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Consciéncia, miragéo e cura na Barquinha

Marcelo S. MERCANTE

Resumo: Este artigo apresenta o universo cultural e simbélico da Barquinha, religido
ayahuasqueira brasileira localizada em Rio Branco (Acre), que realiza, entre outros
tipos de rituais, trabalhos de “cura.” O foco central da investigagdo é o papel das visdes
obtidas pelo uso ritual da Ayahuasca em processos de conscientizacdo em situacfes de
enfermidades. Tais visGes sdo conhecidas pelos freqlientadores da Barquinha como
“miracGes.” As miragdes tornariam conscientes muitas das dimens@es extra-materiais
do ritual, além de auxiliarem nos processo de transformacdo subjetiva e fisica dos
participantes.

Palavras-chave: Barquinha; ayahuasca; miracfes; consciéncia; cura.

Introducéo

Pretendo neste artigo trabalhar com o papel desempenhado pelas miragdes —
como sdo chamados, pelos participantes da Barquinha, 0s processos visionarios
espontaneos (ainda que este fendmeno ndo esteja restrito as visdes) que ocorrem durante
0 transe produzido pelo uso ritualizado da Ayahuasca — na consciéncia durante
processos de cura.

A Barquinha é um sistema religioso sincrético® que surgiu no estado do Acre
(sul da Amazonia brasileira) em meados da década de 1940, e que incorpora elementos
de um cristianismo bastante devocional com outros oriundos das crencgas afro-brasileiras
e amerindias (ver Mercante, 2006). A Barquinha foi fundada por um negro originario do
Estado do Maranhdo chamado Daniel Pereira de Mattos (ver Frenopoulo, 2005; Goulart,
2004; Luna, 1995; Mercante, 2006; e Aradjo, 1999).

Existem atualmente seis centros-matrizes pertencentes a este sistema religioso,
todos em Rio Branco, capital do estado do Acre. O primeiro, o Centro Espirita e Casa
de Oracéo Jesus Fonte de Luz, foi criado por Daniel Pereira de Mattos, em 1945. Este
centro possui uma filial em Ji-Parana (Rondénia) e outro no Rio de Janeiro (ver Aradjo,
1999 e Oliveira, 2002). O segundo, fundado em 1962 por Maria Baiana e Mestre Juarez,
ex-membros da Casa de Oracéo, foi o Centro Espirita Fé, Luz, Amor e Caridade

(também conhecido como Terreiro de Maria Baiana). Em 1980, Antonio Geraldo da

! para mais detalhes sobre as discussées sobre as chamadas “miracdes” ver: De Rose (2005), Dias Junior
(1992), Dobkin de Rios (1972), Mercante (2006), Shanon (2002).
% Sobre 0 uso do termo sincretismo, ver Sanchis (1995); Ferreti (1995).
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Silva deixou o centro original e fundou o Centro Espirita Daniel Pereira de Mattos
(Figueiredo et at., 1996, Paskoali, 2002). Francisca Campos do Nascimento (também
chamada Madrinha Chica ou Francisca Gabriel) também decide deixar o centro
original em 1991, e funda o Centro Espirita Obras de Caridade Principe Espadarte.®> O
Centro possui uma filial em Niter6i (Rio de Janeiro) e outra, em fase de estruturacéo,
em Salvador (Bahia). Temos ainda o Centro Espirita Santo Inacio de Loyola, fundado
em 1994, por Antonio Inécio da Conceicdo (Araujo, 1999). Finalmente, em 1996, José
do Carmo funda o Centro Espirita de Obras de Caridade Raios de Luz Nossa Senhora
Aparecida (Goulart, 2004). Todos os centros tém em comum varias caracteristicas, e
certamente perfazem o mesmo sistema religioso, ainda que sejam ritualisticamente

independente.
Barquinha

Tratarei nesta secdo de duas historias que se entrelagam: a da Barquinha como
um todo e, em particular, a do Centro Espirita Obras de Caridade Principe Espadarte
como uma manifestacdo deste movimento. A histéria da Barquinha, como ndo poderia
deixar de ser, é mais longa, com mais de sessenta anos, enquanto o Centro possui
dezesseis anos de existéncia.

O fundador da Barquinha foi, como disse acima, Daniel Pereira de Mattos,
nascido em Vargem Grande, no Maranh&o, em 13 de julho de 1888 — ano da aboli¢éo da
escravatura no Brasil. Daniel, filho de escravos, foi para Rio Branco pela primeira vez
em 1905, como marinheiro na Marinha do Brasil (Oliveira, 2002; Araujo, 1999), onde
permaneceu por pouco tempo. Seu barco partiu para uma viajem de treinamento rumo a
Europa e Jerusalém. Daniel retornaria para Rio Branco novamente em 1907, apds o
término de suas obrigacfes com a Marinha, onde provavelmente foi sargento (Aradjo,
1999).

Daniel era musico, tocando violino, trompete, violdo e clarineta, tendo
trabalhado também como alfaiate, carpinteiro e sapateiro. Mas foi como barbeiro que se
estabeleceu em Rio Branco, possuindo uma barbearia no Papoco, bairro boémio de Rio
Branco, onde também era conhecido por seus dons musicais, animando as noites locais

entre prostitutas e seus clientes (Aradjo, 1999). Um dia, ao dormir bébado nas margens

% Referido neste artigo como o Centro, com “C” mailsculo, onde realizei trabalho de campo em 2004
(que resultou na minha tese de doutorado; ver Mercante, 2006).
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do rio Acre, tem uma visdo de anjos que descem do céu trazendo-lhe um livro azul.
Mais tarde, o consumo excessivo de &lcool levou Daniel a ter problemas no figado.

Mestre Irineu, fundador do Santo Daime, era cliente de Daniel em sua barbearia.
Muitos autores discutem a possibilidade de Daniel e Irineu ja serem amigos desde o0s
tempos do Maranhdo (Goulart, 2004; Oliveira, 2002; Araujo, 1999). De qualquer
maneira, Irineu convida (e manda buscar) Daniel para uma estadia no Alto Santo, onde
seria submetido a um tratamento a base de Daime para curar seu figado. Daniel teria
bebido Daime pela primeira vez em 1936 (Aradjo, 1999) ou 1937 (Oliveira, 2002).

Novamente Daniel tém a viséo dos anjos trazendo-lhe o livro azul, mas dessa
vez sob efeito do Daime. Algum tempo depois Daniel recebe de Mestre Irineu
instrugdes para que desse inicio a sua prdpria missdo religiosa. Daniel se muda para as
terras de Manoel Julido de Souza, no atual bairro da Vila lvonete — que nesta época
ainda era uma regido coberta de seringais, nos arredores de Rio Branco. Ali ele constroi
uma “capelinha” de madeira e telhado de palha. Mestre Irineu ficou responsével por
fornecer Daime para Daniel até que ele fosse capaz de produzir o seu proprio.

Daniel passa entdo a viver como um eremita, sozinho na floresta, recebendo
cacadores e outras pessoas que passam pela sua casa, e se torna conhecido como uma
pessoa sempre pronta a auxiliar aqueles que o procuravam em busca de conforto
espiritual. Conforme o passar do tempo, cada vez mais pessoas vao em busca de Daniel,
e ele passa a distribuir Daime para estas pessoas, enquanto toca violdo para elas
(Oliveira, 2002; Aradjo, 1999). Ele vivia de alimentos trazidos em troca dos seus
servicos. Lentamente, uma comunidade comeca a se formar ao seu redor.

Daniel se casou trés vezes. A primeira esposa 0 deixou devido aos seus
problemas com &lcool, e retornou ao Maranhdo. Ele casa de novo, para alguns anos
mais tarde se separar, ainda que sua segunda esposa nunca tenha aceitado esta
separacao. Mais tarde, quando Daniel ja conta com cinguenta anos de idade, ele se casa
pela terceira vez, com uma menina de dezesseis anos. Apds o término de seu segundo
casamento os sinais de um carcinoma (que o levaria @ morte) comegam a aparecer no
seu pescoco (Oliveira, 2002). Algumas pessoas na comunidade comecaram entdo a
dizer que o cancer de Daniel teria sido o resultado de feiticaria praticada por sua
segunda esposa. Outros afirmam que Daniel acabou por reconhecer o erro de ter casado

com uma mulher tdo jovem, e que isso teria sido a causa de sua doenca (Aradjo, 1999).
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Ainda assim, Daniel viveu por doze anos em sua capelinha, nunca mais voltando
a cidade de Rio Branco. Em julho de 1958, ele comega uma peniténcia de noventa dias,
e comeca a dizer as pessoas que ao final desta peniténcia ele iria fazer uma viajem.
Muitos na comunidade pensaram que Daniel estaria planejando fazer uma viagem para
0 Maranhdo. Contudo, a “viajem” a qual ele se referia era sua morte, ocorrida em 8 de
setembro de 1958, quando estava cozinhando Daime (Aradjo, 1999).

Antonio Geraldo, um dos membros proeminentes da irmandade que se formara
ao redor de Daniel, foi apontado como seu sucessor (ver Goulart, 2004; Paskoali, 2002;
e Arauljo, 1999 para mais detalhes). Anténio Geraldo introduziu varios elementos na
Barquinha, como a farda e o bailado.* Antdnio Geraldo também criou o termo
“Barquinha” para se referir aquele sistema religioso, apos ter tido uma miracéo onde via
um barco a navegar nos mares (Goulart, 2004). Em 1980, Manuel Aradjo, também
membro antigo da Barquinha, assume no lugar de Antonio Geraldo o lugar de dirigente
da missdo (ver Goulart, 2004; Paskoali, 2002; Araujo, 1999), o que levou Antbnio
Geraldo a fundar o Centro Espirita Daniel Pereira de Mattos.

Francisca Campos do Nascimento, conhecida como Madrinha Francisca Gabriel,
lider do Centro, nasceu Francisca Pereira dos Santos, em 7 de junho de 1934, no
Antimari, perto da localidade de Boca do Acre, no Amazonas. Com quatro anos de
idade sua md morreu, e semanas mais tarde, seu pai também faleceu. Francisca foi
entdo adotada por seu padrinho, Manoel Balbino, com quem permaneceu até seus dez
ou onze anos. Depois disso, passou a trabalhar como baba, deixando a casa de seu
padrinho. Madrinha Francisca cresceu catélica, e em sua juventude foi membro da
Irmandade de Nossa Senhora das Dores.

Padrinho Francisco (Francisco Campos do Nascimento) nasceu em 3 de julho de
1914, em Brejo da Cruz, no estado do Rio Grande do Norte. Em 1942 ele deixa sua
cidade natal com seus pais e mais dez irmdos, fugindo da seca. Padrinho Francisco e sua
familia migram para o Acre, passando antes um tempo no Par4, e depois em Manaus,
onde ele trabalha na producdo de farinha de peixe que seria mandada para os Estados
Unidos em fung&o da Il Guerra. Ao chegar ao Acre, em 1945, Padrinho Chico trabalha
também como seringueiro.

Padrinho Francisco encontrou Madrinha Francisca em 1952. Ambos estavam

trabalhando na casa do dono de uma padaria em Rio Branco, e em 1953 eles se casaram.

4 A “farda” é o uniforme utilizado pelos membros da Barquinha, e cada centro possui a sua; o bailado é
uma danca realizada durante as festas — ver em seguida no texto.
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Em 2004 Padrinho Francisco completou noventa anos, sendo, naquela época, um dos
rezadores mais procurados do bairro. Padrinho Francisco encontrou Daniel quando um
amigo na casa de quem estava hospedado fora visitar Daniel, levando o Padrinho
Francisco junto. Mais tarde, em 1956 ou 1957, quando Madrinha Francisca ficou
doente, ele decidiu leva-la para ver Daniel. Durante o tratamento da Madrinha, ambos
freqlientavam os rituais alternadamente, e assim seguiram com o passar dos anos, pois
um deles precisava ficar em casa para cuidar dos dez filhos que tiveram.

Antes de seu encontro com Daniel, Madrinha Francisca ficou muito doente, e,
segundo ela, os médicos a mandaram para casa para morrer, pois ndo conseguiam achar
uma cura para seu problema (ver também Goulart, 2004; Luna, 1995; Mercante, 2002).
Todo seu corpo estava coberto de feridas e tumores. Padrinho Francisco disse para ela
que ele conhecia um espirita — Daniel — que morava na Vila Ivonete, e que este tinha a
capacidade de curar as pessoas. Padrinho Francisco perguntou a ela se ela aceitava se
consultar com Daniel, uma vez que a Madrinha era profundamente catélica. A Madrinha
concordou, ja que estava desesperada. Ela era mée de trés filhas quando da sua primeira
visita & Daniel, e a mais nova estava com sete meses de idade — a Madrinha havia
inclusive parado de amamentar esta filha, com medo de que seu problema fosse
contagioso.

Quando ela chegou na casa de Daniel pela primeira vez, ela conta que se sentiu
confortada. Daniel lhe disse para sentar e lhe deu &gua para beber. Ambos o0s gestos
foram profundamente apreciados pela Madrinha, uma vez que outras pessoas a
evitavam. Depois, Daniel comegou a falar com a irmandade, dizendo que o que a
Madrinha tinha ndo era contagioso: de acordo com Daniel, o que a Madrinha tinha era o
resultado de um mal feito s6 para ela. Da mesma forma, ele Ihe disse para continuar a
amamentar sua filha.

Ela havia pedido a Deus para ser curada de sua doenga, e sua maior preocupacao
era suas filhas. Madrinha Francisca era 6rfa, e como relatei acima, ela perdera seus pais
muito nova. Ela me contou que se Deus lhe desse a permisséo de ser curada por Daniel,
ela seguiria esta missdo, a doutrina ensinada por Daniel.

O grande momento iniciatico vivido pela Madrinha Francisca deu-se no dia 15
de agosto de 1958. Nesta noite Frei Daniel avisou a Madrinha Francisca que ele iria dar

para ela uma dose maior de Daime, para que ela, através deste Daime, fosse levada ao
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fundo do mar onde receberia uma preparagdo. Segundo a Madrinha Francisca, “ele me
disse que tinha uma entidade espiritual que iria lavar a minha coroa no fundo do mar.”

Este preparo, nas palavras da Madrinha, seria um passo necessario para a
aquisicdo de mais firmeza, fé, amor, compreensdo, calma e paciéncia, todas as
qualidades que ela precisava para dar continuagdo a sua vida espiritual, principalmente
tendo em mente o seu futuro engajamento com a Barquinha. Sua doenca era o primeiro
passo na dire¢do da posicdo que ela ocupa hoje como presidente do Centro. Madrinha
Francisca vé sua doenga como uma chave com a qual Deus a guiou para sua missao
verdadeira nesta vida. Daniel ocupa o papel da pessoa — também uma ferramenta nas
maos de Deus - que a direcionou rumo a sua missdo nesta vida. Ela tem um
compromisso profundo com Daniel: acredita que foi ele que deu-lhe a vida de volta.
Madrinha Francisca afirma que “ndo tem mal que néo traga algo de bom.”

Madrinha Francisca viveu sob a guia espiritual de Daniel por apenas dois anos.
Durante este tempo, relata, foi preparada para se tornar um médium® para o espirito de
Daniel depois que este morresse. Daniel havia feito um pedido a Rainha do Mar para
mandar para ele alguém para trabalhar como um médium. Ele reconheceu a Madrinha
como a pessoa enviada pela Rainha do Mar para este papel. De acordo com Padrinho
Francisco, Daniel prometeu a Madrinha que ele pediria a Rainha do Mar para que
permitisse que oS guias espirituais dela chegassem mais perto. A primeira entidade
espiritual recebido por ela foi o Bispo Dom Nelson, que vinha para fazer, durante as
cerimonias, a consagracdo da Igreja.® Antes que ela trabalhasse com o Bispo, a
consagragdo era feita espiritualmente, durante o tempo em que um salmo’ estava sendo
executado.

Uma noite, durante um ritual, Daniel pediu a um irméo para fazer a “chamada”
de Dom Nelson, ou seja, que cantasse 0 salmo que o traria para trabalhar através da
Madrinha. Contudo, algo diferente aconteceu. De acordo com a Madrinha, Daniel havia
montado previamente um altar com duas velas brancas sobre um pano branco, e dois
charutos feitos por Daniel com um tabaco muito forte. Depois da chamada, para a

surpresa da Madrinha, ela ndo “recebeu” (incorporou) Dom Nelson, mas outra entidade

> Médium é a pessoa que “recebe” ou “incorpora” espiritos, ou seja, 0 médium teria a capacidade de
permitir que seres espirituais entrem em seu corpo e atuem no mundo fisico através deste veiculo.

® A consagragdo da Igreja é um momento durante o ritual onde um guia espiritual é recebido por um
médium para consagrar o local onde o ritual esta sendo realizado, assim como os participantes do mesmo.
E um momento de grande concentracdo. Para mais detalhes, ver Mercante (2006).

" Como as cancdes entoadas durante o ritual sdo chamadas na Barquinha.
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espiritual, que chegou assoviando, alto, incessantemente. Outra pessoa presente no ritual
disse para Daniel que aquela entidade ndo era Dom Nelson, mas o Principe Espadarte.
Daniel entdo disse que ja sabia disso, que o estava esperando se manifestar através da
Madrinha. Daniel entdo saudou este novo guia espiritual e deu a ele um dos cigarros
para fumar. Depois, ele pediu a esta entidade, que mais tarde também seria conhecida
como Dom Sime&o, que ajudasse uma mulher que havia sido vitima de um feitico, e que
chegara desfalecida a Igreja.

A presenca de charutos neste relato é notavel. Madrinha Francisca fuma tabaco,
mas mencionou que os charutos foram feitos com um tipo diferente e mais forte desta
planta. Estes charutos podem muito bem ser uma verséo dos cigarros de tauari fumados
na pajelanca® no estado do Pard e Maranhdo (ver Galvéo, 1955; Maués & Villacorta,
2001). Assim, o proprio Frei Daniel foi o primeiro a utilizar o tabaco na Barquinha.
Talvez isso também seja uma indicacdo de que Daniel tenha algum tipo de contato com
as praticas espirituais caboclas e africanas no seu estado nativo, provavelmente o
Catimbd (ver Assuncéo, 1999; Bastide, 2001) ou pajelanca.

Galvéo (1955), por exemplo, cita que pajés preparavam um altar chamado de
mesa, 0 qual era coberto por um pano branco e onde eles colocavam as suas
parafernalias ritualisticas, incluindo os cigarros de tauari. Assuncao (1999) indicou a
presenca no Catimbd dos reinos encantados, onde entidades espirituais vivem. Estes
reinos sdo elementos essenciais na cosmologia da Barquinha. Outra ligagdo provavel
entre estas duas tradi¢Oes é que no Catimbo a pessoa responsavel pela organizagdo da
cerimdnia é conhecido como mestre, um titulo dado a Daniel durante sua vida.

Os fatos relatados acima, acerca do desenvolvimento espiritual de Francisca
Gabriel, marcam o inicio de sua carreira na Barquinha. Mais tarde, em 1991, ela funda
seu proprio centro, o Centro Espirita Obras de Caridade Principe Espadarte. Madrinha
Francisca recebeu apenas a influéncia de duas matrizes religiosas na sua carreira: do

catolicismo e de Daniel Pereira de Mattos. Ela me relatou descobrir que sua misséo,

8 Maves and Villacorta (2001, p. 11) definem a palavra pajelanga como um “certo tipo de xamanismo
onde 0 xama — o0 pajé — é possuido por espiritos conhecidos como encantados ou caruanas.” O limite
entre a pajelanca e o catimbd é bastante ténue. A possessdo também esta presente no catimbo, contudo, o
mestre pode ser possuido também por caboclos. E muito importante notar a presenca da jurema no
catimb6. Jurema é uma bebida preparada com a entrecasca da raiz de muitas espécies, mas principalmente
Mimosa tenuiflora (ex hostilis), que tem maior concentracdo de DMT que as folhas de Psychotria viridis,
gue compde a ayahuasca. A jurema também ajuda aqueles que a bebem a ter visdes do mundo espiritual
(ver Assuncdo, 1999; Bastide, 2001; Branddo & Rios, 2001).
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desde que deixou o grupo que frequentava anteriormente, a Casa de Jesus, tem sido
ampliar os horizontes da Barquinha.

No meu ponto de vista, é inadequado classificar a Barquinha como uma
“religido.” Decidi para tanto utilizar a expressao “movimento” ou “sistema religioso” ao
me referir & Barquinha e ao Santo Daime. H& algum tempo atras, entreguei um rascunho
de um artigo meu para um membro do Centro ler. Neste, afirmava que havia trés
religides no Brasil que utilizavam a Ayahuasca como sacramento (Mercante, 2004).
Esta pessoa me disse que eu estava errado, e que de fato havia apenas duas religides, o
Santo Daime e a Unido do Vegetal (UDV). Ele me disse que se alguém lhe perguntasse
sua religido ele diria “daimista,” e ndo “barquinhista.” Ele disse que bebia Daime, e que
a Barquinha era simplesmente uma outra linhagem do Santo Daime. De acordo com ele,
Mestre Irineu deu autorizagdo a Frei Daniel para comegar seu proprio caminho
espiritual, porque o Mestre sabia que Daniel tinha uma outra misséo para cumprir. Esta
foi provavelmente a Unica separacdo pacifica no universo do Santo Daime (ver também
Goulart, 2004).

Este colaborador disse que era um consenso entre 0s membros antigos da
Barquinha que eles eram daimistas, e que a diferenciagdo entre a Barquinha e o Santo
Daime como duas religides independentes comecou a ser feita por novatos vindos do
centro-sul do Brasil por ndo saberem a historia da Barquinha e por verem um ritual
bastante diferente daquele do Santo Daime. Para ele, a Barquinha seria uma extenséo da
doutrina do Santo Daime, a diferenga sendo que na Barquinha eles estariam lidando
com aspectos espirituais como a mediunidade, que ndo eram originalmente
incorporados nos rituais do Santo Daime. Dentre as linhagens do Santo Daime, a
mediunidade comecou a ser explorada pela linhagem do Padrinho Sebastido (Centro
Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra, ou Cefluris) h4 alguns anos
atrds (ver Guimardes, 1992), mas ainda é um tabu nos grupos identificados como “Alto
Santo.”®

Outro membro me relatou que, quando visitou um centro da Barquinha, ao ser
indagado sobre sua religido antes de ir para uma consulta com um guia espiritual,
respondeu que era “barquinhista.” A pessoa que perguntava entdo anotou em seu

caderno: “espirita cristdo daimista.”

® Grosso modo, 0 Santo Daime é dividido em duas linhagens: o Alto Santo e aquela ligada ao Padrinho
Sebastido. Para mais detalhes ver Labate e AraGjo (2002).
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De acordo com Marcos, um ex-membro do Santo Daime e agora membro ativo
do Centro, a Barquinha pertencia a linhagem de S&o Francisco de Assis, a linhagem da
caridade, do amor, para curar as pessoas e 0s membros tanto do Santo Daime quanto da
Barquinha, e por sua vez o Santo Daime seria da linha de S&o Jodo Batista, da justica,
para corrigir o comportamento dos irmé&os e irmas (Mercante, 2002).

A Barquinha como um sistema religioso foi desenvolvida ao redor da idéia de
devogdo e de caridade. A caridade se desdobraria em dois niveis complementares: a
direcionada para os humanos encarnados, e a dirigida para a assisténcia das almas, os
desencarnados. A mediunidade é o principal veiculo para praticar a caridade (ver
também Frenopoulo, 2005).

O fenbmeno da incorporagdo, ou seja, a possessdo de médiuns por espiritos de
Pretos Velhos e Pretas Velhas, Caboclos, e Encantos é uma caracteristica central da
Barquinha. Os Pretos Velhos e Caboclos s&o espiritos bastante comuns em religides
sincréticas como a Umbanda, que combinam a devogdo a estes espiritos com o legado
dos cultos vindos da Africa (ver Boyer, 1999; Ferreti, 2000; Ortiz, 1988; Pordeus,
2000).

Os Encantos ou Encantados s&o vistos como seres humanos que foram para o
plano espiritual com o corpo fisico, sem passar pela morte.™® Aratjo (1999) relata que os
encantos sdo extremamente sdbios, e muito importantes para o desenvolvimento dos
trabalhos espirituais na Barquinha. O Centro tem o nome de um encanto, o Principe
Espadarte, entidade principal da Madrinha.

Além dos guias citados acima, h4 a constante presenca de espiritos de padres,
bispos e arcebispos: o Centro é uma “missdo franciscana,” e seus filiados se acreditam
como membros dos “exércitos de Jesus.” Estes exércitos estdo presentes e atuantes
durante os rituais, ajudando os participantes a atingir um estado de harmonia,
principalmente no caso de doencas. E interessante notar que S&o Francisco de Assis
costumava dizer que estava comandando um grande exército devotado a Jesus
(Englebert, 1979).

19 0s Encantados aparecem em varios movimentos espirituais no Norte e Nordeste do Brasil (ver Ferreti,
2000; Maués, 1994; e Maués & Villacorta, 2001). Entre os Manchineri (Mercante 2000), é comum
encontrar referéncia ao Caboclinho do Mato, um indio transformado em um Encantado apds beber muita
Ayahuasca. Ele é responsavel pela protecdo aos animais na mata e por ensinar quem quer que queira
transformar-se em um curador.
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O calendério ritualistico da Barquinha pode ser dividido em trés partes: as
Romarias, as Festas, e 0s rituais ordinarios ou Trabalhos'! de Instrucéo e de Obras de
Caridade, e de Prestacdo de Contas, realizados respectivamente nas quartas-feiras,
sébados, e os todos os dias 27 do més. Estes rituais ordindrios acontecem sempre,
mesmo durante as Romarias e antes de Festas. As Romarias sdo rituais diarios
realizados durante um certo nimero de dias em honra a um santo catélico romano
especifico: para Sdo Sebastido (de 1° a 20 de janeiro), S&o José (1° a 19 de marco),
Nossa Senhora (1° a 31 de maio), Nossa Senhora da Gléria (1° a 15 de agosto) e Sao
Francisco de Assis (1° de setembro a 4 de outubro). Da mesma forma, rituais diérios
também acontecem durante a quaresma.

As festas acontecem fora da Igreja, no Saldo de Festa, ao som de atabaques,
violdo, guitarras, e baixo. Podem ser em honra a santos cat6lico-romanos ou Orixas. A
escala bastante abundante de Festas no calendario do Centro revela a grande
importancia deste ritual para a Barquinha. Existem festas para: os Trés Reis Magos (6
de janeiro); S&o Sebastido/Oxossi (final desta Romaria, 20 de janeiro); Nossa Senhora
das Candeias/ lemanji (2 de fevereiro); Sdo L&zaro/Omulu (11 de fevereiro); S&o
Jorge/Ogum (23 de abril); Nossa Senhora de Fatima e Pretos Velhos (13 de maio);
Aniversario de Madrinha Francisca (7 de junho); Santo Ant6nio (13 de junho); S&o Jodo
Batista/Xangb (24 de junho); S&o Pedro e S&o Paulo (29 de junho); Santa Ana/Nand
Burugué (31 de julho); S&o Cosme e S&o Damido/Erés (27 de setembro); Morte de Frei
Daniel (8 de setembro); Todos os Santos (1° de novembro); Dia dos Mortos (2 de
novembro); Principe Dom Simedo (23 de novembro); Santa Brbara/lansd (4 de
dezembro); Nossa Senhora da Conceigdo/Oxum (8 de dezembro); Santa Luzia

(December 13); Natal; e finalmente, Ano Novo.

Consciéncia, miragéo e cura: Caroline

Caroline tinha, na época que a entrevistei, sessenta e um anos (ver Mercante,

2006). Ela é norte-americana, e trabalha como psicoterapeuta familiar, e foi visitar o

Centro exclusivamente devido aos rituais de cura la realizados, pois havia quebrado seu

1 A nocgdo de Trabalho precisa de uma clarificacdo. Todos os rituais no Centro sdo considerados
trabalhos espirituais. O Daime “trabalha” na consciéncia de todos os presentes. Durante o tempo que uma
pessoa estd no ritual, estad trabalhando. Interessante notar que a nogdo de trabalho como algo religioso e
espiritual vem dos gregos, principalmente com Hesiodo (segundo Pordeus, 2000).
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quadril quando estava esquiando em 1994. Por alguns anos conseguiu controlar a dor,
mas, ao final de 2003, esta se tornou insuportavel. Ela estava bastante apreensiva de
fazer uma cirurgia no quadril, pois ndo pdde encontrar um médico em que pudesse
confiar, e temia os riscos das limita¢cbes de movimentos apés a cirurgia. Na verdade, ela
n&o se sentia pronta para a cirurgia. Caroline bebeu Ayahuasca pela primeira vez em um
ritual do Santo Daime em uma igreja nos Estados Unidos. Eu a conheci nos Estados
Unidos, durante o meu doutorado. Comentei com ela sobre a Barquinha e o Centro, e
em 2004 ela decidiu empreender a viagem.

Minha opcéo por explorar aqui a experiéncia de uma pessoa que originalmente
ndo pertence ao universo cultural do Centro, ou seja, ndo € sequer brasileira, se deu por
que desta forma terei maior possibilidade de colocar em evidéncia aspectos da
consciéncia que ndo sdo limitados pela cultura. N&o se trata de uma busca por
“universais,” mas por tentar explicitar aspectos que talvez ndo se encaixem
completamente no paradigma de cultura na antropologia. Uma discussdo mais
aprofundada foi realizada em Mercante (2006).

Seguem abaixo tradugdes de trechos de seu diario pessoal que Caroline escreveu
(em inglés — traduzido por mim) durante o tempo em que esteve no Centro, descrevendo

um dos primeiros rituais que participou, um trabalho de Obras de Caridade

Eu sentia seres humanos vivos e almas do outro lado precisando de
assisténcia. Entrei em um aspecto do mundo com que tenho travado
conhecimento atraves do meu intelecto desde minha juventude — um mundo
sobre o qual aprendi principalmente estudando a arte da ldade Média, e
também através da leitura da busca do transe em seitas pentecostais em Ohio,
incluindo grupos utdpicos que formavam comunidades em Ohio durante o
século XIX, incluindo pentecostais que falavam em linguas, os “Holy Rollers,”
igrejas espiritualistas, manipuladores de serpentes, para nomear alguns dos que
me vém a mente.

Eu notei mais sensacdes fisicas aqui, predominantemente a sensacéo da
presenca de outros seres. Nada havia me preparado para a intensidade de
minhas experiéncias na noite passada quando bebi o Daime novo recém feito
sob a luz da lua cheia — e que ainda estava cozinhando fora da igreja, enviando

rolos de fumaga cheias de Daime para la. Como tudo comegou? Como sempre
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cantando sob o brilho de luzes fluorescentes. Ninguém havia chegado ainda
para tocar violdo, e L. comegou a cantar na capela. Escolhi sentar na primeira
cadeira na secdo que segue a partir da porta da frente. Foi neste lugar que

sentei quando da minha primeira noite aqui, quando vi os espiritos calmos (e em

duas situaces espiritos flutuantes misteriosos) parados ao meu lado.

A primeira coisa de que me conscientizei na noite passada foram
movimentos ligeiramente atrds da minha cadeira, a direita, e presencas indo e
vindo — seres tentando decidir para onde ir. Parece que alguns eram pessoas
vivas, membros da igreja, entrando e saindo, mas a presencga destes era mais
definida. Se eu olhava em dire¢do as outras presencas, nada estava visivel. A
intensidade geral do sentimento cresceu. Eu notei uma menina pequena se
levantando atrés de mim em um vestido brilhante rosa e preto. Ela tinha talvez
seis anos de idade e estava dobrando e levantando uma perna. Comecei a

desconfiar dela. Eu a espantei algumas vezes, apenas para manté-la afastada

um pouco.

Outros espiritos ndo chegaram tdo perto de mim no comeco. Entéo, notei
que algo estava tentando brotar de meu ombro esquerdo e tomei consciéncia de
seres atrds de mim. Continuei tirando coisas de mim sacudindo meus ombros.
Em seguida, algumas mulheres que estavam sentadas nas primeiras fileiras se
levantaram com seus olhos fechados e uma das mdos levantadas. Tive a
sensacdo de que estavam incorporando algum espirito e senti que se eu estivesse
aberta para fazer isso, teria feito. Quis escapar do rodamoinho de espiritos que
estava se aproximando e ficar com apenas um deles para deixar que ele entrasse
em mim, mas sabia que n&o conseguiria por ndo ter o conhecimento necessario.

Entdo pude ver uma “hoste celestial” de espiritos femininos, suaves,
protegendo todos, vestidos com robes azul claro e branco, flutuando por tréas e
acima das mulheres sentadas na mesa, protegendo e abengoando elas. Mais
mulheres se levantaram nas fileiras de tras. Eventualmente elas foram

convidadas a sair. Uma ou duas tinham incorporado uma Preta Velha e sairam

inclinadas para a frente.?

12 Aqui Caroline descreve o momento durante do trabalho em que os guias espirituais s&o chamados para
incorporar nos médiuns, e em seguida eles se dirigem para 0 Conga — local anexo a igreja onde sao feitos

os atendimentos das pessoas que vém em busca de auxilio.
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Uma vez que elas partiram, a capela parece menos segura. Pude ver
uma forma escura na &rea onde a garota [mencionada numa visdo acima]
estava, vindo na minha direcdo. Tinha a forma de uma algum tipo de animal
grande e desconhecido, e parecia ter saido de dentro de uma pintura de
Hieronomus Bosch. Estava vivo. Eu nédo sabia o que fazer. Senti que podia
mover —me concentrei em andar e eventualmente sentei em um dos lugares de
trds na mesa. A energia ainda estava intensa. Havia varios espagos abertos ao
meu redor e senti varios espiritos se movendo. A fumaga do cozimento do Daime
ainda estava entrando na Igreja.

Uma vez que me sentei na mesa, instantaneamente me senti melhor e
mais segura por um tempo. Eu podia ouvir as mulheres cantando ao meu lado e
ver 0s homens nas outras duas fileiras do outro lado da mesa. As coisas ficaram
intensas ali também. Podia ouvir os seres correndo atrads de nds. Vi um Preto
Velho caminhando, vindo da &rea do Conga, ao redor da mesa e por tras de
nos. Contudo, ele ndo era um membro regular do Centro, pois n&o usava nem
espada nem cachimbo como os outros daqui.

Eu pude sentir problemas. Parei de cantar em portugués'® e comecei a
cantar “A Mighty Fortress is Our God” [cangdo de origem luterana] em
alemé&o. Ouvi algo murmurando, baixo e pesado. Abri meus olhos, o que ajudou,
mas deixou o medo l&. Foi nesse momento que utilizei minhas palavras
luteranas em inglés. Tudo estava muito intenso, cheio de espiritos, alternando
entre seguros e inseguros. De repente entendi porque as estatuas estavam
dispostas ao longo do meio da mesa. Precisei olhar para elas enquanto sentia os
espiritos inquietos na capela.

Um espirito masculino se colocou entre mim e a mulher ao meu lado e
tentou descansar sua cabega no ombro dela. Ela permitiu e pareceu ser capaz
de estar com ele. Eu ndo era capaz. O homem que estava sentado no outro lado
da mesa estava com seus olhos abertos e revirados. Senti meus préprios olhos
fazerem o mesmo mais tarde. As pessoas tinham as palmas de suas maos
abertas, repousadas no colo, com as faces para cima. Também fiz isso. Era
dificil ficar *“aterrada” e imdvel. Subitamente a face de uma das deidades

tibetanas infernais veio em minha direcdo e eu a espantei. Um passaro veio

13 E interessante notar que Caroline ndo falava portugués.
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voando na minha direcdo e fez uma rotacdo completa. Eu estava quase me
fundindo com o passaro (da familia dos gavides), quando parei a visdo. 1sso era
completamente inesperado, espantos, e transformador — a possibilidade de se
tornar outro ser.

Alguém tocou meu ombro. Alguém real, humano e disse que estava na
hora de sair da capela e ter minha cerimonia de cura com “meu’ Preto Velho.
Ponderei se poderia caminhar para fora da Igreja. Eu pude. Foi um alivio
deitar numa esteira com as velas ao meu redor neste espago mais calmo, muito
mais calmo.

Mais tarde, outras pessoas disseram para mim que elas podiam ver e
sentir os muitos espiritos da noite passada e que tudo foi muito intenso. Os
espiritos estavam vindo para ajudar. As pessoas na Igreja estavam tentando
ajuda-los. Foi exatamente nesta situacdo que me senti imersa. Parecia que eu
estava no meio de uma igreja medieval lutando entre as forgas do bem, e as
forgas do mal vieram com toda for¢a, dramaticamente vivas! Experienciei tanto
as forgas do bem quanto as do mal presentes na Igreja, encenando sua luta ali,
junto com cada um de nos. A luta ndo era apenas historia, estava vividamente

viva agora.

A experiéncia de estar no Acre foi bastante chocante para Caroline no principio.
Ela vive na regido da baia de Sdo Francisco, na Califérnia, e subitamente se viu imersa
em uma cidade amazonica terceiro-mundista em processo de desenvolvimento. Ela me
disse que estava bem assustada, pensando que seria “bastante dificil, bastante estranho,
doloroso,” e que “ficaria perplexa, de uma forma que eu ndo poderia integrar a
experiéncia. Os primeiros dias estava deprimida, ndo o tempo todo, mas varias vezes
ao dia, pensando: ‘o que estou fazendo aqui, porque estou aqui? E muito quente aqui,
muito sujo, por que estou fazendo isso?!”

O universo simbdlico e espiritual do Centro era algo completamente novo para
Caroline. De formacdo luterana — onde as igrejas e altares ndo tém nenhuma imagem —
ela se viu mergulhada em um universo de estatuas de santos, cachimbos, substancias
psicoativas, Orixas, mediuns. Por outro lado, um tipo de visdo de mundo comum entre
ambos os universos surgiu. O fato de que ela estava em um grupo de pessoas que sabia

estarem conscientes da existéncia de seres espirituais foi bom para ela, relata. A partir
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deste momento, conseguiu sair de uma posicéo de estranha para sentir que “existia todo
um grupo de pessoas que pensava que isso [a existéncia de seres espirituais] era
bastante comum, esperado, e tive que lidar com o0 medo de n&o ser entendida, ou mesmo
de ser rejeitada. 1sso foi bastante interessante, e essa era a razdo pela qual estava com
medo de vir aqui [no Centro], com medo de ser uma experiéncia negativa. Estava
assustada de algo mais perigoso, algo que eu ndo pudesse ndo entender como lidar.
Mas eu entendi que existiam pessoas aqui que sabiam.”

Caroline ndo pdde ficar no Centro até o ritual de Prestagdo de Contas, que € 0
ritual mais fortemente voltado para as curas, do dia 27 de marco de 2004 (ela chegou
em Rio Branco no dia 1° de margo e foi embora no dia 15). Assim, uma ceriménia de
cura foi feita especialmente para ela, onde trés médiuns incorporando espiritos de Pretas
Velhas participaram. Ao todo, sete pessoas tomaram Daime naquela ocasido. Apds uma
hora cantando Salmos, elas pediram & Caroline para deitar em uma esteira. Uma vela
branca foi acesa no chéo, acima da sua cabeca, outra abaixo dos pés, e uma de casa lado
da esteira. Entdo, as médiuns receberam seus guias espirituais e comecaram a aplicar
uma série de procedimentos para limpar espiritualmente Caroline utilizando suas
espadas — pano que cada entidade espiritual possui (ver Mercante, 2006) — e depois a
realizar a cura propriamente dita, através da imposicdo de mdos. Muita fumaca de
tabaco oriunda dos cachimbos das Pretas Velhas foi soprada sobre todo o corpo de
Caroline. Depois, um liquido especial foi preparado com uma infusdo de canfora em
agua, a qual foi utilizada por uma das Pretas Velhas na perna de Caroline. Ao final da
cerimdnia um desenho especial, denominado ponto riscado, foi feito para selar a cura
(neste desenho séo colocadas velas e, em geral, 0 nome da pessoa em tratamento). A
cerimonia durou ao todo em torno de trés horas.

Perguntei & Caroline sobre sua experiéncia: “O mais interessante foi que
inicialmente eu estava me sentindo euférica, e quando deitei na esteira a dor se tornou
bastante forte. Depois, comecei a chorar, minha perna estava “agonizando’ [my leg
was just agonizing], e pude sentir que elas estavam trabalhando a minha energia. Pude
entdo sentir um buraco no meu fémur, o buraco que estd 14, e eu pude realmente
experienciar ele. Pude sentir que minha perna estava me deixando. Depois disso senti
como se fossem ondas, pessoas comigo. Na verdade, ndo vi imagens, o que foi bem
interessante, ndo vi nada, tudo foram sensacdes, todas sensacgdes fisicas, do que elas

estavam fazendo, o cheiro da &gua, os sons. Senti que elas estavam trabalhando
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comigo, e quando ocasionalmente abri os olhos ndo pude ver ninguém, mas senti que
havia muitas pessoas l4. Pude sentir pessoas tocando minha perna, meu coragdo, meu
quadril.”

Ela deixou o Centro com recomendagfes de tomar, diariamente, uma infuséo
feita com o broto da embauba (Cecropia sp.), a qual a Preta Velha disse que ajudaria na
recuperacao apos a cirurgia. Da mesma forma, a Preta Velha “preparou” uma garrafa de
azeite de oliva, rezando sobre o liquido, recomendando que ela bebesse uma colher de
chéa diariamente, e que massageasse, com o 6leo, o quadril ap6s a cirurgia.

Depois que Caroline retornou aos Estados Unidos, ela me disse que a cerimonia
de cura ajudou-a a tomar as decisdes corretas em relacdo a cirurgia. Ela decidiu trocar
de médico, achando outro que havia desenvolvido uma nova técnica cirdrgica onde era
realizada uma incisdo menor, em uma parte diferente da perna. Da mesma forma, entrou
em contato com um hipnotista para prepara-la para a anestesia, e, para sua surpresa este
havia estado no Peru bebendo Ayahuasca com vegetalistas.

A cirurgia foi bem sucedida, e dois meses depois Caroline estava voltando a
nadar; apds quatro meses ela viajou para Machu Pichu para fazer caminhadas. Ela ainda
tem uma vida muito ativa, e ndo restaram sequelas nos seus movimentos.
Interessantemente, Caroline continuou vendo luzes e padrbes apds seu retorno aos
Estados Unidos.

Caroline ndo foi ao Centro em busca de uma melhor relagdo com seu universo
interior, mas com seu corpo fisico. As répidas mudancas impostas pela idade e pelo
acidente ndo foram bem assimiladas por Caroline. Ela foi ao Centro em busca de ajuda
para ir além do conflito com seu corpo fisico, um conflito materializado pela cirurgia
que ela inevitavelmente teria que se submeter. Durante o processo de se tornar
consciente do seu corpo fisico, Caroline pode sentir o buraco que havia no seu fémur, e
ela pode, durante a cerimoOnia, ficar em contato com um pedaco dela mesma que ela
estava tentando evitar. Todo o medo que ela tinha da cirurgia — sobre uma
hipoteticamente mal sucedida cirurgia — se dissolveu em um processo catartico de
choro.

Apos este processo de conscientizagdo do seu corpo fisico, e depois de todas as
sensacOes extremamente fisicas, 0 medo que a estava bloqueando, bloqueando sua vida,
desapareceu. Ela mudou de médico, acho um hipnotista familiar com o universo da

Ayahuasca, e passou por uma cirurgia bem sucedida.
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Conclusao

Durante o trabalho de campo para meu doutorado fiz a opgéo de entrevistar as
entidades espirituais quando incorporadas nos seus médiuns. V6 Maria da Calunga,
espirito de uma Preta Velha que é incorporada por Neide, filha da Madrinha, me deu
uma explicagdo bem sucinta sobre a relacdo entre os processos de cura e as miragoes.
De acordo com ela, existiriam pessoas que veriam as entidades espirituais, o lado
espiritual da cerimonia, e outras que ndo conseguem ver, ainda que sintam a presenga
destes seres, e até mesmo escutem eles. De acordo com V6 Maria da Calunga, “isso é
uma coisa que so Deus é que sabe o porqué.” Caroline passou por todos estes niveis de
experiéncia, quando viu os seres espirituais durante o trabalho de Obras de Caridade, e
quando sentiu a presenca deles quando ela mesma se submeteu ao tratamento.

V6 Maria da Calunga me contou que para que os “curadores” venham do mundo
espiritual, é necessario a permissdo de S&o Francisco das Chagas, pois é ele que abre “o
saldo [espiritual] das curas,” em nome de Nossa Senhora da Caridade. Cada um
receberia entdo a cura que merece, “conforme a sua fé, conforme o seu coragéo [pois]
aqueles que ndo tem fé, ndo serdo curados, mas aqueles que tém fé, sim, serdo curados.
E como ja disse a vocé, ndo adianta o filho tomar um cha, o Preto-Velho rezar, se ele
ndo tiver Deus dentro do coracao, ndo tiver a fé.”

Fé é o espago onde a cura acontece. Sem fé o medo bloqueia qualquer tentativa
de transformacdo fisica, emocional, mental e espiritual. Fé é o elemento que move as
pessoas a se entregarem aos curadores, como no caso de Caroline.

Outra Preta Velha, VO Maria Clara deu uma explicacdo sobre o papel das
miragdes nos processos de cura: “A miracdo €, vamos dizer, um mundo astral, um
mundo invisivel que nele se encontra uma fonte sagrada, a fonte do santo amor, onde
d4 todo esse clardo, todo esse brilho, toda essa for¢a.” Luz — tanto na sua qualidade de
brilho quanto na de forgca — ndo é apenas uma metafora, mas uma qualidade
experienciada (vivamente sentida) durante as miraces (ver Mercante, 2006). E através
desta luz que se alcanca o mundo espiritual: “E uma coisa bem mais além, que os filhos
tém oportunidade de enxergar um passo acima de si.” No momento em que se alcanga o
mundo espiritual, se pode perceber a doenga — tanto sua fonte quanto o caminho para a
cura. VO Maria Clara relata que no momento em que se vé a doenga, quando se permite
entrar em contato com a doenga e com tudo mais que esta relacionado com ela, este é o

momento que Se passa a “ter um conhecimento de si, do que vocé esté sentindo, o que
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que é aquilo, vocé se depara com muitas coisas.” Caroline pdde ver o buraco no seu
fémur, e neste momento a possibilidade de sucesso na cirurgia a qual ela viria a ser
submetida foi criada: “Isso existe, vocé chega a ver aquilo ali, chega a atingir assim, é
porque ta saindo, ta explodindo. (...) Entdo, é onde entra o processo da cura, vocé esta
se libertando de tudo isso, vocé esta saindo de tudo isso. Entdo, € um processo, onde
nao se vé s6 o lado bom das coisas, tem de tudo um pouco. Vocé tem muita coisa boa,
mas a cura esté relacionada a tudo que vocé carrega na sua vida.”

V6 Maria Clara continuou: “As vezes vocé pensa,’me sinto tdo mal, com tanta
dor, o que é essa dor?’, essa dor esta relacionada ao pecado. E por isso que existe a
dificuldade de enxergarem. “Meu Deus, eu tanto faco, porque esta tdo dificil?”” S&o
filhos que estdo nessa terra cumprindo e pagando com alguma coisa. Se néo tivesse as
dificuldades seria muito facil, é onde entra o pecado, onde entram as dificuldades.
Muitas vezes se vém com deficiéncias, “porque meu Deus, porque isso?”” Nesse plano
[na vida na Terra] estd pagando, esta cumprindo a sua missdo, para poder ter um
encontro aos pés de Deus. Todos em uma sé emanacdo, em uma s corrente de forga,
de Luz. Esta Luz é muito sublime, ela tem mistérios bastante profundos. E uma
caminhada que ndo tem volta, € uma cura para o infinito, para as glorias sagradas, é
uma cura eterna. Nunca acaba. Eu hoje rezo em vocé, mas néo fechei nenhuma cura,
nédo finalizei, estou fazendo apenas uma parte para lhe ajudar, para que vocé tenha
mais forca de vencer.”

De acordo com a descricdo de V6 Maria Clara, a fonte de uma doenga emerge na
consciéncia através da miracdo. A miracdo entdo é uma parte de um processo de
revelacdo. A luz traz a revelacéo e ilumina a escuriddo da vida e dos seres.™ Da mesma
forma, a miracdo é em si mesma a fonte de cura, precisamente por suas caracteristicas
revelatorias. V6 Maria Clara apresenta a doenga como um sinal — o sinal do
cumprimento de uma missdo, a missdo da auto-transformacdo. Cura é um sinal de que a
pessoa doente esta caminhando para mais perto de Deus.

Alcimar, filho da Madrinha, também descreveu a miracdo como um processo de
revelagdo, em um discurso muito proximo ao que foi relatado acima, por V6 Maria
Clara: “Eu vejo assim, a miracdo é um esclarecimento pra um processo de vida que a
gente esti passando, por uma transformagdo. Muitas vezes a gente pode fazer uma

coisa errada sem saber o que esta fazendo, e depois que essa luz se manifesta vocé sabe

14 Curioso que o Daime também é chamado de “Santa Luz.” Ver detalhes em Mercante, 2006.

‘ Artigos

(=
w
w



R@U

Revista de Antropologia Social dos Alunos do PPGAS-UFSCar, v.1, n.2, jul.-dez., p.116-138, 2009

0 que ta fazendo, mas se vocé ta doente, nem sempre vocé pode saber porque esté
doente. As vezes vocé sabe. Porque também depende desse grau de evolugdo das
pessoas, porque nem sempre as pessoas aceitam que estdo em determinado estado por
conta de suas culpas, e pode, devido a esse ndo aceitar, ao invés de melhorar, piorar
sua situacdo. Os seres que se manifestam dentro da luz s6 fazem esse esclarecimento se
houver uma necessidade daquela pessoa tenha aquela esclarecimento do porqué aquela
pessoa t4 passando por aquele processo de cura. E as vezes a pessoa se pergunta
porque que uma pessoa vive rezando, vive em concentragdo e adoece. Porque que a
gente ta num plano de preparagdo, cada vez que a gente vence uma dificuldade, com
amor, com dedicacgdo, sem deixar que aquilo abale o seu caminho espiritual ela se
eleva cada vez mais. Cada vez ele fica mais proximo da purificagdo. A gente passa tudo
isso assim por uma divida espiritual muito grande com Deus. Coisas de outras vidas
passadas.”

Miragdo aqui aparece como algo trazido pelos seres trabalhando na luz, no
Daime, trazendo entendimento para a pessoa doente acerca tanto de fatos por trés da
doenga como sobre o tratamento em si. No caso de Caroline, podemos também dizer
que os seres trouxeram para ela esclarecimentos sobre o ritual em si, uma vez que ela
era incapaz de entender as cangles, por serem em portugués. E a postura aberta da
Caroline facilitou esse entendimento, uma vez que mesmo sem compartilhar do mesmo
universo cultural e das crengas dos membros da Barquinha, conseguiu acesso ao “saldo
espiritual das curas.”

E interessante notar que os Shipibo-Conibo da Amazénia peruana tém uma
técnica muito especial de cura (Gebhart-Sayer, 1986). O xamd@ comeca recebendo 0s
desenhos de Nishi-bo, o espirito vivendo no cipé da Ayahuasca. O xama pode ver 0s
desenhos produzidos pela Ayahuasca em todos os lugares, e a partir destes desenhos,
pode fazer um diagndstico a respeito a situacdo de saude do paciente. Entdo, o xama
comega a cantar, e a cangdo produz mais desenhos visionarios, que sdo aplicados,
através da mdsica, sobre o corpo da pessoa doente, que ndo tem acesso a estas visoes,
pois ndo tomou Ayahuasca para receber o tratamento.

Em contraste, na Barquinha a pessoa doente também tem acesso as visdes, ainda
que, como disse Alcimar, esta pessoa precise estar pronta para ver 0s ensinamentos.
Tanto V6 Maria da Calunga quanto V6 Maria Clara disseram que a pessoa doente talvez

ndo adquira consciéncia sobre o processo de cura, mesmo quando a cura acontece.
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Paskoali (2002), que realizou pesquisa na Barquinha do Antbnio Geraldo, um outro
centro da Barquinha localizado em Rio Branco (Acre), coletou informages similares as
minhas, também indicando que algumas pessoas podem ver o tratamento enquanto
outras apenas sentem ou tém uma intui¢do sobre o que esta acontecendo.

Pelo que foi dito acima vemos que a miracéo esté intrinsecamente ligada a cura,
algo muito mais amplo que a recuperacgdo de uma doencga. Cura significa a limpeza de
todo o ser, e acontece todo o tempo, em todos 0s niveis, mesmo com aqueles que ndo
estdo “completamente” doentes. Cura seria entdo um processo de auto-transformacéo,
de desenvolvimento espiritual, um momento de imersdo na Luz, que &, a0 mesmo
tempo, o Daime e um poder espiritual que move tudo e todos, que € Deus.

O antrop6logo Thomas Csordas (1994), trabalhando com cristdos carisméticos,
chegou a conclusdes muito semelhantes. De acordo com ele, “o local da eficacia nédo
sdo os sintomas, desordens psiquiatricas, significado simbodlico, ou relagdes sociais,
mas o self no qual tudo isso esté incluido.” (p. 3 — traducdo minha) Cura para Csordas
(1994) — assim como para as pessoas no Centro — ndo esta restrita a um momento no
ritual. Pode ter inicio ali, mas vai além, transcendendo o “evento e continua como um
processo diario do self.” (p. 70) Csordas (1994) aponta que “o reconhecimento da cura
é uma modulagdo da orientacdo no mundo” (p. 70), o que faz com que as pessoas
modifiquem as suas atividades no mundo.

Csordas (1994) aponta ainda que € através da imaginacdo que as pessoas
conseguem modificar suas vidas. De acordo com este autor, o “poder divino” atuaria
através das imagens, que sdo entendidas pelos cristdos carismaticos com quem trabalhou
como uma “experiéncia direta do sagrado” (p. 108), principalmente devido a sua
espontaneidade e relevancia. O mesmo se daria no Centro, onde as imagens reveladas
pela miracdo também sdo entendidas como uma percepcdo do mundo espiritual, do
sagrado.

Uma suposta dualidade entre mente é corpo desaparece, uma vez que, de acordo
com Csordas (1994), as imagens mentais revelatorias envolvem nédo apenas sinais, mas
também atos, “atos encorporados” (p. 148). De acordo com Good (1994), “para a
pessoa que estd doente, assim como para o clinico, a doenca é experienciada como
presente no corpo. Mas para a pessoa que sofre, o corpo ndo é simplesmente um objeto
fisico ou um estado fisioldgico, mas uma parte essencial do self. O corpo é o sujeito, o

proprio local da subjetividade ou da experiéncia no mundo, e o corpo como um objeto
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fisico ndo pode ser distinguido dos estados de conscientizacdo. A consciéncia em si
mesma é inseparavel do corpo consciente.” (p. 116, tradugdo minha)

A cura seria entdo a ordenagdo consciente do corpo, e as miragdes ajudam na
ordenacdo da consciéncia. Por outro lado, o corpo também influencia a consciéncia, e
neste caso, durante o ritual, tanto, o corpo da pessoa doente quanto o corpo dos
curadores estdo profundamente envolvidos no processo de cura. De acordo com
Blacking (1977, traducdo minha), “sentimento, e particularmente sentimentos de
companheirismo, expressos como movimentos de corpos no espago e no tempo e
frequentemente sem conotagédo verbal, séo a base da vida mental” (p. 21), e “Telepatia
e empatia corporal (...) ndo sdo fendmenos paranormais, mas normais” (p. 10). A
cerimonia de cura no Centro é composta de “movimentos de corpos no espago e no
tempo e freqlientemente sem conotacdo verbal.” Os médiuns se movem pela sala,
tocando o corpo das pessoas doentes. Os médiuns, literalmente, incorporam os agentes
de cura. A mera presenca dos Pretos Velhos e Pretas Velhas dentro da consciéncia
corporal do médium constitui uma forga, que emerge na consciéncia da pessoa doente

como imagens de cura.
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