficos
incluam também “os corpos, faces, gestos, simbolos e olhares do outro” (Bittencourt,
1994:231). Assim, utilizo a fotografia como um instrumento que pode ajudar tanto a olhar
para as varias dimensdes da experiéncia, quanto a registra-las e pensar sobre elas.
Considero também que a fotografia pode contribuir para estimular a reflexdo dos
participantes da pesquisa a respeito de suas experiéncias. Além disso, a fotografia
consiste em mais uma maneira de tentar transpor esse carater vivo e multifacetado da
experiéncia humana para a etnografia, através da interagdo dindmica entre texto e
imagem.

A utilizagdo da fotografia também levantou uma reflexao interessante sobre a relagao
entre a fotografia e a interdig&o ritual, principalmente em duas ocasibes. A primeira delas
foi durante o feitio. Eu havia estabelecido o propésito de registrar todas as etapas do
preparo do daime: colheita das folhas e do cipo, limpeza das folhas, “raspagem” e
“patecdo” do “jagube”, cozimento e “apuracao” do daime.

Para compreendermos a relagdo entre a interdicdo ritual e a minha intengdo de
fotografar todas as etapas do feitio, € necessario examinarmos alguns aspectos da
cosmologia do Santo Daime. A doutrina daimista é fundamentada numa polaridade

masculino/feminino e acredita-se que estas duas “energias” sejam complementares
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(Groisman, 1991; MacRae, 1992). Assim, o “saldao”, espaco onde sao realizados os rituais,
é dividido em dois lados ou “alas”, masculina e feminina. Esta polaridade é estendida as
plantas que compde o daime: o cipd “jagube” é identificado com o masculino, com
“Juramidam”® e com a “for¢ca”, enquanto a folha “rainha” é identificada com o feminino,
com a Rainha da Floresta ou a Virgem da Conceigdo e com a “luz” ou a “miragao”™’. Desta
maneira, as varias etapas do feitio citadas sdo distribuidas entre os participantes da
comunidade, sendo que a parte relacionada com o jagube — colheita, “raspagem” e
“bategdo” e também o cozimento do daime sédo tarefas realizadas exclusivamente pelos
homens®’.

Eu ja havia iniciado o trabalho de registro fotografico do feitio quando comegou a
“pbatecdo” do “‘jagube”. Este € um momento bastante intenso do ritual, pois o cip6é deve ser
batido até ser transformado em fibras finas. Este trabalho é feito manualmente com
marretas de madeira. Os homens posicionam-se em filas, uma na frente da outra, e
batem com as marretas no “‘jagube” compassadamente. A “bategcdo” pode durar varios
dias e os homens vao se revezando em turnos.

Como eu queria fotografar também esta etapa do feitio, expliquei ao padrinho minhas
intencdes e pedi autorizagao para tirar as fotografias. E foi assim que eu, antropdloga, de
saia e maquina fotografica em punho, pude ter acesso a este espago exclusivamente
masculino. E claro que uma presenca como a minha naquele lugar, naquele momento,
dificilmente passaria despercebida, e repetidamente tive que explicar o que eu estava
fazendo ali e afirmar que ja havia pedido autorizagdo. Mesmo mediante estas explicagoes,
senti o ambiente tenso, e fui explicitamente solicitada a realizar minha tarefa o mais rapido

possivel.

% De acordo com Groisman (1991), “Juramidam” é “uma expressao sintética que retine o todo (cosmos-
jura-pai), ou seja, a fonte de poder espiritual, e o coletivo (sociedade-midam-filhos), a forca da luta dos
espiritos encarnados” (1991:162). Juramidam também é identificado com o Mestre Irineu. Este autor
afirma ainda que Juramidam e a Rainha da Floresta correspondem a duas entidades do plano espiritual
que fundamentam a cosmologia daimista (Groisman, 1991).

% “Miracdo” corresponde “a sensacio fisica e espiritual produzida pela ingestdo do daime articulada
com a pratica dos ensinamentos doutrinarios, na qual o individuo experimenta uma nova percepg¢ao do
mundo” (Groisman, 1991:113). A miragdo traz sensagdes de transcendéncia e revela ao individuo as
experiéncias mais profundas da espiritualidade (Groisman, 1991).

® De acordo com esta l6gica, poderia se pensar que as tarefas ligadas a folha seriam de
responsabilidade exclusivamente feminina, porém, embora elas sejam consideradas uma atribuigdo
feminina, é permitido que os homens participem. Fiquei intrigada com este fato e tentei compreende-lo,
porém as minhas perguntas sobre este assunto foram todas respondidas com afirmagées que diziam
que as coisas eram assim com base na “tradigao”, o que nao permitiu esclarecer minhas duvidas.
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Foto 1: “bategao”
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Outra oportunidade que tive para vivenciar esta relagcao entre fotografia e interdigéo
ritual foi quando quis fotografar o atendimento meditnico que acontece durante o trabalho
de Mesa Branca. Estava decidida a fazer este registro, pois tinha me proposto a fotografar
os rituais direcionados especificamente para a cura e os procedimentos terapéuticos
realizados no Céu da Mantiqueira. Como veremos adiante, o atendimento medidnico
consiste num momento bastante denso do ritual de Mesa Branca, pois € quando alguns
“‘médiuns” considerados como sendo “mais desenvolvidos” retiram-se para um recinto
separado onde ‘recebem” os “doutores” da “falange” de Bezerra de Menezes®' para
poderem “atender” s pessoas®.

Como no caso do feitio, neste caso também havia pedido autorizagdo prévia para
fotografar. Esta autorizagdo havia sido concedida, porém com alguma reticéncia. Apesar
disto, na hora que me dirigi para a “sala dos atendimentos” para fazer as fotografias, os
responsaveis pela coordenacao deste espaco me pediram para voltar em outro momento.
Senti-me constrangida em insistir mais e acabei optando por ndo fotografar este
acontecimento.

Ambas as situagbes descritas sdo momentos rituais carregados de dramaticidade e
intensidade. E importante lembrar que as pessoas envolvidas nelas (inclusive a
pesquisadora) estavam sob os efeitos do daime, com sensagodes e sensibilidades a flor da
pele. Desta maneira, qualquer movimento e especialmente acontecimentos n&o usuais
como o ato de fotografar adquiriam um significado especial nestes contextos.

Apesar de nao ter perguntado explicitamente a razdo destes constrangimentos, a
reflexdo posterior sobre estes dois acontecimentos me levou a pensar que a sensibilidade
das pessoas com relagdo a fotografia nestes momentos pode estar relacionada a
seriedade com a qual sdo encarados os rituais daimistas. Esta seriedade pode ser um dos
elementos que faz com que em determinadas situagdes a fotografia seja alvo de
interdicbes rituais. Nestas ocasides durante as quais acredita-se que seja possivel
estabelecer uma ponte entre o lado “material” e o lado “espiritual” da realidade, uma
comunicagdo com o “mundo astral”, € recomendado que todas as agdes sejam comedidas
e controladas.

®' Bezerra de Menezes é uma entidade importante do espiritismo kardecista. Afirma-se que ele foi um
dos “guias” de Sebastido Mota Melo antes mesmo deste ingressar no Santo Daime (Groisman, 1991).
No Céu da Mantiqueira, Bezerra de Menezes é considerado um importante “mentor espiritual”.

62 Ver andlise detalhada do atendimento meditinico no capitulo 2.
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7. Negociagoes e amizades

E importante lembrar que as relagdes estabelecidas durante a pesquisa de campo séo
relagdes entre seres humanos, com emogoes e subjetividades. Como em qualquer outro
contexto, também neste caso estas relacbes sdo fundamentalmente relagcbes de
negociagao (Velho, 1978): negocia-se tanto significados, quanto lugares, fisicos e
simbdlicos, nos quais as pessoas (no caso o pesquisador ou pesquisadora) se colocam e
sdo colocados. Sem duvida, as relagdes estabelecidas entre as pessoas durante o
trabalho de campo terdo uma influéncia decisiva na coleta de dados e,
consequentemente, no texto etnografico. Desta maneira € importante problematizarmos e
refletirmos a respeito das relagbes que construimos e dos lugares em que nos colocamos
e somos colocados durante a pesquisa de campo para se ter clareza a respeito das
condi¢cbes de producao do conhecimento. Entre outras coisas, devemos nos perguntar o
que levou as pessoas deste grupo a nos aceitarem (Seeger, 1980).

Também é importante “recuperar esse lado extraordinario e extatico” das relagbes
entre pesquisador e pessoas do grupo onde o trabalho de campo foi realizado (Da Matta,
1987:173), levando em conta a importancia do sentimento e da emogéo e considerando a
subjetividade e a carga afetiva que a acompanha como partes constitutivas da pesquisa
antropoldégica (Da Matta, 1987).

Como ja afirmei, dirigi-me para o campo com uma proposta de construir relagbes de
didlogo e interlocugdo com os participantes do Céu da Mantiqueira. De certa maneira,
esta proposta foi facilitada pelo fato de tratar-se de pessoas que eu ja conhecia. Assim, foi
um pouco amenizada a sensagao de ser uma estranha em um lugar desconhecido.
Mesmo assim, ndo se pode ignorar o fato de se estar entrando na vida dessas pessoas e
em seu cotidiano, morando em suas casas, participando de seus trabalhos espirituais e
muitas vezes partilhando as suas experiéncias mais intimas. Também nao se pode
ignorar o fato de que passado um tempo, talvez justamente quando elas ja estivessem se
acostumando com a sua presenca ali, vocé simplesmente vai embora, levando saudades
e muitas lembrangas (e registros etnograficos) dos momentos vividos ali.

Penso que minha posigcdo como pesquisadora teve um papel de abrir portas e facilitar
as coisas durante o trabalho de campo, contribuindo para justificar e legitimar perante o
grupo a minha presenca ali. No geral, os participantes do Céu da Mantiqueira
demonstraram interesse pela minha pesquisa, procurando colaborar para sua realizagao.
Em parte, esta aceitagao pode ter sido motivada por um interesse na divulgagéo do Santo

Daime e dos trabalhos realizados no Céu da Mantiqueira. A realizagdo de pesquisas
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académicas sobre Santo Daime é estimulada, pois considera-se que isto pode ajudar no
esclarecimento dos preconceitos que ainda existem com relagéo ao assunto.

Foi a partir desta posicdo como pesquisadora que fui construindo a rede de relagdes
estabelecidas durante o trabalho de campo, dentro dos espagos de interagdo que
descrevi na segunda secao deste capitulo: rituais daimistas, trabalho com as plantas
medicinais, preparo das refeicbes e atividades comunitarias. Estas relagbes foram
fundamentalmente amistosas e estabeleci como premissa metodoldgica procurar evitar
qualquer tipo de conflito.

Como mostrarei adiante, apenas uma parte dos participantes do Céu da Mantiqueira
mora na regido de Camanducaia, sendo que a grande maioria reside em S&o Paulo e em
outras cidades mais ou menos proximas e viaja para a igreja para poder participar dos
trabalhos espirituais. Assim, durante o cotidiano eu convivia mais com os moradores das
redondezas: as mulheres que trabalhavam no projeto das ervas medicinais, os homens
que trabalhavam na horta e na produgéo de humus®®, as pessoas que participavam das
oragcbes matinais realizadas na casinha das ervas, 0os que comiam diariamente conosco
na casa da madrinha ou vinham fazer visitas e os que participavam das atividades
comunitarias. Estas pessoas com quem eu me relacionava diariamente e podia trocar
informacdes de maneira constante foram importantes colaboradoras da minha pesquisa.
Com uma outra parte dos participantes do Céu da Mantiqueira eu mantive relagdes um
pouco mais distantes, pois nos encontravamos principalmente nos trabalhos espirituais,
tendo uma interagdo menor.

Numa busca de tornar a observagédo realmente participante e também de procurar
tornar a minha presenca util ndo apenas para mim e minha pesquisa, me engajei
ativamente nas atividades comunitarias, ajudando em mutirdes e em tarefas como
limpeza e organizacao da igreja e preparo dos rituais. E talvez tenha até exagerado, pois,
em alguns momentos, me encontrei tdo envolvida nestas atividades que tive dificuldades
de ter tempo para manter o registro no meu diario de campo. Nestes momentos, entéo, eu
procurava deixar as coisas fluirem e viver intensamente tudo que estava acontecendo
para depois, quando surgisse o tempo, registrar e refletir.

Se, por um lado, eu era vista pelos participantes do Céu da Mantiqueira como
antropologa e pesquisadora, por outro, eu também era encarada como daimista e
fardada. Havia, portanto, por parte da comunidade uma expectativa de que eu cumprisse

meus “deveres” como fardada: participar dos rituais e tomar o daime. Depois de passar

€ O padrinho coordena um projeto de produgéo de humus para uso proprio e comercializagéo.
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uma boa parte de dois Trabalhos de Cura deitada nos colchées do “quarto de cura™,

atravessando momentos ndo tdo agradaveis, porém profundamente instrutivos, da
experiéncia com o daime e sem me sentir em condigdes de me mover e muito menos de
retomar meu lugar na “corrente”, foi preciso reunir minha coragem e conversar com o
padrinho. O padrinho era em geral o responsavel por servir o daime para as mulheres, de
maneira que neste caso minha negociagéo era exclusivamente com ele. “Padrinho, acho
que estou precisando tomar menos daime” eu disse a ele, pois era necessario conseguir
obter um minimo de controle sobre a minha experiéncia para poder realizar a observagao

dos rituais.

8. Transformagodes

Sem duvida, o trabalho de campo é uma experiéncia de profunda transformagéao, pois
abandona-se casa, amigos, namorado, habitos, rotina e (com treinamento e sorte)
preconceitos e padroes mentais e de comportamento para se ingressar em um mundo
novo e desconhecido (pois, por mais conhecido ou familiar que ele possa parecer a
primeira vista, a imersao nele e a reflexao a seu respeito sempre trardo a tona mistérios e
surpresas, revelando facetas ocultas e inimaginadas). Como mostrou Roberto da Matta, a
viagem ao campo permite ao antropdlogo vivenciar a diversidade humana, para poder
relativizar-se e ter a esperanga de transformar-se num ser “verdadeiramente humano”
(1987:150).

Refletindo sobre o carater iniciatico da antropologia, José Jorge de Carvalho (1993)
sugere que a vocagao critica desta disciplina seja estendida ao proprio antropdlogo num
sentido completo: pessoal, biografico e espiritual. Para ele, esta vocagao critica esta
relacionada a capacidade que a antropologia tem de, através da experiéncia iniciatica do
trabalho de campo, gerar uma crise no sujeito que exerce a atividade de antropdélogo. Ele
chama a atengao para o lado “subjetivo, metafisico, emocional, enigmatico, supersensivel,
sobrenatural” (1993:76) da antropologia e afirma que as teorias cientificas devem ser
vinculadas com os impactos recebidos pelo antropdlogo em sua condicdo humana
particular.

Fazendo uma analogia entre a antropologia e a tradigdo esotérica ocidental, Carvalho
sugere que ambas estdo fundadas na busca do outro para resgatar algo que teria sido

perdido pelas civilizagbes ocidentais. A diferenga da antropologia seria negar a introdugao

6 O “quarto de cura” é um espaco onde ficam alguns colchdes para o caso das pessoas precisarem se
deitar durante os trabalhos.
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de uma “gnosis pessoal” nas etnografias como resultado das andangas etnograficas
(1993:80). Assim, enquanto para os buscadores da tradigdo esotérica, o verdadeiro
objetivo das viagens externas seria a realizagdo de uma viagem interna que possibilitasse
o auto-aperfeicoamento enquanto seres humanos, na antropologia, esta transformagao
interna seria negada devido a ligagdo com uma determinada tradicdo académica ainda
bastante ancorada nos valores da modernidade e do positivismo.

Desta maneira, para Carvalho, grande parte da produgdo antropoldgica seria
caracterizada por uma dupla negacédo: por um lado, nega-se a existéncia das dimensdes
extra-empiricas da realidade, reduzindo-as ao dominio simbdlico; por outro lado, através
da defesa da auséncia de sentimento ou de intuicao por parte dos antropdlogos julga-se
que estes — e por extensao todos os outros seres humanos — sejam incapazes de fazer
contato com estas dimensdes e maneja-las.

Segundo este autor, portanto, € necessario retomar a critica a tradicdo académica na
qual a antropologia se insere e levar a sério a sua vocagdo de ir ao fundo das
experiéncias enigmaticas e desafiadoras da razdo objetiva vivenciadas pelos
antropologos, enfrentando a dupla dimensdo do empirico e do metafisico e tornando o
que Roberto Cardoso de Oliveira (1990, citado em Carvalho, 1993) definiu como “choque
cultural” — a experiéncia vivenciada durante o trabalho de campo — uma fonte real de
conhecimentos e ndo apenas a acumulagéo de um saber especializado.

Enquanto Carvalho faz uma reflexdo sobre a antropologia enquanto experiéncia
iniciatica, Da Matta (1987) estabelece uma analogia entre o trabalho de campo e os ritos
de passagem, afirmando que em ambos os casos acontece “uma passagem maior que
aquela determinada por um simples deslocamento no espago” (1987:153). Esta
passagem possibilitaria a mudanga do ponto de vista e um alcance de uma nova visdo do
ser humano e da sociedade. A importancia da antropologia enquanto ciéncia seria, entéo,
a partir da experiéncia de campo e da posterior reflexdo sobre ela, possibilitar o
deslocamento da nossa propria subjetividade (Da Matta, 1987). E assim que podemos
perceber que existem muitas outras (talvez potencialmente infinitas) maneiras de
perceber, sentir e expressar as experiéncias e é isso que pode permitir alcangar o objetivo
de alargar o discurso (e ndo apenas o discurso) humano.

Talvez esta transformagdo seja ainda mais intensa num mundo em que as
experiéncias - principalmente as experiéncias rituais com estados modificados de
consciéncia - sdo pautadas pela intensidade e onde a propria nogao da transformacgao

aparece como um tema importante e recorrente. Como indicou Carvalho (1993), sé&o
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justamente estas experiéncias de profunda transformagéo que os antropélogos costumam
relutar a incluir em suas reflexdes e etnografias. Para ele, da mesma maneira que é
preciso rever a tradicdo académica que sustenta a antropologia, também & preciso
repensar os canones da subjetividade e da consciéncia com os quais a disciplina vem
buscando legitimar-se academicamente. Desta maneira, seguindo a reflexao deste autor,
é importante refletir a respeito das experiéncias de estados modificados de consciéncia
vivenciadas pelo antropélogo em campo, incluindo esta reflexdo nas etnografias, assim
como é importante incluir também as transformagbes decorrentes na pessoa do
antropélogo a partir destas experiéncias®.

Ao mesmo tempo em que nos transformamos no decorrer do trabalho de campo,
também contribuimos para transformar ou ao menos influenciar momentaneamente o que
esta ao nosso redor, pois € ingenuidade pensar que podemos simplesmente atravessar a
vida das pessoas sem deixar nenhuma marca, assim como é ingenuidade pensar que a
presenga do antropdlogo ou antropdloga em campo ndo tera nenhuma influéncia na
dindmica do grupo que escolheu para realizar seu trabalho de campo.

Acrescento que esta transformagao vivenciada pelo antropélogo n&o se encerra com o
fim do trabalho de campo, pelo contrario, continua durante a analise dos dados e redacgao,
através da reflexado sobre as experiéncias vividas durante o periodo de imersao no campo
e de sua repercussdo na vida do pesquisador, que inevitavelmente passara a ser vista
com outros olhos, sentida com outras sensagdes, vivenciada com novas emocgoes.

Como indica Roberto Cardoso de Oliveira (2000), a partir da diferenciagédo estabelecida
por Clifford Geertz entre o trabalho de campo, “beeig there”, e a etapa de analise dos
dados e redagéo, “beeing here”, “é o escrever ‘estando aqui’, portanto fora da situagéo de
campo, que cumpre sua mais alta fungao cognitiva” (2000:25). Para Oliveira, isto deve-se
a existéncia de “uma relagdo dialética entre o comunicar e o conhecer’ (2000:26).
Também cumprem uma importante fungdo nesta etapa da pesquisa o relacionamento
com o “idioma da disciplina” (Oliveira, 2000:26) e com os colegas antropélogos como
“‘uma comunidade de comunicagdo e de argumentagdo” (Karl Otto Apel, citado em
Oliveira, 2000:26). Desta maneira, é durante a escrita, ou a “textualizagdo” do que foi
observado em campo (Oliveira, 2000), que refletimos sobre as experiéncias vivenciadas
durante o trabalho de campo e nos damos conta das transformacbes pelas quais

passamos.

 Apesar de ndo ter incluido explicitamente minhas proprias experiéncias e as transformacdes que
passei devido a experiéncia de campo, considero que elas estdo implicitas no texto e nas reflexdes.
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Capitulo 2 — Trajetéria e constituicao do Céu da Mantiqueira como

um “centro de cura”

Neste capitulo eu pretendo localizar simbolicamente a comunidade onde realizei minha
pesquisa de campo, fazendo uma analise do contexto de interagdo dos participantes do
Céu da Mantiqueira. Assim, primeiro abordarei alguns elementos importantes da
“histéria”®® do Céu da Mantiqueira, mostrando como vem sendo construida e consolidada
sua identidade coletiva enquanto “centro de cura”. Também vou fazer uma analise dos
rituais que sao direcionados especificamente para a “cura”’ realizados no Céu da
Mantiqueira: o Trabalho de Cura e o Trabalho de Mesa Branca, mostrando a importancia

que estes rituais tém para a comunidade.

1. Histéria e narrativa

A “histéria” que sera contata aqui € uma histéria estruturada a partir de narrativas, ou
seja, a partir do que as pessoas disseram sobre suas trajetérias e sobre a constituigéo
Céu da Mantiqueira. Antes de iniciarmos convém esclarecer o que entendemos por
historia e por narrativa. De acordo com Jean Langdon, “uma narrativa consiste em contar
um acontecimento numa sequéncia estruturada” (2001:247). Esta autora chama a
atencdo para a dimensao simbdlica da narrativa e afirma que “a narrativa € uma
expressao simbolica que explica e instrui como entender ‘0 que esta acontecendo™
(2001:248). Desta maneira, a narrativa, como o rito, constitui uma maneira de representar
e estruturar o mundo (Langdon, 2001). Para Langdon, “a narrativa envolve uma seqiiéncia
de eventos e uma selegado paradigmatica ou metaférica para expressar um ponto de vista
particular’ (2001:249). Além disso, a narrativa atualiza e organiza também a abordagem
da pessoa sobre sua trajetoria.

Rabelo, Alves e Souza (1999) véem as narrativas como um modo de acesso as
experiéncias das pessoas. Eles consideram que ndo se pode postular uma equivaléncia
entre experiéncia e narrativa ou reduzir a experiéncia ao discurso narrativo, porém
destacam que deve-se reconhecer a existéncia de “uma vinculagdo estreita entre a
estrutura da experiéncia e a estrutura narrativa” (1999:19).

Tratando de experiéncias de aflicao, Alves e Rabelo afirmam que grande parte da

comunicacao destas experiéncias se da por meio da elaboragao de narrativas, nas quais

48



www.neip.info

a experiéncia é apresentada “como parte de um transcurso temporal de agdes, eventos e
encontros” (1999a: 173). De acordo com estes autores, as narrativas podem revelar “tanto
os padrdes culturais gerais que orientam a interpretacdo quanto a tentativa do
sujeito/narrador de objetivar sua experiéncia com base nestes padrées” (Rabelo e Alves,
1999b:194). Para eles, isto acontece porque as histdrias sdo contadas através do corpo,
envolvendo movimentos, expressdes e posturas, e contribuem para criar a perspectiva a
partir da qual este corpo se engaja no mundo. Rabelo e Alves consideram, portanto, que
as narrativas que os individuos elaboram “ndo apenas refletem uma percepgédo do mundo,
mas conduzem a um modo especifico de ser no mundo” (1999b:201).

Assim, nas analises de narrativas, & necessario estar atento a forma como estas sio
estruturadas e também refletir a respeito do porque foram escolhidos determinados
acontecimentos e ndo outros para serem narrados. Estas escolhas de estrutura,
sequéncias de acontecimentos e acontecimentos a serem narrados estdo longe de serem
aleatdrias, constituem pistas para percebermos o que o narrador considera importante e
deseja ressaltar, possibilitando identificar e compreender as categorias culturais
importantes que compdem as narrativas. Além disso, como ressaltaram Alves e Rabelo
(1999b), as narrativas estao relacionadas a modos especificos de ser no mundo.

Marshall Sahlins (1990) nos mostra que a histéria esta em relagdo dindmica com a
acdo das pessoas, ou seja, é “construida’ e “modificada” pela praxis®’. De acordo com
Sahlins, “a cultura & historicamente reproduzida na agao” (1990:7). Para o autor, é desta
maneira que os seres humanos repensam seus esquemas culturais, possibilitando que a
cultura seja alterada historicamente na agdo. Sahlins critica a oposigao entre estrutura e
histéria, chamando a atengéo para o aspecto dinAmico de ambos estes termos. Segundo
ele, existe uma “interacdo dual entre a ordem cultural enquanto constituida na sociedade
e enquanto vivenciada pelas pessoas; a estrutura enquanto convengdo e na acao,
enquanto virtualidade e enquanto realidade” (1990:9). Como a histéria esta relacionada
com as agdes das pessoas, é evidente que ela ndo pode ser separada das pessoas.
Assim, histéria e pessoas que a construiram devem ser consideradas conjuntamente.

Outro aspecto importante a ressaltar € que Sahlins vé a histéria como sendo
construida. Desta maneira, é importante percebermos quais séo os eventos que adquirem

uma “significancia histérica” (Sahlins,1990:15), pois estes eventos tém também uma

% Uso aqui o termo “histdria” entre aspas, pois trata-se de uma etnohistdria, ou seja, uma “historia” do
grupo estruturada a partir das narrativas de seus participantes.

®7 Sahlins define a nogdo de praxis como “a realizacZo pratica das categorias culturais em um contexto
historico especifico” (1990:15).
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“significancia cultural”, sdo apropriados “por e através do esquema cultural” (idem). Assim,
nos eventos que adquirem “significancia histérica” também é possivel perceber categorias
culturais importantes para o grupo onde foi realizada a pesquisa. Desta maneira, a analise
das narrativas e, através delas, a analise da histéria, nos possibilita delinear a visdo de

mundo desse grupo.

2. A “historia” do Céu da Mantiqueira

O Céu da Mantiqueira fica na serra da Mantiqueira, no sul do estado de Minas Gerais,
na area rural de Camanducaia, a cerca de quatro quildémetros da cidade. Foi fundado em
1998, tendo antes funcionado como “ponto” desde 1993%. O grupo & dirigido por um
casal, padrinho Chico e madrinha Udi, em conjunto com outros participantes da igreja que
formam um “conselho”, responsavel por tomar as decisdes e pela administragdo. Este
conselho é formado por alguns dos participantes mais antigos do Céu da Mantiqueira; por
alguns participantes relativamente recentes que adquiriram rapidamente uma posigéo
influente na comunidade; e pelas pessoas que tem um vinculo institucional com a igreja,
ocupando cargos como os de secretario e tesoureiro®®.

Padrinho Chico e madrinha Udi se mudaram de Rondonépolis no Mato Grosso para um
sitio na area rural de Camanducaia em 1989, pois, segundo suas narrativas, tinham
vontade de se distanciar da vida urbana e “viver da terra”. Na época de sua mudanga, o
casal alugava uma parte do sitio. De acordo com os participantes do Céu da Mantiqueira,
o segundo grupo que alugou este espago era composto por participantes do Santo Daime
ligados ao “Céu de Midam”™°. Foi através deste grupo que a Udi e o Chico tiveram contato
com o Santo Daime. Assim, quando perguntei a eles como conheceram a doutrina, eles
responderam dizendo que “o daime veio bater na nossa porta”. Esta forma de narrar o
acontecimento € importante, pois tem uma conotagcdo simbdlica, representa um
“‘chamado” para seguir na “linha” do Santo Daime. Esta idéia de “receber um chamado” é
um dos elementos que pode confirmar o pertencimento ao “povo do daime”, que seria

formado pelas pessoas “escolhidas” para fazer parte da doutrina.

% Os participantes do Santo Daime referem-se aos lugares onde séo realizados os seus rituais como
“ponto” ou “igreja”. Um “ponto” € uma unidade geralmente menor, mais recente e mais informal. Ja a
“igreja” € uma unidade mais consolidada dentro da estrutura institucional do CEFLURIS.

% 0O conselho do Céu da Mantiqueira se reune periodicamente para tomar decisdes relativas a
administracdo e organizagéo da igreja. Decidem, por exemplo, as datas dos trabalhos espirituais e de
atividades como os feitios. Também discutem questdes relativas a administragdo dos recursos
financeiros.

™ |greja filiada ao CEFLURIS localizada em Sorocaba, SP.
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Depois disso, Chico e Udi passaram a frequentar o Céu de Midam, fardando-se
posteriormente nesta igreja. A partir de entdo, o Céu da Mantiqueira comegou a se
constituir enquanto “ponto” do Santo Daime, sendo dada a autorizagao pelo padrinho
Jonas, dirigente do Céu de Midam naquela época, para serem realizadas Concentragbes

e, posteriormente, Trabalhos de Cura no local.

Foto 3: vista da igreja do Céu da Mantiqueira

Paralelamente a chegada do Santo Daime no lugar que futuramente seria conhecido
como Céu da Mantiqueira e ao “chamado” para Chico e Udi participarem da doutrina,
acontece outro evento que é destacado nas narrativas como sendo importante. Conta-se
que ja nos primeiros rituais com o daime la realizados, os “guias” e “mentores espirituais”
dos médiuns que se encontravam presentes manifestaram-se afirmando que ali era um
“centro de cura” e pedindo para que fossem realizados regularmente rituais naquele lugar.
Estes “guias” teriam ainda pedido para que os rituais fossem realizados de acordo com as
normas da doutrina daimista.

Este acontecimento & importante, pois denota a importancia que o tema da “cura” tem

para o grupo. Também aponta para a construgdo de uma identidade coletiva como “centro
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de cura”, sendo que esta identidade encontra-se ancorada na construgdo e reconstrugéo
da histéria do grupo em interagdo com a praxis de seus participantes (Sahlins, 1990).

Nas narrativas sobre o inicio do Céu da Mantiqueira, encontramos ainda outro
acontecimento que aponta para a importancia da tematica da cura neste grupo: trata-se
da “cura” do proprio padrinho Chico. Conta-se que na época que o Santo Daime “chegou”
no lugar, o padrinho era alcodlatra, bebia todos os dias, e que apds tomar o daime por
alguns meses parou de beber completamente. Esta “cura”, além de chamar a atencgéo da
madrinha Udi e do padrinho Chico para as potencialidades terapéuticas da bebida,
incentivando-os a ingressarem na doutrina, teria contribuido para motiva-los a auxiliar na
cura de outras pessoas.

Conta-se também que, nos primeiros anos, o Céu da Mantiqueira teria recebido um
grande numero de pessoas alcodlatras, dependentes quimicas e portadoras de problemas
emocionais. Muitas dessas pessoas teriam encontrado a sua “cura” no Santo Daime,

tendo “se firmado””"

no Céu da Mantiqueira e constituindo atualmente uma parte de seus
participantes mais antigos. Estas pessoas que teriam “se curado” através do daime e da
doutrina, também teriam trazido outras pessoas “para a doutrina”, seus familiares e
amigos, contribuindo para o crescimento da comunidade. N&o foram apenas os
participantes antigos do Céu da Mantiqueira que tiveram um histérico de alcoolismo,
dependéncia quimica, e desequilibrios emocionais. Atualmente também a comunidade
continua recebendo pessoas com estas caracteristicas, sendo que algumas destas
pessoas optam pela participagdo no Céu da Mantiqueira como uma via para buscar sua
“cura”.

Além disso, durante cerca de dois anos, o Céu da Mantiqueira ficou aberto para
receber pessoas para residirem la durante um periodo. Estas pessoas tinham a
oportunidade de, além de participar dos rituais com o daime, levar uma vida comunitaria e
fazer trabalhos no dia a dia em atividades como culinaria, limpeza, hortas e plantas
medicinais. Este trabalho experimental comegou a ser desenvolvido de maneira informal,
a partir de pedidos de pessoas que estavam participando da igreja e passavam por
dificuldades. Assim, uma parte dos atuais participantes do Céu da Mantiqueira chegou a
residir 14 durante um tempo.

Tive a oportunidade de acompanhar o desenvolvimento deste trabalho enquanto fiz

pesquisa de campo para a minha monografia de conclusao do curso de graduagao, em
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2001 e 2002. No inicio de 2002 este trabalho foi desativado, com a proposta de
futuramente voltar a funcionar contando com uma estrutura melhor. Em parte esta
desativagdo ocorreu porque o conselho do Céu da Mantiqueira decidiu que naquele
momento era necessario privilegiar outros projetos, como a construgéo da igreja.

Como vimos, varios acontecimentos contribuiram para que ao longo do tempo o Céu
da Mantiqueira fosse construindo e consolidando sua identidade como um “centro de
cura”. Também foi importante a realizagdo constante de dois rituais dirigidos
especificamente para a cura: o Trabalho de Cura e o trabalho de Mesa Branca, como
veremos a seguir. Atualmente estes rituais tém um papel muito importante na dindmica da
comunidade e também atraem muitas pessoas, tanto participantes eventuais quanto

pessoas ligadas a outras igrejas do Santo Daime.

3. Os Trabalhos de Cura

Os Trabalhos de Cura comegaram a ser realizados ja no inicio da constituigdo do Céu
da Mantiqueira, quando ainda era um “ponto”. Estes eram realizados nos finais de
semana, sendo antecedidos pelo Trabalho de Iniciantes’®. A realizagdo constante dos
Trabalhos de Cura também constitui um fator importante na construgcédo e consolidacéo da
identidade coletiva como “centro de cura”, contribuindo para construir a especificidade do
centro. Afirma-se que foi a realizagdo constante destes trabalhos que atraiu as pessoas
para a igreja, fazendo com que ela crescesse’”.

O Trabalho de Cura é considerado como um trabalho da “corrente espiritual””, durante

o qual a pessoa busca contatar o seu “eu superior’’®

e também os seres espirituais para
receber instrugdes, orientacbes e “curas”. Durante este ritual é cantado um hinario
chamado Hinario de Cura. Este hinario € um conjunto de hinos das principais liderancas

daimistas e de pessoas influentes no CEFLURIS e foi organizado sob a diregdo do

™ «Se firmar” ou ter “firmeza” so virtudes que os participantes do Santo Daime almejam alcangar. A
“firmeza” é constantemente referenciada nos hinos. Constitui a capacidade de perseverar, tanto na vida
material quanto nos trabalhos espirituais, mantendo a fé apesar das dificuldades.

2 \er capitulo 1.

> Atualmente os Trabalhos de Cura s3o realizados uma vez por més, porém ja houve periodos em que
eles aconteciam duas vezes por més.

™ Ver introduc3o.

™ Segundo Groisman (1991), para os participantes do Santo Daime, o ser humano seria constituido por
trés dimensdes: o “aparelho”, a “matéria” e o “espirito”. As categorias “espirito” e “matéria” estariam
relacionadas a duas outras categorias: o “eu inferior” e o “eu superior”. O primeiro estaria ligado as
motivagdes materiais e o segundo as motivagdes espirituais e ambos fariam parte da natureza do ser
humano. Um dos objetivos dos rituais daimistas seria permitir “despertar” ou “revelar” o “eu superior”, a
natureza espiritual do ser humano (Groisman, 1991). Groisman afirma também que “a ‘revelagdo’ desta
dimensao espiritual da existéncia modifica a visdo de mundo do sujeito que a experiencia e o faz
reinterpretar sua trajetdria, fazer um ‘balanco’ de sua vida a luz dos novos significados” (1991:111).
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padrinho Sebastido. O daime ingerido nos Trabalhos de Cura costuma ser especialmente
escolhido, sendo mais concentrado do que o usado em outros rituais (Groisman e Sell,
1996). Além disso, como indica o préprio nome Trabalho de Cura, a intengao deste ritual &
especialmente direcionada para a cura. Esta cura pode ser dos participantes, da

“corrente” ou mesmo de pessoas ausentes’®.

Foto 4: Trabalho de Cura

4. Os Trabalhos de Mesa Branca e o Atendimento Meditnico

Outro ritual cuja implantagdo tem um papel importante na histéria do Céu da
Mantiqueira e na construgéo e consolidagdo da sua identidade coletiva enquanto “centro
de cura” é o trabalho de Mesa Branca. Este é um ritual relativamente recente, passou a
fazer parte do calendario oficial do CEFLURIS a partir de 1997, sendo realizado nos dias
7 e 27 de todos os meses no Céu do Mapia e nos dias 27 em algumas outras igrejas’’.

® Nzo aprofundo a discussdo sobre os Trabalhos de Cura, pois eles ja foram abordados por autores
como Groisman (Groisman, 1991; Groisman e Sell, 1996).

™" Este ritual nao é realizado regularmente em todas as igrejas do CEFLURIS, em algumas ele sé ocorre
ocasionalmente e em outras nao é realizado.
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O trabalho de Mesa Branca ou Desenvolvimento Mediunico tem grande influéncia do
espiritismo kardecista e conta com uma sequéncia de preces de Allan Kardec. Ele
também é chamado de trabalho de “banca aberta”, pois € aberto para a incorporagao de
espiritos, visando o desenvolvimento mediunico de seus participantes. No Céu da
Mantiqueira, este ritual comegou a ser realizado em 2001, sob supervisdo de residentes
do Céu do Mapia, que vém cerca de uma vez por ano participar do ritual e dar
orientagdes. A partir da realizagédo constante dos rituais de Mesa Branca, desenvolveu-se
no Céu da Mantiqueira um atendimento mediunico que ocorre durante um determinado
periodo deste ritual’®.

Como vimos, para os participantes do Santo Daime a “dimensé&o espiritual” € uma
dimensé&o fundamental da vida, sendo vivenciada como algo tao real quanto a “dimenséao
material”. Fazem parte desta “dimensao espiritual” os seres espirituais ou “entidades”. De
acordo com uma definicdo émica, as entidades espirituais estdo distribuidas ao longo de
uma escala de graduagdo. Em uma das pontas desta escala estariam “os seres ascensos
e as hostes angélicas”; ao longo dela estariam situados os “amigos e inimigos colhidos ao
longo de nossas encarnagdes”; e na outra ponta da escala se encontrariam "os patamares
escuros do desequilibrio e da incorporagdo da sombra”, que seriam representados pelas
“forcas luciferianas”.

Acredita-se que o ser humano esteja em constante interacdo com estas entidades, de
maneira consciente ou inconsciente. Estas entidades “atuariam”, ou seja, se
manifestariam através do “aparelho” do ser humano. Esta “atuagdo” ou manifestagao das
entidades pode ser consciente ou inconsciente, positiva ou negativa. Este relacionamento
com as “entidades espirituais” pode ser pensado como sendo bastante dinamico e sujeito
a mudancas. Penso que ele também consiste num idioma para expressar as expectativas
de comportamento grupais. Assim, os comportamentos ideais e desejaveis sao
relacionados a influéncia de entidades “de Iluz’, enquanto os comportamentos
indesejaveis séo ligados a influéncia de entidades “das trevas”, “zombeteiras” ou
“‘obsessoras”. Neste sentido, o desenvolvimento medilnico e a “doutrinagdo das
entidades” podem ser vistos como processos dinamicos de adequar o comportamento a
padrbes desejaveis.

No Céu da Mantiqueira, o desenvolvimento mediunico € incentivado porque permitiria
adquirir uma consciéncia sobre este relacionamento com as “entidades”. Assim, através

do desenvolvimento mediunico, seria possivel conhecer essas entidades e adquirir

"8 Ver andlise detalhada sobre o atendimento meditinico na proxima sesso.
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controle sobre sua “atuagao”. Além disso, o desenvolvimento mediunico possibilita que o
“aparelho””® do médium seja utilizado para trabalhos considerados como sendo “de
caridade”, como o préprio atendimento meditnico.

Para Labate (2002), a relagédo entre os estados modificados de consciéncia e a cura
esta ligada a discussao sobre os diferentes tipos de transe. Esta autora relaciona a
“‘incorporagdo” com a nogcédo de cura, considerando-a como um instrumento para sua
realizagdo. Ela afirma também que a cura esta ligada ao conceito de caridade espiritual,
que “consiste em doutrinar os espiritos sofredores através dos hinos, leituras ou prelegdes
ou deixa-los incorporar para que expressem sua dor — e desta forma evoluam” (2002:
242). De acordo com ela, a “caridade espiritual” também pode ser compreendida como
sendo de cada um para consigo mesmo, devido ao fato do desenvolvimento medilunico
ser considerado como algo necessario para o equilibrio do médium.

No “sistema de cuidados da saude” (Kleinman, 1980)80 daimista, a doenca é
freqUentemente relacionada com transgressdes sociais e espirituais (Groisman, 1991;
Groisman e Sell, 1996; Pelaez, 1996). Estas transgressdes sao consideradas como sendo
de responsabilidade individual. Ela também pode ser explicada com referéncia a outros
agentes, tais como maus fluidos, maus espiritos, ou transgressdes realizadas em outras
vidas (doengas carmicas) (Monteiro da Silva, 1983). Mesmo quando as doengas sao
consideradas como sendo geradas por agentes externos, tais como espiritos ou energias
ruins, em ultima analise a responsabilidade é remetida ao individuo, pois foi ele que “abriu
as brechas”, ou seja, cometeu alguma transgressdo que permitiu a atuagcdo desses
agentes. E neste sentido que o desenvolvimento meditnico, visto neste contexto como
uma forma de, ao mesmo tempo, adquirir consciéncia e controle sobre si mesmo e sobre
a “atuacao” dos espiritos, pode ser pensado como uma forma privilegiada de buscar a
cura (Montero, 1985).

4.1 Analise de um ritual de Mesa Branca
Escolhi um dos rituais de Mesa Branca de que participei durante meu trabalho de

campo para fazer uma analise mais detalhada. Transcrevo a seguir um trecho do meu

diario de campo, onde descrevo este ritual.

7 “Aparelho” € um conceito muito usado pelos participantes do Céu da Mantiqueira. De acordo com uma

definicdo émica, refere-se a um médium que cede seu corpo para que, através dele, as entidades
g)oossam “trabalhar”. Desta maneira, ele se torna um “aparelho meditnico” ou “canal’”.

Kleinman (1980) define o “sistema de cuidados da saude” ou “health care system” como o sistema
cultural que engloba as atividades relacionadas ao cuidado com a saude. Este sistema envolve
“curadores”, doenga, cura, seus tratamentos e suas interpretagdes.
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Depois do primeiro “despacho"81

, foram cantados os hinos da Oragdo do padrinho
Sebastido (conjunto de hinos “recebidos” pelo padrinho Sebastido cantados em todos os
rituais de Cura, Mesa Branca e Concentracdo do CEFLURIS). A seguir, comecou a segunda
parte do hinario de cura. Algumas pessoas, consideradas como “médiuns” ja “desenvolvidas”
se retiraram para ir fazer os “atendimentos”. Quando estava acontecendo o segundo
“despacho” eu disse a pessoa responsavel por organizar os “atendimentos” que eu gostaria
de ser atendida. Ela falou que iria colocar meu nome na lista, mas que néo sabia se ia dar

"82 ela veio

tempo. Menos de cinco minutos depois, eu ainda nem tinha voltado para o “saldao
me procurar e disse: “pode esperar ali (referindo-se ao sofa que fica perto da ‘sala dos
atendimentos’) que vocé é a proxima”. Me perguntou se eu ja tinha tomado o “despacho” e
disse para que fosse tomar antes.

Esperei um pouco sentada no sofd, e logo me chamaram. Antes de entrar no espago dos
“atendimentos”, me pediram para tirar o sapato e eu passei por um procedimento de
defumagado com um incenso. O espago onde séo realizados os “atendimentos” é separado
por um biombo e uma cortina. Ha4 um colchdo no chdo e os médiuns ficam em pé ao redor
deste colchdo. Quando entrei, me pediram para deitar no colchdo, colocaram um travesseiro
sob os meus joelhos e me cobriram com um lengol. Os médiuns ficaram ao meu redor, todos
com os bragos estendidos, apontando as palmas das maos na minha dire¢do. Fechei os
olhos, mas a certa altura, percebi que alguém fazia passes na regido da minha cabega. Senti
uma sensagao de energia bem forte e tentei prestar atengdo. Ndo pareceu durar muito
tempo. Quando terminou, me deram um copinho de agua e disseram para tomar tudo.

Saindo do “atendimento” voltei para o “saldo”. Ainda estavam cantando os hinos de cura.
Logo depois, esta parte do trabalho terminou e as pessoas que estavam participando dos
atendimentos voltaram para a “corrente”. Comegou entdo a “abertura da banca”. Esta é a
parte do ritual onde ocorre o maior nimero de “manifestagdes medilnicas”. Especialmente
em alguns hinos especificos, as pessoas se levantam, fazem uma série de gestos com as
maos, falam em linguas estranhas, déo passes, saem dos seus lugares, etc. Tentei me
concentrar nos hinos. Em alguns momentos senti um tremor muito forte nas pernas, que
subia para o resto do corpo. Esta é considerada como uma manifestagdo mediunica. Nesta
ocasido, o tremor estava tdo forte que cheguei a derrubar o caderno de hinos do colo.
Terminada a “abertura da banca”, o padrinho rezou algumas preces e abriu o terceiro
“despacho” para cantarmos uma parte do hinario do Valdete (filho de Sebastido Mota Melo e
importante lideranga do CEFLURIS). Bem no final do hinario eu comecei a sentir um peso

muito grande. Estava com o estdmago muito embrulhado, mas aguentei até o fim.

S Estaéa denominagéo émica para o momento em que o daime é servido aos participantes dos rituais.
Costumam haver cerca de trés “despachos” em cada ritual e em rituais mais longos, como Hinarios,
podem haver mais. Ndo é estritamente obrigatdrio tomar o daime em todos os despachos, mas é
altamente recomendado.
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A partir desta descrigao, dividi o ritual em trés fases para fins analiticos. A primeira fase
nao foi descrita no trecho do diario de campo transcrito acima. Sera chamada de abertura
e segue o padrao dos demais rituais daimistas: com o saldo ja devidamente preparado,
todos os participantes se colocam em seus devidos lugares e rezam algumas preces para

“abrir o trabalho™®®

. O daime é distribuido e todos se sentam. Sdo cantados alguns hinos.

Tem inicio, entdo, a segunda fase do ritual, durante a qual ocorrem duas coisas
simultaneamente. Um grupo permanece no saldo, cantando os hinos do Hinario de Cura e
outro grupo se retira para outro espago para realizar o atendimento meditinico. Faremos,
a seguir, uma analise mais detalhada do atendimento mediunico. Esta analise sera
realizada a partir do trecho que transcrevi de meu diario de campo e de um desenho feito
por uma participante do Céu da Mantiqueira.

A autora chamou o desenho 1 de “a roda da cura” e me explicou que ele consiste
numa representagao do atendimento meditnico realizado no ritual de Mesa Branca. De
acordo com ela, no centro esta representada “a alma”; o circulo azul corresponde ao
“limite de seu corpo etérico”; as pontas representam os médiuns que abrem seu
“aparelho” para “canalizar e irradiar energia curativa” e o verde e amarelo que vai das

pontas em diregdo ao centro representa a irradiacao desta energia.

8 Termo émico utilizado para referir-se ao espaco onde ocorrem os rituais.
8 Os participantes do Santo Daime consideram que é necessario pedir permisso aos seres do mundo
espiritual para “abrir” os trabalhos ou rituais. Esta permisséo é pedida através das preces. Estas preces
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Desenho 1: “a roda da cura”

chamariam as “entidades espirituais” para vir guardar os trabalhos. Da mesma maneira, no seu
encerramento os trabalhos séo “fechados”, novamente através de preces.
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Como vimos na minha descricdo, o atendimento mediunico ocorre num espago

separado, fora do “saldo”. Tanto os médiuns que vao participar quanto as pessoas que
sdo atendidas se defumam para purificar-se antes de entrar neste espago. A defumagéo
consiste num meio de “limpar’ o “aparelho” de energias negativas que possam estar
presentes para que ele possa entrar na sintonia dos planos mais elevados do “astral”.

O conceito de “limpeza” tem um papel importante na ideologia daimista de “cura”.
Trata-se de um conceito bastante denso e sintético. A “limpeza” pode acontecer a nivel
individual ou grupal (como no caso de uma “limpeza” da corrente); pode referir-se a
dimenséo espiritual, a dimensdo material ou a ambas; e pode abranger todos os corpos
citados anteriormente (fisico, mental, emocional e espiritual). Este conceito costuma ser
relacionado as “catarses fisiologicas” (Pelaez, 1996:84), que podem ser experienciadas
durante os rituais (vOmitos, diarréias, choros). Estas experiéncias podem ser muito
intensas. De acordo com Pelaez, elas sdo vivenciadas e interpretadas como “vias visiveis
e concretas de eliminagdo das impurezas, fisicas, mentais e espirituais” (1996:84)%. A
“limpeza” tem uma conotagdo positiva, pois acredita-se que é “se limpando” que o
individuo podera ter acesso ao conhecimento e as “curas” proporcionadas pela ingestao
do daime.

O conceito daimista de “limpeza” remete a discussao que Mary Douglas (1966) faz a
respeito do “puro” e do “impuro”. Douglas encara os ritos de pureza e impureza como atos
simbodlicos e afirma que estes ritos conferem unidade a nossa experiéncia. Para a autora,
as crengas sobre a poluigdo expressam as relagbes entre diferentes elementos da
sociedade e constituem o reflexo de uma organizagéo valida para todo o sistema social.
Ela considera que a reflexdo sobre a impureza implica uma relagdo entre a ordem e a
desordem; desta maneira, as nog¢does de impureza devem ser encaradas como um
sistema. Pensando o conceito daimista de ‘limpeza” a partir destas consideragoes,
podemos perceber que ele ordena e confere significados a certos tipos de experiéncias
que costumam ser vivenciadas nos rituais, inserindo-as num sistema. Desta maneira, este
conceito pode nos ajudar a compreender categorias como puro/impuro, ordem/desordem,
saude/doenca no contexto daimista®®.

8 Segundo Peldez (1996), no Santo Daime o crescimento espiritual é produzindo através de “profundos
impactos no corpo e na mente” (1996:84). Neste sentido, o sofrimento é visto como algo importante e
mesmo necessario, pois constitui uma forma de aprendizado e purificagdo.

8 Apesar de fazer uma reflexdo interessante a respeito das relagdes entre pares como pureza/impureza,
ordem/desordem, Douglas (1966) tem uma visdo estatica destas categorias. Penso que categorias
como estas devem ser encaradas de uma maneira fluida e dindmica.
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No caso do atendimento mediunico, a “limpeza” atraves da defumagdo constitui um
meio de purificar a pessoa para que ela possa receber as “energias curativas”. Devido ao
fato do espago onde acontecem os atendimentos encontrar-se separado — tanto fisica
quanto simbolicamente — do recinto ritual, este espago pode ser pensado como sendo
liminar (Turner, 1969) com relagéo ao proprio espaco ritual.

Considera-se que no atendimento mediunico, os médiuns recebem as “entidades” da
“falange” de Bezerra de Menezes. Estas entidades sdo chamadas de “doutores” ou
“médicos” e sdo seres que, como o proprio Bezerra de Menezes, durante sua vida na
terra teriam sido médicos. Eles agem através do “aparelho” dos médiuns, que servem
como um “canal” para que estes seres possam trabalhar no plano fisico. Assim, através
da irradiagcdo energética € possivel que os pacientes recebam esta energia que vem
dessa “corrente médica do astral”. Esta “cura” que acontece durante o atendimento
meditnico, assim como em todos os outros rituais daimistas, € considerada como uma
“cura espiritual”. Ela pode ter efeitos no que os participantes do Céu da Mantiqueira
chamam de “corpo fisico” ou nos outros corpos, mas isto ndo é tdo importante. O que é
realmente enfatizado € a “cura espiritual”.

No desenho 1, podemos relacionar a importancia da “cura espiritual” com o grande
destaque que é dado ao “corpo etérico”, representado pelo circulo azul. Esta énfase esta
ligada a influéncia que concepgédo kardecista de reencarnagéo tem na doutrina daimista.
MacRae (2000) situou o Santo Daime no que Camargo (1961) definiu como o “continuum
mediunico brasileiro”. Este continuum teria em um de seus pdlos o espiritismo kardecista
e, no outro, a Umbanda. Segundo Camargo, a principal caracteristica comum das
religides dispostas ao largo deste “continuum mediunico” é o fato de reservarem um
espaco importante para o cultivo de estados modificados de consciéncia.

MacRae (2000) chama a atengao para a influéncia do espiritismo kardecista no Santo
Daime. Esta influéncia estaria presente em nogdes como as de evolugdo espiritual,
reencarnagdo e carma. De acordo com MacRae, os rituais daimistas s&o concebidos
como ocasides para a doutrinagdo dos espiritos. Este autor afirma que, da mesma forma
que os espiritas, os participantes do Santo Daime acreditam que todos tem potencial
medilunico e se comunicam com os espiritos (MacRae, 2000). Partindo da proposta de
Camargo (1961), MacRae considera que, no “continuum mediunico brasileiro”, o Santo
Daime estaria mais proximo do polo do espiritismo kardecista.

Devido a influéncia da nogao kardecista de reencarnagao, os participantes do Santo

Daime acreditam que os seres humanos sdo todos espiritos que estdo constantemente
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reencarnando. Desta maneira, o “corpo fisico” & visto como algo meramente transitorio,
enquanto o “corpo etérico” ou “espiritual” € considerado como sendo permanente. O
desenho também nos mostra que o atendimento meditnico é considerado como um
acontecimento forte, detentor de grande poder curativo, pois a energia “canalizada”
através de cada médium ¢é irradiada em linha reta diretamente para o centro, convergindo
no paciente. Este recebe, entdo, todas estas “energias curativas” somadas.

Passada a situacdo liminar do atendimento mediunico, tanto médiuns quanto
pacientes, agora reequilibrados pelo atendimento que receberam, retornam ao espacgo
onde esta se desenrolando o ritual e se reintegram ao grupo que esta no saldo. E entdo
que acontece a terceira fase do ritual de Mesa Branca: trata-se de um momento bastante
intenso caracterizado pela “abertura da banca”. As entidades, tanto os “doutores” que
participam dos atendimentos quanto outros seres, tais como “caboclos” e “pretos velhos”
sdo convidados a participar do ritual. Esta fase do ritual pode ser pensada como um
momento de communitas (Turner, 1969), onde se congregam os participantes do ritual,
tanto seres humanos quanto “entidades espirituais”.

O ritual de Mesa Branca difere do padrao dos outros rituais daimistas como Hinarios,
Concentragbes e Trabalhos de Cura. Enquanto estes sdo caracterizados pela disciplina e
pelo rigoroso comedimento das agbes, o ritual de Mesa Branca é marcado por uma
relativa flexibilidade e por uma expressao individual mais livre (Labate, 2002; MacRae,
2000). Durante a “abertura da banca”, as pessoas procuram entrar em contato com as
“entidades espirituais” e podem “receber” ou incorpora-las. Os participantes do ritual tem
liberdade de movimento e expresséao, visando o objetivo do “desenvolvimento mediunico”.
De acordo com Labate (2002), esta abertura para que as pessoas possam contatar seus

“guias” e as “entidades” faz parte do processo terapéutico e de autoconhecimento.

5. “Comunidade simbélica”

Nesta sessdo, veremos alguns dados relativos a constituigdo da “comunidade” do Céu
da Mantiqueira. Esta constituigdo também é evidenciada pela formagdo do grupo de
participantes da comunidade. De acordo com os dados obtidos mediante a consulta das
fichas de filiagao que ficam arquivadas na secretaria da igreja (ver copia da ficha no
anexo 1)*, a maioria dos participantes regulares do Céu da Mantiqueira mora nas cidades

de Sao Paulo (71 pessoas) e Camanducaia (27 pessoas, levando em conta as areas

% Estas fichas sdo preenchidas pelos participantes do Céu da Mantiqueira que s3o filiados a igreja, ou
seja, aqueles que tem uma participagéo relativamente regular.
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urbana e rural). Os outros residem em cidades proximas no estado de Minas Gerais:
Extrema, Pouso Alegre, Cambui, etc. ou no estado de Sao Paulo: Campinas, Braganca

Paulista e outras (ver grafico1).

Grafico 1: cidade de residéncia

O Camanducaia
18,1%

B Sao Paulo (capital)
47,6%

O outras cidades do
estado de Minas
Gerais 13,4%

O outras cidades do
estado de Sao
Paulo 13,4%

Apesar desta relativa dispersdo geografica, é fortemente enfatizada a idéia de que
existe uma comunidade. A nocdo daimista de comunidade n&o € necessariamente
definida pelo fato de seus membros co-habitarem o mesmo espaco geografico. Pode
também ser uma “comunidade simbdlica® (Turner, 1969), caracterizada pelo
compartilhamento de experiéncias, praticas, valores e crengas comuns (Groisman e Sell,
1996). Esta énfase na nogdo de comunidade encontra-se refletida na oposigdo émica
entre os que sao “de dentro” e os que sdo “de fora” da doutrina. A partir dai, podemos
pensar em outra definicdo relevante para o Santo Daime, que pode ser considerado
também como um “territério simbdlico” (Turner, 1969).

Neste caso, os “de dentro” sdo os que também participam do Santo Daime, estando
potencialmente aptos a compreender e compartilhar experiéncias semelhantes; ja os que
sao “de fora” sdo os que “desconhecem o daime” e/ou ndo estarao comprometidos com a
doutrina e, desta maneira, provavelmente ndo compreenderiam algumas coisas. Um dado
relevante aqui € que é comum que os participantes do Céu da Mantiqueira se casem
entre si e procurem levar seus familiares e amigos para a doutrina. Além disso, eles
costumam procurar profissionais da area da saude que também estejam ligados ao Santo
Daime.
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E importante observar que do ponto de vista @mico ha uma énfase fundamental na
ingestdo da bebida. Como ja foi dito, o daime é considerado como um ser divino e a ele
sao atribuidos amplos poderes curativos. Gostaria, porém, de chamar a atencao para a
importancia da construgéo de lagos de solidariedade e sociabilidade entre os participantes
do Santo Daime. Um dos elementos que podem estimular o desenvolvimento destes lagos
sdo ensinamentos da propria doutrina daimista, que afirmam que devemos amar os
‘irmédos” e enfatizam a importancia da unido. Assim, apesar de também ocorrerem
conflitos entre os participantes do Céu da Mantiqueira, desenvolve-se uma espécie de
cumplicidade entre essas pessoas, devido ao fato de compartilharem valores, crengas e
experiéncias em comum.

Vimos, portanto, neste capitulo, como ao longo da trajetéria do Céu da Mantiqueira
vem sendo construida e consolidada uma identidade coletiva como um “centro de cura”. A
“histdria” do Céu da Mantiqueira, estruturada a partir das narrativas de seus participantes,
contem varios elementos que apontam para a construgao desta identidade. O status que
os rituais de Cura e Mesa Branca, considerados como sendo direcionados
especificamente para a “cura”, ttm no Céu da Mantiqueira também esta relacionado a
importancia que a tematica da “cura” tem para o grupo. A constituicdo de um “centro de
cura” mostra que existe no Céu da Mantiqueira uma abordagem peculiar a respeito da

relagdo entre espiritualidade e “cura”, como veremos no préximo capitulo.
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Capitulo 3 — O continuum espiritual-terapéutico

Neste capitulo, iniciarei a discussdo sobre a idéia de um continuum espiritual-
terapéutico. Também farei uma anadlise das trajetérias de vida de alguns participantes do
Céu da Mantiqueira. Além disso, vou analisar as relagdes sociais entre eles, levando em
conta as relagdes de poder e de negociagdo de lugares, territérios e significados. No
decorrer do capitulo, a partir dessas discussbes e analises, comego a delinear as
categorias culturais que considero importantes para compreendermos a visdo de mundo e

as expressoes das experiéncias dos participantes do Céu da Mantiqueira.

1. A “terapeutizagdo” do Céu da Mantiqueira

Um acontecimento destacado nas narrativas sobre a histéria do Céu da Mantiqueira é
a chegada das pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude e sua
integracdo na comunidade. Conta-se que, atraidos e motivados pela relagdo desta
comunidade com a cura, muitos desses profissionais ligados a area da saude se tornaram
participantes regulares do grupo. O levantamento que eu realizei mostrou que de 149
pessoas atualmente filiadas ao Céu da Mantiqueira, 23 s&o profissionais ligados a area da
saude, o que equivale a aproximadamente 15% do total dos participantes. Ainda de
acordo com este levantamento, entre estes profissionais existem varias especializagoes,

como mostra o grafico abaixo.

Grafico 2: especializagbes dos profissionais da area da saude

Oterapeuta

M fisioterapeuta

O enfermeiro(a)
Omédico(a)

B farmacéutico(a)
O massoterapeuta
H psicologo(a)

A partir da integragdo destas pessoas que trabalham profissionalmente na area de
saude no Céu da Mantiqueira, comegou a se desenvolver um duplo movimento: ao
mesmo tempo que os participantes do Céu da Mantiqueira comecaram a se interessar em
fazer terapia com estes médicos e terapeutas que estavam se integrando a comunidade,

pessoas que ja eram pacientes destes profissionais ligados a area da salde comegaram
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a se interessar em conhecer o Santo Daime. Inicia-se assim o que chamo de
terapeutizagdo da comunidade do Céu da Mantiqueira. Utilizo o termo terapeutizagdo para
indicar um processo que considero diferenciado e mais amplo que a “medicalizagdo”, pois
apesar de incluir também a medicalizagdo ndo se restringe a ela. A prépria nogéao da
terapia torna-se um valor. Isso evidencia-se em muitos depoimentos nos quais as
pessoas afirmam que a combinagdo ideal é fazer os rituais com o daime e também a
terapia.

E interessante destacar que o que é enfatizado é a combinagdo entre a doutrina
daimista e o trabalho terapéutico. Como ja mencionamos, sao recorrentes nas narrativas
tanto de terapeutas quanto de pacientes as afirmacbes de que o daime, sempre
considerando sua utilizagéo inserida em determinado contexto religioso, tem a capacidade
de “potencializar” ou “catalizar’ o processo terapéutico, acelerando e intensificando seus
resultados. Também sao recorrentes as afirmagdes de que a terapia pode ajudar muito os
participantes do Santo Daime a compreenderem as experiéncias vivenciadas nos rituais.
Neste contexto, € comum que os profissionais da area da saude recorram a categorias
caracteristicas da psicanalise como “inconsciente”, “subconsciente” e “catarse” para
explicar as dimensbes abrangidas pelas experiéncias de estados modificados de
consciéncia. Considera-se que estas experiéncias sdo muito profundas e que a terapia
pode ajudar a lidar com elas. E aqui convém fazer uma observagdo muito importante: esta
terapia deve ser realizada com uma pessoa que também seja participante do Santo
Daime, pois um terapeuta “de fora” nao teria condigdes de compreender o que o paciente
esta vivenciando, e, desta maneira, ndo poderia ajuda-lo.

Como ja mencionamos, para os participantes do Santo Daime, o daime é considerado
como um ser divino, uma bebida que tem personalidade prépria e € capaz de curar e
transmitir conhecimento de acordo com o merecimento de cada um. Entdo, como ficam os
terapeutas neste contexto? Qual é o seu papel? De acordo com eles, este papel seria de
“ajudar o daime”. Assim, sdo recorrentes as afirmagdes de que quem faz o trabalho e as

curas é o daime e o terapeuta age apenas como um “auxiliar”.

2. A espiritualizagao dos procedimentos terapéuticos

Paralelamente ao que chamo de ferapeutizagdo da comunidade do Céu da
Mantiqueira, também ocorre um processo de espiritualizagdo dos procedimentos
terapéuticos. Enquanto a terapia, um valor que vem da biomedicina e das chamadas

“terapias alternativas” torna-se também um valor importante para os participantes do Céu
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da Mantiqueira, integrando-se a sua visdo de mundo, a espiritualidade, valor fundamental
da cosmologia daimista e também do universo da Nova Era, passa a fazer parte também
do idioma e das praticas desses profissionais ligados a area da saude. E é nesse sentido
que os médicos e terapeutas podem se ver como “auxiliares” do daime.

E importante lembrar aqui que, como ressaltamos antes, o Céu da Mantiqueira esta
inserido numa “rede ayahuasqueira urbana” (Labate, 2000), por onde circulam pessoas,
valores e substancias. Esta rede, por sua vez, esta relacionada com o universo da Nova
Era, de forma que os valores de ambos estes circuitos se interpenetram e se influenciam
mutuamente. Como vimos, estamos diante da “emergéncia de um vasto campo de
intersecgao entre novas formas de espiritualidade e praticas terapéuticas alternativas”
(Maluf: 2003:1), onde existe uma “dupla implicacao entre o terapéutico e o espiritual”
(idem). O estudo do caso do Céu da Mantiqueira evidencia esta implicagdo. Neste
contexto, se pensarmos em termos de um continuum entre o espiritual e o terapéutico,
ambos os pdlos do continuum estariam se influenciando. A substancia que circula entre
os dois polos, formando o continuum, é constituida fundamentalmente pelos valores,
provenientes tanto do poélo da espiritualidade quanto do po6lo da terapia. Estes valores, por

sua vez, fundamentam os procedimentos espirituais e terapéuticos.

Figura 1: continuum espiritual terapéutico

Espiritualizagéo da

terapia
Polo da Espiritualidade: doutrina do :> Pdlo da terapia: profissionais ligados a area da
Santo Daime, rituais daimistas saude, terapia e procedimentos terapéuticos

Terapeutizagdo da
espiritualidade

Como esta ilustrado pela figura acima, ambos os pdélos do continuum se influenciam.
Enquanto no processo de terapeutizagdo da espiritualidade, os valores e categorias
caracteristicos da biomedicina e das praticas terapéuticas chamadas de “alternativas”
interagem com os valores caracteristicos da doutrina daimista, influenciando-os, no

processo de espiritualizagdo da terapia, os valores e categorias caracteristicos da
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doutrina daimista influenciam os profissionais da saude e os procedimentos terapéuticos,
modificando-os e adaptando-os ao novo contexto®’.

Citarei dois exemplos etnograficos para nos ajudar a perceber como estamos diante de
um contexto no qual o espiritual e o terapéutico estdo estreitamente imbricados e em
interagédo constante e dindmica. Observei que imediatamente apds os Trabalhos de Cura,
eram realizadas na igreja (ou seja, no mesmo ambiente que ocorreu o ritual) aplicagdes
da “vacina” kamb6®. Também observei que a mesma pessoa que auxiliava na direcéo
dos trabalhos de Mesa Branca (uma psicologa) nos dias subsequlientes a estes rituais
realizava sessodes de psicoterapia com os participantes do Céu da Mantiqueira. Nestas
sessdes eles podiam, entre outras coisas, discutir suas experiéncias espirituais. Estes
dois exemplos nos mostram como o modelo de um continuum espiritual-terapéutico pode
nos ajudar a compreender os valores e categorias que orientam os procedimentos
espirituais e terapéuticos no Céu da Mantiqueira. Neste contexto, espiritualidade e
procedimentos terapéuticos sao concebidos e vivenciados como dimensdes

complementares e integradas.

3. Narrativas sobre a participagdao no Céu da Mantiqueira

Fazendo uma andlise das trajetdrias de vida de 11 participantes do Céu da Mantiqueira
a partir de suas narrativas, € possivel perceber que, apesar das diferengas, existem
algumas recorréncias relevantes para nossa analise. Nos quadros 1.1 e 1.2, a seguir,
podemos observar elementos importantes na trajetoria de vida das pessoas entrevistadas
(primeira linha dos quadros) e também como estas pessoas definem sua vida antes de
comegar a participar do Santo Daime e do Céu da Mantiqueira (segunda linha dos
quadros). Nestes quadros, cada coluna equivale a trechos da narrativa de uma pessoa.
As narrativas dos quadros sdo tanto de profissionais da area da saude quanto de pessoas

que tem outras ocupagoes.

o= importante retomarmos a idéia de que aqui as categorias espiritualidade e terapia sdo pensadas
como tipos ideais (Weber, 2002), ou seja, ndo existem em forma pura ou completamente independente.
8 Durante minha pesquisa de campo, estas aplicacbes estavam sendo realizadas apos todos os
Trabalhos de Cura e a proposta era que continuassem ocorrendo sempre nestas datas.
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Quadro 1.1 Como as pessoas definem sua vida “antes” de comegar a participar do Santo

Daime

Estudante de Agricultor.Natural | Médica Formagéao na area | Médica Artista plastica,
fisioterapia. do Ceard, tendo neurologista, de psicologia, na | psiquiatra, morava em S&o
Trabalhava na | residido por um mora e qual ja trabalha ha | trabalha e Paulo. Comegou a
area de tempo no Mato trabalha em cerca de 20 anos. | mora em S&o | hamorar um
informatica e Grosso. Tem Séo Paulo. E dirigente de uma | Paulo. participante
abandonou. formacéo técnica | Conheceu o igreja daimista Conheceu o |eventual do Céu
Comegou a na area de Céu da perto de Belo Santo Daime | da Mantiqueira
tomar daime agricultura Mantiqueira Horizonte e através do que mora proximo
em S&o Paulo | Faixa etéria: 50 através da freqlienta marido e da a comunidade.
procurando anos ou mais indicagcéo de periodicamente o | paciente de Eles tiveram um
uma “abertura um colega Céu da um colega. filho e ela mudou-
de psiquiatra. Mantiqueira para | Faixa etaria: | se para
consciéncia”, Faixa etaria: auxiliar nos 36 a40 anos | Camanducaia.
uma “planta de 41 a45anos |trabalhos de Mesa Participa
poder” Branca e fazer eventualmente
Faixa etaria: 26 atendimentos dos rituais e nédo é
a 30 anos terapéuticos. fardada.
Faixa etaria: 50 Faixa etaria: 31 a
anos ou mais 35 anos
“Eu estava “Eu estava num “Eu entrei num | “Eu trabalhava Nao “Eu ndo tinha
meio perdida desenvolvimento processo com psicologia e, | expressou espiritualidade, eu
mesmo, ndo do alcoolismo ja depressivo e dentro do meu sentir ndo acreditava em
sabia bem que |grande, eu ja queria tentar caminho nenhuma nada... sempre a
caminho tomar, | estava bebendo alguma coisa terapéutico, eu necessidade | duvida ficava em
o que fazer, todo dia, ja estava | mais natural”’; | sentia que o que a | de modificar mim”;
para onde ir”. influenciando no “a questao do | ciéncia me dava sua vida “eu sempre morei
meu dia a dia ndo me satisfazia”. | antes de em Séo Paulo,
relacionamento”. estava me comegar a sempre fui muito
deixando muito participar do | urbana”.
angustiada, Santo Daime.
desanimada”;
“eu queria
tomar um
remédio”;
“eu fazia as
coisas, mas eu
ndo tinha
muito mais
razao”;
“até dentro da
medicina
mesmo, eu
estava fazendo
muito
automatico”.
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Quadro 1.2 Como as pessoas definem sua vida “antes” de comegar a participar do Santo

Daime (continuagéo)

Estudante.Comegou a
tomar daime muito nova,
levada pela mée, pois
estava viciada em
cocaina. Atualmente esta
desligada do Céu da
Mantiqueira e mora no
Rio de Janeiro, onde
participa de outra igreja
do Santo Daime.

Faixa etaria: 18 a 25 anos

Médico psiquiatra,
trabalhava na
Escola Paulista de
Medicina.
Atualmente faz
atendimentos em
consultério.
Conheceu a
ayahuasca ao
participar das
pesquisas do
hoasca project em
Manaus.

Faixa etaria: 36 a
40 anos

Formado em
educacao fisica,
atualmente
trabalha como
terapeuta e
professor de
yoga. Comegou a
tomar daime em
Sao Paulo, na
igreja Flor de Luz
Faixa etaria: 36 a
40 anos

Terapeuta. Nascida
no interior de Sao
Paulo.Fez ciéncias
sociais na
USP.Trabalhou por
um periodo na area
de educagéo,
mudando-se
posteriormente
para o Mato
Grosso.

Faixa etaria: 50
anos ou mais

Médica psiquiatra,
morava e
trabalhava em
Sao Paulo.
Atualmente
mudou-se para
Camanducaia e
trabalha em Séo
Paulo apenas
alguns dias da
semana.
Conheceu o
Santo Daime
através de um
colega psiquiatra
que ja era
participante do
Céu da
Mantiqueira.
Faixa etaria: 31 a
35 anos

Mae foi para
Camanducaia “se tratar
de uma faléncia na
hipofise”.

Ela e airma eram
“viciadas em cocaina no
Ultimo”.

“Era completamente
cético, ndo
acreditava em
Deus, tinha uma
coisa muito ligada
com a medicina,
com o
conhecimento
cientifico”.

Sempre teve a
“mediunidade
muito aberta” e
sofria muito com
isso.

“Quando eu
cheguei em Séo
Paulo eu tinha
muitas visoes,
muitos sonhos”;
“quando eu
cheguei aqui (no
Céu da
Mantiqueira) eu
era médium
inconsciente”;
“eu ja vinha
buscando essa
coisa de estar
trabalhando a
minha
mediunidade”.

Marido “estava num
processo ligado ao
vicio do alcool,
tomava em média
um litro de pinga
por dia, e eu ndo
via muita
perspectiva dele
poder se curar”.
“Eu tinha muitas
criticas formais a
forma como se
desenvolvia o
ritual” (relaciona
isso com sua
formagao
académica);

“tinha um ceticismo
muito grande”
(mesmo na fase
inicial do daime).

“Estava saturada
do que eu estava
vivendo em Sao
Paulo”.
“Trabalhava
muito”

estava cansada
do seu processo
terapéutico, em
busca de algo que
Ihe desse “maior
profundidade”.
Tinha um
problema de
saude (ndo
especifica o que
é), que coloca
como um dos
fatores que a
levou para o
daime.

A andlise destes quadros nos mostra que, apesar das trajetérias serem bastante

diversas, pois trata-se de pessoas de diferentes procedéncias, com diferentes formacoes

e também de varias idades, ha uma recorréncia em expressar uma necessidade de

modificar sua vida. Vemos nos quadros que somente uma das pessoas ndo manifestou

esta necessidade. Esta necessidade de mudanca pode ser um dos fatores que levou as

pessoas a procurarem o Santo Daime.

Nos quadros 2.1 e 2.2, a seguir, vemos trechos das narrativas destas mesmas pessoas

sobre como o Santo Daime as ajudou a resolverem de alguma maneira esta necessidade
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de mudangas em suas vidas. As narrativas encontram-se na mesma ordem que nos

quadros anteriores. Este recorte em termos de “antes” e “depois” das pessoas

comegarem a participar do Santo Daime foi estabelecido através de elementos das

proprias narrativas das pessoas entrevistadas, que em sua grande maioria eram

estruturadas nestes termos.

Quadro 2.1 Como as pessoas definem sua vida “depois” de comegarem a participar do

Santo Daime

Narra que depois
que comegou a
participar do
Santo Daime, “foi
corrigindo alguns
desvios de
consciéncia, de
modo de vida, de
visao de vida”.
Afirma que esse
processo a tirou
da cidade e a
levou para morar
nas montanhas,
mudou sua vida.
Considera que o
daime “fez essas
limpezas, foi
gradual”, foi
tirando seus
vicios, “ndo s6
vicios de
conduta, quanto
vicios de
matéria”. Afirma
hoje que néo
fuma, néo bebe,
néo usa drogas.
Além disso, narra
que depois que
comecou a tomar
daime percebeu
que seu emprego
como
administradora
de banco de
dados ndo a
satisfazia e que
ela queria outra
coisa para sua
vida.

Assim “recebeu
um
entendimento,
um
direcionamento”.

Narra que
depois que
comegou a
participar do
Santo Daime foi
perdendo seu
costume de
beber e que
atualmente esta
curado do
alcoolismo.

Narra que o
Santo daime
“abriu sua histéria
espiritual”, “abriu”
sua consciéncia
paraisso e o
coragao
também”. Conta
que depois de ter
participado do
primeiro ritual
voltou a fazer
terapia, com um
dos psiquiatras
que participa da
comunidade (ja o
conhecia antes e
ja havia feito
terapia com ele) e
que comegou a
melhorar da sua
depresséo e “a
sentir novamente
sentido para as
coisas que estava
fazendo”.
Também afirma
que sentiu

que estava
“encaminhando”
0s espiritos que a
acompanhavam”.
Além disso, conta
que encontrou
outros colegas
médicos no Céu
da Mantiqueira e
relata a “abertura”
do seu
desenvolvimento
mediunico.

Narra que
quando
comegou a
participar do
Santo Daime
viu que “era ali
a sua historia”.
Conta que néo
sabe o que
seria sua vida
sem o daime
“porque a
minha vida é
dedicada ao
daime, a minha
entrega é
minha e de
minha familia”.
Considera que
a doutrina a
ajudou a criar
suas duas filhas
e também
ajudou “na
minha
profissdo, no
encontro do
meu caminho
profissional,
espiritual, a
minha diregédo”.

Narra que
quando comegou
a tomar daime
“era como uma
terapia. Cada
vez que eu ia no
trabalho valia por
dez sessbes de
analise... mas
ficava por ai, eu
nao tinha nogao
do que eraa
espiritualidade”
.“Aos poucos eu
fui tendo contato
com essa
experiéncia
espiritual e foi
aprofundando”.
Além disso,
afirma que “o
daime sempre
me ajudou a ter
firmeza, a ter
uma boa
conduta, a ter
amor com as
pessoas, a ter
mais
compreenséo, a
ter tolerancia”.
Conta que ja era
calma antes e
que “depois do
daime” ficou bem
mais tranquila
com sua calma”.

Narra que
participar do
Santo Daime
representou
“uma abertura
para esse lado
da
espiritualidade”.
“E como se eu
tivesse mesmo
sido resgatada
para saber o
que é esse lado
espiritual, que
eu ndo sabia
em Séo Paulo”.
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Quadro 2.2 Como as pessoas definem sua vida “depois” de comecarem a participar do

Santo Daime (continuagao)

Narra que foi
“legal” comegar a
participar do Santo
Daime porque
ajudou a “segurar
uma onda”,
porém, afirma que
mesmo assim, por
um bom tempo
ainda continuou
usando cocaina
“até comegar a
entrar num
processo de
entendimento”.

Narra que depois de
comegar a freqlentar
o Céu da Mantiqueira
comecou a atender
pessoas da igreja.
Também comega a
ser procurado por
pacientes que querem
conhecer o daime
“como uma
perspectiva de cura”.
Afirma que com
relagédo ao seu
trabalho como
psiquiatra, o Santo
Daime o colocou
“num trabalho muito
mais profundo, num
envolvimento muito
mais profundo com as
pessoas’.

No campo pessoal,
narra a “abertura de
um campo de uma
sensibilidade” que
pode ser percebido
“na minha capacidade
de amar, na
capacidade de ter
paciéncia” e na
ampliagédo da
percepgdo. Relata
também uma
“abertura” de sua
mediunidade.

Além disso, afirma
que percebe “como o
Santo Daime vai me
ajudando a poder
reconhecer e depois
saber
conscientemente
dominar coisas que
antes eu ndo
conseguiria”. “Eu
percebo que em
varios niveis eu me
transformei muito e
me harmonizei mais”.
“A coisa da minha
ansiedade melhorou,
a coisa da paciéncia,
com o amor”.

Narra que encontrou
seu “bem estar com
a mediunidade” na
doutrina, pois com o
tempo comegou a
conseguir dominar a
mediunidade e ndo
sofrer mais tantos
“ataques espirituais”.
Assim, afirma que
sua vida melhorou
bastante, pois “com
essa mediunidade
aflorada, com esse
campo energético
aberto, existiam
muitas confusdes”.
Afirma também que
“melhorou bastante
em todos os
sentidos, de olhar
mais para o meu
ser, de entender
mais as pessoas, de
nao fazer confuséo,
de saber separar
bem as coisas,
trabalhar dentro da
razdo.”

Sobre sua mudanca
recente para
Camanducaia, conta
que com o
tempo“vocé vai
percebendo que
precisa mudar, que
precisa ficar mais
em contato com a
natureza”.

Narra que o marido,
depois de comegar a
tomar daime, “num
espaco de tempo
relativamente curto,
de trés a cinco
meses, parou de
beber
completamente”. Isto
chamou sua atengéo
e ela comegou a
dirigir a atengédo mais
para si, porém “ainda
estava bastante em
conflito comigo
mesma” com relagéo
a doutrina.

Narra que depois

participar do Céu
da Mantiqueira,
conheceu o futuro
marido, se casou,
teve uma filha,
mudou de Sao

Camanducaia .
Afirma que isto foi
“uma cura” para

realizagdo como
esposa e como

os trabalhos com o
daime melhoram
claramente seu

saude, e que com

trabalho ja nota
uma mudanga de

Sobre a mudanca
de Sé&o Paulo para
Camanducaia,
também afirma

necessidade de
“estar mais perto

Um dos fatores que pode motivar esta forma de narrar, estruturada em termos de

“antes” e “depois” das pessoas comegarem a participar do Santo Daime, pode ser
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relacionada com a importancia que estas pessoas dao a doutrina daimista. De acordo
com Miriam Rabelo (1999a), a religido desempenha um papel fundamental tanto como
fonte para construgdo dos projetos, quanto como meio para sua realizagdo. Rabelo
considera que a religido fornece imagens que guiam a interpretacdo das experiéncias.
Para ela, isto acontece por que “toda religido consiste, mais do que em um conjunto de
principios abstratos, em um conjunto de esquemas corporificados®, e nisso reside sua
eficacia para reorientar a vida” (1999a:225). De acordo com Clifford Geertz (1989), além
de fornecer imagens, a religido também fornece aos seres humanos um sistema de
duradouras disposi¢cdes e motivagdes que parecem “singularmente realistas” (1989:105).
De acordo com Geertz, o impacto mais importante dos rituais religiosos esta fora dos
limites do proprio ritual e esta relacionado a capacidade que as disposi¢cdes e motivagdes
geradas pelos rituais ttm de modelar a realidade.

A forma como os participantes do Céu da Mantiqueira estruturam suas narrativas
mostra que estas pessoas passam a considerar a participagdo no Santo Daime e no Céu
da Mantiqueira como uma parte fundamental e mesmo prioritaria de seus projetos de vida.
Assim, € a partir desta participacdo que elas vao reestruturar suas perspectivas e suas
maneiras de ver o mundo, reavaliando a partir dos paradigmas da cosmologia daimista
também suas narrativas e suas interpretacdes sobre seu passado.

Através da andlise das narrativas das pessoas entrevistadas, esquematizadas em
quadros sinépticos, podemos perceber algumas recorréncias relevantes para nossa
analise. Vemos que é comum a idéia de que o Santo Daime proporciona uma “abertura”
da espiritualidade (quadro 2.1, colunas 3, 5 e 6). Algumas pessoas narram um ceticismo
anterior (quadro 1.1, coluna 6; quadro 1.2, colunas 4 e 5). Também é recorrente a idéia de
que o Santo Daime pode ajudar a abandonar vicios, como alcool e drogas (quadro 2.1,
colunas 1 e 2; quadro 2.2, coluna 4) e a modificar a conduta, a ter mais “entendimento” e
mais “compreensdo” e a se relacionar melhor com as pessoas. Varios entrevistados
narram a “abertura” ou desenvolvimento de sua mediunidade (quadro 2.1, coluna 3;
quadro 2.2, colunas 2 e 3).

Estes aspectos nos ajudam a compreender qual € a nogdo de “cura” para os
participantes do Céu da Mantiqueira, pois todos os aspectos citados estéo relacionados a

esta nogdo. A nocdo de cura dos participantes do Céu da Mantiqueira é bastante ampla,

8 Rabelo (1999a) fala em “esquemas corporificados” pois considera que o corpo tem um papel
importante “no delineamento da situag@o na qual se insere o sujeito e no projeto mesmo de transcender
esta situagado” (1999a:208). Para Rabelo, ao mesmo tempo que o modelo genérico da religido inscreve-
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podendo envolver tanto a dimensdo material quanto a dimensao espiritual da vida e
também abrangendo todos os corpos que eles afirmam existir: fisico, mental, emocional e
espiritual. Assim, a cura pode se processar em qualquer um ou em varios desses niveis.
A nocao de cura pode referir-se também a um aumento no “entendimento” ou na
compreensao, a um insight, a uma mudang¢a de comportamento e/ou de consciéncia; a
resolugdo de um problema familiar ou financeiro. Como mencionou Pelaez (1996), nogao
de cura, porém, é fundamentalmente equacionada com a nogdo de equilibrio (e,
conseqlientemente, a nogdo de doenga com a de desequilibrio): equilibrio entre os
diversos corpos, entre as dimensdes material e espiritual, entre a pessoa e aqueles com
quem ela se relaciona e, em ultima instancia, entre o ser humano e o divino.

Também encontramos varias narrativas que refletem uma insatisfagdo com a vida
urbana e a busca de um contato maior com a “natureza” (quadro 2.1, colunas 1 e 6;
quadro 2.2, colunas 3 e 5). Esta necessidade de estar proximo da “natureza” esta
relacionada com valores caracteristicos da doutrina daimista que se refletem na nogao de
“floresta”, constantemente referenciada nos hinos e também muito presente na narrativa
das pessoas. Ha, assim, uma oposicao entre a vida na “cidade” e a vida na “floresta” que
penso ser relacionada com a oposi¢ao ja citada entre “matéria” e “espiritualidade”. A
cidade é associada com a “matéria”, com o “mundo da ilusdo”, enquanto a “natureza” e a
“floresta” sdo relacionadas com a espiritualidade.

Como vimos anteriormente, para os participantes do Santo Daime, o ideal € manter um
equilibrio entre a “vida material” e a “vida espiritual”. Pude perceber, porém, que este ideal
do equilibrio parece ser um pouco dificil de colocar em pratica, o que gera uma tenséo.
Isto pode estar relacionado as préprias exigéncias da doutrina. As pessoas que sao
fardadas tém o dever de cumprir o calendario do CEFLURIS, o que significa participar
pelo menos dos “trabalhos oficiais™®. Para as pessoas que moram em outras cidades, isto
envolve viagens constantes para o Céu da Mantiqueira. Ja das pessoas que vivem nas
proximidades da igreja, é esperado que participem também de outras atividades

comunitarias e que ajudem na organizagao e administragao da igreja.

se no corpo, como sinal de uma transformacgéo, ele adquire um significado préprio, a luz da situagdo
biografica particular (1999a:216).

% Estes “deveres” dos fardados podem ser considerados como uma espécie de “conhecimento social
implicito” (Taussig, 1993:369). Taussig define o “conhecimento social implicito” como um conjunto de
técnicas para interpretar as nuancas do significado das situagdes sociais, uma teoria das relagdes
sociais que funciona como uma “forga discursiva imanente” (1993:370). Este conceito pode ser util para
pensar os “deveres” dos fardados do Santo Daime, pois estes ndo costumam ser explicitamente
mencionados, assim como nao costuma ser aplicado nenhum tipo de punigdo para aqueles que nao os
cumprem. Mesmo assim, as pessoas sabem que eles existem e procuram cumpri-los.
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Como a maioria das pessoas tem outras ocupagdes que estdo mais relacionadas ao
“‘mundo material”, nem sempre é possivel conciliar de forma ideal a “vida material” e a
“vida espiritual”, sendo necessario fazer a opgao de se dedicar mais a uma destas duas
dimensoes da vida. Este tipo de opgéo envolve também a decisdo de morar na cidade ou
mudar-se para perto da igreja, um lugar que também & metaforicamente chamado de
“floresta”, apesar de ser relativamente perto da cidade de Camanducaia e também
proximo a grandes centros urbanos. A nogdo de “floresta” dos participantes do Céu da
Mantiqueira constitui, assim, uma metafora do “ndo-urbano”. Talvez o que esta metafora
nos mostre € que um dos ideais daimistas seja afastar-se da vida urbana e morar na
“floresta”, onde é possivel dedicar-se mais a espiritualidade. A nocdo de “floresta”
aparece, portanto, como um simbolo que reflete um ideal de vida. Mais do que um espaco
fisico, esta nocao expressa uma metafora de uma visdo de mundo.

A “floresta” também €& um meio de referir-se ao Céu do Mapia, sede matriz do
CEFLURIS, localizada no estado do Amazonas. Além disso, a importancia conferida a
“floresta” e a “natureza” esta relacionada ao fato das plantas utilizadas para confeccionar
o daime serem nativas da floresta Amazonica. Goulart (2004) relaciona a valorizagéo da
“natureza” e da “floresta” e a construgdo de um centro no interior da Amazénia com a
expansao do CEFLURIS. De acordo com ela, mediante estes elementos, o Santo Daime

forneceria alternativas ao desencanto com a vida urbana e com a sociedade em geral.

4. Associagoes entre Santo Daime e terapia

A andlise dos quadros sindpticos também nos mostra a recorréncia da associagéo do
Santo Daime com a terapia: em uma narrativa (quadro 2.1, coluna 3), a pessoa
entrevistada nos conta que depois que comecgou a participar do Santo Daime voltou a
fazer terapia e assim melhorou de sua depressao; em outra narrativa (quadro 2.1, coluna
5), a pessoa entrevistada estabelece uma analogia entre o daime e a terapia, afirmando
que cada vez que participava de um ritual “valia por dez sessbes de andlise”. Vemos
também duas narrativas de profissionais ligados a area da saude onde estes nos contam
como a participacdo no Santo Daime mudou sua relagdo com seu trabalho profissional.
Na quarta coluna do quadro 1.1, temos a narrativa de uma pessoa que antes de comecar
a participar do Santo Daime trabalhava como psicéloga e estava insatisfeita com o que a
ciéncia oferecia. Na segunda coluna do quadro 2.2, um profissional ligado a area da

saude afirma que depois que comecgou a participar do Santo Daime “aprofundou” sua
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relacdo com seu trabalho como psiquiatra e também comecou a ter um “envolvimento
muito mais profundo com seus pacientes”.

Por fim, nas narrativas analisadas, vemos que duas pessoas afirmam que conheceram
o0 Santo Daime por intermédio de um profissional ligado a area da saude que ja era
participante do Céu da Mantiqueira (quadro 1.1, coluna 3 e quadro 1.2, coluna 5). Este
dado também apareceu no levantamento que realizei através da consulta as fichas da
secretaria da igreja. Segundo este levantamento, um niumero expressivo de pessoas
respondeu a pergunta “como vocé conheceu o Santo Daime” afirmando que havia sido
através de um profissional ligado a area da saude que ja era participante do Céu da
Mantiqueira. No grafico 3, abaixo, podemos ver que 46% das pessoas afirmam que
conheceram o Santo Daime através de amigos; 24% através de familiares e 15% por

intermédio de um profissional da area da saude ligado ao Céu da Mantiqueira.

Grafico 3: respostas a pergunta “como vocé conheceu o Santo Daime”

www.neip.info

Legenda do Grafico:

I:IAmigos

Familiares

Marido/esposa
ou namorado(a)

4%1%3%
46% Profissional da

1 V" N
— ) "
|:|area da saude
ligado a igreja
7% I I
Freqlientador da

2 4% igreja

Madrinha ou
padrinho

Outros

Estas recorréncias das associagbes do Santo Daime com a terapia nas narrativas dos
entrevistados e também o numero expressivo das pessoas que afirmaram que
conheceram o Santo Daime por intermédio de um profissional ligado a area da saude
apontam para a hipotese que formulei anteriormente a respeito da existéncia de um
continuum entre o espiritual e o terapéutico no Céu da Mantiqueira.

As narrativas dos profissionais da area de saude analisadas nos quadros sindpticos e
citadas acima também nos mostram que a participacdo destes profissionais no Santo
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Daime de fato influencia seu trabalho terapéutico, levando-os a criar uma nova relagéao
com este trabalho e também modificando seu relacionamento com os pacientes. Outro
fato que confirma esta hipdtese sao as afirmagbes por parte destas pessoas de que parte
de sua clientela € composta por participantes do Santo Daime. Todos os profissionais da
area da saude entrevistados atendem tanto pessoas que participam quanto pessoas que
nao participam do Santo Daime e alguns afirmaram que cerca de metade de sua clientela
€ composta por participantes da doutrina.

5. Relagdes Sociais

Nesta secdo fago uma anadlise das relagbes sociais entre os participantes do Céu da
Mantiqueira. Através desta analise, comego a delinear as categorias culturais que
considero importantes para compreendermos as expressdes das experiéncias dos
participantes do Céu da Mantiqueira. Para fazer esta analise, vou narrar um conflito que
observei durante minha estadia na comunidade e que envolveu grande parte de seus
participantes. Como veremos, este conflito é estruturado na forma de um drama social
(Turner, 1969). Langdon define os dramas sociais como “unidades de seqiiéncia de acao
que analiticamente podem ser separadas do fluxo continuo do processo social”
(2001:249), sendo marcadas pelas fases de “ruptura da ordem normal, crise, tentativas de
compensagao, e resolugdo — quando a ruptura € resolvida ou a divisdo do grupo se torna
permanente e reconhecida” (idem, grifos da autora).

Este acontecimento sera contado com base nas narrativas dos participantes do Céu da
Mantiqueira. Como veremos, trata-se de uma disputa de poder, polarizada em duas
figuras principais, o padrinho do Céu da Mantiqueira e o vice-presidente da igreja, um
psiquiatra. Além deles, os outros protagonistas importantes no desenrolar deste conflito
sao a madrinha do Céu da Mantiqueira; uma psiquiatra que é a esposa do vice-presidente
da igreja; uma psicologa que é dirigente de outra igreja do CEFLURIS e o padrinho
Alfredo. Este conflito mobilizou uma grande parte dos participantes do Céu da
Mantiqueira, gerando amplas repercussdes. Assim, além de permitir perceber como se
dao as relagdes sociais entre os participantes do Céu da Mantiqueira, a reflexdo a
respeito deste evento possibilita, através da analise das explicacbes e interpretagdes
sobre ele e das solu¢des adotadas para resolvé-lo, delinear categorias importantes da
visdo de mundo dos participantes do Céu da Mantiqueira.

As narrativas situam a fase de ruptura num acontecimento que teve lugar alguns anos

atras. Trata-se de um acidente grave sofrido pelo padrinho, uma queda de um telhado,
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que o colocou em coma por um tempo e teria gerado uma perda parcial de sua memoria.
E interessante levarmos em conta também as interpretagbes sobre as causas deste
acidente. De acordo com as narrativas, o acidente do padrinho teria sido causado por
“espiritos obsessores” que estariam tentando “fechar a igreja”. Neste momento, entéo, o
padrinho fica sem condigbes de assumir sua fungao de dirigir os rituais, o que gera uma
crise na comunidade.

Como uma primeira tentativa de compensacgéo, a diregdo dos trabalhos espirituais é
dividida entre alguns casais mais antigos da comunidade®'. Ficaram se revezando, entao,
nesta funcao trés casais formados por participantes antigos do Céu da Mantiqueira. Este
arranjo durou algum tempo, mas gerou conflitos, pois nem todos os participantes do Céu
da Mantiqueira concordavam que as pessoas designadas estivessem na dire¢cdo dos
rituais. Surgiram conflitos também entre os casais que estavam dirigindo os rituais.

Esta era a situagcdo quando o padrinho comegou ter melhoras no seu estado de saude
e quis retomar sua fungdo como dirigente dos rituais. Isto acabou agravando a crise e
gerando um afastamento do vice-presidente da igreja. Junto com ele um grupo de
pessoas também se afastou. Este afastamento aconteceu num momento bastante
dramatico, antes do inicio do “festival”®? do final do ano de 2003. Assim, os participantes
do Céu da Mantiqueira fizeram seu “festival” com um grupo reduzido. Nas narrativas, este
acontecimento é referido como um “balango” que a comunidade estaria passando, gerado
pela agcdo dos mesmos “espiritos obsessores” que teriam causado o acidente do
padrinho.

E frente a esta situagdo, que ameaca, inclusive, gerar uma separacdo definitiva do
grupo, que sao feitas as tentativas de resolugédo. A fase da resolugéo se inicia quando o
padrinho do Céu da Mantiqueira entra em contato com o padrinho Alfredo. Este aconselha
0 primeiro a conversar com o vice-presidente da igreja, afirmando que o tempo € “de
unido”, e nao “de separagao”. O padrinho e a madrinha se encontram entdo com o vice-
presidente do Céu da Mantiqueira e sua esposa para conversar. A partir desta conversa
fica decidido que estes ultimos voltariam a participar de pelo menos alguns rituais.

O conflito, porém, continua, e agora se mobiliza em torno da diregdo de dois rituais
especificos: o Trabalho de Cura e o trabalho de Mesa Branca. Antes de seu afastamento,

estes rituais estavam sendo dirigidos pelo vice-presidente da igreja. Alguns participantes

® No Céu da Mantiqueira, os rituais costumam sempre ser dirigidos por um homem e uma mulher em
conjunto. Antes deste acidente, o casal responsavel era formado pelo padrinho e pela madrinha.

92 Os participantes do Santo Daime chamam de “festival” dois periodos do ano nos quais se concentram
varios rituais, um no meio do ano, na época das festas juninas, e outro entre o final e o inicio do ano.
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da comunidade ndo concordaram que o vice-presidente voltasse a dirigir estes rituais,
apos ter se afastado de maneira tdo abrupta. Foram organizadas, entdo, algumas
reunides, para que as pessoas pudessem conversar € expressar suas opinides, tentando
resolver o conflito. Primeiro aconteceu um almogo de mulheres e a seguir uma reunido do
conselho da igreja.

O almogo de mulheres aconteceu antes do primeiro trabalho de Mesa Branca que seria
dirigido pelo vice-presidente da igreja apds seu afastamento, no mesmo dia do trabalho.
Nesta ocasido reuniram-se cerca de 20 mulheres participantes do Céu da Mantiqueira,
com o objetivo de expressarem suas opinides a respeito do conflito e, desta maneira,
resolver as tensbes que ele havia gerado, tentando chegar a um acordo comum. A
reunido do conselho aconteceu imediatamente apods este trabalho, também no mesmo
dia. Nao participei desta reunido, porém a madrinha me contou que algumas pessoas
expressaram sua insatisfagdo com o retorno do vice-presidente da igreja.

Depois do almogo de mulheres e desta reunido do conselho, ficou estabelecido que o
vice-presidente voltaria a dirigir o Trabalho de Cura e o trabalho de Mesa Branca. Esta
decisdo foi definitivamente confirmada com a vinda do padrinho Alfredo, em uma outra
reuniao do conselho da igreja da qual ele participou. Em parte, esta decisdo foi motivada
pelo consenso coletivo de que o estado de saude do padrinho do Céu da Mantiqueira
ainda requeria bastante cuidado. Assim, ele ficou responsavel pela direcdo de rituais
como Hinarios e Concentragbes, enquanto o vice-presidente se encarregaria da direcéo
dos Trabalhos de Cura e Mesa Branca, considerados como sendo “mais fortes”. Este fato
evidencia a importancia que estes dois rituais tém na dindmica comunitaria.
Acompanhando o desenvolvimento deste conflito, observei que estes rituais serviam
como um palco para o desenvolvimento, negociagao e resolugao dos conflitos importantes
e que envolvem todo o grupo.

Todo este conflito que se polarizou na disputa de poder entre o vice-presidente da
igreja e o padrinho reflete uma série de tensdes internas que sao catalizadas na situagao
destas duas pessoas. Esta € uma situagdo analoga a analisada por Turner (1980) entre
os Ndembu, na qual um conflito que permeia todo o grupo é catalizado sobre uma
pessoa. No caso dos Ndembu, o “médico” realiza um ritual para curar esta pessoa em
particular, de maneira a mobilizar todas as pessoas da comunidade, possibilitando a

resolucdo de seus conflitos e tensdes®.

% Segundo Turner (1980), entre os Ndembu, a terapia constitui uma forma de, simultaneamente,
resolver conflitos e tensdes sociais e livrar paciente de seus sintomas. Turner relaciona a forma do rito
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De maneira semelhante, no evento que analisamos, um conflito que reflete uma série
de tensdes internas ao grupo é catalizado sobre a pessoa do vice-presidente da igreja. A
nossa analogia continua, pois, da mesma forma que no caso dos Ndembu é realizado um
ritual que tem como finalidade ultima (embora n&o aparente) a resolugao do conflito, no
caso do Céu da Mantiqueira este ritual também acontece, tendo a interferéncia
fundamental de alguém externo ao grupo: trata-se de uma pessoa que tem uma posigao
influente no CEFLURIS e freqlienta periodicamente o Céu da Mantiqueira. Aqui é ela que
vai fazer um papel andlogo ao do “médico” Ndembu. Durante um ritual de Mesa Branca
ela recebe uma “entidade” que vem falar ao grupo sobre a importancia da unido. Além
disso, ela tem o papel de servir como intermediaria entre as principais partes envolvidas
no conflito, procurando conciliar os diferentes interesses e posigdes envolvidos. Neste
caso, a posicao divergente era representada pelas pessoas que nao concordavam que o
vice-presidente da igreja e sua esposa voltassem a dirigir os rituais.

Outra pessoa que teve um papel fundamental no desenrolar deste conflito foi o
padrinho Alfredo, interferindo em um primeiro momento a distancia, através de conversas
com o padrinho do Céu da Mantiqueira e de uma mensagem gravada numa fita cassete
com um discurso, enviada para ser ouvida pelo grupo durante um ritual. Esta mensagem
mencionava diretamente o nome das principais pessoas envolvidas no conflito e falava
sobre a importancia da unido do grupo. Em um segundo momento ele interfere
pessoalmente, e € com a sua visita ao Céu da Mantiqueira, realizada para fazer a
inauguracao da igreja nova, que o conflito fica definitivamente resolvido.

Aqui é interessante observar que devido a posigéo influente que o padrinho Alfredo tem
no CEFLURIS, sua palavra é considerada como algo muito importante e dificiimente é
questionada. Assim, o fato dele expressar sua opiniao sobre o conflito, concordando com
a idéia de que a direcdo dos rituais deveria ser dividida entre o padrinho e o vice-
presidente da igreja, conforme mencionei anteriormente, € uma maneira de por fim as
opinides divergentes a respeito da questdo. Por fim, neste ritual dirigido pelo padrinho
Alfredo, vemos novamente como o espago da igreja torna-se um palco da “dinamica
comunitaria”, refletindo e revelando relagdes de poder e negociagdes. A observagao deste
ritual revelou como o posicionamento das pessoas dentro da igreja, ao menos num evento

importante como este, reflete relacbes de status e poder. Assim, percebi como as

terapéutico com a rede de relagdes sociais Ndembu e afirma que neste contexto o “médico” tem o papel
de estudar os relacionamentos sociais, diagnosticar a incidéncia das tensdes e diminui-las através dos
rituais. Os ritos terapéuticos tem, portanto, implicagdes sociais.
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" ou na primeira fila da igreja,

posigbes importantes no ritual — como sentar na “estrela
servir o daime e ficar na fiscalizagdo — foram designadas a pessoas detentoras de

posicdes de prestigio e poder no Céu da Mantiqueira.

5.1 Relagdes sociais e categorias culturais importantes para os participantes do Céu da

Mantiqueira

Narrado este conflito, podemos agora passar a analise das categorias culturais
importantes que ele evidencia. Em primeiro lugar, temos as interpretagcdes dadas ao
acidente sofrido pelo padrinho e ao “balango” atravessado pela comunidade devido ao
afastamento periédico de um grupo consideravel de pessoas. Como vimos, as causas
destes dois acontecimentos sao relacionadas a agao de “espiritos obsessores”.

Para podermos compreender esta explicagdo, € necessario considerarmos alguns
aspectos da visdo de mundo daimista. De acordo esta visdo de mundo, os seres humanos
vivem uma grande batalha entre as forgcas “da luz” e as forgas “das trevas”, sendo que
estas forgas estariam organizadas em “falanges” de seres espirituais. Desta maneira,
infortinios como doengas ou como os acontecimentos em questao podem ser explicados
com referéncia a atuacao de falanges de “entidades obsessoras” ou malignas. Seguindo
inspiragao do kardecismo, estes espiritos ou entidades podem utilizar as pessoas como
um veiculo para sua manifestacdo, ou seja, podem “atuar’ através de uma pessoa,
modificando seu comportamento (Groisman, 1991). Os rituais ou “trabalhos espirituais”
constituem um momento privilegiado para o desenrolar dessa “batalha do astral”, porém
ela se estende também aos eventos da vida cotidiana, de maneira que se recomenda que
as pessoas estejam sempre atentas a suas agdes (Groisman, 1991).

Este tipo de explicagdo dada pelos participantes do Santo Daime aos infortinios
suscita uma discussdo a respeito da causalidade dos infortinios. Em seu classico
trabalho sobre a bruxaria Azande, E.E. Evans Pritchard (1978) faz uma reflexdo sobre
este tema. De acordo com Evans Pritchard, os Azande reconhecem uma pluralidade de
causalidades possiveis para os infortunios: existe a “causalidade natural” ou instrumental
e a “causalidade mistica”, ou seja, as explicagdes que atribuem os infortunios a bruxaria.
O autor nos mostra que as explicagbes que atribuem a causa dos infortinios a bruxaria
nao implicam no desconhecimento da “causa natural”, pelo contrario, elas séo relevantes

e explicam aspectos que ndo sédo abrangidos pela causalidade natural do acontecimento.

% Ver introduc3o.
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Assim, enquanto a “causa natural” procura descrever como determinado acontecimento
ocorreu, a “causa mistica” esta relacionada a explicagao de por que ele aconteceu.

Dominique Buchillet (1991) retoma esta reflexdo fazendo uma discussdo sobre os
diferentes diagnosticos de doencas e as conseqientes escolhas por determinados
métodos terapéuticos. Partindo de Sindzigre & Zempléni (1981, citados em Buchillet,
1991), ela propbe trés niveis de causalidade como um modelo para a explicagao dos
infortinios: a “causa instrumental” que “traduz o meio ou mecanismo de produgédo da
doenga”; a “causa eficaz” que “é o agente responsavel pela doenga” e a “causa ultima”
que “procura reconstituir a origem da doenca” (1991:28). Ela também elabora uma
distingdo entre o “registro das causas” e o “registro dos efeitos” (1991:29). O primeiro
seria caracteristico dos procedimentos terapéuticos que, como a biomedicina, visam
fundamentalmente o tratamento dos sintomas das doencas, procurando responder como
a doenga aconteceu e resolver o problema neste nivel; ja o segundo registro estaria
relacionado a uma visdo mais ampla, abrangendo dimensdes ignoradas pela biomedicina
e permitindo preencher outras fungdes além da propriamente terapéutica. Este registro
visaria responder a perguntas que transcendem o dominio dos sintomas, separando
muitas vezes estes e as causas das doencgas.

Penso que esta distincdo estabelecida por Buchillet entre os diversos niveis de
causalidade dos infortinios e entre os diferentes “registros” das causas pode ser
estendida as explicagbes daimistas sobre as doencas e também sobre outros infortunios,
como é o caso dos acontecimentos que estamos analisando e que foram explicados com
relagdo a atuagdo de “entidades obsessoras”. Esta explicagdo estaria relacionada a
“causa ultima” destes acontecimentos, procurando dar conta de por que eles ocorreram
em um sentido mais amplo, relacionado com a visdo de mundo daimista.

Segundo Groisman e Sell (1996), o paradigma terapéutico dominante na doutrina
daimista ndo é alopatico, ou seja, ndo esta centrado na remissdo dos sintomas das
doengas. Eles afirmam que os participantes do Santo Daime véem a doenga como um
evento complexo e contextual, onde os aspectos sociais e simbdlicos sdo fundamentais
para o sistema de cura. De acordo com Groisman e Sell, para os participantes do Santo
Daime, a doenga € vista como o resultado de um desequilibrio no relacionamento do
individuo com o mundo. Ela também é considerada como uma oportunidade para realizar
um “trabalho interior” para descobrir suas causas. Neste sentido, a doenca constitui uma

manifestagdo do mundo espiritual. Além disso, é vista como uma “disciplina”, pois requer
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que a pessoa modifique erros pessoais que sao considerados como suas principais
causas.

Estes autores afirmam que os elementos centrais da cultura daimista ndo podem ser
considerados isoladamente, pois eles agem combinados no campo simbdlico, criando
uma situagao favoravel para que os individuos reavaliem seus habitos e padrbes de
comportamento e reflitam sobre sua vida e suas experiéncias. Para Groisman e Sell
(1996), o conceito daimista de cura deve ser considerado como um evento mais complexo
do que apenas um evento organico, pois envolve o ser humano como um todo e inclui
tanto as relagbes com outros seres vivos quanto as relagées césmicas.

Como vimos, os participantes do Santo Daime costumam explicar as doengas com
referéncia a transgressdes em relagdo as leis cosmicas; transgressdes sociais; maus
fluidos, maus espiritos ou outras formas de energias negativas; transgressoes realizadas
em vidas passadas (Groisman,1991; Groisman e Sell, 1996; Monteiro da Silva, 1983;
Pelaez, 1996). Se pensarmos em termos de um “sistema de cuidados da saide” do Céu
da Mantiqueira, conforme definigdo de Kleinman (1980), esta forma de explicar os
infortunios nos ajuda a compreender os valores que orientam os procedimentos espirituais
e terapéuticos. Neste caso o conceito de “cura” € mais amplo que o biomédico, referindo-
se também a outras dimensdes que vao além do “corpo fisico”. Como vimos, a “cura”
pode estar relacionada tanto a dimenséo fisica quanto a dimenséo espiritual e abrange
também os corpos: fisico, mental, emocional e espiritual.

E colocada uma grande énfase no que Buchillet denominou de “registro das causas”
das doengas, procurando-se compreender quais sdo as causas mais profundas dos
infortinios. E esta compreensdo do porque da doenca, que é considerada como um
“trabalho interior”, que pode gerar uma mudanga nos habitos e comportamentos,
conferindo as pessoas a oportunidade de ter novas perspectivas sobre a vida (Groisman e
Sell, 1996). E neste sentido que podemos pensar na importancia da “cura espiritual”’
(Pelaez, 1996). A doutrina daimista pode ser vista como um meio ou um “caminho” para
se obter esta “cura espiritual” (Pelaez, 1996), sendo que os procedimentos terapéuticos
disponiveis aos seus participantes séo vistos fundamentalmente como ferramentas que
podem auxiliar nesta busca.

Levando em conta estes aspectos, poderemos passar agora a uma analise mais
aprofundada das principais categorias culturais envolvidas na experiéncia dos processos
de saude, doenga e cura para os participantes do Céu da Mantiqueira, procurando

compreender estas categorias em sua relagcdo com os procedimentos terapéuticos e
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identificar os modelos que motivam e sustentam estas categorias culturais e
procedimentos terapéuticos. Aprofundaremos também a analise a respeito de qual é o
papel que as pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude tem no Céu da
Mantiqueira. A partir dai, sera possivel refletirmos a respeito do que o processo de
terapeutizagao da espiritualidade e espiritualizagao da terapia que observamos no Céu da
Mantiqueira tem a nos dizer sobre as nog¢des de espiritualidade e terapia que estdo sendo

construidas na contemporaneidade.

84



www.neip.info

Capitulo 4: O “sistema de cuidados da saude” do Céu da

Mantiqueira

Neste capitulo, faremos uma andlise do “sistema de cuidados da saude” do Céu da
Mantiqueira a partir de um enfoque tedrico sobre a questdo da experiéncia. O conceito de
“sistema de cuidados da saude” foi proposto por Arthur Kleinman (1980). Kleinman sugere
que as praticas de cuidados da saude, inclusive a biomedicina, sejam vistas como
sistemas culturais. Segundo este autor, os componentes fundamentais dos “sistemas de
cuidados da saude” sdo os “curadores” e os “pacientes”. Para Kleinman, eles ndo podem
ser compreendidos fora deste contexto. Ele considera que a doenga e a cura também
fazem parte do “sistema de cuidados da saude”. De acordo com este autor, dentro deste
sistema, estas categorias sao articuladas como experiéncias culturalmente construidas.

Segundo Kleinman, as crengas sobre a doenga estdo sempre ligadas a intervengdes
terapéuticas especificas, constituindo, assim, sistemas de conhecimento e acdo. Desta
maneira, elas ndo podem ser entendidas separadamente da maneira como s&o colocadas
em pratica. Kleinman (1980) divide o “sistema de cuidados da saude” em trés setores, que
chama de popular, profissional e folclérico. De acordo com ele, em cada um desses
settings, a doenca é percebida, interpretada e rotulada de determinada maneira, e formas
diferentes de cuidado sao aplicadas.

Para analisarmos o “sistema de cuidados da saude” do Céu da Mantiqueira, segundo
o ponto de vista de Kleinman, primeiro, faremos um levantamento dos procedimentos
terapéuticos mais utilizados pelos participantes da comunidade. A seguir, continuaremos
a discussdo sobre a insercdo das pessoas que trabalham profissionalmente na area da
saude neste grupo. Por fim, vamos retomar as categorias culturais definidas nos capitulos
anteriores. A partir dai, daremos continuidade a discussao sobre a hipétese da existéncia
de um continuum espiritual-terapéutico no Céu da Mantiqueira para refletirmos sobre as

implicagdes desta hipétese para uma discussao mais ampla.

1. Corpo e experiéncia, natureza e cultura

E no contexto de uma mudanga de perspectiva na antropologia, relacionada a um
deslocamento da énfase em estruturas e sistemas para processos e praticas (Ortner,
19994) que o corpo torna-se uma preocupagao central na disciplina. O corpo deixa, entéo,
de ser visto como uma “tabula rasa” e passa a ser encarado como um “corpo vivido”

(Rabelo e Alves, 2004:175), fonte de agéncia e intencionalidade (Csordas, 2000), produtor
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de sentido e “locus em que se articulam formas de conhecimento e intervengao sobre o
mundo” (Rabelo e Alves, 2004:175). A partir desta perspectiva, passam a ser
questionadas dualidades conceituais tais como natureza/cultura, sujeito/objeto,
mente/corpo.

Segundo Miriam Cristina Rabelo, Paulo César Alves e lara Maria Souza, o conceito de
experiéncia “expressa uma preocupagado em compreender como os individuos vivem seu
mundo” (1999:11). Desta maneira, este conceito tem relagdo com as idéias de
consciéncia e subjetividade e, especialmente, de intersubjetividade e de agao social. De
acordo com estes autores, “em uma perspectiva fenomenoldgica, a experiéncia ndo se
reduz ao modelo dicotébmico que contrapde sujeito e objeto” (1999:12), ela esta inserida
no dominio da pratica que “se define essencialmente por um engajamento ou imerséo na
situacao” (idem). Eles afirmam também que “a idéia de experiéncia enquanto modo de
estar no mundo nos remete diretamente ao corpo, como fundamento de nossa insergao
no mundo” (1999:12). Assim, os seres humanos séo vistos como “seres em situagdo” e o
corpo é considerado como sendo “perpassado por uma dimensdo simbdlica, de sentido”
(idem).

A obra de Merleau-Ponty constitui uma referéncia para se pensar a experiéncia a partir
de uma reflexdo sobre o embodiment (Csordas, 1997, 2000; Rabelo e Alves, 2004). De
acordo com Rabelo e Alves, Merleau-Ponty critica as teorias que igualam o sujeito da
experiéncia a consciéncia e “relegam o corpo a simples instrumento a servigo desta”
(2004:181). Assim, para Merleau-Ponty, o corpo constitui o fundamento de nossa
experiéncia no mundo, “constitui o ponto de vista pelo qual nos inserimos no mundo. E a
partir da perspectiva que o corpo nos fornece que nos orientamos no espago” (Rabelo e
Alves, 2004:182).

A partir da discussdo sobre corpo e experiéncia, Rabelo e Alves fazem uma reflexao
sobre as nogdes de sociabilidade e subjetividade e sobre a definicdo de cultura como
sistema de representagbes. Para eles, a imbricagdo entre corpo e consciéncia proposta
por Merleau-Ponty implica na redefinigao dos dois termos. Assim, quando o corpo passa a
ser encarado como um “corpo vivido”, a subjetividade deixa de ser vista como
interioridade. Desta maneira, a definicdo do sujeito como “consciéncia encarnada”
(2004:182) implica num deslocamento do foco da andlise “das atividades cognitivas dos
individuos para os modos de atengdo e envolvimento que solicitam e engajam o corpo”
(2004:183).
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As obras de Bourdieu s&o utilizadas para situar o embodiment no discurso
antropolégico da pratica (Csordas, 2000), estabelecendo uma conexao “entre o dominio
da pratica e o da existéncia corporal’” (Rabelo e Alves, 2004:184). Assim, a partir do
conceito de habitus®® de Bourdieu, chama-se a atengdo para o fato de que o corpo é
socialmente informado (Bourdieu, 1977 citado em Csordas, 1997); € “resultado de uma
histéria coletiva que se inscreve nas posturas, nos movimentos, nos gostos, que educa os
sentidos e marca distingdes” (Bourdieu, 1987; 1996, citados em Rabelo e Alves,
2004:183).

Bourdieu (1994) critica abordagens objetivistas ou estruturalistas que véem as praticas
como fatos acabados e as tratam como fatos simbdlicos a serem decifrados. No lugar, ele
sugere que se leve em conta as relagbes dialéticas entre as estruturas “e as disposi¢oes
estruturadas nas quais elas se atualizam e que tendem a reproduzir” (1994:47). Além de
chamar a atencao para a relagao dialética entre a estrutura e a pratica, Bourdieu coloca
uma grande énfase na interagdo entre as pessoas, considerando esta interagdo como um
elemento fundamental na produgdo do habitus e, conseqiientemente, das praticas. Assim,
para Bourdieu, o habitus esta relacionado as condigdes politicas e sociais nas quais se
encontram inseridos os atores sociais.

Segundo Rabelo e Alves, a discussao sobre o corpo e a experiéncia traz embutida uma
critica a “nogao de sujeito racional presente na teoria da agdo” e a “idéia de que a relagao
do individuo com o mundo é mediada por representagdes acerca do mundo” (2004:186).
Para eles, a idéia de habito aponta para uma forma de compreender o mundo distinta da
“apreensdo intelectual que produz representagdes” (2004:186-7). Desta maneira, de
acordo com estes autores, a retomada critica do corpo na teoria social “esta ligada a um
descentramento do sujeito, definido como interioridade autocontida que se relaciona com
o mundo por meio de representagdes e que desenvolve e exercita, no meio social, uma
capacidade de controle sobre os objetos, sobre o préprio corpo e sobre o outro”
(2004:187). Eles afirmam também que “esse descentramento tem como contrapartida
uma énfase na sociabilidade” (idem), um resgate do outro (Taylor, 2000:187 citado em
Rabelo e Alves, 2004:188). Assim, com a recuperagdo da nogdo de corpo vivido, a
referéncia ao outro passa a ser constitutiva do “ser-no-mundo”.

Henrieta Moore (2000) também trata desta relacdo do corpo com a representacéo,

mostrando como ela transcende a representacgao textual. Para Moore, a relagdo do corpo

% Bourdieu (1994) define o habitus como um sistema de disposigdes duradouras, que constitui o
principio inconsciente e coletivamente inculcado para a geracdo e estruturagéo tanto das praticas
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com a representacao e a linguagem se da nao apenas em formas verbais, mas também
em formas que excedem e ndo podem ser reduzidas as palavras. Esta autora nos lembra
que o corpo € uma das formas de construir a identidade. Neste sentido, Moore traga
paralelos entre a relagdo entre corpo e representacdo e o elo entre corpo e auto-
identidade. De acordo com ela, o corpo humano ndo pode tomar nenhuma forma sem
estar sujeito a representagcdo. Desta maneira, este corpo nunca € um corpo natural:
sempre tem dimensdes imaginarias e simbdlicas.

Segundo Moore (2000), este corpo simbolizado é necessario ndo apenas para a
producao de um sentido do self, mas também para as relagbes de uma pessoa com seu
proprio self e com os selves dos outros. Para ela, € o simbolismo que nos faz ser, e é dai
que deriva a necessidade de que os corpos sejam colocados em relagdo com a
representacédo e com a linguagem. Moore afirma que “this is not just another way to say
that bodies are socially constructed, but is rather to say that the very experience of
embodiment entails a confrontation with the imaginary and the symbolic” (2000:163). Para
a autora, os corpos marcam a intersecgéo entre o social e o simbdlico; a relagdo de cada
sujeito com o seu corpo € ao mesmo tempo material e simbdlica.

Rabelo e Alves (2004) relacionam o aumento da preocupagdo com O corpo nas
ciéncias sociais a uma tentativa de superar oposigdes cartesianas, tais como a de
natureza e cultura. De acordo com eles, “o conceito de experiéncia visa justamente
superar a cisao entre sensagado e sentido, percepgao e cognigdo, natureza e cultura,
apontando para uma cumplicidade com os outros que é a condicédo para que algo possa
ser posteriormente representado” (2004:192). Rabelo e Alves consideram que € o corpo
que “fornece a chave para unificarmos esses campos” (idem). Segundo eles, a existéncia
corporea imbrica tanto a natureza quanto a cultura; o corpo ndo é “nem exclusivamente
natural nem exclusivamente cultural”, mas sim “ao mesmo tempo, totalmente natural e
totalmente cultural” (2004:195).

José Carlos Rodrigues (2003) elabora um argumento que vai nesta mesma diregao.
Segundo este autor, somente a dimensao biolégica é insuficiente para explicar a vida
humana, pois os seres humanos “sdo dotados de corpos destinados a variar de cultura
para cultura, de corpos constituidos para diferir’ (2003:29). Rodrigues considera que, para
uma constituigdo plena da antropologia do corpo, € preciso compreender que, muito mais
do que criarem seus préprios ambientes, os seres humanos “criam” na realidade os seus

proprios corpos. Assim, no estudo da experiéncia humana nao se pode separar natureza

quanto das representagodes.
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e cultura, pois esta experiéncia € ao mesmo tempo simbodlica e biolégica. Também para
Rodrigues, a questdo do corpo vai além da representagao. As representagdes do corpo
nao se limitam a ser apenas acontecimentos intelectuais, elas “ecoam e reverberam na
carne” (2003:31). Para ele, precisamos lembrar que bioldgico e cultural sdo apenas
conceitos. “O corpo humano nao tem dois lados — um fisico e bioldgico, outro variavel e
cultural — mas apenas um. Conseqlientemente, a cada cultura corresponde uma

corporeidade prépria” (2003:31-2).

2. Algumas consideracdes sobre antropologia da saude e experiéncia

De acordo com Langdon (1994), a doenga deve ser entendida como um processo
experiencial, cujas manifestagdes “dependem dos fatores culturais, sociais e psicolégicos,
operando junto aos processos psico-biologicos” (1994:1). Para ela, ver a doenga como
experiéncia implica em entendé-la “como um processo subjetivo construido através de
contextos sdcio-culturais e vivenciado pelos atores” (Langdon, 1995:16). Langdon chama
a atencao para a relagéo entre o corpo e a cultura e afirma que “o que o corpo sente ndo
é separado do significado e da sensagao, isto €, a experiéncia corporal s6 pode ser
entendida como uma realidade subjetiva onde o corpo, a percepgéo dele e os significados
se unem numa experiéncia unica que vai além dos limites do corpo em si” (1995:17).

A doenga, portanto, nunca é um fato exclusivamente natural. Assim como em toda a
experiéncia corpdrea, também na experiéncia da doenga, “a natureza nunca se apresenta
como dado puro: € sempre retomada pela significacao” (Rabelo e Alves, 2004:196).
Segundo Rabelo e Alves, a discusséo sobre a experiéncia permite reconhecer dimensdes
importantes da doenca e do tratamento que escapam tanto as abordagens biomédicas
quanto aos estudos sdcio-antropoldgicos centrados na abordagem da “representacao”.

Para Alves e Rabelo, quando se enfatiza o conceito de experiéncia da doenca é
possivel, ao mesmo tempo, “compreender a experiéncia subjetiva da afligdo em termos de
seu enraizamento no mundo da cultura” e “atentar para os processos sociais pelos quais
os individuos definem e legitimam certas experiéncias de sentir-se mal, comunicam e dao
significado para suas aflicbes e para as aflicdes dos outros” (2004:197). Assim, no campo
da experiéncia “se entrecruzam e ganham sentido existencial tanto o ambito bioldgico
quanto o cultural” (2004:197-8). Estes autores consideram que enfatizar a idéia da
experiéncia significa procurar “revelar o processo continuo pelo qual os individuos tomam

uma posicao existencial em face do mundo” (2004:199). Para eles, ver esta posigdo como
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sendo orientada pela cultura implica em “chamar atengdo para um fato basico da
dimenséo existencial humana: o de que a cultura é essencialmente vivida” (idem).

De acordo com Rabelo, Alves e Souza (1999), toda a doenga tem um carater
intersubjetivo. Este carater intersubjetivo esta ligado “a relagao da doenga com o ambito
cultural e social” e ao “enraizamento fundamental do individuo no contexto social”
(1999:14). Estes autores afirmam que, no caso da antropologia da saude, estas
consideragdes refletem duas questdes, primeiro que a experiéncia subjetiva da doenga
precisa ser compreendida “em termos de seu enraizamento na cultura” e, segundo, que é
preciso prestar atengado também aos “processos sociais pelos quais os individuos definem
e legitimam certas experiéncias de sentir-se mal, comunicam e negociam significados
para suas aflicbes e para as aflicbes dos outros” (1999:15).

Para Alves e Rabelo, o conceito de “experiéncia da enfermidade” refere-se “a forma
pela qual os individuos situam-se perante ou assumem a situagado da doenca, conferindo-
Ihe significados e desenvolvendo modos rotineiros de lidar com a situagdo” (1999a:171).
Segundo estes autores, a enfermidade remete a corporeidade, “o sentir-se mal remete ao
corpo como corpo vivido” (1999a:172), indissociavel da subjetividade que, por sua vez, é
vista como uma “subjetividade encarnada” (idem).

Alves e Rabelo também chamam a atengdo para o fato de que para que haja a
experiéncia da enfermidade nao basta o sentir-se mal; “é necessario que o mal-estar seja
transformado em objeto socialmente aceito de conhecimento e intervengao” (1999a:172).
Além disso, “toda enfermidade envolve interpretagdo ou julgamento e, enquanto tal, um
processo de construgdo de significado” (1999a:173). Eles véem, portanto, a enfermidade
como uma “construgao intersubjetiva”, “formada a partir de processos comunicativos de
defini¢do e interpretacédo” (idem).

Langdon (1994) propde que as doengas sejam encaradas como realidades simbdlicas,
construidas através da interacdo social. Desta maneira, a doenga nao representa uma
realidade universal empirica. Esta autora afirma que “toda doenga tem sua caracteristica
individualizante e emergente, que depende do contexto sdcio-cultural e da vida pessoal
do individuo” (1994:16). Segundo Langdon (1995), a doenga pode ser melhor
compreendida quando é encarada como um processo, ou seja, “como uma sequiéncia de
decisdes e negociagdes entre varias pessoas e grupos com interpretacdes divergentes a
respeito da identificagdo da doenca e da escolha da terapia adequada” (1995:15). De
acordo com ela, as pessoas envolvidas no processo terapéutico fazem uma selecao entre

os significados potenciais dos signos do disturbio e “negociam para chegar a uma
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interpretacdo que seja aceitavel no contexto cultural e que resulte numa terapia que seja
percebida como apropriada” (Langdon, 1994:20).

Uma das implicagdes importantes que a discussado sobre corpo e experiéncia tem na
antropologia da saude é chamar a atengao para o fato de que categorias como saude,
doenga e cura ndo sao universais, pois envolvem tanto o &mbito biolégico quanto o
ambito social e cultural. Tratam-se, portanto, de realidades simbdlicas. Também se
destaca o carater intersubjetivo destas categorias, o fato de que seus significados sado

construidos e negociados em contextos de interagédo entre atores sociais.

3. Os principais procedimentos terapéuticos utilizados pelos participantes do Céu da
Mantiqueira

Nesta segdo, vamos fazer um levantamento dos principais procedimentos terapéuticos
utilizados pelos participantes do Céu da Mantiqueira. Como vimos, segundo Kleinman
(1980), as crengas sobre a doencga estao ligadas a intervengdes terapéuticas, constituindo
sistemas de conhecimento e agdo. Desta maneira, os procedimentos terapéuticos nao
podem ser compreendidos separadamente da maneira como s&o colocados em pratica. E
importante lembrar que esses procedimentos vao além da fungdo puramente terapéutica,
constituindo também estratégias para relagdes sociais.

Os procedimentos terapéuticos existentes no “sistema de cuidados da saude” do Céu
da Mantiqueira s&o provenientes de diversos campos: da cultura daimista; de outras
tradicdes religiosas; de grupos indigenas; das chamadas “terapias alternativas” e da
biomedicina. Estamos, portanto, diante de um “sistema de cuidados da saude” que pode
ser considerado como um sistema plural (Kleinman, 1980), ou seja, oferece uma
variedade de opgdes terapéuticas aos individuos que estéo inseridos nele.

E interessante, neste contexto, refletirmos a respeito dos valores e categorias culturais
que orientam as opgbdes das pessoas por determinados procedimentos terapéuticos.
Penso que estes valores séo orientados fundamentalmente pelo modelo do continuum
espiritual-terapéutico que defini anteriormente, ou seja, pela interagdo entre os valores
provenientes da doutrina daimista e os valores provenientes da biomedicina e das
terapias “alternativas”. Dentro deste modelo, os valores englobantes provém da doutrina
daimista. Sdo estes valores que orientam a ldgica através da qual sédo incorporados no
“sistema de cuidados da saude” valores provenientes de outros campos. Isto esta
relacionado com a énfase émica dada tanto a bebida quanto a doutrina. O daime é
considerado como uma “medicina universal” que pode curar todos os tipos de doengas
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(Groisman e Sell, 1996). Como vimos anteriormente, neste contexto, os procedimentos
terapéuticos sao vistos como “ferramentas” auxiliares.
A partir de uma ldgica propria do que Wladimir Sena de Araujo (1999) definiu como

“cosmologias em construgao™®

, a doutrina daimista engloba e ressignifica elementos
provenientes de diversas tradi¢cdes: de grupos indigenas, da tradigdo afro-brasileira, do
espiritismo kardecista, do esoterismo europeu, do catolicismo popular e do universo da
“nova era”, incorporando-0s as suas crengas, rituais e praticas. Observando o “sistema de
cuidados da saude” do Céu da Mantiqueira, penso que a mesma légica pode ser utilizada
para pensar o0s procedimentos terapéutico-espirituais. Assim, os procedimentos
terapéuticos provenientes de outros campos séao reinterpretados e ressignificados a luz da
cosmologia daimista.

Veremos, a seguir, os principais procedimentos terapéuticos utilizados pelos
participantes do Céu da Mantiqueira, de acordo com o levantamento que realizei durante
minha pesquisa de campo. Estes procedimentos foram divididos em dois grupos: os do
primeiro grupo — uso de tinturas; banhos de ervas e chas; florais da Amazénia e kambé —
estdo mais relacionados ao “pdlo da espiritualidade” do continuum espiritual-terapéutico,
enquanto os do segundo grupo — psicoterapia e psicoterapia com daime — estdo mais
ligados ao “pdlo da terapia”. Na transigao entre estes dois grupos, faremos uma discussao
sobre a questdo da medicalizagdo procurando perceber se ha uma influéncia do processo
de medicalizacdo no “sistema de cuidados de saude” do Céu da Mantiqueira.

Estes procedimentos terapéuticos sdo vistos como fazendo parte de um “sistema de
cuidados da saude”. Assim, de acordo com a definicdo que Kleinman (1980) fez deste
conceito, para que eles possam ser compreendidos, € preciso levar em conta a relagéo
que eles tem entre si e também sua ligagdo com os outros componentes do “sistema de

cuidados da saude”.

3.1 Uso de tinturas feitas de ervas e flores

No Céu da Mantiqueira, durante os rituais, sdo aspergidas no recinto onde este &
realizado tinturas feitas de plantas e flores. Considera-se que estas tinturas podem
auxiliar no trabalho, por exemplo, em momentos em que a “corrente” esta muito “pesada”

ou precisando de uma “limpeza”. A utilizagdo das tinturas durante os rituais comegou a

% Wiadimir Sena Araljo usa o termo “cosmologias em construgdo” para definir as religies nao
indigenas que fazem uso da ayahuasca. O autor define “cosmologia em construgdo” como “um conjunto
de praticas religiosas que tendem a formar um doutrina especifica, em que existe uma grande
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partir da observagao da chefe da fiscalizagdo feminina®’, que tinha uma tintura pessoal e
a usava em atendimentos individuais de pessoas que estavam passando por dificuldades.
Os resultados destes atendimentos, descritos como sendo “bastante impressionantes”,
trouxeram a idéia de usar as tinturas também no “saléo”. Este uso é relativamente
recente, tendo sido iniciado ha cerca de um ano. Constitui uma especificidade do Céu da
Mantiqueira, pois ndo € um procedimento adotado sistematicamente por outras igrejas
daimistas®.

Durante o meu trabalho de campo, participei do primeiro preparo coletivo de tinturas
realizado no Céu da Mantiqueira. A primeira etapa da confecgao das tinturas consistiu na
colheita, limpeza e preparo das plantas que foram utilizadas. A seguir, elas foram
colocadas em frascos, sendo adicionados agua mineral e alcool de cereais. Depois de
prontos, estes frascos com as tinturas foram agitados e etiquetados. A seguir foram
organizados em fila e todos se sentaram ao seu redor para fazer reiki e imposicao de
maos sobre os frascos, atos que transmitiriam “energias positivas” as tinturas. Finalmente,
eles foram enterrados para ficar em contato com a terra durante 28 dias, um ciclo lunar.

Foram preparadas as seguintes tinturas:

- Tintura de sete ervas: composta por alecrim, benjoim, alfazema, arruda, espada de
s&o Jorge, manjericdo e mirra. Esta tintura tem a fungdo de fazer uma “limpeza”, tanto
antes e depois quanto durante os rituais. Também tem poderes de protegdo. E
indicada para ser utilizada nos Trabalhos de Cura, devido a sua forga.

- Tintura de manjericdo. O manjericdo é considerado como sendo uma planta muito
poderosa, sendo dotada de grande capacidade de “limpeza”.

- Tintura calmante: composta por capim cidreira, cidreira americana e melissa.
Transmite tranquilidade e pode ser utilizada em momentos de agitagdo e alteragao
durante os rituais.

- Tintura de alecrim: o alecrim é considerado uma planta estimulante que pode ser
usada quando se sente que a “energia” dos trabalhos esta “baixa” e a “corrente” esta

precisando de um estimulo.

velocidade na incorporagao e retirada de elementos simbolicos das praticas religiosas ou filosoéficas que,
combinadas, compdem sua cosmologia” (1999:72).

7 Sobre “fiscalizag&o”, ver introduggo.

% Nas outras igrejas que conhego costuma ser utilizada a defumagdo com ervas secas, um
procedimento que tem objetivos andlogos. Esta pode ocorrer tanto antes do inicio dos rituais, para
“limpar” o saldo, quanto durante o ritual, em momentos de necessidade. No Céu da Mantiqueira, as
defumagdes costumam ser realizadas antes e depois dos rituais, porém durante o ritual se prefere o uso
das tinturas.
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- Tintura de menta e horteld: pode ser usada em atendimentos individuais, por

administrag&o oral, aliviando os disturbios estomacais.

- Tintura de mil em ramas: indicada para dores em geral, pode ser utilizada em

atendimentos individuais por administragéo oral.

Também foram preparadas tinturas de lavanda e de flores, sobre as quais eu nao
obtive dados mais especificos. A logica que orienta o uso das tinturas € a mesma que
orienta os outros procedimentos terapéuticos. Considera-se que o “grande remédio”
mesmo é o daime, porém as plantas sao vistas como um importante aliado, podendo

trazer auxilio em casos de necessidade.

Foto 5: plantas usadas para preparar as tinturas
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S
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Foto 6: imposi¢cao de maos sobre os frascos de tintura
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3.2 Banhos de ervas e chas

E muito difundido entre os participantes do Céu da Mantiqueira o habito de tomar
‘banhos de ervas”, tanto antes quanto depois dos rituais e no dia a dia. Acredita-se que os
banhos de ervas e flores tem o poder de “limpar” e “descarregar” o aparelho, ajudando a
manté-lo livre de influéncias negativas. Estes banhos podem ser feitos com plantas
frescas e colhidas na hora ou desidratadas. As pessoas gostam muito de usar plantas
como manijericao, alecrim, alfazema e também outras flores em geral em seus banhos.

Uma das atividades do projeto Erva Santa, coordenado pela madrinha, consiste no
preparo de banhos de ervas, que sdo também comercializados. Além de serem
produzidos banhos com apenas uma planta, também sao feitos banhos compostos por
varias plantas, que tem finalidades especificas. Existem, por exemplo, o “banho de
protecdo feminina”, feito com pétalas de rosa vermelha, artemisia e arruda; o “banho de
protecdo masculina”, feito com artemisia, arruda e folha de manga; o “banho das
criangas”, no qual sdo utilizadas flores pequenas e rosas brancas; o “banho dos sete
raios” feito com flores da estacdo, etc. Também é difundido o habito de tomar chas, que

podem ou nao ter finalidades terapéuticas.

3.3 Florais da Amazonia

Os florais da Amazénia consistem num sistema de esséncias florais “canalizado™® por
participantes do Santo Daime que residem no Céu do Mapia. Maria Alice Freire e Isabel
Barsé sdo consideradas como as principais responsaveis por desenvolver este sistema de
florais. A bibliografia utilizada nesta sessao foi produzida por elas (Freire e Barsé, 2000).
De acordo com estas autoras, os florais da Amazénia sao feitos a partir de esséncias de
plantas nativas da floresta Amazénica e também de plantas cultivadas. Elas afirmam que
o sistema de florais da Amazénia esta baseado na “elemento-terapia, antiga sabedoria
que compreende que o equilibrio da vida esta expresso no equilibrio dos elementos da
natureza (fogo, ar, terra e agua)”’ (Freire e Barsé, 2000:13). Através da influéncia dos
“elementais”® das plantas, procura-se reequilibrar os “corpos sutis” do ser humano
(Freire e Barsé, 2000). Freire e Barsé consideram que os elementais da natureza podem
proporcionar ao ser humano o contato com a fonte de onde provém sua matriz original,

possibilitando uma “evolugéo da consciéncia”.

% Esta nogao sera discutida adiante, na segdo 5.4.
1% Ereire e Barsé definem os “elementais” das plantas como “os elementos da natureza organizados de
forma bastante primaria ou simples, apresentando matrizes que expressam, com nitidez, a esséncia

96



www.neip.info

Tidos como poderosos auxiliares na cura, os florais da Amazénia sao muito populares
entre os participantes do Céu da Mantiqueira. Alguns dos participantes desta comunidade
fizeram cursos deste sistema de florais para poder receita-los aos que desejarem.
Também algumas pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude, incluindo
médicos e psiquiatras, utilizam os florais da Amazdnia como uma alternativa de
tratamento.

Observei algumas consultas de florais da Amazdbnia que se passam da seguinte
maneira: sentam-se a pessoa que esta dando a consulta e o consulente. Os vidros
contendo os florais sao todos dispostos em circulos concéntricos sobre uma mesa. Antes
de se iniciar a consulta, pode ser feita uma oragao, invocagdo ou mesmo alguns minutos
de siléncio. Entdo é pedido ao consulente que passe suas maos sobre os vidros de
florais. Este ato de passar as méos sobre o vidro serviria para deixar registrada ali sua
energia. A seguir, a pessoa que esta realizando a consulta passa um péndulo sobre cada
um dos vidros de floral. Quando o péndulo passa sobre os florais que o consulente esta
necessitando, ele se movimenta de uma maneira diferente, indicando assim qual ¢ o floral
que deve ser receitado".

Um aspecto importante no tratamento com os florais da Amazbnia, que esta presente
tanto na idéia de que este sistema de florais teria sido “canalizado” quanto no uso do
péndulo para indicar quais florais devem ser receitados, esta na valorizagédo da intuigao.
Aqui, a intuicdo € contraposta ao “conhecimento cientifico” convencional, que ¢
considerado como sendo mais ligado ao pensamento racional, e é vista como uma fonte
valiosa de informagdes. Acredita-se que os florais da Amazdnia atuem nos “corpos sutis”,
reequilibrando as energias. Existem outros sistemas de florais, porém o sistema dos
florais da Amazénia é considerado como sendo mais indicado para os participantes do

Santo Daime, por ter sido “canalizado” por pessoas que estao ligadas a doutrina.

pura dos elementos em interagdo” (2000:14). Estes elementais seriam governados pela “consciéncia
superior” e estariam “em perfeito equilibrio interno” (idem).

" Nas consultas que observei, o0 movimento normal do péndulo era horizontal e quando ele passava
por cima do floral que era indicado para o consulente, ele se movimentava em circulos.
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Foto 7: consulta com os florais da Amazonia
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3.4 Kambo

Durante a minha permanéncia em campo, apos todos os Trabalhos de Cura estavam
sendo ministradas aplicagbes da “vacina” kambdb para os interessados. Esta “vacina” é
feita a partir da secrecdo de uma ra, Phyllomedusa bicolor, que vive na floresta

Amazodnica. Depois de ser extraida, a substancia da ra cristaliza-se rapidamente, podendo

~ [ Formatado

como os Katukina, Kaxinawa, Yaminawa e Ashaninka (revista Globo Rural, edicdo 228,
outubro de 2004).

Enquanto estive no Céu da Mantiqueira, havia duas pessoas de Cruzeiro do Sul (AC)
fazendo as aplicagbes da kambd, acompanhadas pelo padrinho, que ficaria responsavel
pela “vacina” depois da partida deles. Entrevistei uma dessas pessoas. Ele contou que
aprendeu a usar a kambé com seu avd que, por sua vez, teria aprendido diretamente com
os indios Katukina e teria sido um dos responsaveis por introduzir a “vacina” entre as
populagdes ndo indigenas. De acordo com sua narrativa, a kambé tem uma relacdo com
a ayahuasca, foi recebida pelos povos indigenas dentro da forca da ayahuasca. Ela é
utilizada pelos povos indigenas para tirar a “panema”, definida por ele como “espiritos
negativos” que atrapalham as pessoas. A “vacina” teria a capacidade de “desbloquear a
energia” da pessoa e também permitir que ela perceba as energias da natureza. Também
possibilitaria o desenvolvimento da visdo e da audigdo em niveis sutis. Ainda de acordo
com sua narrativa, a kambé age no organismo entrando na corrente sanguinea e ativando
a circulagao. Pode produzir vomitos ou diarréias, fazendo uma “limpeza”.

Recomenda-se que a “vacina” seja tomada em jejum e, no caso dos participantes do
Santo Daime, antes ou depois de um ritual. A aplicacao se da da seguinte maneira: com a
ponta incandescente de um cipé sdo queimados alguns “pontos” na pele das pessoas
(geralmente no brago para os homens e na batata da perna para as mulheres). O nimero
dos “pontos” pode variar, quanto mais “pontos”, mais forte a “vacina”. Sobre estes pontos
passa-se a substancia, que entraria diretamente na corrente sanguinea, produzindo fortes
reagOes organicas. Algumas das reacbes descritas sao: taquicardia, sensagéo de inchago
corporal, forte pulsagdo na cabega, falta de ar, vomitos e diarréias. Como tratamento, &

recomendado que a kambd seja tomada uma vez por més, em trés meses consecutivos.
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Foto 8: aplicagao da “vacina” kambé

A
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3.5 Medicalizagao

De acordo com Kleinman (1980) o poder de criar a doenga e o tratamento como um
fendmeno social, de legitimar uma certa construgdo da realidade como a unica “realidade

clinica™%?,

nao esta igualmente distribuido. Para este autor, na sociedade ocidental
contemporanea ha uma grande énfase no que ele define como o setor profissional do
“sistema de cuidados da saude”. Segundo Kleinman, o aumento do setor profissional da
saude esta relacionado a progressiva medicalizagéo da sociedade.

Irving Zola (1972, citado em Kleinman 1980) também trata deste processo de
medicalizagdo progressiva da sociedade moderna. De acordo com ele, este processo
implica num aumento do uso da medicina e da psiquiatria para o controle social. Para
Zola, o “sistema de cuidados da saude” ocupa um espago maior na sociedade moderna
do que nas sociedades tradicionais e abrange fungbes que costumavam fazer parte de
outros sistemas culturais.

Outro autor que discute a questao da medicalizagdo da sociedade moderna é Eduardo
Viana Vargas (1998). Segundo Vargas, atualmente a biomedicina impde a busca de
certos ideais de saude e bem estar que estdo essencialmente relacionados a saude dos
corpos. Este autor afirma que existe um “mito médico da terapéutica” e relaciona este mito
com um “principio de preservagdo da vida’ (1998:126). Para Vargas, este principio é
particular e historico e faz parte da cosmologia ocidental moderna. Ele destaca que em
torno deste principio constituiram-se “os fundamentos de pesadas intervencdes politicas
no espago mesmo da existéncia das pessoas, as quais se deram sob a forma
aparentemente indcua, saudavel mesmo, de um processo geral de medicalizagdo dos
corpos e da vida” (idem).

Desta maneira, de acordo com Vargas, os saberes e as praticas médicas fariam
funcionar os dispositivos de saber/poder conectando dois podlos: o da disciplinarizagéao e
docilizagdo dos corpos — que se daria a nivel dos corpos humanos propriamente ditos — e
o das intervengdes e controles regulares, que estaria a nivel da “biopolitica da populagao”.
Assim, “¢ no mesmo momento que os saberes e as praticas médicas tomam a vida sob
seus cuidados, sob sua protecdo, em nome do critério extensivo de preservacéo da vida,
que eles a avaliam, a modelam, a disciplinarizam, preestabelecem seus passos, suas

etapas, suas finalidades, seus valores, seus sentidos e negam, como aponta Clavreul

92 Kleinman define a “realidade clinica” ou “clinical reality” como “the beliefs, expectations, norms,
behaviors, and communicative transactions associated with sickness, health care seeking, practitioner-
patient relationships, therapeutic activities, and evaluation of outcomes. The social reality that expresses
and constitutes clinical phenomena and which itself is clinically constructed” (1980:42)
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(1983:47, citado em Vargas, 1998:128) ‘qualquer outra razdo de viver que nao seja a

razdo médica que faz viver, eventualmente a forga™.

3.6 Alguns aspectos do processo de medicalizagao no Céu da Mantiqueira

Mencionei anteriormente que o processo de terapeutizagdo da comunidade do Céu da
Mantiqueira inclui também a medicalizacdo. Vamos examinar mais detalhadamente como
é este processo medicalizagdo no Céu da Mantiqueira. Os médicos que participam desta
comunidade destacam dois aspectos. O primeiro destes aspectos diz respeito aos casos
em que ndo é indicado que a pessoa tome daime e o segundo esta ligado ao uso da

medicacgao alopatica

3.6.1 Casos nos quais nao é indicado tomar daime

Segundo as narrativas das pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude
ligadas ao Céu da Mantiqueira, existem alguns casos nos quais ndo € indicado tomar
daime. Tratam-se de casos de pessoas diagnosticadas como psicoéticas, esquizofrénicas
ou que estejam tomando determinado tipo de medicagao antidepressiva com base na
fluoxetina. De acordo com eles, além dos casos em que a pessoa nao deve ou nao pode
tomar daime, existem também casos de pessoas que tem “alteragdes psiquicas” que
podem tomar pouco daime ou que s6 podem tomar daime com supervisdo médica.

No Céu da Mantiqueira, para evitar que pessoas tomem daime sem ter a devida
orientacdo, € realizada antes dos rituais uma entrevista e uma anamnése com os
“iniciantes™'®. Pessoas que tiverem duvida sobre a compatibilidade de medicamentos
com a bebida também podem se orientar com os médicos que participam do Céu da
Mantiqueira. Estes afirmam que os Unicos medicamentos incompativeis com o daime sao
os inibidores de recaptagédo de serotonina baseados na fluoxetina. De acordo com eles,
outros medicamentos podem ser utilizados sem contra-indicagbes. Além disso, as
pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude podem observar os
participantes durante os rituais e, se perceberem algum quadro que acham que condiz
com uma “alteragdo clinica”’, podem conversar com a pessoa, sugerir que procure um
apoio terapéutico e indicar que tome menos daime.

Estes tipos de cuidado e de supervisdo sao direcionados para evitar os riscos do que
em termos émicos é chamado de “rodar” e equivale a perda do controle da experiéncia

por parte da pessoa. Nas entrevistas que eu fiz com as pessoas que trabalham

193 \/er anexo 2.
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profissionalmente na area da saude, tentei compreender qual a explicagdo dada para os
casos das pessoas que “rodam”. Os profissionais da area da salude que participam do
Céu da Mantiqueira relacionam estes casos com a existéncia de um quadro ou uma
predisposicao prévios. Nestas circunstancias, o daime poderia servir como um “gatilho” ou
desencadeador de um quadro mais grave. Estes profissionais enfatizam, porém, que nao
se pode colocar a responsabilidade no daime. De acordo com eles, como trata-se de
pessoas que ja apresentavam um quadro anterior ou uma predisposi¢cao para desenvolve-
lo, qualquer outra situagcdo também poderia servir como desencadeador de um quadro
mais grave.

Estas questdes remetem a uma discussdo sobre o que € considerado como “normal”
ou como “loucura”. Stanislav Grof (1994) faz uma reflexdo interessante sobre os
comportamentos que costumam ser classificados como doencgas ou psicoses pelo modelo
biomédico oficial. Para Grof, estes estados podem ser considerados como uma
emergéncia espiritual. Ele define emergéncia espiritual como “estagios criticos e
experimentalmente dificeis de uma transformagao psicoldgica profunda, que envolve todo
o ser da pessoa. Tomam a forma de estados incomuns de consciéncia e envolvem
emocdes intensas, visdes e outras alteragbes sensoriais, pensamentos incomuns, assim
como varias manifestagdes fisicas” (1994:39).

Grof vé a emergéncia espiritual como um fator importante para o despertar progressivo
da dimensao espiritual e considera que estes estados, se forem adequadamente
entendidos e tratados como fases dificeis num processo natural de desenvolvimento,
“podem resultar em cura emocional e psicossomatica, em profundas mudangas positivas
na personalidade e na solugdo de muitos problemas da vida” (1994:45). Para este autor, o
que faz com que estas experiéncias paregcam patoldgicas ndo € sua natureza, mas sim o
contexto no qual elas tem lugar. Assim, na sociedade moderna, a emergéncia espiritual
teria se tornado conhecida como uma doenca.

No Céu da Mantiqueira, os casos nos quais o daime ndo seria indicado apontam para
uma espécie de controle do acesso a bebida. Este controle poderia constituir um indicador
de um incipiente processo de medicalizagdo do préprio daime. E importante ressaltar,
porém, que trata-se de casos raros. Uma das psiquiatras que eu entrevistei descreveu
alguns casos de pessoas que “rodaram”, nos quais foi necessaria a “suspensado” do
daime, mas durante minha pesquisa de campo ndo cheguei a acompanhar nenhum caso

deste tipo.
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3.6.2 Uso de medicacéao alopatica

O segundo aspecto destacado pelas pessoas que trabalham profissionalmente na area
da saude que eu entrevistei € a utilizagdo da medicagao alopatica, quando necessario. O
uso de medicagao alopatica e a ingestdo do daime nao sao vistos como antagbnicos, pelo
contrario, nas narrativas das pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude
entrevistadas ha uma recorréncia da nogao de que, dependendo do caso, a medicagéo é
necessaria e mesmo indispensavel. Penso que a mesma légica que coloca os
procedimentos terapéuticos e os proprios profissionais da salde como “auxiliares” do
daime também faz com que os medicamentos sejam vistos como “auxiliares” em
potencial, em casos de necessidade. Novamente aqui, os valores englobantes que
orientam esta ldgica vem da doutrina daimista: o daime é considerado como o “grande
remédio”, e as outras “ferramentas” que podem ser utilizadas sao vistas como estando
subordinadas a ele.

Todos os profissionais da area da saude afirmaram que atendem tanto participantes do
Santo Daime quanto pessoas que ndo participam da doutrina e todos afirmaram também
que percebem grandes diferengas entre o processo terapéutico dos dois tipos de
pacientes. Com relacdo a questdo do uso da medicagao alopatica, uma das psiquiatras
que eu entrevistei afirmou que percebe uma diferenga entre os pacientes que ela medica
que tomam daime e os que ndo tomam. De acordo com ela, muitas vezes os que nao
tomam o daime n&o conseguem mais ficar sem a medicagéo, enquanto os que participam
da doutrina precisam da medicagao apenas por um periodo para ajudar em momentos
mais dificeis, conseguindo prosseguir depois sem precisar dela.

O papel que as pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude tem de a)
diagnosticar as pessoas que ndo podem tomar daime; b) orientar os participantes dos
rituais sobre a compatibilidade entre medicamentos e a bebida; c) observar os
participantes dos rituais, podendo conversar com eles quando acham que ha
necessidade; e d) receitar medicagdo alopatica ou outros tipos de tratamento, nos
fornecem importantes pistas sobre qual é o status destes profissionais no Céu da
Mantiqueira. Vemos que eles se tornam uma importante referéncia dentro da comunidade.
Como mencionei anteriormente, considero que a presenca destes profissionais no Céu da
Mantiqueira contribui para conferir legitimidade a identidade coletiva enquanto “centro de
cura” desta comunidade perante um contexto mais amplo.

E importante lembrar que estas pessoas s3o representantes do “setor profissional” do

“sistema de cuidados da saude” (Kleinman, 1980). A énfase que a sociedade ocidental
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contemporanea coloca neste setor pode ter uma influéncia na posigéo que elas tem numa
comunidade que procura construir uma identidade como um “centro de cura”. Também &

importante considerar que, em muitos casos, eles podem ter fungdes de controle.

3.7 Psicoterapia

Como vimos, através da inser¢do de um numero consideravel de pessoas que
trabalham profissionalmente na area da saiude no Céu da Mantiqueira, desenvolveu-se
um processo que chamei de ferapeutizagao da espiritualidade. Vimos que este processo
tem dois aspectos: por um lado, os participantes do Céu da Mantiqueira comegam a se
interessar em fazer terapia com os profissionais da area da saude e, por outro, alguns
pacientes destes profissionais se interessam em conhecer o Santo Daime. Um dos
indicios deste processo é o desenvolvimento de uma tendéncia de que as pessoas que
participam da comunidade fagam terapia com profissionais da saude que também sao
ligados a doutrina e ao Céu da Mantiqueira, principalmente os psicélogos e psiquiatras.

Vejamos agora como € esta terapia, a partir das narrativas tanto das pessoas que
trabalham profissionalmente na area da saude quanto de seus pacientes. Ja vimos
anteriormente que, de acordo com os participantes do Céu da Mantiqueira, uma das
especificidades deste tipo de terapia € que ela possibilita levar em conta os aspectos
espirituais, dimensao fundamental para os participantes do Santo Daime e que, de acordo
com suas narrativas, costuma ser ignorada por outros tipos de terapias, realizadas por
pessoas que nao sao participantes do Santo Daime. Uma outra caracteristica atribuida a
psicoterapia combinada com a doutrina daimista € o seu grande potencial transformador.
Este tipo de psicoterapia € considerado como sendo mais profundo do que o processo
terapéutico das pessoas que ndo tomam daime. O daime é visto como um “catalizador do
processo”, capaz de produzir “catarses” e acelerar os insights e o processo de
autoconhecimento.

Marlene Dobkin de Rios (1992) coloca a hipétese de que o que leva as pessoas a
procurarem os servicos de cura dos vegetalistas € o fato destes contemplarem a
dimensao espiritual, que constitui uma dimensao fundamental para seus pacientes. Penso
que no caso dos participantes do Céu da Mantiqueira, este também constitui um elemento
importante na opgdo das pessoas por fazerem psicoterapia com as pessoas que
trabalham profissionalmente na area da saude que também estdo ligadas ao Santo

Daime.
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3.7.1 O daime e a “cura” da dependéncia quimica e da depressao

O daime é considerado pelas pessoas que trabalham profissionalmente na area da
saude como sendo especialmente eficiente para casos de dependéncia quimica e
depressao. Devido a idéia de que a bebida alteraria a dindamica da recaptacédo da
serotonina no cérebro, o daime € visto por estes profissionais como tendo propriedades
antidepressivas. Seus efeitos neste sentido, porém, ndo estdo ligados apenas as
propriedades quimicas da bebida. Como vimos, € comum que, a partir da participagdo no
Santo Daime, as pessoas reestruturem suas maneiras de ver o mundo, reavaliando suas
narrativas e interpretagdes sobre seu passado. Vimos que as narrativas dos participantes
do Céu da Mantiqueira que foram entrevistados costumam ser estruturadas em termos de
“antes” e “depois” de sua participagdo no Santo Daime e que ha uma recorréncia em
expressar uma necessidade de mudancas. De acordo com estas narrativas, a
participagdo na doutrina forneceria um meio de resolver, ao menos parcialmente, esta
necessidade. Enquanto do ponto de vista émico, tanto a “cura” da depressdo quanto a
reestruturacdo da vida das pessoas estao relacionadas a ingestdo da bebida, destaco
aqui novamente a importancia que tem a construcido de redes de solidariedade e
sociabilidade entre os participantes do Céu da Mantiqueira.

Em duas narrativas de psiquiatras que estéo ligados ao Céu da Mantiqueira, apareceu
a idéia de que o daime pode ajudar na “cura” da dependéncia quimica, pois os
dependentes quimicos seriam “buscadores espirituais” que estariam “usando a substancia
errada, no contexto errado, com os métodos errados”, o que geraria um quadro de
compulsao e dependéncia. J& o daime, pelo contrario, seria a “substancia certa, no
contexto certo”, possibilitando uma experiéncia iniciatica e transformadora. A idéia
expressa nestas narrativas remete a discussdo sobre o uso “controlado” e “ndo
controlado” ou “compulsivo” de substancias psicoativas.

Na literatura sobre o Santo Daime, um estudo importante sobre este tema é o livro de
Edward MacRae (1992). A partir das oposi¢des estabelecidas por Martine Xiberras (1989)
entre praticas “pesadas” e “leves” de usos de psicoativos e por Norman Zinberg (1984)
entre o seu uso “controlado” e “compulsivo”’, MacRae afirma que o que ha de comum
entre estes dois autores € que tanto as “praticas leves” quanto o “uso controlado” referem-
se a padroes de comportamento regidos por regras e valores. Para MacRae, o Santo
Daime consiste num bom exemplo do uso controlado de um psicoativo, devido ao fato de

suas praticas serem prescritas nos menores detalhes. Este autor chama a atengao para a
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importancia do controle social do uso de psicoativos e afirma que os rituais do Santo
Daime reforgam a coeséo social e a harmonia (Couto, 1989).

Outro autor que discute este tema é Nestor Perlongher (1994). Para Perlongher, existe
“‘uma diferenca importante entre o uso ritualizado de plantas de poder e o uso ‘marginal’
contemporaneo: enquanto o primeiro reafirma os valores culturais, o segundo opera como
uma linha de ruptura ou de fuga que os desafia” (1994:12). Segundo Perlongher, “a droga
pode induzir o estado modificado de consciéncia, mas ndo determina o carater nem a
qualidade da experiéncia” (idem). O que este autor procura destacar é que geralmente os
estados modificados de consciéncia pressupdéem uma intervengéo da sociedade para se
tornar efetivos. Desta maneira, para que o uso de psicoativos possa reafirmar os valores
culturais, € essencial que haja um conteiudo cultural que possa ser veiculado como

mensagem transmissivel a uma comunidade que compartilha esses valores e crengas.

3.7.2 Relagao terapeuta-paciente

Outro aspecto interessante de analisar € qual o tipo de relagdo que se desenvolve
entre os terapeutas e seus pacientes, visto que ambos participam da mesma “comunidade
simbolica”. Esta relagdo também pode nos fornecer pistas sobre o modelo espiritual-
terapéutico que vem sendo construido no Céu da Mantiqueira. Paula Montero (1985)
chama a atengdo para este aspecto da relagdo entre profissionais da area da saude e
pacientes em seus estudos sobre a Umbanda. A autora afirma que a singularidade da
relagao terapéutica entre profissionais da saude e pacientes que participam da Umbanda
se evidencia quando comparada as relagdes médico-paciente instituidas pela biomedicina
(Montero, 1985).

Varios profissionais da area da saude entrevistados afirmaram que depois de
comecgarem a participar do Santo Daime mudaram tanto a sua relagdo com os pacientes
como seu trabalho profissional. Para uma das psiquiatras que eu entrevistei, a relagao
com os pacientes que também participam do Santo Daime é uma questéo delicada, pois
trata-se de pessoas sédo seus amigos. Ela contou que teve uma formagao psicanalitica,
mas que agora esta tendo que desenvolver com seus pacientes que também participam
do Céu da Mantiqueira outro tipo de relagao terapéutica. Outro psiquiatra que entrevistei
afirmou que depois que comegou a participar do Santo Daime, sua relagcdo com os
pacientes, especialmente aqueles que também sao ligados a doutrina tornou-se mais
intensa e mais profunda. Ele também afirmou que desenvolveu uma ligagdo mais forte

com seus pacientes.
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Isto nos leva a refletir a respeito de um aspecto interessante enfatizado pelos
profissionais da area da salude em suas narrativas: trata-se da existéncia de uma
cumplicidade entre eles e os seus pacientes que também participam do Santo Daime.
Esta cumplicidade pode estar relacionada ao fato de pertencerem a mesma “comunidade
simbdlica”, compartilhando experiéncias, crengas, valores e praticas em comum. Ja vimos
anteriormente que esta énfase émica na nogdo de comunidade, expressa na dicotomia
entre os “de dentro” e os “de fora” da doutrina, € uma das motivagbes para que os
participantes do Céu da Mantiqueira procurem profissionais da area da saude que tenham
uma ligagao com o Santo Daime.

Outra nogdo que apareceu nas narrativas das pessoas que trabalham
profissionalmente na area da saude € a de que eles também estdo passando por um
“processo de cura dentro da doutrina”, o que possibilitaria que eles compreendam melhor
seus pacientes. Este € mais um elemento que contribui, neste contexto, para criar uma
cumplicidade entre terapeutas e pacientes. Isto nos remete a idéia expressa por Montero
(1985) de que o lugar daquele que cura esta em continuidade com o lugar daquele que
esta doente. Assim, para esta autora, € a ambivaléncia do papel do curador que lhe
permite servir como mediador entre o estado de doenca e o de cura. De acordo com
Montero, na Umbanda, o adepto tende a passar por uma experiéncia de doenca antes de
tornar-se médium, o que significa que os que detém o direito de produzir atos terapéuticos
tém seu poder fundado no fato de que viveram experiéncias semelhantes as de quem
eles se propdem curar. Da mesma maneira, podemos pensar que o0 que permite que 0s
profissionais da area da saulde que participam do Céu da Mantiqueira sirvam como
mediadores das experiéncias rituais de seus pacientes é o fato de também vivenciarem
experiéncias semelhantes.

A partir de uma analise das praticas de cura desenvolvidas nos terreiros de
Candomblé, Andrea Caprara (1998) faz uma discussdo sobre a questdo da relagédo
médico/paciente. Ela utiliza o conceito de “médico ferido” desenvolvido por Gadamer
(1994, citado em Caprara, 1998) para discutir “a necessidade de uma maior sensibilidade
por parte do médico frente ao sofrimento do paciente e a transformagédo da pratica
médica, dirigida para uma medicina mais humana” (1998:124).

Segundo Caprara, no Candomblé, o tema do terapeuta sensivel a dor e ao sofrimento
do paciente se manifesta de maneira profunda devido a presenga de terapeutas que

vivenciaram eles préprios um processo de doencga, de sofrimento e de cura. Ela também
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afirma que “a dupla polaridade da figura doente com poderes de cura é frequente nas
representacgdes e praticas tradicionais” (1998:124).

A partir da discusséo feita por Caprara e de nossas reflexdes a respeito de como € a
terapia realizada pelos profissionais da area da saude que participam do Céu da
Mantiqueira, e como se dao as relagdes medico/paciente neste contexto, podemos pensar
que um dos elementos que distingue este tipo de terapia é a possibilidade de permitir que
os pacientes expressem aflicdes e sofrimentos que ndo seriam considerados legitimos em
outros contextos. Assim, a cumplicidade existente entre terapeutas e pacientes devido ao
fato de compartilharem experiéncias, valores, praticas e crengas em comum e de
considerarem que estdo passando por um “processo de cura” na doutrina daimista implica
na criagdo de um “idioma” que permita comunicar mais proximamente (e trabalhar na

psicoterapia) as experiéncias relacionadas a espiritualidade.

3.8 Psicoterapia com daime

Um pequeno grupo de pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude e
estdo ligadas ao Céu da Mantiqueira esta desenvolvendo um trabalho de psicoterapia
com daime que eles chamam de “cura xamanica”. Este trabalho consiste em uma sessao
especial, realizada dentro de um processo terapéutico mais amplo. O paciente e os
terapeutas escolhem juntos, durante o processo terapéutico, uma questdo com a qual o
paciente tem mais dificuldade, para ser trabalhada nesta sessdo. A sessdo de
psicoterapia com daime tem uma duragao mais longa, de trés a quatro horas, e costuma
ser realizada por dois terapeutas em conjunto. De acordo com um dos profissionais da
saude que realiza este trabalho, nesta sessao, a ampliacdo de consciéncia proporcionada
pelo daime é direcionada para trabalhar o ponto no qual o paciente tem dificuldade.

Esta sessdo de psicoterapia é definida pelos profissionais da area da saude que a
realizam como um “ritual”. De acordo com eles, no espago em que a sessao é realizada
existe um altar com imagens das principais liderangas daimistas (Mestre Irineu, padrinho
Sebastiao, etc.) e objetos que costumam estar presentes no altar da igreja (cruzeiro,
velas, incenso, etc.). Também s&o utilizados outros elementos caracteristicos da doutrina
daimista, como oragdes e hinos. Além disso, os terapeutas podem “receber entidades”
para orientar o paciente e também para indicar o que deve ser feito na sessao.
Paralelamente, podem ser utilizadas técnicas provenientes da psicologia, da psiquiatria e

das “terapias alternativas”, como terapia de vidas passadas, por exemplo.
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Durante a sesséo de “cura xamanica”, tanto os terapeutas quanto o paciente tomam o
daime. De acordo com um desses profissionais da salde, exatamente o que vai
acontecer dentro da sesséao € imprevisivel, pois quem decide, quem diz o que precisa ser
feito, € o daime, e ndo o terapeuta. Nas suas palavras, “o daime € o cirurgidao e eu sou o
bisturi. E ele que vai dizer o que eu vou fazer’. Outro profissional da area da saude afirma
que neste trabalho todo seu conhecimento técnico é “entregue ao mestre”, para que o
terapeuta possa ser orientado pelos guias da doutrina. Ele também afirma que esta
“aprendendo como trabalhar com esse estado ampliado de consciéncia dentro do
contexto terapéutico”.

Este exemplo da psicoterapia com daime é paradigmatico para refletirmos a respeito
do modelo do continuum espiritual-terapéutico que eu acredito que orienta os
procedimentos espirituais e terapéuticos no Céu da Mantiqueira. Através das narrativas
dos profissionais da area da saude que realizam este trabalho, vemos que a sessao de
psicoterapia é definida como um ritual. Além do préprio daime, séo utilizados elementos
caracteristicos da doutrina daimista, como o altar, hinos e oragbes. Além disso, os
terapeutas podem “receber” seus “guias” e “entidades” para orientar o paciente ou para
dizer o que deve ser feito na sessao. Estes elementos caracteristicos da doutrina daimista
encontram-se combinados com técnicas e procedimentos advindos da psicologia e da
psiquiatria.

A partir deste exemplo, nos perguntamos: € possivel separar aqui 0 que seria
“propriamente espiritual” do que seria “propriamente terapéutico”? Acredito que neste
contexto ndo é possivel pensar nesta separacdo. Desta maneira, penso que o modelo do
continuum espiritual-terapéutico € realmente util para nos ajudar a compreender os
valores que orientam os procedimentos espirituais e terapéuticos e também a opgao por
determinados tipos de terapia no “sistema de cuidados da saude” do Céu da Mantiqueira.

Francois Laplantine (1991) questiona a divisdo entre antropologia da saude e
antropologia da religidgo. O autor sugere que esta distingdo estd fundada numa
compreensao etnocéntrica. Para Laplantine, as duas areas devem ser articuladas para
que categorias como saude, doenga e cura possam ser compreendidas. De acordo com
ele, todo fendmeno, médico ou religioso, € sempre um “fendmeno social total” (1991:214)
e envolve, além destas duas dimensodes, dimensbes politicas e econémicas, entre outras.
Laplantine considera, portanto, que existem relagbes entre a doenca e o sagrado, a

medicina e a religido, a saude e a salvagao.
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Para o autor, um exemplo do relacionamento entre estas dimensodes, encontra-se nas
“situagdes terapéuticas nas quais aquilo que nés indicamos por religioso e o que
chamamos de médico estdo estreitamente ligados” (1991:214). De acordo com
Laplantine, esta dimensao religiosa também existe na biomedicina, porém ela nao é
percebida pela sociedade, devido a aparente autonomia entre medicina e religido. Este
autor afirma que “ndo existem praticas puramente ‘medicas’ ou puramente ‘magico-
religiosas” (1991:217). Para ele, quase sempre existem “dois niveis interpretativos
estreitamente ligados: uma interpretagdo concernente aos processos etiolégico-
terapéuticos, uma interpretagao concernente ao sentido e ao porqué” (idem) da doenca.

Partindo das consideragoes feitas por Laplantine, podemos pensar que o modelo do
continuum espiritual-terapéutico que elaboramos observando a estreita imbricagcéo entre o
espiritual e o terapéutico que existe no Céu da Mantiqueira poderia ser estendido também
a outros “sistemas de cuidado da saude”. A diferenga seria que na biomedicina ocidental
contemporanea convencional, procura-se manter uma ruptura entre a doencga e o discurso
religioso e, desta maneira, entre a relagdo da doenga com o social'® (Laplantine, 1991).
Ja as analises que fizemos do “sistema de cuidados da saude” do Céu da Mantiqueira nos
mostram que, neste contexto, o que se procura €& enfatizar esta relagdo entre as
dimensbes terapéutica e espiritual. Desta maneira, os diferentes procedimentos
terapéuticos disponiveis fornecem um “idioma” que permite a expressdo das experiéncias
relacionadas a espiritualidade, considerada pelos participantes do Santo Daime como

uma dimensao fundamental da vida.

4. As pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude

Vamos agora nos deter especificamente nas pessoas que trabalham profissionalmente
na area da saude que sdo participantes do Céu da Mantiqueira, analisando suas
trajetérias de vida e suas narrativas. Eu entrevistei sete pessoas que trabalham
profissionalmente na area da saude e também estdo ligadas ao Céu da Mantiqueira,
sendo trés psiquiatras, uma neurologista, uma psicologa e um massagista. Escolhi para
analisar aqui as narrativas de duas dessas pessoas, uma psicéloga e um psiquiatra. Estas
narrativas foram escolhidas por se tratarem de pessoas que tém um status importante no
Céu da Mantiqueira. Como veremos, uma dessas pessoas € vice-presidente da igreja e a

outra tem o papel de auxiliar na diregao dos rituais de Mesa Branca.

% | aplantine vé o pensamento religioso como uma “forma de expressdo totalizante do social”
(1991:217).
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A primeira narrativa que vamos analisar € de uma psicéloga que ja trabalha na area ha
cerca de 27 anos. Ela é dirigente de uma outra igreja do CEFLURIS localizada perto da
cidade de Belo Horizonte e participa ocasionalmente do Céu da Mantiqueira, ajudando a
dirigir os trabalhos de Mesa Branca. Além de dirigir os rituais, quando viaja ao Céu da
Mantiqueira, ela realiza sessdes de psicoterapia com os participantes da comunidade.
Estas sessGes podem ser realizadas na cidade de Sdo Paulo ou no Céu da Mantiqueira
mesmo'%.

Em sua narrativa, esta pessoa nos conta que trabalhava como psicéloga, porém néo
estava satisfeita com o que a ciéncia |he oferecia. Entdo comegou a pesquisar a
espiritualidade em varias linhas, entre as quais mencionou espiritismo e Umbanda. Nesta
busca pela espiritualidade, conheceu a Unido do Vegetal'®, tendo participado deste grupo
por cerca de um ano e meio. Afastou-se, entdo da UDV e logo depois conheceu o Santo
Daime, tendo concluido que sua “missao” estava “na doutrina”.

Ela veio para o Céu da Mantiqueira pela primeira vez para realizar um ritual especial
com o grupo, a pedido da madrinha e do padrinho. A partir dai, conheceu os profissionais
da area da saude que também participam da comunidade e comegou a trabalhar junto
com alguns deles. Também a pedido da madrinha e do padrinho, comegou a ajudar na
diregao dos rituais de Mesa Branca, devido a sua experiéncia com mediunidade e com o
Santo Daime.

De acordo com sua narrativa, em sua trajetéria profissional teve uma formacgao
psicanalitica e a seguir fez psicodrama analitico, psicossintese e terapia de vidas
passadas. Tinha interesse também pelo xamanismo e fazia pesquisas sobre o assunto.
Ela afirmou que sempre usou muito a intuicao e tinha manifestagdes medilnicas e “dons
xamanicos”, que teriam vindo de outras vidas. De acordo com ela, o Santo Daime teria
permitido fazer a jungdo e a sintese entre todos estes elementos. Segundo esta
psicdloga, é preciso aliar o “lado espiritual” e o “lado cientifico”. Ela considera que “Freud
nao explica tudo, e nem o pai de santo sabe tudo... é preciso juntar as duas coisas, pois a
verdade esta dos dois lados”.

A outra narrativa que vamos analisar é do vice-presidente do Céu da Mantiqueira, um
psiquiatra. Este psiquiatra teve sua primeira experiéncia com a ayahuasca quando

'% Durante meu trabalho campo, em uma de suas visitas, ela utilizou o espago da “casinha das ervas”
para realizar sessdes de psicoterapia com os participantes do Céu da Mantiqueira. Em uma estadia de
dois dias, ela atendeu cerca de oito pessoas.

1% \/er introdugao.
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participava do hoasca project’”’. Depois disso, fez mestrado, tendo realizado um estudo
qualitativo sobre participantes da UDV que eram alcoolatras e pararam de beber depois
de tomarem o “vegetal”'® por alguns meses'®.

Conheceu o Santo Daime e o Céu da Mantiqueira através do convite de um paciente
de um colega psiquiatra. Depois de comegar a participar do Céu da Mantiqueira, comegou
a atender pessoas que também eram participantes da comunidade. Também comecgou a
ser procurado por pacientes que queriam conhecer o daime. Além disso, algumas
pessoas que ja eram seus pacientes se interessaram em conhecer a doutrina. A partir
deste trabalho de psicoterapia com os participantes do Santo Daime, tornou-se uma
referéncia dentro do Céu da Mantiqueira.

Este psiquiatra contou que antes de conhecer o Santo Daime era muito cético e
relacionou este ceticismo a sua ligagdo com a medicina e com o “conhecimento
cientifico”. De acordo com ele, em uma de suas primeiras experiéncias com a bebida,
teve um contato muito intenso com o divino, que representou um “despertar espiritual”.
Ele relatou que, durante o periodo que vem participando do Santo Daime, percebeu um
aumento de sua sensibilidade, uma “abertura” de sua mediunidade e uma “ampliacdo da
consciéncia”.

De acordo com ele, a biomedicina, no geral, ainda nao reconhece o lado espiritual,
porém ele, a partir de suas experiéncias com o daime, percebeu que era preciso levar em
conta os lados fisico, mental, emocional e espiritual do ser humano. Também devido a
estas experiéncias, que geraram uma insatisfagdo com o “modelo académico”, ele
comegcou a se afastar da universidade e a buscar um trabalho “mais pratico”.

As narrativas destas pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude nos
mostram que, antes ou depois de comecgarem a participar do Santo Daime, eles passam
por uma insatisfagdo com a “ciéncia”, por acharem que os modelos cientifico e biomédico

convencionais ignoram aspectos importantes da vida humana, principalmente o lado

7 O hoasca project foi uma pesquisa realizada em 1993 na cidade de Manaus por um grupo
interdisciplinar de pesquisadores provenientes dos Estados Unidos, da Finlandia e do Brasil. Teve como
objetivos conduzir um exame dos efeitos bioquimicos, e psicolégicos da ayahuasca. Esta pesquisa foi
realizada com um grupo de voluntarios participantes da UDV ha mais de dez anos, tendo sido realizadas
investigagbes quantitativas e qualitativas. Foram aplicadas entrevistas estruturadas de diagnostico
psiquiatrico, testes de personalidade, testes neuropsicoldgicos e foram realizadas entrevistas (Grob et
all, 2002). Também foram feitas avaliagdes dos efeitos fisioldgicos agudos apds a ingestdo da bebida,
sendo coletados dados relativos a temperatura oral, diametro pupilar, freqiiéncia cardiaca, pressao
arterial, freqliéncia respiratéria e eletrocardiograma (Andrade et all, 2002). Além disso, foram realizadas
analises fitoquimicas e laboratoriais de amostras dos vegetais usados para confeccionar a bebida
(Andrade et all, 2002).

"% Termo utilizado pelos participantes da UDV para referir-se a ayahuasca.

1% Excepcionalmente, ndo incluo a referéncia bibliografica para nao identificar a pessoa.
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espiritual. Na primeira narrativa analisada, a pessoa nos conta que ja buscava este lado
espiritual antes de comegar a participar do Santo Daime, enquanto na segunda narrativa
vemos que esta busca se iniciou depois das primeiras experiéncias com o Santo Daime.

Esta nogao de que a biomedicina convencional ndo contempla a dimenséao espiritual da
vida é recorrente nas narrativas das pessoas que trabalham profissionalmente na area da
saude entrevistadas, e leva estes profissionais a se afastarem do modelo biomédico
convencional, buscando outras alternativas tanto na espiritualidade — no Santo Daime e
em outras tradigbes religiosas — quanto nas chamadas “terapias alternativas”. Varios
profissionais da saude entrevistados afirmam que tiveram contato com outros grupos
religiosos antes de comegarem a participar do Santo Daime, tais como espiritismo,
Umbanda, budismo e outros. Além disso, muitos destes profissionais utilizam alternativas
terapéuticas como florais da Amazénia, reiki e acupuntura, apesar de enfatizarem que
usam também a medicagao alopatica em casos de necessidade.

Vemos assim como os valores provenientes do campo da espiritualidade passam a
influenciar o trabalho profissional destas pessoas. Além das mudangas na profissdo, as
pessoas relatam mudangas também na sua vida como um todo. No caso das narrativas
analisadas, vemos como a participagdo no Santo Daime torna-se uma prioridade nos
projetos de vida das pessoas (Rabelo, 1999a), tornando-se uma referéncia paraque
engloba suas outras atividades: uma das pessoas tornou-se dirigente de uma igreja do
CEFLURIS e outra é vice-presidente do Céu da Mantiqueira. Além disso, eles contam
que, depois de comegarem a participar do Santo Daime, perceberam um aumento em sua
compreensao, na sua paciéncia, na sua capacidade de amar e na sensibilidade. Também
relatam uma expansao da consciéncia e o desenvolvimento da mediunidade.

A partir das analises das narrativas destes profissionais da saude, podemos nos
perguntar se existe uma tensdo entre a vida profissional e a vida espiritual destas
pessoas; entre o trabalho como profissionais da saude, a formagdo académica e os
valores da doutrina daimista. Varios dos profissionais da saude entrevistados expressam
em suas narrativas esta tensdo. De fato, ela ja esta presente na idéia de que a
biomedicina convencional ndo contempla a dimensao espiritual e na insatisfagdo com a
ciéncia que estes profissionais manifestam. Eles também comentam que sofrem
preconceito por parte de outras pessoas que trabalham na area da saude devido ao fato
de tomarem daime. Afirmam que existe preconceito com relagdo aos “estados alterados

de consciéncia” e ao uso de “entedgenos”. De acordo com eles, isto pode gerar uma
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dificuldade de convivéncia com os colegas de profissao e com os préprios meios
biomédico e cientifico.

Esta tensdo também se expressa no fato do daime nao poder ser indicado como um
tratamento, devido a ética da medicina, que diz que a ayahuasca nado pode ser indicada
como um remédio, e as regulamentagées do CONAD (Conselho Nacional Antidrogas) que

I Assim, as pessoas que trabalham

restringem a ayahuasca ao uso ritua
profissionalmente na area da saude fazem questdo de enfatizar que ndo recomendam
que ninguém tome daime como uma indicagao médica.

Esta tensdo pode ser considerada como uma expressao de uma insatisfagdo com o
modelo biomédico ocidental convencional. Este modelo esta basicamente fundado no
paradigma cartesiano, que separa mente e corpo e ignora a dimensao espiritual. De
acordo com Laplantine (1991), ao efetuar uma ruptura entre a doenga e o pensamento
religioso, o pensamento cientifico oculta “uma dimensdo constitutiva da doenga e da
propria pratica médica: a relagdo com o social” (1991:225).

Talvez o que a analise da insergdo das pessoas que trabalham profissionalmente na
area da saude no Céu da Mantiqueira nos indique seja a possibilidade de estar sendo
construido um “novo” modelo terapéutico. Este modelo, diferente do modelo biomédico
convencional, enfatiza a necessidade de integragao e equilibrio entre as varias dimensdes
constitutivas do ser humano: fisico, mental, emocional e espiritual. Além disso, a relagdo
terapeuta/paciente que existe neste contexto também ¢é diferente. Devido a existéncia de
uma cumplicidade entre pacientes e terapeutas, estes sdo mais sensiveis a dor e ao
sofrimento de seus pacientes. Fundamentalmente, este modelo que procura aliar
espiritualidade e procedimentos terapéuticos permite a expressdo de experiéncias de
sofrimento e afligdo que, no contexto da biomedicina oficial, ndo sao consideradas

legitimas.

5. Categorias culturais importantes para compreendermos as experiéncias de saude,
doenca e cura para os participantes do Céu da Mantiqueira

A partir das analises e discussdes realizadas até aqui, vamos agora procurar retomar
de maneira sistematica as categorias culturais que considero importantes para
compreendermos as experiéncias de saude, doenga e cura entre os participantes do Céu

da Mantiqueira.

% \er introdugao.

115



www.neip.info

5.1 O daime como um “ser divino”

O daime é considerado um “ser divino” e a ele sédo atribuidas caracteristicas como
vontade e personalidade proprias. Ele também é visto como um “professor” que tem muito
a ensinar, dependendo do “merecimento” e do esfor¢o pessoal de cada um. Além disso, o
daime é considerado como uma “medicina universal” (Groisman e Sell, 1996), capaz de
curar todos os males. Aqui é importante chamar a atengdo para o fato de que a “cura”
depende do merecimento e do esforgo pessoal de cada um. A énfase émica no estimulo a
ingestao da bebida é coerente com estas visoes.

A énfase émica na ingestdo da bebida & importante para compreendermos a légica que
orienta a incorporagéo de procedimentos terapéuticos provenientes de outros campos no
“sistema de cuidados da saude” daimista. Como vimos, o daime é considerado como o
“‘grande remédio” e os procedimentos terapéuticos sado vistos como “ferramentas”
auxiliares na busca da “cura espiritual”. Neste mesmo sentido, o papel das pessoas que
trabalham profissionalmente na area da saude é concebido como o de “auxiliares” do
daime. Desta maneira, no continuum espiritual-terapéutico, os valores englobantes
provém da doutrina daimista. Sdo estes valores que orientam a logica que define como os
procedimentos terapéuticos sao incorporados no “sistema de cuidados da saude”. Estes
procedimentos sdo reinterpretados e ressignificados de acordo com os valores da

doutrina.

5.2 “Comunidade Simbdlica”

Ha uma grande énfase émica na nogédo de comunidade. Esta é principalmente uma
“‘comunidade simbodlica” (Turner, 1969), caracterizada pelo compartiihamento de valores,
experiéncias, crengas e praticas comuns (Groisman e Sell, 1996). Esta énfase é expressa
na dicotomia entre os que sdo “de dentro” e os que sao “de fora” da doutrina. O fato de
pertencerem a uma mesma “comunidade simbolica” gera uma espécie de cumplicidade
entre os participantes do Santo Daime.

Esta cumplicidade também se encontra presente nas relagbes terapeuta/paciente
existentes neste contexto, ou seja, aquelas que se dao entre os participantes do Santo
Daime e as pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude que estao ligadas
a doutrina. Estas relagbes diferem das relagbes médico/paciente caracteristicas da
biomedicina oficial, sendo marcadas por uma maior sensibilidade do terapeuta para com o
sofrimento e as experiéncias de seus pacientes, devido ao fato do terapeuta vivenciar

experiéncias semelhantes e também considerar que esta passando por um “processo de
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cura” no Santo Daime. Este tipo de relagcdo entre terapeutas e pacientes possibilita a
expressdo de experiéncias de sofrimento e aflicdo que em outros contextos, tais como o
biomédico convencional, ndo sdo consideradas legitimas e contribui para criar um

“‘idioma” comum que permite que estas experiéncias sejam comunicadas.

5.3 Os dois lados da realidade

Os participantes do Santo Daime concebem a realidade como sendo formada pela
interagcéo entre duas dimensdes: o “mundo material” e o “mundo espiritual”. A primeira diz
respeito aos fenOmenos empiricos da vida cotidiana, o mundo visivel, enquanto a
segunda esta relacionada principalmente ao mundo implicito ou invisivel. De acordo com
Groisman (1991), mais do que dois mundos distintos e separados, a existéncia destas
duas dimensdes corresponde a duas formas de perceber o todo. Os fenédmenos relativos
a “dimenséo espiritual” sdo concebidos como sendo de grande importancia e acredita-se
que tenham influéncia sobre a realidade empirica. Por outro lado, a “dimensdo material”
também é considerada importante, pois acredita-se que ambas as dimensdes estariam
intimamente relacionadas e constituiiam uma reflexo da outra. Assim, o que é
fundamentalmente enfatizado é a necessidade de manter um equilibrio entre estas duas

dimensdes da realidade.

5.4 Mediunidade e diferentes tipos de transe

A mediunidade tem um papel muito importante para os participantes do Céu da
Mantiqueira, devido ao fato de eles considerarem que os seres humanos estédo
interagindo constantemente com seres ou “entidades” espirituais. Assim, o
desenvolvimento mediunico possibilitaria adquirir uma consciéncia do relacionamento com
as “entidades”. O desenvolvimento mediunico, pensado como uma forma de, ao mesmo
tempo, adquirir consciéncia e controle sobre si mesmo e sobre a “atuagéo” dos espiritos,
também pode ser considerado como uma forma privilegiada de cura (Montero, 1985). De
acordo com Labate (2002), ele faz parte do processo terapéutico e de autoconhecimento.

Existem varias formas de manifestagdo mediunica, ou de relacionamento com os
espiritos e o plano espiritual, tais como “canalizagdo”, “irradiagdo”, “incorporagédo” e a
propria “miragado”. De acordo com WIladimir Sena Aradjo (1999), a “irradiagado” seria uma
forma de transe intermediaria entre a “miragdo” e a “incorporagao”. Beatriz Labate (2002)
parte deste ponto para afirmar que no Santo Daime ocorre um encontro entre a “miracéo”

e os diversos niveis de contato com os seres espirituais. Para Labate, neste contexto, as
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distingbes entre as diversas formas de transe ou relacionamento com os espiritos nao
podem ser separadas e tém limites fluidos e ambiguos.

As minhas observagdes de campo e as analises das expressdes das experiéncias dos
participantes do Céu da Mantiqueira também indicam que no Santo Daime as diversas
formas de transe ndo podem ser separadas, pois muitas vezes ocorrem simultaneamente.
De fato, do ponto de vista émico, as proprias categorias sdo fluidas e intercambiaveis. A
mesma categoria pode ser utilizada para referir-se a coisas diferentes e categorias
diferentes podem ser usadas referir-se ao mesmo fenémeno.

Uma categoria muito utilizada pelos participantes do Céu da Mantiqueira é a
“canalizacdo”. Eles costumam referir-se ao ser humano como sendo um “aparelho”,
segundo definicdo émica, um médium que cede seu corpo para que, através dele, as
entidades possam “trabalhar”. Estas “canalizacbes” podem ser expressas de diversas
formas, por via oral, escrita, desenhos, musica, etc. Podem ser, por exemplo, instrugdes a
respeito da vida cotidiana, oragbes, florais, mensagens de entidades e desenhos. Os
proprios hinos do Santo Daime podem ser definidos como “canalizagbes”, pois séo
considerados como sendo “recebidos” diretamente do “plano astral”. A nocdo de
“canalizagao” constitui um exemplo de como as categorias que se referem aos diferentes
tipos de transe ou de relacionamento com o mundo espiritual, do ponto de vista émico,
séo fluidas e intercambiaveis. A partir da definicdo émica desta categoria, vemos que ela
pode englobar todos os tipos de transe citados, da “incorporagéo” a “miragao”.

MacRae (2000) também faz uma discusséo a respeito dos diferentes tipos de transe
existentes no Santo Daime. Ele critica a classica distingdo entre o transe de “vbo
xamanico” e de incorporagdo ou possessdo, estabelecida por Mircea Eliade (1998).
Utilizando argumentos de loan Lewis (1977), MacRae desconstréi esta distingdo e afirma
que os dois fenébmenos ocorrem juntos e freqientemente com o mesmo individuo.

Além de criticar a distingdo que Eliade estabelece entre xamanismo e possessao,
MacRae também questiona a pouca importancia que este autor da ao uso de substancias
“psicoativas” por parte dos xamas. Partindo de Samorini (1990, citado em MacRae, 2000),
MacRae afirma que é provavel que os estados de consciéncia induzidos por
“psicointegradores” estejam entre as modificagdes psiquicas mais arcaicas provocadas
pelo ser humano. Samorini também sugere a possibilidade de que as experiéncias com
“psicoativos” tenham tido um papel significativo na génese do que Eliade chamou de
homo religiosus (Samorini, 1990:147-150, citado em MacRae, 2000).
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De acordo com MacRae, no Santo Daime procura-se manter as experiéncias de
estados modificados de consciéncia circunscritas aos contextos rituais. Nestes contextos,
encontram-se presentes varios “elementos facilitadores”, tais como canto, instrumentos
musicais, incenso, trajes especiais, assim como a presenga de um grupo de pessoas com
mais experiéncia. Para MacRae, nestas situagdes as modificagbes de consciéncia
produzidas tendem a confirmar as crengas e os valores do grupo e evitam-se as

consequéncias anti-sociais ou prejudiciais que os estados de transe poderiam produzir.

5.5 Os varios corpos que constituem o ser humano

Entre os participantes do Céu da Mantiqueira, € muito difundida a nogédo de que o
corpo do ser humano teria varios desdobramentos, entre os quais eles destacam o “corpo
fisico”, o “corpo mental’, o “corpo emocional” e o “corpo etérico” ou “espiritual”’. Esta

nogdo pode estar relacionada a uma influéncia da Fraternidade Branca'

que esta
presente no grupo. Da mesma maneira que é enfatizada a necessidade de haver um
equilibrio entre a “dimensdo material” e a “dimensao espiritual’, acredita-se que deve
haver um equilibrio entre esses varios corpos. O “corpo fisico” & concebido como sendo,
“‘mais denso”. Esta “densidade” dos corpos iria diminuindo até chegar ao “corpo
espiritual”, que seria o “mais sutil”.

O desenho 2 é uma representagéo feita por uma participante do Céu da Mantiqueira
dos varios corpos que constituem o ser humano. A seguir transcrevo uma definicdo émica

para cada um dos corpos.

" Ver introdugao
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0S varios corpos

Desenho 2
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Corpo fisico: “o ‘corpo fisico' € esse que a gente identifica como esse veiculo mais
grosseiro e que estd mais perto da terra. Ele abriga também dentro dele esses outros
corpos, o emocional, o mental e o espiritual. Tudo isso €& traduzido, materializado,
manifestado através do corpo fisico”.

Corpo emocional: “nosso ‘corpo emocional’ trabalha no dominio das emogdes, dos
sentimentos. Entdo ele comanda esse conjunto de sensagbes que nos afetam através dos
sentidos, das ligagbes com as outras pessoas, das ligagdes com o plano divino”.

Corpo mental: “o corpo mental se refere ao que na ciéncia a gente denomina de uma
massa inteligente que articula raciocinio, a loégica, nossos pensamentos. Entédo € onde ¢é a
casa, a morada dos nossos pensamentos. Ele tem um papel bastante determinante no
encaminhamento da nossa vida, porque o que nés pensamos, de uma certa maneira nos
vamos manifestar ao longo da nossa vida. A nossa vida vai ser o retrato do conjunto de
pensamentos, de afirmagdes positivas e negativas que a gente construiu. Nossa vida € uma
materializagdo do que a gente pensa”.

Corpo espiritual: “a parte espiritual se refere a nossa alma. A esse ser que vem passar
por mais um estagio de conhecimento. Ele adquiriu ao longo de todas as suas jornadas,
suas encarnagdes, um certo grau de corpo fisico, de corpo emocional, de corpo mental, tudo
integrado. Entédo ele é a somatédria de todas essas conquistas que ele vem galgando ao
longo de todas as suas encarnagbes. E ele é a conexdo do nosso ser com o plano divino,

com nosso pai celestial. Esse € o ‘corpo espiritual’.

6. Saude, doencga e cura

Finalmente, vamos definir as categorias de saude, doencga e cura para os participantes
do Céu da Mantiqueira, retomando alguns aspectos que ja abordamos. E importante
chamar a atencdo para o fato de que saude, doenga e cura sdo compreendidos e
experienciados como processos altamente dindmicos. Desta maneira, os fenémenos a

que se referem estas categorias sao fluidos e estdo intimamente inter-relacionados.

6.1 Doenga

No “sistema de cuidados da saude” daimista, a doenga é freqlientemente relacionada a
transgressbes sociais e espirituais (Groisman, 1991; Groisman e Sell, 1996; Pelaez,
1996). Estas transgressbes sdo consideradas como sendo de “responsabilidade
individual”. Ela também pode ser explicada com referéncia a agentes externos, como
maus fluidos e espiritos, ou a transgressdes realizadas em vidas passadas (doengas

carmicas) (Monteiro da Silva, 1983). Mesmo quando as doengas sao consideradas como
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tendo sido geradas por agentes externos, em Ultima andlise, a responsabilidade é
remetida ao individuo, pois foi ele que “abriu as brechas”, ou seja, cometeu alguma
transgressao que permitiu a atuagao desses seres.

Nas expressdes das experiéncias dos participantes do Céu da Mantiqueira,
encontramos a idéia de que o espirito do ser humano teria sido criado a imagem e
semelhanca de Deus, “como um corpo de luz radiante”, em perfeito equilibrio e harmonia.
Porém, ao longo de suas muitas vidas, através do contato com a “matéria densa”, ele
seria exposto a diversas “armadilhas”. Desta maneira, de acordo com uma das pessoas
que eu entrevistei, a doenga ou desequilibrio é vista como sendo gerada principalmente
através da infracdo das leis espirituais e constituiria uma “manifestagdo do nosso
desligamento com Deus”.

Neste contexto, as explicagdes sobre a causalidade das doengas abrangem dimensdes
que nao sao enfatizadas pela biomedicina e permitem preencher outras fungbes além da
propriamente terapéutica. Segundo Groisman e Sell (1996), o paradigma terapéutico
dominante na doutrina daimista ndo é alopatico, ou seja, ndo esta centrado na remisséo
dos sintomas das doengas. Desta maneira, a remissdo dos sintomas ndo constitui
necessariamente um indicador concreto da “cura”, da mesma forma que a morte de uma
pessoa nao significa que ela ndo tenha sido “curada” (Pelaez, 1996).

Groisman e Sell (1996) afirmam que os participantes do Santo Daime véem a doenga
como um evento complexo e contextual, onde os aspectos sociais e simbdlicos sao
considerados fundamentais para o sistema de cura. De acordo com estes autores, para
os participantes do Santo Daime, a doenga é vista como o resultado de um desequilibrio
no relacionamento do individuo com o mundo. Ela também é considerada como uma
oportunidade para realizar um “trabalho interior” para descobrir suas causas. Neste
sentido, a doenga constitui uma manifestacdo do mundo espiritual. Além disso, é vista
como uma “disciplina”, pois requer que a pessoa modifique transgressdes pessoais que
sao considerados como suas principais causas (Groisman e Sell, 1996).

Entre os participantes do Céu da Mantiqueira, existe a nogdo de que a doenga ou o
desequilibrio podem se manifestar em qualquer um dos corpos do ser humano: fisico,
mental, emocional e espiritual. A doenga passaria, assim, por varios graus de
“densidade”, sendo a “doenga fisica”, ou seja, a manifestacdo da doenga no “corpo fisico”,
0 seu grau mais grave. Em termos émicos, ela constituiria uma maneira de expressar este
desequilibrio, de fazer com que ele “apareca” ou “saia”. E neste sentido que a doencga é

compreendida como a oportunidade de realizar um “trabalho interior” (Groisman e Sell,
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1996); uma oportunidade para buscar a cura. A doenga também €& encarada como uma
oportunidade de aprendizado. Acredita-se que, através do sofrimento que ela gera, é
possivel compreender suas causas e corrigir os habitos e padrées de comportamento e

pensamento que a geraram.

6.2 Saude

A saude é vista como sendo oposta a doenga e € encarada como um estado ideal de
harmonia e equilibrio. Neste sentido, € enfatizado que saude e doenga constituem
processos fluidos e dinamicos. Dificilmente uma pessoa se encontra “totalmente doente”
ou “totalmente saudavel’. Enquanto a doenga é compreendida como a manifestagédo da
desarmonia ou do desequilibrio, a saude € relacionada a presenga de harmonia e
equilibrio, tanto no “corpo fisico” e nos outros corpos que constituem o ser humano,
quanto em dimensdes como o trabalho material e espiritual, o relacionamento com as

pessoas e 0 meio e o relacionamento com o plano espiritual.

6.3 Cura

De acordo com Groisman e Sell (1996), os elementos centrais da cultura daimista nao
podem ser considerados isoladamente, pois agem combinados no campo simbdlico,
criando uma situagéo favoravel para que os individuos reavaliem seus habitos e padrdes
de comportamento e reflitam sobre sua vida e suas experiéncias. Para estes autores, o
conceito daimista de cura deve ser considerado como um evento mais complexo do que
apenas um evento organico, pois envolve o ser humano como um todo e inclui tanto
relagbes com os outros seres vivos quanto relagdes cosmicas.

A analise do “sistema de cuidados da saude” do Céu da Mantiqueira nos mostra que
neste caso o conceito de “cura” € mais amplo que o biomédico, referindo-se também a
outras dimensdes que vao além do “corpo fisico”. A cura pode estar relacionada tanto a
dimenséo fisica quanto a dimensé&o espiritual e abrange todos os corpos: fisico, mental,
emocional e espiritual. Assim, a cura pode se processar em qualquer um ou em varios
destes niveis. A nocdo de cura também pode referir-se a um aumento no “entendimento”
ou na compreensdo; a um insight; a uma mudanga de comportamento e/ou de
consciéncia; a resolugdo de um problema familiar ou financeiro. A nogéo de cura, porém,
é fundamentalmente equacionada com a nogéo de equilibrio (Pelaez, 1996): equilibrio
entre os diversos corpos; entre as dimensdes material e espiritual; entre a pessoa e
aqueles com quem ela se relaciona; e, em Uultima instancia, entre o ser humano e o

cosmos ou o divino.
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E a compreensdo do porque da doenga, considerada como um “trabalho interior”, que
pode gerar uma mudanga nos habitos e comportamentos, conferindo as pessoas a
oportunidade de ter novas perspectivas sobre a vida (Groisman e Sell, 1996). E neste
sentido que podemos pensar na importancia da “cura espiritual” (Pelaez, 1996). A
doutrina daimista pode ser vista como um meio ou um “caminho” para se obter esta “cura
espiritual” (Pelaez, 1996), sendo que os procedimentos terapéuticos disponiveis aos seus
participantes sao vistos como “ferramentas” que podem auxiliar nesta busca.

De acordo com as expressOes das experiéncias dos participantes do Céu da
Mantiqueira, a cura seria o processo de busca constante deste estado ideal que é a
saude. Da mesma forma que a doenca pode se manifestar nos corpos fisico, emocional,
mental e espiritual, acredita-se que a cura precise ser trabalhada em todos estes niveis.
Enquanto a doenga € compreendida como a “manifestacdo do nosso desligamento com
Deus”, a cura é vista como o encontro ou reencontro com “nosso ser verdadeiro”, ou o “eu
superior”. Desta maneira, a cura é relacionada com a ampliagdo e elevagdo da
consciéncia, com a “capacidade de ver plenamente”.

A idéia da responsabilidade pessoal que se encontra presente na génese ou origem da
doenga também esta presente na nocéo de cura. Assim, a cura aconteceria na medida da
“abertura” de cada um, dependendo do “merecimento” e do esforco para obté-la. O
“processo de cura” é compreendido fundamentalmente como um processo de
transformacado dos erros pessoais que estdo na origem das doengas. O Santo Daime é

visto como um “grande veiculo” para trilhar este “caminho” da cura e da transformacao.
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Consideragoes Finais

Vamos agora pensar nas implicagdes, para uma discussao mais ampla, do modelo do
continuum espiritual-terapéutico que elaboramos para compreender os valores e
categorias que orientam os procedimentos espirituais e terapéuticos no Céu da
Mantiqueira. Antes, porém, vamos retomar e sistematizar o modelo.

O modelo do continuum espiritual-terapéutico foi desenvolvido a partir da observagao
de dois processos simultdneos e complementares que estdo em andamento no Céu da
Mantiqueira. O primeiro deles foi definido como o processo de terapeutizagdo da
espiritualidade. Este processo esta relacionado a integragdo das pessoas que trabalham
profissionalmente na area da saude no Céu da Mantiqueira. A partir desta integragao,
desenvolve-se uma tendéncia de que os participantes desta comunidade procurem
profissionais da saude ligados ao mesmo grupo ou ao Santo Daime. Assim, a terapia,
categoria proveniente da biomedicina e do campo das “terapias alternativas” torna-se um
valor entre os participantes do Céu da Mantiqueira. Neste contexto, porém, este valor é
ressignificado segundo légica propria da cosmologia daimista. O que se enfatiza € a
combinagdo entre o Santo Daime e a terapia. Considera-se que a terapia paralela a
participagédo na doutrina teria os efeitos de “catalizar”, “aprofundar” e “acelerar” o processo
terapéutico. Também se afirma que este tipo de terapia pode ajudar a compreender as
experiéncias vivenciadas nos rituais daimistas, auxiliando no desenvolvimento espiritual.
De acordo com as narrativas dos participantes do Céu da Mantiqueira, a principal
caracteristica que distingue este tipo de terapia das terapias desenvolvidas em outros
contextos € o fato de levar em conta a dimensao espiritual, considerada como uma parte
fundamental da vida pelos participantes do Santo Daime.

O segundo processo identificado foi definido como a espiritualizagdo dos
procedimentos terapéuticos. Neste processo, a espiritualidade, valor fundamental na
cosmologia daimista e também no universo da Nova Era, torna-se uma parte importante
do idioma e dos procedimentos terapéuticos das pessoas que trabalham
profissionalmente na area da saude e que estdo ligadas ao Céu da Mantiqueira. Estas
pessoas narram uma série de mudangas depois de comegarem a participar do Santo
Daime: mudangas na maneira como encaram sua profissdo, no relacionamento com seus
pacientes e também em sua vida como um todo.

No continuum espiritual-terapéutico teriamos, portanto, no pdlo da espiritualidade a
doutrina do Santo Daime e no poélo da terapia as pessoas que trabalham

profissionalmente na area da saude e os procedimentos terapéuticos. A substancia que
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circula entre os dois pdlos do continuum, possibilitando sua existéncia, € formada pelos
valores que provém, por um lado, da doutrina daimista e, pelo outro, dos campos da
biomedicina e das “terapias alternativas”. Os valores englobantes provém da doutrina
daimista. Sao estes valores que vao orientar a légica segundo a qual os procedimentos
terapéuticos provenientes de outros campos s&o incorporados ao “sistema de cuidados da
saude” do Céu da Mantiqueira. Neste contexto, estes procedimentos sdo reinterpretados
e ressignificados. Utilizando este modelo, fizemos algumas reflexdes que penso que
podem ser estendidas para outros contextos.

A partir das narrativas das pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude
e que estao ligadas ao Céu da Mantiqueira e das reflexdes feitas por Montero (1985) e
Caprara (1998) sobre as relagbes entre terapeutas e pacientes na Umbanda e no
Candomblé, respectivamente, vimos que a relagdo entre terapeutas e pacientes
desenvolvida no contexto terapéutico do Céu da Mantiqueira é diferente do tipo de relagao
médico/paciente que predomina na biomedicina convencional. Devido a existéncia de
uma cumplicidade entre pacientes e terapeutas, estes sdo mais sensiveis a dor e ao
sofrimento de seus pacientes. Desta maneira, o que distingue a terapia realizada pelas
pessoas que trabalham profissionalmente na area da saude que estao ligadas ao Céu da
Mantiqueira € a possibilidade de permitir a expressdao de experiéncias de aflicdo e
sofrimento que em outros contextos ndo seriam consideradas legitimas. Isto esta
relacionado a criagdo de um “idioma” comum entre terapeutas e pacientes que permite
comunicar as experiéncias relacionadas a espiritualidade.

A analise dos procedimentos terapéuticos utilizados pelos participantes do Céu da
Mantiqueira também nos mostrou que neste contexto ndo é possivel separar o que é
“propriamente terapéutico” do que € “propriamente espiritual”, pois estas duas dimensdes
encontram-se intimamente relacionadas. Partindo das consideragdes feitas por Laplantine
(1991), vimos que o modelo do continuum espiritual-terapéutico, que elaboramos a partir
da estreita imbricagéo entre o espiritual e o terapéutico observada no Céu da Mantiqueira,
também pode ser estendido a outros “sistemas de cuidados da saude”. De acordo com
Laplantine (1991), a doenga e o sagrado, a medicina e a religido, sempre estéo ligados,
devido a relagdo da doenga com o social. Desta maneira, o “sistema de cuidados da
saude” do Céu da Mantiqueira € um exemplo de um caso onde esta relagao se encontra
evidenciada. Ele difere, portanto, da biomedicina oficial, que procura manter uma ruptura

entre a doenga e o discurso religioso (Laplantine, 1991).

126



www.neip.info

Por fim, analisamos as narrativas das pessoas que trabalham profissionalmente na
area da saude e estdo ligadas ao Céu da Mantiqueira e vimos que existe uma tensdo
entre sua formagédo académica e os valores provenientes do campo da espiritualidade:
entre sua vida profissional e sua vida espiritual. Esta tensdo pode ser considerada como
uma expressao de uma insatisfagdo com o modelo biomédico convencional, basicamente
fundado no paradigma cartesiano que separa mente e corpo e ignora a dimensio
espiritual.

A partir dai, levantamos a possibilidade de que a imbricagdo entre o espiritual e o
terapéutico que observamos no Céu da Mantiqueira constitua um indicio da construgédo de
um “novo” modelo terapéutico também num contexto mais amplo. Como mostrou Maluf
(2003), atualmente esta interseccdo entre novas formas de espiritualidade e
procedimentos terapéuticos “alternativos” abrange um vasto campo que chamamos de
‘rede terapéutico-espiritual alternativa”. Este modelo, diferentemente do modelo
biomédico convencional, enfatiza a necessidade de equilibrio e integragdo entre as varias
dimensbes que constituem o ser humano, procurando considera-lo como um todo.
Fundamentalmente, este modelo que alia espiritualidade e procedimentos terapéuticos
permite a expressao de experiéncias de sofrimento e aflicido que em outros contextos nao

sdo consideradas legitimas.
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Anexo 1: Ficha de Filiagao

CEFLURIS

CENTRO ECLETICO DA FLUENTE LUZ UNIVERSAL
RAIMUNDO IRINEU SERRA

FicHa pE FiLiacio Nimero de matiicula:
Nome: :

Naclonalidade: Est. Civil:
Prolisséo: Data de nasc.:
Identidade: CPFE: ‘

Enderego: :

Cidade/Eslado: ' CLEP:
Fone/fax: e-mail:

Como leve conhecimento do Daime:

Quando e onde tomou Daime peja primelra vez:
Data e local do fardamento:

Igreja que freqienta: =

Data: __ /[ Assinatura:
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Anexo 2: Ficha de Ahamnése
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CEFLUCEM
Lentro Eclético da Fluente Luz Universal
Céu da Mantigueira

( Lntrevisic Anaminese)

Nome: _ Data de Nascimento:___ /_ /.
Filiagdo: - o -
Identidade n; Orgdo Expedidor: scolaridade:

Endereco: Tek

1- Vida Familiar:

Estado Civil ou de conveniéncia: Tem Filhos? Quantos?

Mora com:

2- Vida Profissional;

Qual sua atividade profissional?

N Vocé gosta do que faz?
Vocg se sente estavel no seu trabatho? __

Qutras atividadas:

3-Sande e Comportamento:

Vocé ja teve alguma doenca grave? Qual? Quando?

Ja fez alguma cirurgia? Qual? Ouando?

Tem atualmente algum problewa de saide? Qual?

Esta fazendo algum tipo de tratamento? Qual?
Se estd, que remedios tem tomado?

Vocé bebe? Se sim, com que frequéncia?
Vocé consome ou ja consumiu algum tipo de droga? Qual? Com que Freqiiéncia?

Vaocé acha que seu uso de bebida ou droga, trouxe prejuizos a sua vida? Quais?

Ja sentiu dificuldade em controlar este uso de bebida ou droga’?

Vocé ja teve a experiéneia de ver ou ouvir coisas que 0s outros ndo podiam ver ou ouvir?

Vocé ja teve a sensagdo de estar sendo perseguido ou ja se sentiu ameagado por alguém?

Vocé ja teve a sensagdo de nfio conseguir ordenar os pensamentos em sua cabega, por horas ou dias?

Vocé ja viven alguma situacao ein que seus pensamentos estavam muito acelerados, que vocd ndo consegiiia
Acompanha-los?

Ja foi internado em alguma instituigio psiquiatrica? Onde? Porgue?

4-Quais destes problemas existem em sua casa:

Aleolismo () Consumo de drogas ( ) Doengas { ) Brigas constantes { ) Instabilidade econdmica ( )
Problemas legais ( )  Outros ()

Ficha de Anamnése (verso)
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S-Espiritualidade

Vocg atualmente pratica alguma religido? Qual?

O que busca em sua pratica religiosa?

Segundo seus proprios critérios, 14 teve alguma “experienci

Vocé acredita que o desenvolvimento espiritual possa Ihe ajudar? Em que?

Como soube do Santo Daime?

Acredita quo o Santo Daime possa ser util a voce? Em qua?

Trabalho de iniciagio: _ N Data: [/

6-Observacocs Gerais:

o Entrevistador

idade

Termo de Responsabi

tin, abaixe assinado, venho de livre o espoitnea vontade solicitar o ingresso s sessdes espirituais com o
Santo Daime, no Céu da Mantiqueira,

Declaro que participei da remmigio obrigatoria onde tomei ciéncia da natureza destes trabalhos, bem como
da preparagio exigida. dos detalhes do ritual ¢ da condigio expressa de permanecer na Igreja até o fechamen-
to dos trabalhos, assim como da proibigio de portar on usar quaisquer substancias proscritas pela lei penal bra-
sileira. bebidas alcoolicas, armas brancas ou de fogo. Declaro também que obedecerei a todas as determinagdes
dos fiscais e do dirctor dos Trabalhos que Contribuirel para os custos de obtengio do Santo Daime e da manu-
tengAo da Turepa ( fixados na secretaria ), e que ndo estoun suspenso dos trabalthos pelas diretorias de quaisquer
centros pertencentes ao CEFLURIS ( Centro Eclétice da Fluente Luz Universal Raimundo Irinen Serra )
{egemizagdn Deaimista Sehosticdo Mota de Melo,

Camanducara, de de20

Assinatura

MNome por extenso
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Anexo 3: Calendario de 2004

Céu da Mantiqueira
Calendario de Trabalhos Espirituais para 2004

Janeiro ] - [ Formatado
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
05/01/04 — 2° feira | Missa e Santos O Cruzeiro — Mestre Irineu 18:00h |Branca
Reis
07/01/04- 4% feira | Aniversario do Nova Jerusalém e 19:00 |Branca
Padrinho Alfredo | Nova Era
15/01/04 — 5° feira | Concentragédo (s6 para fardados) 20:00 |Azul
18/01/04 — dom Sao Sebastido O Justiceiro — Pd. Sebastido 09:00 |Branca
(19/01)
24/01/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
25/01/04 — dom Trabalho de Cura |Hinario de Cura 10:00 |Azul
27/01/04 — 3 feira | Trabalho de Mesa | (s6 para fardados, fora da 20:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o Jurua)
30/01/04 — 6° feira | Concentragdo Hinos do Pd. Sebastido 20:00 |Azul
‘evereiro __ - { Formatado
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
02/02/04 — 2% feira | Missa 18:00 |Azul
15/02/04 — dom Concentragao (s6 para fardados) 19:00 |Azul
Marco - [ Formatado
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
01/03/04 — 2% feira | Missa 18:00 |Azul
06/03/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
07/03/04 — dom Trabalho de Cura |Hinario de Cura 10:00 |Azul
15/03/04 — 2° feira | Concentragéo (s6 para fardados) 20:00 |Azul
19/03/04 — dom Sao José (18/03) | O Cruzeirinho — Pd. Alfredo 19:00 |Branca
(fardamento)
27/03/04 — sab Hinario casa e Aberto — fora da carteira — 19:00 |Azul
Valdete (fundos para o Jurua)
30/03/04 — 3% feira | Concentragdo Hinos do Pd. Sebastido 20:00 |Azul
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Aoril 0000000000000
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
03/04/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
03/04/04 — dom Trabalho de Cura Hinario de Cura 10:00 |Azul
05/04/04 — 2° feira | Missa 18:00 |Azul
08/04/04 — 5° feira | Quinta Feira Santa | Hinario de Finados 20:00 |Azul
9, 10 e 11/04/04 Feitio do Aniv. do 12:00 |Sem
6° feira a dom Céu da Mantiqueira farda
15/04/04 — 5° feira | Concentragdo (s6 para fardados) 20:00 |Azul
20/04/04 Aniversario da Igreja | Porto Seguro — Pd. Francisco | 19:00 |Branca
e Nova Era
27/04/04 — 3 feira | Trabalho de Mesa | (sé para fardados, fora da 20:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o
Jurud)
30/04/04 — 6° feira | Concentragdo Hinos do Pd. Sebastido 20:00 |Azul
Mao
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
03/05/04 — 2° feira | Missa 18:00 |Azul
08/05/04 - sab Dia das Maes Hinario Lua Branca — Mad. Rita | 10:00 | Azul
e O Convite — Mad. Julia
15/05/04 — sab Concentragao (s6 para fardados) 20:00 |Azul
22/05/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
23/05/04 — dom Trabalho de Cura |Hinario de Cura 10:00 |Azul
27/05/04 — 5% feira | Trabalho de Mesa | (so para fardados, fora da 20:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o Jurud)
30/05/04 — dom Concentracao Hinos do Pd. Sebastido 19:00 |Azul
Junho
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
05/06/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
06/06/04 — dom Trabalho de Cura |Hinario de Cura 10:00 |Azul
07/06/04 — 2% feira | Missa 18:00 |Azul
12/06/04 - sab Santo Antbnio O Justiceiro — Pd. Sebastiao 18:00 |Branca
15/06/04 — 3% feira | Concentragéo (s6 para fardados) 20:00 |[Azul
23/06/04 — sab Sao Joao O Cruzeiro — Mestre Irineu 20:00 |Branca
(fardamento, batizado e
casamento)
25/06/04 — 6° feira | Aniversario O Justiceiro — Pd. Sebastido 20:00 |Branca
Madrinha Rita
27/06/04 — dom Séo Pedro (28/06) | O Cruzeirinho — Pd Alfredo 10:00 |Branca
30/06/04 — 4° feira | Concentragio Hinos do Pd. Sebastido 20:00 |Azul
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Jubho B [ Formatado
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
05/07/04 — 2° feira | Missa 18:00 |Azul
06/07/04 — 3° feira | Passagem do O Cruzeiro — Mestre Irineu 18:00 |[Azul
Mestre - Missa
10/07/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
11/07/04 — dom Trabalho de Cura | Hinario de Cura 10:00 |Azul
15/07/04 — 5° feira | Concentragdo (s6 para fardados) 20:00 |Azul
27/07/04 — 3 feira | Trabalho de Mesa | (sé para fardados, fora da 20:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o Jurua)
30, 31 e 01/ 08/04 |Caminhada para |Hinos do Pd. Sebastiao 9:00
Aparecida do
Norte
Agosto 1 - [ Formatado
Data e dia Trabalho Hinario Horério | Farda
02/08/04 — 2° feira | Missa 18:00 |[Azul
07/08/04 — sab Dia dos Pais O Justiceiro — Pd. Sebastido 10:00 |Branca
15/08/04 — dom Concentragao (s6 para fardados) 19:00 [Azul
21/08/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
22/08/04 — dom Trabalho de Cura | Hinario de Cura 10:00 |Azul
27/08/04 — 6° feira | Trabalho de Mesa | (sé para fardados, fora da 20:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o Jurua)
30/08/04 — 5° feira | Concentragdo Hinos do Pd. Sebastiao 20:00 |Azul
Setembro - [ Formatado
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
06/09/04 — 2° feira | Missa 18:00 |Azul
15/09/04 — 4° feira | Concentragdo (s6 para fardados) 20:00 |Azul
18/09/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
19/09/04 — dom Trabalho de Cura |Hinério de Cura 10:00 [Azul
27/09/04 — 22 feira | Trabalho de Mesa | (s6 para fardados, fora da 20:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o Jurua)
29/09/04 — 42 feira | Sao Miguel Caboclo Guerreiro — V6 20:00 |Azul
Corrente e Instrugéo — Lucio
Mortimer
30/09/04 — 5° feira | Concentragéo Hinos do Pd. Sebastido 20:00 |Azul
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Outubro ===
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
04/10/04 — 2° feira | Missa 18:00 |Azul
06/10/04 — 42 feira | Aniversario do Pd | O Cruzeiro — Mestre Irineu 20:00 |Branca
Sebastido
15/10/04 — 6° feira | Concentragdo (s6 para fardados) 20:00 |Azul
16/10/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
17/10/04 — dom Trabalho de Cura |Hinario de Cura 10:00 | Azul
27/10/04 — 4° feira | Trabalho de Mesa | (sé para fardados, fora da 20:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o Jurua)
30/10/04 — sab Concentragao Hinos do Pd. Sebastido 19:00 |Azul
Novembro === |
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
01/11/04 — 2% feira | Missa e Trabalho |Hinario de Finados 18:00 |Azul
de Finados
15/11/04 — 2° feira | Concentragéo (s6 para fardados) 20:00 |Azul
20/11/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
21/11/04 — dom Trabalho de Cura |Hinario de Cura 10:00 |Azul
27/11/04 — sab Trabalho de Mesa | (s6 para fardados, fora da 19:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o Jurua)
30/11/04 — 3 feira | Concentrago Hinos do Pd. Sebastido 19:00 |Azul
Dezembro
Data e dia Trabalho Hinario Horario | Farda
06/12/04 — 2° feira | Missa 18:00 |Azul
07/12/04 — 3? feira | Virgem da O Cruzeiro — Mestre Irineu 20:00 |Branca
Conceicao (fardamento, batizado e
casamento)
14/12/04 — 3% feira | Aniversario do O Justiceiro — Pd. Sebastido 20:00 |Branca
Mestre
18/12/04 — sab Trabalho de 19:00 |Azul
Iniciantes
19/12/04 — dom Trabalho de Cura |Hinario de Cura 10:00 |Azul
24/12/04 — 6° feira | Trabalho de Natal | O Cruzeiro — Mestre Irineu 20:00 |Branca
27/12/04 — 2° feira | Trabalho de Mesa | (sé para fardados, fora da 20:00 |Azul
Branca carteira — fundos para o Jurud)
30/12/04 — 3° feira | Concentragéo Hinos do Pd. Sebastido 19:00 |Azul
31/12/04 — 6° feira | Trabalho de Ano | O Cruzeirinho — Pd. Alfredo 20:00 |Branca
Novo
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