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Resumo 

A peia é popularmente conhecida entre os adeptos do culto do Santo Daime como 

“a surra do daime”. Expressa-se por vômitos, diarréias, tremedeiras, mal estar, ou 

qualquer outro tipo de evento desagradável pelo qual possa se encontrar o sujeito 

sob efeitos do potente alucinógeno de origem indígena. A escolha da peia, ou 

castigo simbólico, se deu por motivos pessoais e pelo fato de não haver quaisquer 

pesquisas sobre  esse tema. 

É nossa hipótese que a peia é uma experiência simbólica de caráter polissêmico e 

não se limita somente à idéia de castigo. A sua interpretação e significação estão 

intimamente relacionadas com a noção de cura e doença, e tem como implicação 

principal a ordenação simbólica dos adeptos. Os efeitos purgativos comuns à 

bebida, no Santo Daime, são resignificados e interpretados a partir de um sistema 

de valores que prioriza o bem, a luz, a “verdade“, em detrimento do mal, das 

trevas e da “ilusão“. A peia tem, assim, ação coercitiva e mediadora, agindo no 

sentido de promover o aprimoramento da conduta dos adeptos segundo o modelo 

idealizado por mestre Irineu e padrinho Sebastião, líderes principais da linha 

daimista pesquisada. A peia, enfim, não é um fenômeno a priori, é produto cultural 

das experiências idiossincráticas dos líderes e demais daimistas e, dessa forma, 

tem também importância histórica, na medida em que grandes peias coletivas são 

lembradas como momentos de dificuldades vivido pelo grupo. A pesquisa foi 

participante e realizou-se na igreja paulista Céu de Maria, localizada nos arredores 

da capital paulistana, junto à fiscais masculinos e femininos.   
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INTRODUÇÃO 

 

“Marachimbé” é uma entidade disciplinadora do panteão daimista que pune os 

transgressores das normas rituais e valores da doutrina, ao mesmo tempo em que os "apura" e 

"ordena". O termo “apurar” indica a limpeza física e psíquica do fiel. Por “apurado” podemos 

entender o grau de desenvolvimento espiritual do médium, ou, em vocabulário nativo, “a 

graduação do aparelho”. Outras variações do termo indicam outros sentidos, como por exemplo 

“apuração”, um momento de balanço, de julgamento das ações praticadas, ou ainda “apuro”, 

quando o individuo encontra-se em dificuldades dentro do ritual. 

A escolha do "castigo simbólico" como tema de pesquisa se deu por uma dupla razão. 

Primeiramente pela minha própria experiência com o Santo Daime, desde de março de 2000, 

quando vim a conhecer a bebida ayahuasca na igreja paulista "Céu de Maria".  Do meu 

primeiro "trabalho", isto é, cerimônia, tenho vívida na memória a experiência marcante da peia 

que levei. Durante boa parte da sessão, que durou em torno de 4 horas, mal conseguia ficar de 

pé, vomitava muito e, por diversas vezes, me perguntei o que fazia ali. O arrependimento era 

grande e a sensação era de que não sairia vivo daquilo. Os fiscais, daimistas responsáveis pela 

manutenção do trabalho e auxílio às pessoas que, como eu, precisavam de ajuda, me diziam que 

eu deveria me acalmar e voltar para dentro da igreja. Após muita insistência, e já me sentindo 

um pouco menos tonto e enjoado com os efeitos das 3 doses do chá que havia ingerido, retornei 

para o salão da igreja, onde todos estavam reunidos, cantando e dançando num movimento 

repetitivo, ao som dos maracás, hinos religiosos que falavam de Jesus Cristo, da Virgem Maria, 

de São João Batista, entre outros.   Para a minha surpresa, quando comecei a dançar com os 

outros, agora com a instrução dada pelos fiscais para que "me firmasse" nos hinos, isto é, que 

os cantasse com a máxima atenção e respeito, passei a sentir um quase imediato bem estar e 
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uma sensação de incrível alegria. As razões para o sofrimento no qual me encontrava minutos 

atrás iam sendo "esclarecidas" pelas letras dos hinos cantados, pela intuição, por "vozes" em 

meu pensamento, que explicavam que aquele sofrimento era passageiro e só ocorrera para que 

eu entendesse os problemas pessoais em que eu me encontrava na época. Embora não sonhasse, 

nessa época, em ter o Santo Daime como objeto de estudo, posso dizer que foi dessa primeira e 

marcante peia que surgiu a inspiração inicial dessa pesquisa. 

A segunda razão para a escolha do tema confirmou a primeira, ela se deu após um 

levantamento bibliográfico inicial. Percebi uma inexistência de pesquisas que focassem em 

profundidade a questão da peia.  Encontrei, nesse levantamento,  referencias sobre a peia em 

FERNANDES1, GROISMAN2 e GOULART3. Além desses, outros estudos sobre o Santo 

Daime, abordaram a peia em suas pesquisas sem, contudo, lhe dar lugar de destaque. Não há, 

portanto, até o momento, pesquisas conclusivas sobre o tema.  

Não penso, entretanto, que a posição de “pesquisador-nativo“ represente um empecilho 

para a realização da pesquisa, pelo contrário, ela o privilegia   na medida em que dá acesso à 

experiências, e relatos de experiências, que dificilmente alguém que não consumisse a bebida 

ritualmente conseguiria chegar. Não quero com isso dizer  que só há espaço para 

“pesquisadores“ que consumam a ayahuasca, pelo contrário, quero afirmar que há espaço para 

aqueles que a consomem, em iguais condições, uma vez que os métodos de pesquisa estão a 

disposição de todos. FILORAMO e PRANDI assim posicionam o pesquisador em relação ao 

seu objeto de pesquisa e aos métodos empregados. 

 
1 Vera Fróes FERNANDES, A história do povo de Juramidam, p. 134. 
2 Alberto GROISMAN, Eu venho da floresta, p. 98. 
3 Sandra GOULART, As raízes culturais do Santo Daime, pp. 42,43. 
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Aquilo que está em jogo não é o problema da “verdade“ do objeto em questão, a religião, nem a 

“verdade“ ou a supremacia de um método em relação a outro, de uma metodologia em relação a outra. O 

estudioso das Ciências das Religiões deve praticar um ateísmo (ou se se preferir, um agnosticismo) 

metodológico: ele escolhe, caso a caso, dependendo das suas competências e das circunstâncias externas, 

o instrumento que se revelar mais apto para alcançar o objetivo interpretativo4. 

Com relação aos limites interpretativos do que considero apreensível por esses métodos, 

recorro ao mesmo argumento utilizado por William JAMES sobre os estados místicos. 

os estados místicos de uma espécie enfática e bem pronunciada são geralmente autoridade para aqueles  

que os experimentam. Eles estiveram lá (...) Se a verdade mística que se revela a um homem se  mostra 

uma força pela qual pode viver, que mandato temos nós da maioria para ordenar-lhes que viva de outra 

maneira? (...) Isto é, nossos sentidos nos deram testemunho de certos estados de fato; mas as experiências 

místicas são percepções de fato tão diretas para os que as sofrem quanto quaisquer sensações já o foram 

para nós5. 

A peia, enquanto experiência simbólica, não pode ser compreendida em sua totalidade, 

por isso, me aterei ao seus efeitos, isto é, aos relatos de pessoas que a vivenciam nos rituais e às 

implicações dessas vivências para essas pessoas. 

O trabalho de campo iniciou-se em Fevereiro de 2002 e se prolongou por quase todo o 

período da pesquisa. Ele envolveu, além das entrevistas, a participação ativa no calendário de 

trabalhos da igreja paulista citada. Participei também de rituais em outras igrejas, mas com uma 

freqüência bem menor. O “Céu de Maria“ conta com aproximadamente 250 membros e 

localiza-se no Morro da Santa Fé, no limite de municípios entre São Paulo e Osasco. Esse 

 
4 Giovanni FILORAMO e Carlo PRANDI, As ciências das religiões, p. 22. 
5 William JAMES, As variedades da experiência religiosa, p. 264. 
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centro é filiado ao CEFLURIS (Centro Eclético Fluente Luz Universal Raimundo Irineu 

Serra)6, uma das principais dissidências do Santo Daime.  

Dada a minha relação prévia com o objeto a ser pesquisado, a escolha por uma pesquisa 

participante me pareceu a mais lógica e, obviamente, a mais conveniente. Se por um lado tive 

meu acesso facilitado por já ser “de dentro“, por outro, nunca me senti realmente “dentro“ pois 

a própria pesquisa assim o exigia. Me vi no limiar entre os que estavam “dentro“ e os “de fora“. 

A observação participante exigiu que eu me afastasse do objeto, isto é, da peia, para que “a 

conhecesse“ a partir das ferramentas interpretativas da pesquisa. Esse processo nem sempre foi 

fácil e nem curto. Nos últimos meses desse trabalho, reduzi, progressivamente, a minha 

participação nos rituais e, a partir de Julho de 2004, não mais freqüentei as sessões, de forma a 

estabelecer o distanciamento necessário para a análise dos dados coletados.   

Durante o processo, ofereci meus serviços para a fiscalização dos trabalho, o que me 

levou definir o perfil dos entrevistados. Todos os informantes ouvidos são fiscais com 4 até 12 

anos de "fardamento". Embora, a quantidade de entrevistas seja relativamente pequena em 

relação ao número de membros filiados, ela é condizente com a quantidade de fiscais em 

atuação. A escolha dos fiscais como fonte de informações principal se deu pela própria função 

que lhes é atribuída e que os coloca em posição privilegiada na observação dos fatos ocorridos 

durante as sessões.  

O trabalho de pesquisa se esforçou para responder à seguinte pergunta central: “Quais 

os condicionantes, as funções  e as conseqüências da peia para os daimistas? “.   

 
6 Entenda-se por centros daimistas aqueles que seguem os ensinos de Raimundo Irineu Serra, fundador do 
culto. O grupo em questão, CEFLURIS, foi fundado em 1974, 3 anos após a morte de Raimundo Irineu Serra, 
por Sebastião Mota Melo, seu discípulo.   
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É nossa hipótese que a peia é uma experiência simbólica de caráter polissêmico e não se 

limita somente à idéia de castigo. A sua interpretação e significação está intimamente 

relacionada com a noção de cura e doença, e tem como implicação principal a ordenação 

simbólica dos adeptos. Os efeitos purgativos comuns à bebida, no Santo Daime, são 

resignificados e interpretados a partir de um sistema de valores que prioriza o bem, a luz, a 

“verdade“, em detrimento do mal, das trevas e da “ilusão“. A peia tem, assim, ação coercitiva e 

mediadora, agindo no sentido de promover o aprimoramento da conduta dos adeptos segundo o 

modelo idealizado por mestre Irineu e padrinho Sebastião, líderes principais da linha daimista 

pesquisada. A peia, enfim, não é um fenômeno a priori, é produto cultural das experiências 

idiossincráticas dos líderes e demais daimistas e, dessa forma, tem também importância 

histórica, na medida em que grandes peias coletivas são lembradas como momentos de 

dificuldades vivido pelo grupo. 

A escolha do quadro teórico se divide em três níveis. O primeiro prioriza estudos sobre 

a constituição da religiosidade amazônica a partir do processo de colonização da região e 

destribalização dos índios no período que vai até as primeiras décadas do século XX, como as 

pesquisas de Eduardo GALVÃO, Raymundo MAUÉS e  Karl ARENZ, sobre a religiosidade 

dos povos ribeirinhos, descendentes dos indígenas aldeados. Esses estudos realçam a ação dos 

encantandos, seres das florestas e dos rios, e sua relação com as práticas do catolicismo 

popular.   

O segundo nível, traz pesquisas específicas sobre a constituição e desenvolvimento do 

culto daimista a partir do início do século XX. Os primeiros trabalhos acadêmicos sobre o 

Santo Daime datam do princípio da década de 80, desde então, o interesse da comunidade 

científica pela religião daimista e sua expansão geográfica, iniciada na primeira metade dos 
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anos 80, tem aumentado progressivamente. Devido a importância desses trabalhos para os 

propósitos dessa pesquisa, designei um capítulo inicial para melhor aprofundar e sistematizar as 

pesquisas que tratam das religiões ayahuasqueiras e, mais especificamente, o Santo Daime. 

Finalmente, para a análise da peia propriamente dita, recorrerei ao pensamento de 

Victor TURNER sobre os processos rituais (teoria da estrutura-antiestrutura-liminaridade). O 

antropólogo estuda os rituais de alguns povos africanos de forma a analisar a relação desses 

rituais com a manutenção da ordem e das tradições nesses povoados. Esses rituais harmonizam 

as tensões existentes entre o todo social, expresso pela tradição, pelas crenças e pelos costumes 

(estrutura), e grupos menores ou indivíduos marginalizados (antiestrutura). O autor caracteriza 

a sociedade, denominada societas, como um processo dialético que alterna estados e transições 

numa dinâmica que parte de uma necessidade humana em participar de ambas as possibilidades 

(liminaridade) 7.   

Fez-se necessário complementar as idéias de TURNER, pois estas, embora descreva 

com certa adequação o mecanismo ritual como um todo, mostraram-se insuficientes para 

descrever outros aspectos mais específicos da peia, como os mecanismos de contágio e relatos 

sobre curas recebidas. Utilizei, como recurso analítico, alguns conceitos da psicologia do 

inconsciente de Carl G. JUNG. A extensão e complexidade de sua obra, contudo, não nos 

permite uma abordagem ampla de sua teoria, que demandaria por si só, uma nova pesquisa. Por 

isso, me detive em alguns estudos sobre a função simbólica dos sintomas físicos como 

mediadores da relação consciente-inconsciente8, mais especificamente, naquilo que JUNG 

chamou a "realização da sombra". Para JUNG, os conteúdos psíquicos reprimidos desde a 

 
7 V.W.TURNER, O processo ritual, passim. 
8 O "inconsciente" abrange o inconsciente pessoal (sombra) e o coletivo (arquétipos). Para os propósitos dessa 
pesquisa, tratarei apenas da sombra e não do inconsciente coletivo. Com relação ao consciente, esse refere-se 
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infância compõem um inconsciente pessoal, ou "sombra". Esses conteúdos vem à tona, nos 

sonhos como uma "crítica do inconsciente". O psicólogo chamou de realização da sombra a 

expressão onírica desses conteúdos sombrios. Ao tentar ver a própria sombra há uma tomada de 

consciência e o sujeito, muitas vezes, sente-se envergonhado ao encarar instintos e tendências 

que nega ter em si. Mais comum é que projete "no outro" essas características9. Denise G. 

RAMOS, terapeuta junguiana, propõe um modelo teórico, baseado na psicologia analítica, para 

o tratamento das chamadas doenças psicossomáticas. Ela trabalha a idéia da doença 

psicossomática como decorrente de uma disfunção no processo de simbolização na relação 

consciente-inconsciente10. Esse será um ponto chave a ser trabalhado em relação aos sintomas 

da peia, como os efeitos purgativos, as dores, desconfortos, etc., que agem como processadores 

simbólicos no processo de cura.  

Essa dissertação é dividida em duas partes. Na primeira parte, intitulada "A história e as 

andanças do povo de Juramidam", apresentarei o "estado da questão" das principais pesquisas 

sobre o Santo Daime, descreverei e analisarei o surgimento e desenvolvimento do culto a partir 

da história de vida de seus principais líderes.  

O primeiro capítulo traça um panorama dos principais estudos sobre as religiões 

ayahuasqueiras e, mais especificamente, do Santo Daime. Com isso, desejo melhor enquadrar 

essa pesquisa em meio à outras já existentes. 

O segundo capítulo tratará do processo de ocupação econômica e  a constituição da 

religiosidade amazônica desde o período colonial. Abordarei também os condicionantes para o 

surgimento e desenvolvimento do Santo Daime em Rio Branco, Acre, a partir da década de 30. 

 
à área onde se desenrolam as relações entre conteúdos psíquicos e o ego. Cf. N da  SILVEIRA, Jung:vida e 
obra, p.71. 
9 C.G.JUNG, O homem e seus símbolos, p. 168. 
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Com isso, espero criar um "pano de fundo" histórico adequado para relatar a história de vida e 

iniciação de Raimundo Irineu Serra, mestre Irineu, fundador e principal figura do panteão 

daimista. Abordarei sua vida desde o Maranhão, sua terra natal, até o seu falecimento em Rio 

Branco, Acre, no começo da década de 70.  

O terceiro capítulo seguirá na mesma linha do anterior, porém focando a vida e 

iniciação de Sebastião Mota de Melo e o centro por ele fundado. Nesse capítulo, falarei do 

processo de expansão geográfica do CEFLURIS e do tipo de espiritismo daimista. 

A segunda parte da dissertação, chamada "A peia veio para apurar" é composta de dois 

capítulos e trata da peia propriamente dita. 

No quarto capítulo, apresentarei a peia, suas concepções, funções principais e o 

imaginário relativo às entidades executoras da justiça relacionadas com a peia. 

No quinto e último capítulo, a buscarei aprofundar a análise da peia no ritual do Santo 

Daime a partir de duas perspectivas distintas, uma que realce as implicações sociais e 

comportamentais da peia, e outra que possibilite acessar a subjetividade da experiência. 

 
10 D.G.RAMOS, A psique do corpo: uma compreensão simbólica da doença. 
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CAPÍTULO 1 

Status Quaestionis – O estado da questão 

 

As religiões ayahuasqueiras - Santo Daime, Barquinha e União do Vegetal - surgem no 

cenário brasileiro a partir da década de 30 nas áreas rurais de Rio Branco e Porto Velho11 e, 

embora representem sistemas simbólicos e religiosos distintos, trazem em comum o uso 

sacralizado da ayahuasca num contexto urbano herdado, dos povos indígenas e ribeirinhos da 

região Amazônia.  

Até fins da década de 70, suas práticas religiosas eram restritas à região norte, quando 

inicia-se a expansão do Santo Daime e da União do Vegetal para outros centros urbanos e, 

posteriormente, para outros países. Os primeiros estudos sobre o tema datam do início dos anos 

80 e dedicam sua atenção às origens históricas do Santo Daime, como é o caso da dissertação 

de mestrado de  CLODOMIR MONTEIRO e do livro de Vera FRÓES12. A União do Vegetal, 

embora possua um número maior de membros que o Santo Daime, é menos receptiva à 

exposição pública e a pesquisadores não membros do seu culto, o que talvez explique o número 

reduzido de estudos a seu respeito fora de seu âmbito interno de publicações13. Já a Barquinha, 

 
11 Em Rio Branco, Acre, foram fundados o Santo Daime (por Raimundo Irineu Serra em 1930) e a Barquinha 
(por Daniel Pereira de Mattos em 1945). A União do Vegetal foi fundada por José Gabriel  da Costa em 1960,  
em Porto Velho, Rondônia. 
12 Clodomir MONTEIRO. O palácio de Juramidam – O Santo Daime: um ritual de transcendência e 
despoluição e  Vera Fróes FERNANDES. A história do povo de Juramidam. 
13 Sérgio BRISSAC. A Estrela do Norte iluminando até o Sul. Uma etnografia da União do Vegetal em um 
contexto urbano, 1999; Afrânio ANDRADE. O fenômeno do chá e a religiosidade cabocla. Um estudo 
centrado na União do, 1995; Luis Eduardo LUNA. Ayahuasca em cultos urbanos brasileiros. Estudo 
contrastivo de alguns aspectos do Centro Espírita e Obra de Caridade Príncipe Espadarte Reino Da Paz 
(Barquinha) e o Centro Espírita Beneficente União do Vegetal (UDV), 1995. 
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quase que totalmente restrita à sua região de origem, somente recentemente passou a chamar a 

atenção de alguns pesquisadores14.  

A realização, em 1997, do I CURA - I Congresso sobre o Uso Ritual da Ayahuasca - 

com o apoio do Programa de Pós-Graduação em Antropologia Social da UNICAMP, indica um 

esforço de pesquisadores da cultura ayahuasqueira em sistematizar seus estudos. O encontro 

acarretou na obra, O Uso Ritual da Ayahuasca, organizada por Beatriz Caiubi LABATE que 

traz uma seleção de textos dos principais estudiosos da ayahuasca divididos em três sessões 

principais: A ayahuasca entre os povos da floresta, As religiões ayahuasqueiras brasileiras e 

Estudos farmacológicos, médicos e psicológicos da ayahuasca. Em artigo intitulado A 

literatura brasileira sobre as religiões ayahuasqueiras15, Beatriz LABATE efetua um 

levantamento bibliográfico sistematizado dos estudos e pesquisas sobre as principais religiões 

ayahuasqueiras.  

A autora identifica áreas de maior concentração de pesquisas e sugere lacunas a serem 

exploradas. Aquilo que já havíamos percebido, e confirmamos em LABATE, é a 

predominância de  estudos antropológicos em relação a outras áreas de conhecimento. A União 

do Vegetal (UDV), por sua vez, responde pela maioria dos trabalhos médico-psiquiátricos e 

farmacológicos, fato explicado pela própria postura da entidade em relação às autoridades 

legais. A UDV possui um centro de estudos e convênios com algumas universidades 

estrangeiras num esforço de garantir a legitimação do uso ritualizado da ayahuasca, ou vegetal, 

como a bebida é chamada entre seus fiéis. As pesquisas sobre o Santo Daime, por sua vez, 

 
14 W. S. ARAÚJO, Navegando sobre as ondas do mar sagrado, 1997 e  Navegando sobre as ondas do 
Daime. História, cosmologia e ritual na Barquinha, 1999; V. P. PASKOALI. A cura enquanto processo 
identitário na Barquinha,  o sagrado no cotidiano, 2002; M. S. MERCANTE. Humanitas, Ecletismo, 
caridade e cura na Barquinha da Madrinha Chica, n° 18(2), p. 47-60. 
15 Cf. B. C. LABATE, A literatura brasileira sobre as religiões ayahuasqueiras In: O Uso Ritual da 
Ayahuasca, p. 229-271. 
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focam em sua quase totalidade um grupo específico, o  CEFLURIS - Centro Eclético Fluente 

Luz Universal Raimundo Irineu Serra16. Além dos estudos sobre os usos tradicionais da 

ayahuasca, entre seringueiros e indígenas, e das religiões ayahuasqueiras, Santo Daime, UDV e 

Barquinha, LABATE chama a atenção para os desdobramentos dessas religiões em novos 

grupos urbanos consumidores da ayahuasca, também chamados neo-ayahuasqueiros17. Assim, 

entendemos que o atual estado da questão, o status quaestionis da ayahuasca, passadas duas 

décadas desde as primeiras etnografias, caminha para o desenvolvimento de um campo de 

estudos mais abrangente sobre o fenômeno ayahuasqueiro, sobretudo na constituição de uma 

verdadeira antropologia da ayahuasca ou mesmo de uma antropologia das "plantas de poder", 

que busque dar conta da riqueza de elementos e complexidade de relações entre os diferentes 

grupos e interesses que constituem o vasto universo de usuários de "plantas de poder", assim 

como sua inserção na sociedade totalizante. Buscaremos agora fechar o foco desse cenário de 

forma a melhor compreender o contexto no qual esta pesquisa se enquadra. 

Sandra GOULART realiza em sua dissertação de mestrado um interessante e 

importante estudo sobre as raízes culturais do Santo Daime. Segundo a autora, o surgimento do 

Santo Daime insere-se num contexto de transformações econômicas, sociais e culturais pelo 

qual passa o Brasil nas primeiras décadas do século XX. GOULART recorre principalmente 

aos trabalhos de Alba ZALUAR, Cândido PROCÓPIO, Eduardo GALVÃO, Maria Isaura 

Pereira de QUEIROZ e Renato ORTIZ18 para situar esse momento de transição e 

transformação da sociedade tradicional ou rústica para a sociedade moderna, analisando de que 

 
16 Existem diferentes grupos que respondem por Santo Daime, conforme averiguaremos nos 2 primeiros 
capítulos dessa pesquisa. Todos esses grupos trazem em comum o legado deixado por mestre Raimundo 
Irineu Serra e têm como entidades norteadoras Juramidam e Nossa Senhora da Conceição. 
17 Idem,  A reinvenção do uso da ayahuasca nos centros urbanos. 
18 As obras dos autores citados são: A .  ZALUAR. Os homens de Deus: um estudo dos santos e das festas no 
catolicismo popular, 1983; C. PROCÓPIO. Católicos, Protestantes e Espíritas, 1973; E. GALVÃO. Santos e 
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forma o complexo festas dos santos-mutirão-compadrio caracterizava essa sociedade rústica e 

como a reinterpretação dessas categorias se deu na formação do culto ao Santo Daime por 

Raimundo Irineu Serra e seus seguidores. O catolicismo popular perdia muitos de seus 

elementos frente aos ataques da liturgia oficial da Igreja Católica assim como pelo crescimento 

de outras crenças religiosas, como o espiritismo, por exemplo. Da mesma forma, o 

curandeirismo amazônico sofria alterações. O que se viu foi uma reinterpretação dos antigos 

valores e crenças à nova realidade que se mostrava19. 

GOULART identifica ainda outro momento de transformações profundas ocorridas na 

sociedade amazônica e relaciona-o ao surgimento e desenvolvimento do centro criado por 

Sebastião Mota de Melo, seguidor de Raimundo Irineu Serra, a partir de 1975. Trata-se do 

esforço federal em integrar economicamente a região amazônica ao projeto desenvolvimentista 

brasileiro iniciado na década de 70. Nota-se um duplo movimento no centro liderado por 

Sebastião Mota de Melo: a migração para o interior da floresta e a expansão da doutrina para os 

grandes centros urbanos. Embora a mudança para a floresta tenha se legitimado no âmbito 

religioso20, relatos de Sebastião Mota na época mostram que as condições de sobrevivência em 

Rio Branco já não eram propícias para o modelo comunitário idealizado por ele. De fato, houve 

um inchamento da cidade de Rio Branco e o deterioramento  das condições de sobrevivência. 

Por outro lado, a expansão do Santo Daime para outras regiões responde a uma insatisfação de 

pessoas, geralmente pertencentes à classe média urbana, com o estilo de vida que viviam. 

Enfim, a pesquisa realizada por GOULART é de suma importância para melhor 

entender o surgimento do culto ao Santo Daime no que se refere ao contexto no qual seus 

 
Visagens, 1955; M. I. P. QUEIROZ. O campesinato brasileiro: ensaio sobre civilização e grupos rústicos no 
Brasil., 1973; R. ORTIZ,  Religião e Sociedade,  A morte branca do feiticeiro negro,  nº 1, maio de 1977. 
19 S. GOULART, Raízes culturais do Santo Daime, passim. 
20 Sebastião Mota recebera “do astral”  instruções para levar o seu povo para a floresta.  
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iniciadores estavam inseridos. Sua obra aprofunda o entendimento da matriz católica no 

estabelecimento das relações sociais presentes no culto  e na constituição  do ritual e do 

calendário litúrgico, assim como também  fornece ferramentas importantes para a 

aproximação/distanciamento do grupo de Sebastião Mota de Melo com outros centros daimistas 

e religiões ayahuasqueiras21. 

CLODOMIR MONTEIRO DA SILVA estuda o Santo Daime há mais de 20 anos e tem 

se dedicado à sua matriz afro-brasileira. O autor baseia-se na hipótese de  FURUYA22 sobre a 

existência de uma tradição afro-amazônica e vai contra a idéia de uma tradição afro-brasileira 

generalizante. Essa hipótese se dá a partir de dois horizontes históricos. O primeiro refere-se à 

formação de uma “cultura popular  amazônica”, decorrente do processo de destribalização 

indígena percebido entre as metades dos séculos XVIII e XIX, e se caracteriza pela devoção 

aos santos e pela pajelança. O segundo horizonte histórico analisado por FURUYA diz respeito 

ao Ciclo da Borracha e ao grande contingente de nordestinos que migram para a região em fins 

do século XIX. A população da região amazônica, de 330 mil pessoas em 1872, passa  para 1 

milhão e 400 mil em 192923, em especial maranhenses que traziam consigo a tradição da Casa 

de Mina.    

MONTEIRO desenvolve sua pesquisa a partir da categoria nativa “miração24” e de sua 

relação com diferentes formas de transe (incorporação, irradiação, possessão, etc) adotadas nos 

centros ayahuasqueiros relacionados ao centro fundado por Raimundo Irineu Serra, o Alto 

Santo.  Embora a matriz afro-brasileira seja reconhecida pela maioria dos pesquisadores como 

 
21 S. GOULART. As raízes culturais do Santo Daime. 
22 Yoshiaki FURUYA, Os “caboclos” nas religiões afro-amazônicas. Comunicação à III Reunião Regional 
de Antropólogos do Norte e Nordeste, Belém, Para, 1993.  
23 C. MONTEIRO DA SILVA. O uso ritual da ayahuasca e o reencontro de duas tradições:  a miração e a 
incorporação no culto do Santo Daime. In : O uso ritual da ayahuasca, p. 371.  
24 As mirações são as visões proporcionadas pela bebida. São tidas como "viagens" para dentro de si mesmo. 
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formadora da tradição daimista, poucos estudiosos a trataram em profundidade. O interesse 

pelo assunto parece acompanhar a expansão, percebida em diversos centros filiados ao 

CEFLURIS, dos trabalhos de Umbandaime e de Mesa Branca25, assim como pela “descoberta” 

da Barquinha, tradição ayahuasqueira que expressa de forma explícita as raízes afro-brasileiras.  

Fernando La Rocque COUTO, Santos e Xamãs, foca a matriz ameríndia em seu estudo 

sobre o uso ritualizado e sócio-terapêutico da ayahuasca no culto ao Santo Daime. Seu trabalho 

é pioneiro e serve de base para uma série de estudos posteriores, principalmente no que se 

refere às categorias por ele trabalhadas: xamanismo coletivo e rito de ordem. COUTO identifica 

no Santo Daime diversas características comuns ao xamanismo tradicional, entre elas o vôo 

extático e a possessão. O xamã é um “especialista do sagrado” que, à parte dos deuses e seres 

sobrenaturais, é capaz de ver, se comunicar e dominar os espíritos, subir ao céu e descer aos 

infernos, combater demônios e a morte. O xamã também pode receber ou introduzir espíritos 

em seu corpo, agindo como “porto” ou receptáculo para os mesmos. Nas sociedades indígenas 

essa função é exclusiva do pajé (xamã, medicine man, feiticeiro, etc.) enquanto no caso do 

Santo Daime essa função é coletiva, caracterizando a especificidade desse tipo de xamanismo, 

denominado pelo autor por xamanismo coletivo. Em sua dinâmica ritual interna, por sua vez, a 

liminaridade gerada pela ingestão ritualizada do chá permite a coexistência entre o “aqui” e o 

lá”. Ou ainda, entre corpo e espírito, profano e sagrado, terra e astral, etc. A ambigüidade que 

eclode na liminaridade ritual com a ingestão do daime26  é ordenada. A ordem cosmológica sai 

 
25 Para maiores informações sobre Umbandaime verificar as obras de M.B.L. GUIMARÃES, Religião e 
Sociedade, Umbanda e Santo Daime na Lua Branca de Lumiar,  17/1-2, p. 125-139 e Lua Branca de Seu 
Tupinambá e de Mestre Irineu: estudo de caso de um terreiro de umbanda. Rio de Janeiro, UFRJ. Dissertação 
de mestrado, 1992. Os trabalhos de mesa branca inspiram-se na tradição kardecista para a doutrinação de 
espíritos e não foi, até o momento, identificado qualquer trabalho específico sobre o assunto. 
26 De forma a facilitar a distinção entre o chá e o grupo religioso, utilizaremos "daime" para nos referirmos ao 
chá e "Daime" para nos referirmos ao grupo, como um diminutivo para Santo Daime. Nas citações, 
entretanto, respeitaremos o uso da palavra adotado pelo autor que, na maioria das vezes, ocorre com a letra 
maiúscula.  

________________________________________________www.neip.info



 19 
 
 

                                                

de seu estado de latência e é intensamente vivida e reforçada por cada participante do culto. Em 

outras palavras, o ritual é a tentativa de ordenar a ambigüidade entre essas duas categorias: o 

“aqui” e o “lá”27.  

Arneide Bandeira CEMIN também enquadra o Santo Daime como pertencente a um 

tipo específico de xamanismo, o xamanismo ayahuasqueiro, que traz como característica 

principal a ingestão e produção ritualizada do chá do daime como ponto central do culto. 

Embora a pesquisa de CEMIN verse sobre as relações e tipos de poder existentes nessa 

tradição, a sua relevância, para os propósitos dessa pesquisa, reside no levantamento histórico 

realizado sobre as origens do grupo daimista. O mérito principal de seu trabalho está na riqueza 

de informações e relatos sobre "os tempos" do mestre Irineu (fundador do Santo Daime) e a 

influência do esoterismo cristão na organização do culto e de seus rituais. A autora também 

aprofunda a questão das raízes culturais dessa tradição, trabalhada anteriormente por 

GOULART, a partir do processo de formação e constituição da sociedade acreana, as chamadas 

Revoluções Acreanas28. 

O antropólogo Alberto GROISMAN discorda dos pesquisadores que vêem o Santo 

Daime como xamânico29. Para GROISMAN, esses autores baseiam seus argumentos em 

modelos de performance e nas trajetórias individuais dos principais líderes daimistas, mestre 

Irineu e padrinho Sebastião, caracterizadas como iniciações xamânicas. O xamanismo é, nas 

palavras do autor,  

um sistema de conhecimento que abrange a totalidade das dimensões do social. Embora influenciado pela 

tradição xamânica do uso da ayahuasca, o Santo Daime institucionaliza o uso da bebida num contexto em 

 
27 F.L.R.COUTO, Santos e xamãs. 
28 A.B.CEMIN, Ordem,  xamanismo e dádiva. O poder do Santo Daime. 
29 F. L. R. COUTO, Santos e Xamãs; E. MACRAE, Guiado pela Lua. Xamanismo e uso ritual da ayahuasca 
no culto do Santo Daime; A. CEMIN, Ordem, xamanismo e dádiva: o poder do Santo Daime.  
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que as práticas xamânicas são reelaboradas como parte do repertório ritual e da cosmologia, e não como 

um sistema de conhecimento total30. 

O Santo Daime surge do encontro das práticas de uso milenar da ayahuasca com as 

influências kardecistas, afro-brasileiras e esotéricas às quais Raimundo Irineu Serra teve 

contato, além do catolicismo popular, presente na religiosidade popular como um todo. O 

conhecimento xamânico foi, para o autor, preservado enquanto práxis, isto é, um conjunto 

sintético e interconectado de conhecimento prático e teórico produzido e transmitido, 

transculturalmente, pela memória coletiva e pelo próprio uso da bebida31. 

 A obra de GROISMAN sistematiza a cosmovisão daimista e aprofunda o binômio 

“aqui-lá”, trabalhado por COUTO, de forma a delinear a idiossincrasia do espiritualismo 

daimista. As influências do kardecismo, da umbanda e do Circulo Esotérico da Comunhão do 

Pensamento se mostram presentes nos depoimentos dos fiéis a respeito da relação entre o 

mundo visível e o invisível. O modelo prescritivo das práticas espiritualistas daimistas, definido 

por GROISMAN como Ecletismo Evolutivo, baseia-se numa práxis de exploração e 

desvelamento do mundo espiritual e na tradição deixada por Raimundo Irineu Serra.  

As idéias de GROISMAN são completadas pelas de Wladimyr Sena ARAÚJO, que 

estuda o espaço sagrado da Barquinha. O antropólogo a enquadra naquilo que denominou 

cosmologia em construção, isto é, um conjunto de práticas religiosas que tendem a formar uma 

doutrina específica em que existe uma grande velocidade na incorporação e retirada de 

elementos de práticas religiosas diversas32. 

 
30 A. GROISMAN, Eu venho da floresta, p. 131. 
31 Ibid., p. 131. 
32 W. S. ARAÚJO. A Barquinha: espaço simbólico de uma cosmologia em construção In: O Uso ritual da 
ayahuasca,  p. 507. 
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Buscamos nesse primeiro capítulo apresentar a ayahuasca como objeto de estudo e 

iniciar o leitor em algumas das linhas de pesquisa às quais pretendemos recorrer no andamento 

desse trabalho. As pesquisas citadas abordam o uso religioso da ayahuasca entre as religiões 

ayahuasqueiras, mais especificamente, o Santo Daime. Essa será também a perspectiva de 

análise de nossa pesquisa, isto é, a ayahuasca será analisada em sua dimensão religiosa em 

detrimento de seus outros usos, como o lúdico, o recreativo, para fins de guerra, entre outros. 

Nos absteremos, salvo se faça necessário, de generalizações sobre o seu consumo ou mesmo 

sobre o seu significado.  
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CAPÍTULO  2 

Da floresta para a cidade 

 

Esse capítulo tem por objetivo contextualizar o surgimento e desenvolvimento do culto 

do Santo Daime através de seu fundador, Raimundo Irineu Serra, Mestre Irineu, figura central 

da cosmologia daimista. Raimundo Irineu Serra deixa São Vicente Ferrer (MA), sua cidade 

natal, em 1909. Passa por São Luis, Manaus, Belém, Rio Branco, até atingir o seu destino, a 

fronteira peruana. No início dos anos 1920 fixa residência em Rio Branco, primeiramente na 

Vila Ivonete e, a partir de 1945, na Colônia Custódio Freire/Alto Santo. Em 1957 realiza uma 

viagem à sua cidade natal onde passa dois meses33. Mestre Irineu falece em 06 de julho de 

1971, em Rio Branco; o período posterior à sua morte é seguido de algumas cisões onde se 

destacam dois grupos: o Alto Santo e o CEFLURIS, fundado pelo discípulo do mestre, 

Sebastião Mota de Melo. A originalidade e a riqueza simbólica do culto daimista podem  ser 

lidas seguindo a movimentação de Mestre Irineu do Maranhão para o Acre e, posteriormente, 

com Padrinho Sebastião, do Acre para o Amazonas e para o mundo. O caminho percorrido 

ilustra o encontro de diferentes tradições como  a católica, a pajelança cabocla,  os cultos afro-

brasileiros e o esoterismo, que são reinterpretadas e resignificadas a partir da experiência 

idiossincrática de Mestre Irineu com a ayahuasca. Assim como nas tradições religiosas 

populares, o Santo Daime tem suas origens nas matrizes branca, negra e indígena34.   

 
33 Foi essa a única vez que mestre Irineu retornou ao Maranhão desde a sua partida em 1912 até o seu 
falecimento em 1971. 
34 Outras tradições que também assimilam elementos brancos, negros e indígenas são a umbanda, o catimbó, o 
batuque, a casa de mina, o candomblé de caboclo, entre outros. Fernando de La Rocque COUTO, em  Santos 
e Xamãs, compara o surgimento do Santo Daime com o encontro do padre, do pajé e do pai-de-santo. 
Veremos mais a frente que o Alto Santo, estudada por Arneide Cemin em Ordem, xamanismo e dádiva, 
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Esse capítulo é dividido em dois núcleos principais, no primeiro buscarei apresentar um 

panorama sócio-religioso do contexto no qual se encontra Mestre Irineu.  No segundo bloco 

trataremos da trajetória de Mestre Irineu e do seu grupo até o seu falecimento.  

2.1. O Processo de ocupação e a religiosidade amazônica até o início do século XX 

A caracterização da cultura amazônica e, mais especificamente, de sua religiosidade 

pode ser feita a partir de dois horizontes distintos, porém intimamente relacionados: o seu 

processo de exploração econômica e a ação da Igreja Católica na região. A Amazônia sempre 

foi vista historicamente como “fronteira” e a sua importância relacionada à exploração de seus 

recursos naturais. A população nativa, por sua vez, esteve sujeita aos interesses estrangeiros e 

as mudanças desencadeadas pelos esforços econômicos “de fora” alteraram profundamente o 

quadro populacional interno, deixando-o sócio-cultural e etnicamente mais complexo35. Até 

hoje, sua população traz as marcas das diversas fases econômicas vividas pela região. Segundo 

Karl Heinz ARENZ, em pesquisa sobre a pajelança no Baixo Amazonas, a Amazônia  

brasileira sofreu 4 grandes avanços de penetração econômica em sua história:  

1. a busca de drogas do sertão nos períodos colonial e imperial; 

2. o ciclo da borracha durante as três últimas décadas do século XIX e duas primeiras 

décadas do século XX36; 

3. o início das atividades agropecuária e mineral a partir das décadas de 20 e 30 e;  

 
rejeita a influência afro em detrimento do Círculo Esotérico da Comunhão do Pensamento, com sede em São 
Paulo. 
35 K. H. ARENZ, A teimosia da pajelança, p. 19. 
36 Incluímos aqui também o chamado segundo ciclo da borracha, quando o governo federal financia 
seringalistas e incentiva a migração de um  grande número de nordestinos para a região amazônica,  durante a 
II Guerra Mundial. Embora esse tenha se dado em menor escala e por um período de tempo menor.   
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4. as tentativas de uma abertura de estradas e no favorecimento de grandes empresas desde 

os anos 60.  

Interessam-nos particularmente os três primeiros avanços citados por caracterizarem o 

contexto histórico e sócio-cultural que antecedem e influenciam o surgimento do culto do Santo 

Daime, assim como o seu processo de organização institucional. O quarto avanço será abordado 

no segundo capítulo dessa pesquisa, quando trataremos do grupo liderado por Sebastião Mota 

de Melo a partir de meados da década de 70.   

As investidas exploratórias, em busca de riquezas e mão-de-obra, deixaram marcas 

profundas na geografia amazônica e, principalmente, em sua gente. Por outro lado, a ação da 

Igreja Católica  foi também marcante no processo de ocupação e transformação da região nos 

séculos XVII e XVIII, uma vez que os seus interesses de expansão da fé cristã estavam 

intimamente relacionados com os propósitos mercantilistas dos colonos portugueses. Contudo, 

a relação entre colonos e missionários foi de intenso conflito no que se referia à forma de 

integração dos indígenas ao projeto colonial português, em outras palavras, à escravidão.  

(...) Os portugueses queriam dominar os indígenas e reduzi-los à escravidão; os jesuítas também 

pretendiam-nos para si, “impondo-lhes um jugo brando, segregando-os, até onde possível, dos europeus”, 

certos de que o convívio com os brancos os corrompia (...)37. 

Em decorrência dos esforços de religiosos, sobretudo da Companhia de Jesus,  junto a 

corte portuguesa, surgiram os aldeamentos – aldeias de índios que viviam sob a administração 

dos religiosos, e prestavam serviços aos mesmos, aos colonos e ao Estado. Os aldeamentos não 

conseguiram, entretanto, suprimir totalmente as culturas nativas e o resultado da ação 

transformadora de colonos e religiosos foi o surgimento de uma massa popular que descendia 

 
37 K. H. ARENZ, A teimosia da pajelança, p. 30. 
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dos indígenas aldeados e escravizados. ARENZ recorre a HOORNAERT38 para resumir esse 

processo: 

(...) nesta primeira fase de colonização, a evangelização estava intrinsecamente ligada ao crescente avanço 

do então novo sistema capitalista – o mercantilismo – que começou a mudar, por completo, a estrutura  

social na periférica Amazônia. Entre indígenas degredados, colonos brancos e missionários travava-se 

uma luta sem tréguas pelo “lugar” na nova sociedade. Nesse processo de muita tensão, os índios tornaram-

se objetos de uma nova ordem religiosa e econômica imposta39.  

O modelo social dos aldeamentos tem o seu fim em 1759, quando o Marquês de 

Pombal, influenciado pelo ideal iluminista, expulsa os jesuítas e adota uma política 

centralizadora. O mercantilismo estatal mostrou, assim,  a sua face capitalista não permitindo 

nenhuma alternativa econômica e/ou ideológica ao seu lado40. Essa ideologia mercantilista 

encontra-se expressa no Directorio41, de 1778, documento regulador das formas do modo como 

deverão ser tratados os indígenas nas províncias do Pará e Maranhão a partir daquele momento. 

O documento é permeado por uma moralidade que quer “civilizar” o “selvagem” e abrange 

aspectos referentes à educação, moradia, vestimentas, organização familiar dos indígenas, etc42. 

O trecho abaixo, transcrito desse documento, deixa transparecer, por um lado, o desejo de 

“resgatar” os nativos que se encontram na “barbárie” e no paganismo, privados da “sagrada 

religião”, a católica, e das “conveniências temporais”. Por outro lado, mostram o caminho  da 

“civilidade, da cultura e do comércio” como uma saída para o estado de “ignorância e 

rusticidade a que se acham reduzidos”. 

 
38 E. HOORNAERT, História da igreja no Brasil. Vol. II/1, Petrópolis, Vozes/Cehila, 1995. 
39 K. H. ARENZ, Op. Cit., p. 32. 
40 Ibid., p. 32 
41 Directório que se deve observar nas povoações dos índios do Pará e Maranhão. Enquanto sua majestade 
não mandar o contrário. Lisboa, na officina de Miguel Rodrigues, Impressor do Eminentíssimo Senhor 
Cardeal Patriarca, 1778. Cf. Projeto Memória de Leitura,  www.unicamp.br/iel/memoria/Acervo/doc14.html, 
consultado em 18 de abril de 2004. 
42 Destacamos entre essas medidas: a proibição da língua nativa e introdução do português, modificações nas 
formas de moradia indígena (segundo o padrão arquitetônico do colonizador), a coibição à nudez indígena, 
etc.  
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