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Introduccion

Es objeto de este trabajo tratar a la ideologauytdpia como factores estructurantes de
las experiencias sagradas en la modernidad cuydergdos se realizan, en gran parte,
en torno a ejes constituidos por estas nocionesii Agmos a abordar un caso
particular, el cual en la produccién académica @afigada se incluye dentro de los
denominados cultos de la ayahuasca o, mas recientenireligiones ayahuasqueras’.
En efecto, nos ocuparemos del culto 8ahto Daimeen una de sus vertientes mas
conocida, el CEFLURISCentro Eclético de Fluente Luz Universal Raimundoel
Serraen Brasil. Esto nos permite aproximarnos a lasiés en que las personas se
conectan con lauminosa(Otto, 1965) en un escenario moderno. En esteoggapla la
paradoja que, a pesar de ser una practica espirég@tica o mistica, fue
transforméandose por su propia dinamica, llegandoraertirse en una institucion que
requiere de una forma organizativa bien estructugg@rarquica. En el transcurso de la
tesis veremos coOmo se articulan los factores dstartes mencionados.

Ello se debe a que los procesos que se perciben @igiosos en la contemporaneidad
presentan diversos matices, incluso en las ingiites mayoritarias que tratan con la
parte relativa a las creencias de una sociedadndgupo humano. Si aceptamos esta
proposicion, debemos examinar la denominada teramlemda ‘modernidad’, en el
sentido de una racionalizacion de los ambitos dstencia social institucionalizadas
(Douglas, 1996}. En este sentido, nos interesa referirnos a lasd® culturales de
fendmenos sociales que se hallan tamizados poraandk influencias que se han

descripto como ‘vias hacia el individualismo de maodernidad tardia’, ‘re-
funcionalizacion de valores’ u otros, dando a eseercon ello el caracter multifacético

gue tiene la vida cotidiana en los procesos sai@eddens, 1995, 1997; Lash; 1997,
Sahlins, 1988). Estas caracteristicas se tornativoceés y sus modos de incorporacion
en una dimension historica y proyectiva (haciauélimo) es lo que F. Jameson (2002)
denomina ‘ontologias del presente’: se trata d®@cencomo una estructura cultural se
incorpora a las vidas cotidianas de los individdesto no seria una tematica extrana,

pero el agregado es que las refuncionalizacionesatios culturales son ‘novedad’,

! La bibliografia general que se cita esta datagéarsta fecha de edicién, que no coincide necesaritan
con la de su publicacién original.



‘modernos’, ‘actualizados’ y producto de combinaei® sociales. Dichas
combinaciones usualmente son tomadas de maner@aggrempre existieron), o bien
se consideran como producto de modas socialesstidg, mas que la otorgada por
adhesiomaif. Al mismo tiempo, las tendencias hacia la insiitnalizacion a las que
hicimos referencia se encuentran formuladas parexistr bajo formas de
espiritualidad contemporaneas (Augé, 1996, Fahiad3).

Tanto E. Durkheim (1971, 1982) como M. Weber (198@85) hablaron de estas
tendencias en relacion a la religiosidad con difeiges en la argumentacion, pero ambos
sefialaron el hecho de la existencia de un mayodogren la diversidad de
clasificaciones, de complejidad organizativa y, pamsiguiente, de un ndamero
creciente de grupos sociales dedicados a interpretdministrar esa diversificacion. El
trabajo de P. Berger (1971) es el que enuncia deeraasofisticada la tesis de la
complejizacion y organizacion de la espiritualidiEhomeno para el cual emplea un
concepto que es el de ‘secularizacion’ para danteude esto. Ello pretende indicar el
supuesto que, a medida que se multiplican lasassésr que se desarrolla un culto, éste
termina finalmente desapareciendo en los Ordenes laderazén burocrética,
desencantando el mundo y volviéndolo mas ‘l6giEsto fue una tesis posible para la
segunda mitad del siglo XX en un contexto histégqaoe ha variado de manera abismal.
Pero el planteo de los grados de racionalizaciorOeaidente es Util, porque esta
caracteristica se genera en una idea fundadaamléccion de que, en las sociedades
gque se organizan en torno a un modelo de Estabbenderarquizarse. Se entiende que
por ello se complejizan los controles y clasifioags sobre las personas, esto de
manera creciente y constante. Este modelo entigiderelativismo que se asocia a la
diversidad como aquello que se debe transformamederno’, espacio en donde los
parametros son en alto grado derivados de procedmsentes a la historia del
cristianismo (Durkheim, 1982), o de la tradiciddgocristiana (Weber, 1985, 1995).
Este estado de cosas permite pensar una confludecidistintas posibilidades de
practicas espirituales volcadas hacia un ‘textoiorzal, en tanto que de otro modo no
tendrian posibilidad de existir o sobrevivir, dentle dichos sistemas de organizacion
que implican, entre otros aspectos, que las expeai® sociales organizadas sean

viables en otros sitios geograficos de manera semej A este fendmeno se lo ha

2 Agui vamos a referirnos a lo espiritual, la espdiidad etc. como aquellas practicas que impligza u
idea de trascendencia, de contacto con los mueres)a Salvacion Eterna o bien con entidades que
redundaran en una infinita felicidad al momento gesan las funciones biolégicas de los seres. @mEsto
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incluido como una de las caracteristicas mas iatedse la ‘modernidad’, relacion que
supera las dificultades de plantear un modelo demnalizacion que es de dificil
comprobacion y de poca utilidad. Todo es asi poeguenimos que la diversidad en las
practicas sagradas ‘crece’ y se dificulta sostendenominada teoria de secularizacion.
La antropologia provee ejemplos conceptuales y reopipara comprender y volver
relativa —un relativismo cauteloso- esta posicidesde una perspectiva cultural
enriquecedora.

No obstante, en base a estas observaciones, podainosr que, en todas las
corrientes espirituales, desde las ‘grandes releggbal modo como las entiende M.
Weber (1980), hasta las practicas consideradagoleteas, existen aspectos que
abarcan racionalizaciones y misticismos de marmanacta. Debemos sefialar que, aun
no tratandose de sistemas con doctrinas espistuple han llegado a expandirse de
modo que pueda hablarse de ellas como 'grandesiiversales, las ‘religiones
primitivas’ -como las denomina R. Lowie (1972, 1p76e modo genérico y
convencional- no carecen de organizackor lo que argumentamos que es incorrecto
decir que serian incultisen un sentido despectivo, como el que se lesada én
Occidente —equivalentes a ‘peligrosas’-, dado qgedistintas sociedades pensarian lo
mismo de las cosmologias de otras, ya que -en esid® es generalizado el
etnocentrismo en todos los grupos humén&or ello todos los mundos sociales
relacionados con lo que un grupo considera sagteden factores comunes en lo
referente al modo en que se organizan, a los hadgoexistenciales que proponen
como finalidad, y a los aspectos vivenciales, asrdes pertenecientes a la practica.
Estos factores son los que abarco dentro de laseptos de ideologia y utopia.

En este marco la tension existente entre nudogitma&uturados por la relacion entre
ideologia y utopia no ha sido muy explorada aursjueatados sus vinculos de manera

esporadica y fragmentaria. En estos casos sierggreug/e que un concepto sin el otro

modos seguiremos utilizando el término ‘religiosdteligion’ para referirnos al modo operacionatina

y reflexivo tal como es utilizado en antropolodiée refiero a conceptualizaciones como las de Asad
(1993), Bourdieu (2006), Geertz (1987), Lowie (1py@&sad (1993).

3 No hablamos aqui al modo en que lo trata en salexe libro de Augé: ‘El genio del Paganismo’
(1993), sino en su uso mediado por el sentido coorigtiano’.

4 Desde una perspectiva antropoldgica que es laaqueadoptamos, no se puede valorar un sistema de
creencias como mas complejo o menos verdadergndfisativo- que otros, ya que es usual que, por un
lado, las estructuras cosmoldgicas sean muy coamég) todos las sociedades y que, en muchos casos,
las occidentales se alimenten de fuentes que nola®restrictamente organizadas en un mundo
‘occidental y moderno’. Entre los autores mas clésique sostienen una versién aproximada de pste fi
de perspectivas podemos mencionar a Evans Pritch@8, 1991; Firth, 1996; Malinowski, 1985; Van
der Leew, 1964.
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no pueden entendidos y esto se da con mas fuerzbaenbito que nos ocupa. Esto es
asi porque, inspirdndonos en P. Ricoeur (2002) M&nheim (1973), esta interaccion
de factores forman un campo inteligible en la imagién social, el cual tiene
consecuencias en todos los aspectos de la vidal smeicebible. A mi juicio, en la
formacion de los ‘mundos sagrados’ juegan un pgpel interconecta la correlacion
entre el horizonte perseguido por los ideales kégeos y las justificaciones acerca del
modo correcto de vivir, tanto en el plano mateyiarganizativo como en el formado en
torno a las directivas espirituales.

Estos factores introducen una tension entre lolédgmo, relacionado con la expansion
del culto delSanto Daimey lo utépico que, en la imaginacion social, skahaituado’

en el centro de la mitica regibn de Amazonas. lesegnte tesis también analiza los
posibles motivos de estas tensiones, y su relacorel fendmeno de racionalizacion de
lo mistico, condensados en el proyecto ontologaiadito.

Por ello este trabajo, en segundo término, seibes@n la discusién acerca de si los
contenidos ontolégicos del mundo social, considesambmo pertenecientes a la esfera
de lo espiritual, son acordes a las teorias deepascde modernidad y racionalizacion
de los sistemas socio-econdémicos, politicos y siiti® (por consiguiente culturales)
gue solemos designar comeligiones Al mismo tiempo, la discusion se enmarca,
como mencionamos al inicio, en un modelo ejem@AICEFLURIS cuyo centro se
encuentra en el poblado denominddiéu do Mapiaubicado en el distrito dBauini,
Estado de Amazonas (Brasil). De manera mas esggeaidializo una reflexion acerca de
cOmo una ontologia tiene como resultado un modexgansion particular. El culto
examinado se dilata hacia lugares en que los mdel@®cializacién son culturalmente
diferentes respecto del contexto de surgimientdagpbién, tiene la apariencia de
constituirse en modalidades distintivas respectotaes procesds

Este interrogante surge en cuanto este trabaj d@atun mundo que tiene elementos
cosmoldgico-espirituales que fueron incrementandocentenidos con el transcurso del
tiempo, lo cual lleva a que sea calificado, porestudio doctoral realizado por I. De
Oliveira (2007), como uneeligion en formacionEl caso estudiado se incluye en las
denominadaseligiones ayahuasquergd§oulart, 2005; Labate, 2004) que tuvieron una

expansion, ya que se situaron en ciudades cengaldrasil, y de diversos paises.

5 Si bien estas expansiones del culto las incluyoekfenémeno que Fredric Jameson denomina
‘incorporacion ontoldgica’, en una novedosa teotogia antropolégica dio en llamarse ‘trascendencia
trasnacional’ (Csordas, 2007).
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Dicho estado de cosas llevé a una actividad adtratiiga y organizacional, para poder
llevar un grado de control sobre iglesias depenésen periféricds Por mi trabajo de
campo, del que hago referencia explicita mas atdelmesta Introduccion, comencé a
investigar el culto debanto Daimeen una iglesia de este tipo, en la ciudad de @&uen
Aires alrededores, aunque luego viaj€é@u do Mapidy conoci iglesias en Rio de
Janeiro y Florianoépolis.

Este hecho, la institucionalizacién y crecimient&l dulto, tuvo como resultado el
abandono, pero no el olvido, de premisas que biciegue su cosmologia fuera
diluyéndose entre las posibilidades presentes emanmpo religioso cada vez mas
estructurado y, ademas, en creciente tension can obrrientes espirituales (Bourdieu,
2006).

El planteo de estos cultos es que tienen un aasserial a lamuminosopor el evento
mismo de éxtasis logrado por la ingesta de la a&tay una infusion actitaSi se
acepta esta proposicién es porgue existe la hipdtegersa: que hay una valoraciéon en
el interior de otros movimientos, ademas mayoog(catolicismo o protestantismo por
ejemplo), que se adjudican un grado de espiritadlitiayor, cosa que los practicantes
del Santo Daimeniegan. Por ello entendemos que estamos ante s&mmia de una
composicién de elementosiminososde acceso ahysterium tremendumue hace que
exista una disputa entre lo que muchos miembrosideran un privilegio, es decir que
la gente delSanto Daimedice asociarse mas ‘verdaderamente’ a las fuerzas

sobrenaturales (Swanson, 1960).

6 Denomino ‘iglesias periféricas’ a aquéllos punttes practica del culto del CEFLURIS que se
encuentran fuera del area de influencia de RiodréBstado de Acre, Brasil) o Amazonas que es donde
en efecto se halla el centro espiritual propiamditteo de esta linea del culto.

" He optado por referirme al liquido utilizado cosecramento como bebida ‘activa’, porque entiendo
gue ésta —en particular- produce un efecto integphte la fisiologia humana por un lado. Por otro,
también, tiene la principal caracteristica queresnoundo sociocultural que se construye alrededdad
infusion. La denominacién ‘enteégeno’ parece maxamada a los significados que contiene la
socializacién, ya que la filologia del término &sdue-permite-tomar-contacto-con—los-dioses’ yups
neologismo proveniente del griego, propuesto poACP. Ruck (Vergara Oliva, 1996) y tomado por
Gordon Wasson (1983). Esto implicaria concedemtiengano que se trata de una sustancia que establece
una comunicacién con la divinidad, cuestiéon que éstbajo no pretende dilucidar. A menudo se las
llama ‘plantas maestras’, lo que implica una adgefion relacionada con una caracteristica humana y
social al ambito botanico. Aqui prefiero desigres plantas por su cualidad de poseer sustancias que
generan un tipo de actividad en el organismo humampie dicha actividad es aprovechada por algunos
grupos para obtener accesos extaticos (al respensultar a Furst, 1992). También he dejado de ¢hdo
prefijo ‘psico’ (psicoactivo o plantas psicoactiygsra no asumir de antemano que se trata de una
actividad mental, o bien que los procesos ‘extaticomienzan en la psique.
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La denominacion mas comun para la bebida que Beautomo sacramento en estos
cultos es ‘ayahuasca’ y ‘yagé’, pero se la denandie varias formas segun el grupo y
region. El antropologo colombiano Eduardo L. Lumarélevado, en el afio 1986, mas
de 50 designaciones para la misma infusion depeddide la etnia que la utilice. Se
prepara con una lianabanisteriopsis caapiy las hojas de un arbustgsichotrya
viridis- que conjuntamente se hierven con &dsgo la accion del fuego y en espacios
abiertos.La transformacion del nombre de la bebida, en mb skl culto fundado por
Raimundo Irineu Serra, se debe a que los cantoeatiaos que, se supone, recibia del
Astral (designacion nativa para referirse a diferentpe@ss de lo sobrenatural) bajo
los efectos de la infusion, contienen a menudosel del verbo compuestaadi-mé
(dadmé), formulado como un pedido a la divinidad, poglee el mismo Serra le dio el
caracter sacro, agregandole el sufijo de la sahti@anto Daime. En conclusion, el
nombre utilizado para denominar a estos cultod dado a la bebida, y se trata de la
misma infusion, aunque con ligeras diferenciaslenaelo de elaborarla, que whgé
miri, miriri, natem caapi, etc. preparado por indigenas amazoénicos.

La denominada ‘religibn deBanto Daime’es una serie de grupos que actian
diseminados por casi todas las ciudades importage®rasil, en algunos paises
americanos y europeos; en Asia existe una sedeagdn.J Casi todas las iglesias
ayahuasqueras no brasilefias son sedes de la l#EdAJRIS, exceptuando el caso de
la UDV, ‘Centro Espirita Beneficente Unido do Veget®atrocinio de Andrade, 1995)

8 El proceso fisioldgico basico suele explicarseda & liana contiendarmalina, que actGa sobre un
sistema enzimatico situado en el higado denomifd® (mono-amino-oxidasas) inhibiéndolo, esto
permite que la sustancia presente en el arbustol Mdimetiltriptamina, pueda hacer efecto
produciendo el evento extatico. Si no actuadealanalinasobre el grupo enzimatico, éste no permitiria
que la DMT se difundiera hacia el sistema nervigsya intervencidn organico-anatémica es fundante
para que suceda el efecto que se quiere consegua pccion de la bebida. Repito, esa es la eaqibn
bésica, pero no esté discernida con exactitudddmapresente en otras sustancias quimicas quallse h

en la infusion, ni cdmo éstas actlan sobre el rsisteervioso. Segin mi criterio, no hay estudios
determinantes de que el evento extatico esté pidmlyor una coaccién Unicamente sobre el sistema
nervioso; habria que preguntarse si esto no es,bieas un asunto integral sobre el cuerpo humano
coadyuvado por relaciones culturales especificash&rho, el proceso estrictamente organico comienza
con la ingestion y la quimica basica, segun egtiaaxcion, se produce en el higado. Sin esta etaqal

los ‘efectos’ extaticos no tendrian continuidadidad SN. No se han realizado estudios, p.e. skabre
absorcién celular a través del flujo sanguineoque podria estar implicada en la accion de las
propiedades activas de la infusién antes de llagas terminales sinapticas, evento que, por stmues
también sucede.

9‘San Dadme’ es la traduccion al castellano redéizaor el poeta y sociélogo Néstor Perlongher (1,997
que escribié un breve articulo sobre el tema. Nesfirgentinos me han comunicado que fue uno de los
primeros en realizar la practica en la Argentinekafio 1989. Ademas fue planteado como proyecto de
investigacion en €College de Franceara realizar su doctorado, investigacion que alieg6 a cabo.
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conocida comaUnidao do Vegetal'.Esta tenia dos sedes en Estados Unidos, pero
recientemente ha extendido su actividad a Europ&llV es muy probable que sea la
mas popular en Brasil, si tomamos en cuenta lddzahtle practicantes, aunque la del
Santo Daimesea la mas conocida. Otra corriente espiritual ufilza la ayahuasca
como sacramento es conocida cdidarquinha’ ‘Centro Espirita e Culto de Oracéao
Casa Jesls Fonte de Ltz pero soélo tiene desarrollo en el ambito regiomad
corresponde a la amazonia occidental brasilefiaeTdes sedes de importancia, una en
Vila IvonetteenRio Branco-estado décre- y otra enPorto Velhg Rondonia Aunque
existen diversos centros, no se han expandido ddbran que lo hicieron las otras dos
vertientes!. Debido al crecimiento y difusion de estas cotdsresotérico-cultuales, es
posible hablar en la actualidad de multiples usoa diferentes actividades espirituales
y de autoayuda que emplean la bebida de maneratiealéen diversos contextos
culturales y regionales (Labate, 2004, Macrae, 2@#htana de Rose, 2005-2006).
Estos casos no forman parte del complejo formaddasdres corrientes que utilizan la
bebida en un contexto que, actualmente, estauotitalizado en alto grado o que, al
menos, estan reconocidas conetigiones que emplean la infusidon para su practica.
Mas bien existe, principalmente desde el afio 200@delante, un crecimiento de
centros que utilizan layahuascasin pertenecer a ninguna de esas corrientes. Aunqu
debemos sefialar que quienes llevan adelante estpserdimientos comenzaron a
aprender algunos rudimentos en alguno de estass;stambién hay un circuito de
‘trafico ayahuasquero’ que se realiza para el amaspersonal, pero es de extension
escasa aunque se expande de manera creciente.

El culto delSanto Daimdue conformado poRaimundo Irineu Serraun descendiente
de esclavos negros proveniente Maranhaq que migro a la region amazonica debido
a la fiebre del cauch® que atrajo ingente poblacion costera hacia etiortele Brasil.
Ahi trabd contacto con la practica ayahuasquedy dae en la regidon habia curanderos
que lo utilizaban para realizar su actividad y ostmente conocid, por su trabajo
como caucherosgringueiro),a los indigenas Campas o Ashanincas, y es alliedon

aprendio a elaborar la infusion. Esto es centradjym el culto se basa en esta bebida

10 Es conocido también com@entro Espirita e Obras de Caridade Principe Espre’ en otra conocida
linea, la dirigida por Madrina Chica (Sena y Araigér)

11 M&s adelante explicaremos cual es el panoramalatgua espiritualidad relacionada con la infusion
pero es pertinente adelantar que existen, en laladad, mdltiples practicas esotéricas que utililz
bebida como complemento de su actividad.

12 En Su ‘Historia Contemporanea de América Latinaldérin Donghi (1983) menciona los ciclos
caucheros ocurridos en lo que ahora abarca Enaisé los afios 1899-1910.
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originalmente de extraccion indigena a la que, @mara posterior, se le sumaron
diversas influencias esotéricas. Sin duda el dultoinfluenciado por la denominada
Orden Rosacruz a través de otras asociacionegmatiita®, ademas del catolicismo
popular, y de cosmologias africanas de las &a&amundo Irineu Serratenia
conocimiento. Este saber era debido, principalmentgueSerraera descendiente de
esclavos negros, aunque esta influencia estuvtefnente matizada con la formacién
catolica en el contexto del mundo cultural de lac@p fines del XIX y comienzos del
XX.

La linea de CEFLURIS que aqui analizamos derivdadiglesia troncal deMestre
Irineu al fallecer éste. Desde 1971 hasta 1992 fue lideparSebastiao Mota de Melo
y continuada hasta nuestros dias por el conjumbdlifat conducido por su viud#&ita
Gregorio y sus hijos. El representante espiritual -actigdrt esAlfredo Gregorio de
Melo, pero el comando general de esta linea esta erazien un sentido formal por
Rita Gregorio Su sede central se encuentra, como ya lo indisamio el pueblo
amazoénico d€éu do Mapi&".

Una vez explicitado cual va a ser el caso que zaré@lj se impone continuar con las
observaciones iniciales. El planteo de que un museloexpande y se incorpora
desplazando a otro, o bien conviviendo hasta llagaampetir en un campo en continua
transformacién como es el ambito de lo religiosad#ose desarrolla &anto Daime,

hace necesario tener en cuenta las conceptualiescsobre el fendmeno ‘moderno’

sefaladas al inicio.

13 Debemos tener en cuenta lo consignado por F. Ya@86) para quien las asociaciones rosacruces
lejos de ser ‘verdaderas asociaciones’, eran unfuetn de gente que realizaban escritos como si
existieran realmente. Lo que indica Yates es queenmonoce de manera certera que dichos grupos haya
tenido existencia objetiva. Los escritos ocultigtem elaborados por quienes hacian 'ciencianem gae

en el siglo XVII no habia una separacion tajanteeedisciplinas ni se consideraban contradictomses.
todos modos, muy posteriormente tanto el movimiemasonico como las actuales asociaciones
rosacruces que se originaron desde principios d®,stoman como referentes estos antecedentes
renacentistas y formulan premisas pareciddaimundo lIrineu Serraparticipd de una de estas
asociaciones influenciada en gran medida por eg&guas ideas, aunque el grupo al que perteneei6 se
de principios de siglo XX.

4 bicho poblado es una localidad del municipioRdeiini que se halla en pleno EstadoAteazonay

se trata de una region donde sélo viven habitadéeda zona denominadeabocla Aqui no hay
urbanizacidn sino que son Zonas Forestales PrategidParques Nacionales.
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Muchas veces los fendmenos sociales, a partir sledales los individuos incorporan
otra cosmologia, son impuestos por la violenciama@@ueden serlo muchos de los
rastros de conversion religiosa contemporaneos gMigri980; Lanternari, 1961), pero
también es posible que esto no suceda asi, poracitairth (19764dy. Del uso de la
violencia, Worsley releva las profundas transforioraes en las poblaciones
melanesias, debido al contacto, produciéndose tm®oaidos ‘cultos de cargo’,
movimientos surgidos de una imaginacion social tittisla a partir de la influencia
cristiana, con elementos nativos que mostrarondité de lo colonial y del cambio que
se estaba produciendo en esa direccion (Lanteibat), En ese sentido, deberiamos
plantear qué lugar le cabe aqui al individualismaoutar postulado, por ejemplo, por
Louis Dumont (1970, 1986, 1987) basado en Mausg9q)19 Durkheim (1971, 1982).
Pero es Weber (1984, 1985) quien sefialdé de manegulciea el tema de la
secularizacion como fenémeno decididamente sociralbgierno, como una constante
gue puede darse como proceso independiente deumralgontexto. En nuestro
hemisferio se ha dado esta discusion que atestiggatextos de Carozzi (1999), Da
Matta (2000), Velho (1997, 2007) y muchos otrogoResto es una preocupacion, en
general, de estudiosos de todas las latitudes, ¢dordemuestra, por ejemplo, E. Pace
(2002) o J. Habermas (2006), cuando plantean eblgm@m de las crisis de la
secularizacion y de lo religioso en Europa; esrdeshbos fenbmenos estan en un
proceso de reformulacion (Bourdieu, 1996). Estaudi®n es util para este trabajo por
cuanto el culto debanto Daimecomo tal aparece ‘trasladado’ de un sitio a atom
dificultades, pero finalmente se instala, y estar@mera particular en Europa. Uno de
los problemas que indagamos aqui es el modo eagfjas procesos ocurren. Me refiero
al traspaso de ontologias que podrian parecer imcsumables de un ambito a otro, en
contextos de profundos cambios existenciales dpdesonas que ingresan a este culto
Debemos comprender que se trata de una organizaeligiosa surgida en el
Amazonas brasilefio y que, posteriormente, dadaesarwbllo institucional, se trasladé

15 En este articulo Firth (19762: 3-7) se refiereue @n Tikopia, en un determinado momento los
misioneros anglicanos, después de mucho tiempofdeiuosa evangelizacion, tuvieron conversiones en
masa cuando los destacamentos coloniales empea@rawitar en el area. Firth ve en estas convegsion
un aspecto funcional al momento: habia oportunisla®némicas mayores y mejores condiciones de
convivencia si existia una adhesién al cristianisb@modo que el ‘jefe’ se convirtié y, detras Heada

la ‘tribu’ por lo que la conversion, segin nuesirdor, fue por ‘conveniencia’. Tiempo después Firth
releva movimientos de revitalizacién nativa porgee dejé de ser conveniente pertenecer a las filas
anglicanas y cuyos representantes nativos enstlacrismo eran acusados de traidores, por consigyie
tomaban el riesgo de perder peso politico dentla demunidad tikopiana.
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a sistemas urbanos cuya estructura social tienemesodiferencias culturales con la
region de origen.

También forma parte de la problematica lo plantgamtoBourdieu (1991, 1997, 1999)
acerca de la relacion entreébitus e ‘incorporacion’, es decir, si el complejo de
actitudes que lleva al individuo a aprender deteadhidas pautas, que condicionan la
accion, son de tipo reactivo y engendran diferetipes dehabitus,a través de laexis
corporal encarnados en, y formados por, practicagales. Este macro-proceso
(Carozzi, 1999) inscripto en las practicas es wakth ese sentido, pero también se
producen desviaciones (Matza, 1981) que apuntakpdsibilidades de incorporacion
de sus contenidos doctrinales o, de manera cant@anque menos probable, que los
debiliten y ello imposibilite su arraigo en el medultural que lo recibe.

En este segundo caso debemos trabajar sobre ladédgae la incorporacion de los
contenidos ontoldgicos modificadores de Iheexis son generadores de nuevas
condiciones para otros campos, ateniéndonos anantdogia planteada por Bourdieu
(ver también Le Bretén, 1995, 1999). Para Bourdsehay una historia que condiciona
la realizacion de losabitus,a través de ldexis corporal, es dificil que un ‘sujeto’
pueda actuar de forma que contradiga ésdstusen un campo determinado. La teoria
del habitus enfocada en campos delimitados puede explicaroglepo: de existir un
dispositivo (Foucault 1986, 2002) que condicionesttas acciones, y que se encuentre,
de manera eventual, fuera de nuestra voluntadrtetde consciente, entonces debemos
contar con una instancia de ‘estructuracion estrante’ (Bourdieu, 1997) de manera
necesaria para que dicho condicionamiento ocurra.

Si nos referimos a un movimiento social como el &anto Daime de una
conformacion de mediana duracion, la ‘configurdagdnel sentido en que lo utiliza N.
Elias (1993) -concepto que puede considerarse eonapitario al de 'dispositivo’ de M.
Foucault®- permitiria a los indiviudos valerse de aspecw@sndorporacion de nuevas
ontologias para conseguir el proposito de ‘quielmihabitus (Jackson 1983, 1996).
Pero esos quiebres deberian conllevar otros ascdtajgurales que reemplacen a los

anteriores o bien que los dejen en un segundo pR& creo que no es esto lo que

16 Tanto Elias (1993) como Foucault (1986) son cisadqui dada la combinacion de conceptos afines
que pueden complementarse debido a lo difuso deosoepcion tedrica. La configuracidon de Elias
remite a un proceso a través del que se van esfd® pautas que se incorporan por medio de
complejos procesos de socializaciéon. En tanto duealispositivo, si bien proviene de procesos
genealdgicos que forman parte de la configura@ényn sistema que funciona como ‘corrector’, que ya
esta conformado, ‘accionando’ de ese modo sobrgpdasonas. Respecto de esta interpretacion ver
Chartier, (2005) y Revel, (2005).
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Bourdieu piensa sino que, a mi juicio, se refierda aestrategia simbodlica que el
individuo tiene a su disposicién para obtener ubertad de accion acorde al medio
social en que vive, interpretacion que habilitantamargen para la transformacion de
habitus adquiridos (Lambek, 1998) y, por ello, la consige posibilidad de
conversion y/o incorporacion ontolégica (James0042.

En la misma direccidén se encuentran los trabajesdigcuten la dimension del cambio
de cosmologias que guian los horizontes de vidapdos plantea el 'existencialismo
corporal' de la fenomenologia de M. Merleau-Po§76, 1984). Es decir, como el
mundo de los objetos que se presentan ante elosdggiende de la percepcion
inmediata, como un reactivo a situaciones emergefdeque muestra la influencia de
los valores perceptivos incorporados mediante tendgion del individuo (el ‘arco
intencional’). En ese sentido, se requiere de uptura dehabitus(Jacksonibid.) y de
una disposicion de elementos que deben ser in@psio encarnados de algun modo a
la conciencia corporal (Csordas, 1999).

Si esto significa la entrada a un mundo modernude&ridualista es algo que podemos
referir con el caso de las denominadas religioyaefiasqueras. Son ellas mismas un
inconsciente intento de rescatar un saber inicialenaborigen que de otra manera se
perderia en las redes de los fendmenos de socializenodernos. No se trata de una
vision optimista ni pesimista dada la crecientel@&gion ejercida sobre la floresta
amazonica y la conquista espiritual, que fue comtidesde el 1500 hasta nuestros dias.
Todo ello hace pensar en un futuro ya visualizamoljgvi-Strauss (1976) afios atras,
sintetizada en la famosa sentencia, ‘adios via@®s salvajes’, pensando con ello que
ya no iba a ver jamas lo que él experimentd enoshemto de su presencia en América
del Sur; en este caso, como una analogia, podda aéios la cosmologia étnica
vinculada a la sustancias activas de esta infusiéamplazadas por instituciones
religiosas, esotéricas o terapéuticas, que seaas@oin la misma. Aunque esto lleve
mas tiempo del pensado, es de prever que la teadescde manera inevitable, a la
descrita por el noble antropdlogo con su heuristm@lizadora. Ademas, estas
religionestienden a estabilizarse en relacion a su crecimigrara ser reemplazadas
por practicas mas individualistas. Es decir, ermsdds mediaciones de estos procesos,
aun hallandose profusamente sujetados por la auttimlla, se mantienen valores que
podriamos incluirlos en el conocimiento shamanide, indole indigena, como un
elemento desde donde se re-simbolizan o re-fun@ana(Sahlins, 1988) relaciones

con el mundo conquistado y construido sobre lasasude aquél.
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Michael Taussig (1993, 1995) ha propuesto una raatever los usos tradicionales de
las plantas y del yagé (nombre dado por los indiggnkanos a la bebida) ya que
trabajé en las inmediaciones de la selva colombiamague con curanderos. El autor ha
descripto la re-significacion de dichos usos aipdel contacto colonial: concretamente
se refiere al ‘terror’ por la llegada impuesta dea nueva cultura, que todo lo destruia o
transformaba de manera radical, lo que habria doloal saber tradicional a los
procedimientos de cura y expulsion de los invasorak vez la asociacion aérror,
como sefala Taussig, en las actividades derivaglds idfusion, hayan tenido relacion
con una estrategia para ocultar el modo de usoadeebida al mundo blanco o
conquistador. Esto seria causa de la siguienteaceeel temerle por ser una practica
diabdlica, éste —el hombre blanco- no se inmiseni@sos asuntos, al costo de que el
mismo terror se volviera contra los indios misnpse eran obligados a transformarse
en cuasi esclavos por una situacion de explotat@dos recursos.

Esto significa una 'direccion evolutiva' en el glmten que Elias lo utiliza (1993). En
este punto dice que, una vez establecidas detetasmnalaciones sociales y culturales,
es de prever que desemboque en una serie de @yadiientos similares a los ya
acontecidos en otro medio social. Pero no comceunhucion de un sentido y univoca,
tal como lo planteaba L. Morgan (1993) con sus agtage salvajismo, barbarie y
civilizacion como eje del movimiento de la humaridaino como pautas iniciales
establecidas que llevan a comportamientos similaresliante la imposicion vy
contigliidad educativas inducidas, de algun modalianée el control social. Este tipo
de imposicion, de ‘control pedagdgico’ y disciplimapuede situarse, directamente,
desde la invencién de la toponimia ‘América’ qud,cdomo plantea O'Gorman (1995),
se trata de una cuestion ontoldgica, lo que permitpiienes llegaron al continente,
hablar de ‘descubrimiento’ de un sitio ‘abandona€elo’ donde ha de producirse una
ocupacion.

El sistema cultural débanto Daimegue ocupara nuestra etnografiaa vez que se ha
desarrollado en su sentido demografico, implicaaseniveles de organizacion y de re-
estructuracion de premisas simbolico-cosmoldgicage, gen primera instancia,
contradirian el espiritu de los inicios cultualspexificos. Estas instancias implican un
desarrollo y desarraigo de formas ‘no occidentalsg’ distienden los aspectos mas
extaticos y se provoca una transformaciéon hacigpootamientos del todo plausibles, y

comprensibles. En el caso estudiado esto se deao ldeg un trabajoso examen
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consistente, entre otras cosas, en el aprendiajeahsumo de la infusion, y la
incorporacion sucinta de la doctridaimista

Debemos mencionar que también existe la intenci@nifiasta de sectores influyentes
de la sociedad brasilefia por mantener ‘en curseXfgeriencia ayahuasquera bajo el
signo que sea, mayormente como una practica esisiet’ de algin tipo. Inclusive,
interviniendo activamente para que ésta sea camasidecomo urhecho culturaly no
mantenerse dentro de los limites de un sentido npouie orientaba la practica como
medio para consumir una ‘droga’. Esto se debm#d tjue se le esta dando al consumo
de sustancias activas en Brasil para cambiar elqaefdado, de manera exclusiva, a
criminalizarlo sin tomar en cuenta las variablesisaulturales. En el caso de la
ayahuasca es mas facil entrar en el tema cultuestp que proviene del conocimiento
y practicas de diversas tribus indigenas, lo qudalen aire de ‘exotismo’, que resultd
finalmente favorable para la aceptacion cuasi-ldgadu consumo ritual en el Brasil en
particular, y también en otros paises, por ejeraplélolanda (Groisman, 2004). En este
caso se llega al limite de que ciertas lineas gegtapos que utilizan ritualmente la
ayahuasca, rechazan el empleo de otras sustantiasacalificandolas de drogas. Por
ello también resulta una modalidad de rescate rallta bien de una manera de escoger
entre el rechazo a los aspectos efectivos de lgquista colonial y del Estado-Nacion
brasilefio y el establecimiento de una ‘comunidadgimada’ (Anderson, 1993), e
instalandose como parte de la tradicion popular.

En relacion a nuestro caso, se trata de una Stuaea este tipo, teniendo en cuenta que
la actividad ayahuasquera de la amazonia brasidefidental ha cambiado de manera
radical, ya que el modo de uso intra-étnico se dwmmplazado por la actividad
curanderistica, o bien por las religiones ayahuarsgu(en esa region concretamente
Santo Daimey A Barquinhd. Todo ello debido a factores que tienen que er la
dindmica social regional al inicio del siglo XX pgr la tendencia de las modernidades
locales, que hicieron que la actividad tomara c¢argsticas divergentes de las que se

postularon al comienzo de la practica en su sehigtorico-cultural®.

17 Me remito aqui a la nota No. 2.

18 En este plano en Brasil no es el Unico caso, verdadfa y C. Pinzon (1986) que divulgan la
significacion de la ayahuasca en poblados semiric@dos de Colombia. En un sentido general y para
otro contexto, debo varias ideas al fallecido P¥oSazbo6n cuyo libro ‘Historia y Representaci@q?)

es un enorme esfuerzo por vincular aspectos cldtigue parecen inconmensurables, pero que estan
afiadidos entre si de manera intrincada. Desdeetspectiva pero también destacando los interstago

la historia, loscoyunturalesy lospensablesy que no se refieren a los procesos sistémicoprggisar de

otro tipo de foco ‘micro’, debemos mencionar quéelgtura de H. White (2005) gener6 inquietudes que
pueden rastrearse en varios pasajes de la tesis.
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IV

Aqui es donde se inserta el problema de la on@l@gito no se contradice con el tema
de la modernidad y la organizacion creciente desistemas religiosos. A partir del
caso particular débanto Daimeyamos a discurrir entre una serie de problemasta p
desde donde la etnografia en si misma puede paeserd nueva arista que amplie la
perspectiva en este campo.

Parto, en cierto sentido, de la siguiente afirma&cgfue en un mundo en el que aumenta
la interconexidn, como el nuestro, pareceria sey fiaétible pensar tanto en el plano de
la tendencia a la homogeneidad cultural como & dheeterogeneidad, pero todo indica
que el primero condiciona a lo diverso pero norala Es muy dificil pensar que las
fronteras son infalibles, pero los Estados-Naci&isten, aunque son invenciones
recientes, parece factible que tengan una duraexéensa, por lo que el mundo se
organiza en torno a esa modalidad mas alla deagmesima sea dinamica. Cuando hay
un conflicto social en alguna regién, por ejemmoede cambiar el nombre de estas
entidades como el caso de Birmania por Myanmar, giiar un caso caro a los
antropdlogos, el de Leach y sus ‘Sistemas politidesla Alta Birmania’ (1976).
Podemos pensar, también, que los mencionados BEstadtienen total control sobre
sus territorios, reduciendo lo mdultiple por condi@mientos que se dan al nivel del
sistema social (Luhmann, 1986; Sassen, 2007). ésstsi por la enorme evidencia de
gue se ven envueltos, ellos mismos, en una diaeéégtie conviene a la expansion de un
mundo cuyas sociedades interactian a una escaler,negsyla medida que el tiempo
transcurre. Pero lo cierto es que la diversidagesera dentro de lo que denominamos
'naciones' (Hobsbawm, 1996; Hobsbawm & Ranger, 2@&dner, 1991), y que son
producto de complejos procesos de constituciontigudaicion de una diversidad de
ambitos y formas de actuar. En este sentido, ldatel® la modernidad esta sustentada
por la tesis de la homogeneidad organizativa. DinBtancia permite la imaginacion
social o la diversidad, ambigtiedad y multiplicidbedsimbolos, en tanto éstos respeten
una identidad, siempre reformulada, pero que wfiersonas en un territorio dado, es
decir, el que corresponden a una nacion heterog@&ieatterjee, 2008). El caso del
Santo Daimenos remite a estos cuestionamientos, ya que sear@n sitios aun

indefinidos, que luego van a ser disputados parnexiones (Brasil, Perta y Bolivia),
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por lo que el culto va a pasar por refundacionegirsesea el periodo en que fue
conformandose su practica y, por consiguiente,amdn de acuerdo a su propia
contemporaneidad. En ese sentido, la produccidla é¢enografia, se presentan en esa
practica elementos que son continuos, como el meado en el paragrafo anterior
respecto de la ‘nacion’. O sea a formas de seacimies estructuradas pero que en su
seno estdn constituidas por relaciones sociales sgueentrelazan, y resignifican

simbdlicamente en cada caso, convirtiéndose en osupakticulares y Unicos.

Vv

En el proceso de investigacion de la tesis trablagile una perspectiva metodoldgica
que articulé simultdneamente tres aspectos delageehantropoldgico. El clasico, y
constitutivo de toda investigacion de la disciplinae es la observacion participante,
ndcleo a partir del cual es posible realizar alge queda llamarse etnografia. Aqui
incluyo notas de campo, entrevistas, fotografiaseribs y diagramas, utilizacion y
elaboracion de mapas y otras técnicas. Tambiéasehte de una reflexion tedrica al
modo antropoldgico, me refiero a aquélla que coodi la observacion misma pero
gue actia, sin duda, de manera posterior al trabajccampo, cuando los datos
recogidos deben ser puestos en dimension analtiqa, los antropdlogos J. Beattie,
(1972) y J. A. Boon (1993) concuerdan en este ég@nior ultimo la reconstruccion
histdrica, ya ensayada por antropélogos y, freameahte, por historiadores que
recurren a elementos de la teoria antropoldgica gasarrollar sus trabajos (Le Roy
Laudurie, 1988; Le Goff, 1986; Thompson, 1984).

Esto es lo que plasmo en la Tesis, ya que estaxiorfes son insustituibles porque la
indagacién presentada requirié que estableciertopumistérico-culturales desde donde
la metodologia no dej6 alternativas mas que segugamino de investigacion que
incluye las tres perspectivas sefaladas: el trab@mgampo ‘clasico’, el foco analitico y
la antropologia histérica. Era necesario expli#sios criterios, ordenadores de datos y
teoria, para dar cuenta del cambio e insercion ride antologia a un mundo social
extrafio a ella y, a la vez, el modo en que la mgaly la utopia fueron convirtiéndose
en polos de tension para el caso del cultoSBeito Daime;adicionalmente, es mi
parecer que dicha argumentacion es valida taml@ém qiros casos similares. Todo lo

indicado en estos procesos implica diversos candmoka presentacion de la persona

21



del Santo Daimelo que se observara a lo largo de estas paginascé&irido de la tesis
se dirige a determinar, de manera privilegiada,a@énrge el culto deSanto Daime,
cudles de sus ramas se analiza aqui, por qué ®lfmradigmatica entre los cultos
ayauasqueros en relacion am@dernidad La mayor parte del trabajo es etnografico,
direccionado por esta serie de elementos que cgestrel culto: la modernidad, la
ideologia y la utopia, la formacién del individuel cculto y como los nedfitos y
miembros de la practica deben comportarse en ¢ébxtoncontemporaneo. Finalmente,
se anuncia una sintesis de como se difunde laigactesultando de ello una estrategia
de expansion nacional e internacional.

Estimo que explicando cudles fueron los iniciodadéenvestigacion voy a ilustrar los
motivos metodoldgicos y cdmo fue mi trabajo de cardpntro de CEFLURIS. Las
primeras observaciones, a pesar de ser inicialspse son un buen dato acerca de
como fue el trabajo posterior. Ademas es un modoodeprension de qué significa el
culto para quienes lo practican en el centro deshmiy, ademas, uno de los modos de
acercamiento para entender qué es lo que se debeer@ara expandir el culto a sitios
fuera de la region. Adentrandonos en este casaifispesignifica, también, introducir
como ingresé al campo, cuales fueron los primees®$ metodoldgicos asi como la
primera impresiondel observador y, de modo inductivo, una primeyeiadizacion,
necesaria para la observacion participante (y iobjgte) desde unmlesia periférica

en Buenos Aires. Este acercamiento me permiti@tlegcentro amazoénico del culto y
realizar apreciaciones referenciales y comparapeas acceder a cierta comprension de
la dinAmica de expansiéon del mismo.

En el momento que tomé contacto con el cultoSeito Daimge estaba tratando de
indagar en formas de espiritualidad que fuerandidainente diferentes; en aquel
entonces, personalmente, las denominaba en mi naragyicomo ‘alternativas’. De
ninguna manera venia de la investigacion en el poameligioso’. Habia hecho un
trabajo de campo en el Puerto de Buenos Airesas @ntradas al mundo laboral y de
estructuracion de clases en el sector informahadmdbnomia. Andando por los hangares
del Puerto de la ciudad hallé, ademas de la migeglanaltrato al que eran sometidos
estos trabajadores, gente sumida en la pobreza&xtrésna. Sin embargo, me encontré
una vez con un altar dedicado a la Virgen de Lyjatrona espiritual del catolicismo de
la Argentina: en medio del basural y los cartorstalm alli, iluminada y enjaezada con
lo mejor que las personas que vivian alrededor,némnadas y hacinadas, podian

ofrecerle. Alli siempre habia un ambiente devodionay fuerte, y en ese instante no
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sabia como describirlo (¢lo anoto en mis libretas®mo encaja esto en una
antropologia del trabajo?) ni tampoco tenia codadlbs los conocimientos para
hacerlo, pero aquella imagen permaneciéo martillareden todo mi ser. Creo que esto
es lo que me alejé de los estudios mas estrictantknbrganizacion y dinamica de los
trabajadores del Puerto a intentar explorar losdosespirituales que, a todas luces, en
aquella ocasion, formaban parte de ‘otro mundo’sigquiera, diria, pertenecian al
mismo hangar esclavizante que se presentaba a servalcion. Era un fendmeno
aparte, que no estaba ligado totalmente ni conidaria, ni con el Puerto ni, tampoco,
con el mundo sindical. Aquello era una dadiva, asperanza y un oasis paradisiaco
gue hacia sobrellevar tanta dureza, quiza con ndy@za adn, ya que era como una
situacion del destino de la cual ellos no podidin gero que la devocion hacia que todo
tuviese un sentido mas amplio. Esa busqueda desestislos es, tal vez lo que me
llevo a buscar estos mundos espirituales e inteotaarlos de un modo antropoldégico.
También en ese momento me parecid que debia halfarenciado por Durkheim
aquella ‘pureza espiritual’ que me permitiera wesagrado de un modo mas pristino. A
pesar de que esa busqueda primitiva hoy dia ladayosun error, fue una equivocacion
la que me llevoé a encontrar en el culto 8ahto Daimegsa ‘manifestacion pristina’,
aungue con el correr del tiempo llegué a otraslasiumes y otras derivas. Esto no era
lo primitivo que pensaba ni tampoco estaba desligado de laldotalel mundo que
conocemos, y desarrollado en el contexto modersod.gle, como la férmula de italo
Calvino en'Si una noche de invierno un viajer@l amigo de un amigo me hablé de
gue existia un movimiento milenarista que un anuigootra persona le habia contado
que vivian en comunidad, en medio de la selva ameao realizando rituales
ingiriendo una ‘bebida misteriosa’. Entonces cuasdpe de ello, no hice mas que
indagar y me enteré que tenian un sitio en Buenies Alonde realizaban la préactica.
Por intermedio de gente, conocida por mi, porqueshaomenzado a examinar dicho
campo sociocultural que participaba en el circhigav Ageportefio, los hallé y me puse
en contacto con ellos.

Cuando conoci el culto en Buenos Aires tenia apragamente cuatro afios de
instalado en esta ciudad y ello fue revelandoseuremproceso que implicé cierta
socializacion. El primer contacto que tuve connusmbros del culto a mediados de
1994, fue durante un ritual en las afueras de Budxies. Alli me limité a observar
como se hacia el canto, la danza, los rezos, é&&$ooies y preparativos de la ceremonia.

Las impresiones del primer contacto fueron las decanjunto de personas que
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realizaban actos que de ningin modo comprendia lorery, pero me atendian con
presteza; aun cuando no les pedia nada, me ofnecéataza de té y, frecuentemente, un
incienso durante la realizacion del ritual.

Es importante decir que antes de llegar a este, sitve que encontrarme con una
persona en la ciudad para una entrevista informagivdonde me pidié algunos datos
personales. Durante la misma me dijo que ‘los Ietiae realizan en la comunidad que
gueda en el campo’; y este lugar era un ‘camp@leentido literal de una extension de
tierra de cincuenta hectareas. Pero debemos retenexlacion comunidad-campo
porque, a poco de haber ingresado a este mundmii®l comprendi que cuando ellos
hacian referencia al ‘campo’, situaban espacialenehsignificado de la comunidad. En
esta misma entrevista acordé que podia asistirrguat y se me indicé dia y hora en
que pasarian a buscarme ya que el campo se ermoatrzarios kilbmetros de la ruta.
Por ser la primera vez, harian el esfuerzo de gamami desde donde me dejaba el
micro. No es que conmigo hubiesen hecho una exaepsino que se trataba de una
practica habitual, hasta tal punto que, en ocasjom ingresante era llevado
directamente desde la ciudad por algun feligrés amaszado que poseyera un medio
de transporte. Esto se debe a que el lugar temidoagalizacion complicada y, teniendo
en cuenta que todos los que llegaban eran poteasciermanos de la doctrina, se
tomaban muchas precauciones para lograr una bogmesion desde el principio.

Una vez dicho esto vuelvo a ese primer contaci@sion en la que se realizaba un ritual
que después me enteré llamabhnario'®. En ese momento, segiin mi observacion, se
trataba de personas que se consideraban igualegueatera notable que habia
funciones. Si uno va a participar de un ritual eeslperar que esto suceda, es decir que
haya gente que se ocupe de distintos aspectosistebrpero como se trataba de algo
bien diferente de rituales tal como puede conolrsgesde un sentido comun, era
bastante dificil distinguir precisamente eso, laxiones. Lo que veia era que todos se
trataban con naturalidad por lo que no notaba ifeeedciacion marcada hacia alguna
persona porgue estuviera en algun lugar espeefiemuando algunperformancedada

en el ritual. Esto se debia, en parte, a que gsiieran los encargados oficiales de llevar

adelante los rituales estaban de viaje, visitarldoertro del culto. Por ello habian

19 Una descripcion de este ritual particular se emicaealetallada en el capitulo 5, aunque en estadsec
haremos una explicacion basica del mismo.
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dejado a cargo de realizar los denominatesivales de junica una persona de
confianza.

Cuando llegué al lugar varios miembros del cultateen en la casa que era el casco del
campo; todas usaban vestimentas caracteristicaslappiés supe eran del ritual del
Hinario. Se acercaba la hora de comenzar el ritual y @&stalasi todos juntos
intercambiando palabras. Para mi, en ese momewtogra visible una cuestidon
jerarquica, no hacian diferencias entre quienesptitien alguna funcién en la
organizacion deHinario y los que participarian en él haciendo los rituatesea, el
trabalho espiritual Un fragmento de mis notas ejemplifica como ermeb del trato a

los recién llegados:

‘Estdbamos en esa casa, bastante confortabledesnésn un sillon algunos y otros recostados
sobre almohadones de pluma, todos ellos vestidas lpaocasion, de traje y vestidos blancos
rodeados de imagenes de budas y cruces de Caraviatales, un decorado de tapices colgados
con lo que diria son motivos ‘orientales’, con @msos encendidos por doquier y tomando unos
sorbos de té cuando una mujer se acerco a mi yregeiqo, ‘qué expectativas tienes sobre el
Santo Daimea lo que contesté que por ser mis primeras amoasabia muy bien qué era lo que
tenia que esperar, ‘a mi me colmé la vida, yo aadaer muchos caminos espirituales pero aqui
me quedé’. Mientras tanto habia otras conversasipreo evidentemente yo era el Unico que no
estaba vestido como ellos y era alli el reciénalitgpor lo que estaban pendientes de lo que decia,
al menos de quienes estaban mas cerca de mi, duastana persona llamo algunos para que
hicieran los preparativos a quienes no volvi ahasta que llegé el momento de entrar a la iglesia.
Alli habia personas que habia visto antes haciesdonos arreglos, encendiendo velas,
defumandancienso, y otras a las que no habia visto y go@®ien estaban alli como en fila, hasta
que comenzaron los rezos...

...Una vez terminado el ritual, por la mafiana, iesbn todos a la casa en donde predominaban los
comentarios de como habia sido el trabajo, mienuasse compartian unos bocados de hizcocho
y unas tazas de té, en realidad muchos de los ¢an@neran un poco ininteligibles de qué era de
lo que estaban hablando, algunos se acercaronparmipreguntarme como me sentia y cémo la
habia pasado, a ese tipo de preguntas respondibigpie una de ellas me dijo que hacia falta que
practicara el bailado...

... A poco algunos de ellos se retiraron a sustasi@n lugares ubicados en distintos sectores del
campo. En tanto que fui convidado a recorrer algungares del campo y fuimos con ‘Marcos’ a
la casa de uno de los fieles que se encontrabzeatmado un frondoso bosque de eucaliptos y éste
estaba evidentemente muy satisfecho con el tressale lo que se habia hecho ‘gDaime
maravilloso’ nos dijo ‘cuando abre Blaime es lo mejor que nos puede pasar a todos, como te
sentiste’, me preguntd, yo en realidad estaba higtando de entender lo que habia pasado en ese

Hinario y tratando de recordar todo para hacer las nptaslo que le dije que estaba bien. Al
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cabo creo que terminé saludando a todos y todgsreggintaban si me sentia bien y de lo bueno
que era el haber compartido todo aquello conmigaeyesperaban que continuara asi, después de

todo ello me dirigi a la ruta para partir. Estdiice solo siguiendo las indicaciones que me dieron,

por lo que veia casi todos se quedaron Aalli...

He obviado las anotaciones especificas del ritaedue esto no lo hube comprendido
hasta que participé de los mismos repetidas veueslo que mis observaciones se
fueron perfeccionando con el tiempo. Pero aquntsasante sefalar un incidente que
se mostro relevante cuando consegui estableces lads significativos con los
miembros del culto y logré comprender qué era le fabia sucedido alli. En el
segunddHinario que participé todo fue aproximadamente igual;esibargo, algo fue
diferente. Para sefialar esta diferencia Ho®arios consisten, dicho de una manera
sintética, en realizar cantos y danzas de un ctmjde ‘himnos’ recibidos del Astral
(dimension sagrada de los seres poderosos), pemdetidos miembros considerados
como maestros de la doctrina. Este ritual conthmsta que se completa la totalidad de
los cantos de que se componeH&hario, que dura entre ocho a diez horas con un
intermedio.

En el segundo trabajo espiritual de este tipo euelparticipé, el ritual fue suspendido
tempranamente por quien encabezaba la realizaeidosdrituales en ausencia de los
lideres del culto. Al cabo de haber cantado unadstezdnimnos, se cerrd el ritual, y
todos se retiraron a la casa del casco del canmpoar té y a conversar, aunque delante
de mi no se refirieron a lo sucedido. Este incielel@beremos retenerlo pues se tornara
de importancia para entender algunos conflictostrdede la comunidad. En esta
ocasion me convidaron a quedarme hasta el amageoer cedieron un lugar para
dormir. Aun cuando nadie estaba muy dispuesto &hdel asunto, pude obtener un
testimonio que después se reveld insuficiente, @@ ese momento tomeé nota y me

conformé con esa version de los hechos. Transariagarte de mis notas:

‘Como en elHinario anterior todo comenzd con unos rezos que paremedesrigor y, una vez
consagrado el Santo Daime todos se dirigieron fild&sa cantar y bailar, me ubican al final de la
fila porque aun ni tengo la vestimenta adecuads tiailar apropiadamente. De pronto me hallaba
debatiéndome en la faena de bailar y aprendernthda de los himnos con un hinario que me
habian facilitado y de repente el comandante patrarscurso del ritual dos himnos después que
volvieron de una reunién que habian realizado fder¢a iglesia, cosa que realizaron deteniendo

el Hinario. Yo me quedé esperando dentro de la iglesia, aabagp por uno de los fieles. Al
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detener el hinario por segunda vez esta persorian(@@mandaba el ritual) se dirigié a todos
diciendo aproximadamente lo siguiente ‘vamos aataiHinario porque la corriente esta pesada,
no hay armonia, no hay amor, y asi no podemos rsegndo que estamos en un trabajo
espiritual’; a continuacién se realizaron los rezos los que se finalizan los rituales...

... Preguntando por lo que habia sucedido alguienerplico que esto se debi6 a la falta de
confianza del comandante quien habia comenzadel xamno nimero dos del hinario défredo
Gregorio y que cuando ‘bajé la fuerza’ d8hnto Daimeéste se asustd reafirmando lo que éste
pensaba que podia suceder, esto es, que no sabéaasipoder terminar con el trabajo, por eso

habia comenzado por el himno dos...’

Aunque no se trataba de una situacion normal, tpdoecian estar bien, y asi era, solo
que habia comentarios de que el ritual debia hedgrrido, porque quedd incompleto.
Esta situacion fue generada en principio por alguh@sacuerdos respecto del ritual
entre quien habia quedado como encargado de l@desty aquellos que se suponia
sabian mas. De modo que haber empezado por eldeimno implicaba que quizas
el ritual no iba a poder hacerse, hecho que inflelyuna mala predisposicion de los
fieles en general, y de las personas a las quefieea en particular. Este hecho y otros
que se le sumaron tendrian su eclosion mas adebdriegcerHinario que asisti pude ir
un poco mas temprano; ya sabia llegar bien al ygaté que realizaban algunas tareas
de mantenimiento del sitio y que alli habia genterdo de forma casi permanente.
Los que dirigian de manera oficial los ritualesegas también eran duefios del campo,
se encontraban é€béu do Mapiacomo lo mencioné, realizando el festival de jugiaoe
era el mismo del que estabamos participando aguBuenos Aires, lapso en el cual
hice mi ingreso a las actividades del culto.

En este punto es donde pude comenzar a hablamcpoce mas de detalle con algunas
personas e incluso una de ellas, un ‘hermano’ encpeidos respetaban, me recibio y me
preguntd como estaba mi seguimiento y si me sémiacon los rituales y el idioma
portugués. También se interesé si me llevaba ben e Santo Daimea lo que
respondi que estaba todo muy bien ‘aunque encueifittoltades con dbailado.

Por ello se ofrecid a explicarme como era estaepde laperformancedel rito,
sorprendido de que nadie me lo hubiera explicadesartsta fue una oportunidad de
entablar una relacibn mas estrecha con este mier@dbgue me fue muy favorable
porque se trataba de alguien que ya habia estadibrportunidades eGéu do
Mapid En ese momento me hizo algunos comentarios de edeneste lugar y de lo

gue se hacia alli. Este modo de proceder luegaroenfjue era comun, es decir que
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quienes tenian un mayor conocimiento de aspectasirkles, transmitian de manera
casi personal a quienes sabian menos. En estauoijgdad esta persona, ademas de
mostrarme cémo era bhilado, la danza ritual, me hablé de aspectos de laaidaéu

do Mapiaa través de algunas anécdotas.

Debemos tener en cuenta un tema importante refarigito Gltimo: estas personas se
hallaban aqui porque estaban interesadas en hmabajot espiritual, porque tenian una
concepcion mistica de la vida. Es decir, era ctpre aqui no estaban implicados en
ninguna otra cuestion que no fuera el cultivo dedatrina del culto, o bien de otras
disciplinas espirituales de las cuales ellos ten@ocimientos diversos y en diferentes
grados. Algunos parecian conocer en profundidatiosie¢emas de caracter espiritual -
esotérico y trataban de hacer sus investigacionta® das bases del culto. Esta es una
de las razones por las que se habian propuestdeterminado momento, intentar
formar un contexto comunitario, dado que algunesyguestos doctrinarios propios del
culto conducen a que ello sea visto como una rdagsnherente a la practica correcta
del mismo.

Aqui estoy tomando el término ‘esotérico’ segundéinicion de Franz Boas, para
quien se trata del “...significado simbolico deositcomplejos y los puntos de vista
filosoficos sobre la naturaleza que los mismoslaeve” (1993: 41). También dota a la

‘doctrina esotérica’ de dos caracteristicas:

“La primera es que en el fondo de cada doctrinageahaber cierto patron de pensamiento que es
aplicado a todo el dominio del conocimiento y quepprciona a toda la doctrina su caracter

esencial... La segunda caracteristica es que, a es&tsasistematizacién del conocimiento, quedan
muchas ideas que no estan coordenadas con el aigtameral y que pueden estar en desacuerdo

con el mismo” ipid.: 43).

Boas diferencia entre doctrinas esotéricas y exaigrlas primeras son las que pueden
haberse originado dentro de un grupo social y,rseglinterpretacion, son las exégesis
de aquellos que tienen los secretos de las cosiselotps segundas son las que
trascendieron y fueron conocidas o se dieron “..recer a la comunidad...ibfd.: 41)

y es la apropiacién que hace la sociedad de Elawe la observacion de Boas, de que
la doctrina esotérica puede haberse desenvueltosatiedad para ser apropiada por un
grupo selecto, también podemos decir que, en camtprdria ser interpretada de este

modo, en este caso, si entendemos que en el lagdede origind y desarrollo anto
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Daimees un culto popular, mientras que el traslads @iladades lo transformé en una
doctrina cultivada por las elites. Veremos que ste ¢rabajo, en ciertos contextos,
podremos hablar de exoteria. Lo que se conociauend3 Aires, 0 sea estos principios
y practicas doctrinal, eran extraidos de la doatromo se sostiene en su centro
‘sagrado’ enCéu do MapiaNo obstante, lo que estamos relatando aqui esdtgrico
desde la mirada de quienes se consideraban comesetiolos valores que se expanden
desde el centro y que se transmitian a los ned@idduenos Aires.

Por ello, todas las anécdotas a las que hago mefardeniarun objetivo pedagdgico
con una orientacion mistica. En principio, teniamo funcién mostrar algun aspecto
de la doctrina y reafirmar que quien esta contatethda mas experiencia por haber
hecho tal ritual o por conocer a tal persona desiétaculto. En una ocasion, ‘Sergi®’

me refirio lo siguiente:

‘...All4, enMapig, todos tienen mucha paciencia, porque se supanédos deben tenerla porque
saben que el que va alli por primera vez no sabla. ientonces hacés cosas de las que después te
das cuenta que no te decian nada por eso, aungpeédetodo, como ensefian los himnos, se va
angostando. Yo por ejemplo, cuando fui la primeza me puse a lavar ropa en una especie de
dique que hay alli, resulta que esto es muy apteqar todos porque eso antes no estaba ahi y les
costo un pera construirlo para tenerlo como criadier peces. Resulta que va un desconocido que
se pone a derramar jabon en esa obra y... budespués me di cuenta que habia estado ridiculo
sino mal, porque alla todo cuesta, da un trabajbdié... Pero como saben que sos nuevo y
todavia te resta mucho por aprender esperan qeedss a ver ese tipo de errores por tu cuenta

segun lo que hayas captado enotigiro (se refiere a l&rayectoria)..’

Esta anécdota, aunque parezca trivial tenia uindsesspiritual, ya que lo que intentaba
decirme era que si tenia algunos errores, en refieral trato o a la correcta realizacion
del ritual, no debia preocuparme pues todos hap&éado por el mismo tipo de
situaciones. Lo mejor era tener paciencia hacia lodjue se presentara, puesto que ‘el
camino deDaimeesta lleno de pruebas que uno tiene que supetayémdo, y esto es
lo mas importante, el trato con los hermanos'.

Poco tiempo después tomé cuenta de que ‘Sergido joon una mujer ‘Anabel’, se
arrogaban el derecho de ser los verdaderos conmiasdaspirituales de la seccion
argentina del culto. Esto planteaba inconvenietwesvarios hermanos, aunque otros lo

consideraban justo, y esto tuvo un desenlace vata@nte diplomético a corto plazo,

20| os miembros del culto d8lanto Daime=n Buenos Aires seran mencionados mediante sendéni
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después de que regresaran los lideres de su Viegntao. A la llegada de ‘Gerardo’,
‘Viviana’ y ‘Natalia’ los comandantes en ejerciai@sde el centro del culto, algunas
consideraciones que parecian un poco difusas pgasa tarnaron mas diafanas.

En primer lugar, tuve una reunién con ‘Gerardo’equéera considerado Badrinhode
esta iglesia denominad2éu do Pratael motivo era para presentarme, aunque en ese
momento me manifestd cuales eran los objetivosngadan todo ese emprendimiento
espiritual segun su concepcién. En esa ocasiOroheecté que mis intenciones se
relacionaban con la antropologia y que deseabaaeahvestigaciones en ese sentido.
A esto me respondio que le parecia apropiado eesdate, pero tendria que ‘seguir
ciertas reglas referidas al ritual y a la doctsnas tu deseo participar con nosotros de
esta jornada...’. También me dijo que no persegafess intereses que no fueran los
puramente espirituales, acompafados por el usa delSanto Daimgpara lo cual se
tenia la obligacién de participar en los mismasatés y en todas las ‘...actividades de
formacion espiritual propuesta por esta iglesiaie ggn principio consistian en el
aprendizaje de los himnos y algunas doctrinas esa$é Esto sucedid conmigo y
consecuentemente fui oficialmente aceptado comotipaate novel, es decir como
‘hermano’ nofardadq término que explicaremos mas adelante.

El conjunto de actividades no se circunscribia solste aspecto sino que habia otro,
gue podriamos denominar como ‘social’, que ereaepeder a la comunidad. Esto no lo
hacian todos ya que habia fieles que vivian allrgs que volvian a la ciudad luego de
las ceremonias. Al cabo de seis meses fui aceada comunidad como miembro
permanente lo que me permitié profundizar en dosespectos de la actividad en ese
campo. En un viaje realizado a dicha comunidadwnBs Aires poAlfredo Gregorio

de Melolider actual del culto en el afio 1995, lo consatibre la posibilidad de que
pudiera realizar investigacion antropologica@u do Mapida lo que me respondio
qgue ‘seria bien recibido’. En el trayecto que nexdl hacia la Amazonia occidental
persiguiendo el objetivo de ingresar al centroaldio, pasé por la iglesia historica de
CEFLURIS, erRio Brancg Colonia 5000 Aqui estuve durante dos meses, (noviembre
y diciembre de 1995) conociendo los distintos sitie formacion del culto, el centro
del Mestre Irineuen Alto Santo,y el deLuiz Mendesa poca distancia de alli. En los
‘festejos’ que se realizan en el mes de diciemAlfeedo Gregorioestuvo enColonia
5000y volvié a reiterarme que estaria muy complacigogde fuese par€éu do
Mapia, que estaba perfectamente ‘autorizado a llegaala@ist Por lo que antes de que

finalizara el mes de diciembre, parti pBi@ca do Acreya en el Estado démazonay
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desde alli, en canoa, llegué al mitico poblado ulesgle una alucinante travesia por el
Rio Purdsen el Amazonas profundo.

Mi estancia erCéu do Mapigse produjo desde diciembre de 1995 hasta mari8%i&
luego de una breve estancia en Buenos Aires, ealdbril de ese mismo afdveapia,

y permaneci hasta mayo de 1998, donde regresdrgédatina. Desde ese entonces no
volvi al centro del culto aunque tuve encuentrgoiglicos en la sede local del culto
durante 2002, 2005 y 2007. Las actividades quecéeenCéu do Mapiafueron de
estricta observacion participante, realicé rituae®mpafié a la gente que vivia alli y
con la que tenia contacto en todas sus tareasiores. Ademas de tomar las notas de
campo que podriamos denominar ‘tradicionales’ jaéantrevistas con miembros de la
comunidad deMapia en todas sus jerarquias, tomé fotografias, coivieécmapas,
trazas de parentesco y reflexionessitu, mientras todo acontecia a mi derredor.
Finalmente realicé, luego de una reflexiéon quedllemos afios, consideraciones teoricas
gue forman parte de la analitica del caso, paraegtralizarlo dentro de una
problematica mas totalizadora. Las mismas son ejeefiexiones contemporaneas del
fendmeno de la expansion de técnicas o discipksasgituales en lanodernidadtodo
ello posibilitado por la prudente distancia quedidesde mi trabajo de campo hasta el

presente.

La Tesis se divide en su generalidad en dos pantes,que es tedrica y la otra
etnografica. La segunda predomina sobre la prireral texto, pero la reflexion que la
guia es profundamente heuristica y sobrepasa el masicular aunque, como toda
etnografia, es un ‘mundo’ en si misma. De manerticpkarizada, el trabajo se divide
en 8 capitulos que estan anudados de manera cnyigienen, basicamente, un
conjunto de sentidos proporcionados por la Introdurc y el Capitulo 1; esto no
excluye que el lector pueda concluir o interprédaseccion etnografica con su propia
vision del tema, ya que el texto no posee unaastaicerrada.

En la Introduccion presento el objeto de la Tesmigles van a ser los materiales de
analisis: la ideologia y utopia como conceptosmdinés que actlan de estructuracion
no determinante sobre la formacion de experiersaggsadas; aqui explico cuales son
los elementos tedricos y la particularidad del addaculto delSanto Daime.

En el Capitulo 1, teniendo en cuenta lo explicitadda Introduccion, delineo los ejes
tedricos, la ideologia, la utopia, el milenarisne,modernidad y la formacién de

ontologias que pueden adecuarse en culturas disirdi lamodernidad Aqui se
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presenta el debate de estas ideas y las posi@Sdadvedosas de una manera
conceptualmente condensada, remitiéendome a losuulggi@on el caso empirico a
analizar.

En el Capitulo 2, teniendo en cuenta los condicioeatos de la teoria, esbozo una
genealogia del surgimiento del culto &Anto Daimesu desarrollo en Brasil y sus
disposiciones contemporaneas como culto urbarangniacional.

En el Capitulo 3 introduzco una discusion acercac@®o la ontologia puede ser
atravesada por multiples influencias e interpretaes. A partir del uso de un precepto
cosmoldégico del culto debanto Daimegl Imperio Juramidammuestro como varian
sus sentidos segun la posicion relativa de quiemniplea, indicando ademas cual seria
la incidencia en la formacién de los miembros d#dtiog y como éste se disemina en la
imaginacion social del mismo bajo la forma de weiogia.

En el Capitulo 4 explico la distincion que existdre la ontologia del culto y la
discipling, esta ultima orientada a discernir los aspecttsi@gicos-ideales en la parte
normativa explicitada y los comportamientos quentesmbros del culto deberian tener
en consecuencia. También expongo las divergendg@sparecen entre lo normativo y
las conductas. Este Capitulo esta pensado parareodgs el modo en que se
resignifican estos comportamientos y normas eiglasias periféricas.

El Capitulo 5 esta dedicado a una comprensionizatidra de los rituales. Ademas de
identificarlos y analizar sus caracteristicas ppales, establezco los vinculos sociales
qgue los mismos vehiculizan, como se inserta lalogia-normativa del culto y como
unifican criterios minimos para la conformacionldelisciplina Esto es fundamental
para expandir de manera efectiva los lineamientsadpractica fuera de su centro
cultual amazonico.

En el Capitulo 6 abordo los aspectos de la vidia @omunidad en el centro del culto,
Céu do Mapiaque son significativos para la socializacion yslasistencia. Estas
actividades como la relacion con el dinero, lasdaren losozados la distribucion del
territorio y su congruencia con los dictados dealdatrina. La consecucion de estas
practicas cotidianas esta consustanciada con faraudel culto y son el modelo ideal
que deben seguir otras comunidades hacia dond&uasdealel culto.

El Capitulo 7 analiza la socializacién e introddocde los nedfitos que llegan desde las
iglesias periféricas hactaéu do MapiaDe modo que nos introducimos inicialmente en
las vicisitudes del viaje iniciatico en canoa pbiRéo Purushasta llegar al poblado

mitico. En estas circunstancias, los viajeros res/efjue llegan a dicho centro
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incorporan y profundizan su compromiso espirituahaterial con el culto. Al mismo
tiempo, el viaje es un hecho total que implicajelde la expansion de la doctrina del
Santo Daime.

En el Capitulo 8, ultimo y de conclusiones, refbea sobre la teméatica propuesta en la
Introduccion y en el Capitulo 1, sobre la incidende la ideologia y la utopia en los
procesos de transnacionalizacion de ontologiasuestro caso de un mundo sagrado
proveniente de una cultura espiritual amazonica. Wiemos del caso dshnto Daime
para proponer una heuristica que puede ser petesati&én para otros casos de mundos
espirituales que se lanzan a la arena incierta tipiel de la modernidad

contemporanea.
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Capitulo 1

Teorias, conceptos praxis

En este capitulo voy a explorar las ideas que @®rjkes tedricos que guian la reflexion
generadas por la etnografia del caso, el cult&deto DaimeDesde este punto de vista
abordaremos ejes tematicos que comprendemos deanatezrelacionada. Ellos son el
milenarismo, la modernidad, la ideologia, la utopih planteo es que existe la
posibilidad de una ontologia, culturalmente flegjldue pueda trasladarse como modo
de vida plausible a otros sitios en donde éstavo $u formacion. En nuestro caso ello
significa interrogarse como el culto d&nto Daimegoudo desarrollarse en ciudades de
Brasil y otros paises.

El milenarismo en la modernidad

El presente trabajo debate la problemética de c@rexpande y se transforma un grupo
espiritual Por ello la reflexidbn parte y se origina en ehtexto de una etnografia
concreta, la del culto brasilefio &dnto Daime

En relacion a lo sefialado y desde la particularakldtcaso, una de las pautas que debo
mencionar, de manera obligada, es indicar el debamiento de la préactica en sus
marchas y contramarchas con el Estado brasilefionyotros Estados donde dicha
practica vino a instalarse, y que rotularemos cogdordas (2007), como vinculado a
una serie de fenbmenos que este autor desigeeendencia trasnacionaAsimismo,
también de lo que F. Jameson denomina ‘ontologéhagsente’; como una de las
caracteristicas de la modernidad (1996, 2004).

Para relacionar la particularidad de la etnografia estos temas debemos explicitar
algunos puntos que son caracteristica $hto Daimeya que, por su importancia
tedrica dentro de la antropologia, se relacionanalgunos fenémenos de relevancia
conceptual. A saber, a) su caracter milenaristairgs fendmenos que acompafan al
milenarismo, b) la ideologia, c) la utopia y dpfdologia.

En esta sucesion tedrica incluiré vinculos de daigecon el culto deébanto Daimedel

gue voy a explayarma extensoen los capitulos posteriores. Finalmente, daré una
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clave para que la etnografia pueda leerse orieqgadéas reflexiones aqui sefaladas,

sin cerrar otras interpretaciones que puedan ezaézsobre el material expuesto.

a) El milenarismo y la atraccion de lo sagrado

El fendmeno milenarista, y su correlativo el meisiaio, tienen como enunciacion
particular elfin de los tiempgsentendido como la extincion de la existencia mana
como la conocemos, con la excepcion de un grupEedgdos. A este hecho electivo se
lo denominaSalvacion,que puede suceder en un lugar determinado, o janioa
persona a quien se la puede identificar como ‘Rabféara que la situacion que
conduce a la Salvacion ocurra, entre quienes jaticde este tipo de movimientos se
deben cumplir con una serie de pautas socialesilyddicas. Dichas pautas, se supone,
los guiarian hacia el momento deseado del contactda Divinidad, a través de la cual
se lograra el estado espiritual que les permitidatinuar viviendo en la gracia del
paraiso, aun en medio de condiciones desastrosas.

Existen diversas teorias y trabajos acerca delnamiemo y de eventos mesianicos,
sobre todo de sus consecuencias en individuos igdsmtes, pero también los hay de
orden filosofico. Entre los estudios de casos paldres, este trabajo es, en parte, uno
de ellos. En el presente capitulo haré un esbhamoprinantemente tedrico de lo que es
mi interpretacion del tema y de cuéles son losahmentos que han resultado del
estudio para mi propia reflexion.

El planteo practico es que el culto &dnto Daimees una modalidad antropolégico-
social, recurrente, en donde pueden estudiarseuklglades simbdlicas de un sistema
cultural formado. De modo que pueden ser examinaddsples combinaciones entre
ontologia, utopia e ideologia, factores componentiet milenarismo y las
interrelaciones entre las diferentes perspectizis.permite reconstruir un imaginario
social que puede manifestarse, de manera objetivdecir, en grados de organizacion
social, y bucear desde aqui actitudes y conformasicorporales particulares.

Es preciso notar que esta combinacion de elemémashservada en un contexto social
donde lo politico esta presente en todas sus diores que estos movimientos
rechazan los valores de la sociedad que los eneapsgue hacen mediante una nueva
combinacion de valores conducentes a construinuesa sociedad. Para ello se valen
de la tension entre lo ideoldgico y lo utdpico, gpancentivar y amplificar la

imaginacion social, que conforma una ontologia dosa conduce a reconstruir la
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cultura y a dinamizarla en una determinada direcded de la liberacion 0, en nuestro
caso, la de la Salvacion.

Los antecedentes del milenarismo son multiples @eimgp puede datarse cual fue el
primer episodio referido a una escatologia en i@haal fin de los tiempasLa teoria
mas robusta entre las relevadas es la provenienta ttadicion judeocristiana: en la
medida que se extendia la conquista, la evangdizae difundia en diversos sitios y
surgieron movimientos que esperaban el fin detididad con la llegada de un mesias,
al modo de rey, profeta judio o de una nueva llaghal Cristo. Ello iba a permitir que
el Pueblo Elegido pudiese salvarse de la destmiccoydo una nueva dispensa se
prolongara por toda la Tierra lejos de los sufritds mundanos. Esto en cuanto a los
pueblos que generaron movimientos de este tipoalgritiera de Europa en diferentes
épocas. Pero antes de este periodo, en la franjdental de Asia, fue frecuente el
anuncio del fin de los tiempos, que segun N. CamRBull, 1998), se remonta a la
tradicidon zorodastrica proveniente de pueblos qiéitdlzan Persia, el actual Iran.

Es probable, entonces, que las ideas escatolépbéaisdas a la consecucion de los
tiempos, haya sido tomada de la cosmologia iranigox seguidores fueron
posteriormente perseguidos por los musulmanes. akoante es una cosmologia
sostenida por los tamiles del norte de la Indiah(Cal998). Todo sugiere que el
elemento de salvacion puede haber surgido de lmebdg a lo que se sumo la idea del
enviado de Dios que iba a elegir y pastorear ehftet(Foucault, 2002), después de
haber sido precedido por todos los profetas. Edtinal se intensific6 con el
surgimiento y desarrollo del cristianismo; con sstctrinas aparecié idea de que
llegaria el tiempo en que las personas serian {lasgaegun sus actos y grado de
arrepentimiento. Aquel grupo de personas creyerde edtos preceptos, y que
conformara la comunidad que pregonara la reveladedmpueblo de Dios, seria puesto
por el Cristo a la vera de la Divinidad (Ricoel#91).

Por otro lado, son multiples las maneras de pertabidea escatoldgica en diversos
aspectos de la vida cultural; es decir, de la raltnisma de donde viene este sentido
teleolégico que orienta vidas y condiciona relaesnPor ejemplo, E. Said (en Bull,
1998) habla de las cualidades escatoldgicas ddtlagas obras de Beethoven, en tanto
gue se pierden en una sonoridad atemporal; tantont@osicidbn como el oyente son
conducidos, dice Said, a permanecer somo suspenaidoel Palacio Celeste. Del
mismo modo es conocida la tesis de que toda imtegion historica depende de

concebir un destino final, segun la observacion lopee Lowith (2007) acerca de las
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teorias de la historia y de la practica historieste autor tampoco exime a Friedrich
Nietzsche que, con su doctrina del eterno retamncseria parte de una teleologia que
implicaria la primera concepcion, pero Lowith argunta que, al plantear una futura
inversion de todos los valores cristianos, ya ioglin proyecto a realizar: la finalidad
de la tarea humana.

No sélo en la tradicidn judeocristiana o zoroaatha existido la busqueda del sentido
de la Salvacion, esto también lo ha registrado ri¢el€lastres (1993) y otros, en la
concepcion guarani de ‘la Tierra Sin Mal' proclamapor los Karai. La autora
argumenta que los mismos guaranies los veian d&hanimodo que una mente
occidental podria ver en alguien a un ‘profeta’d@sestas caracteristicas, el horizonte
de expectativas (Koselleck, 1993) hacia donde sdu® la experiencia milenaria se
relaciona con el fin de toda experiencia y, de mam¥entual, con el inicio de otra
‘mejor’. Se trata de entender que siempre nosididg hacia algun lugar que jamas
vamos a alcanzar, pero que esta en un punto detginacion que lo hace posible.

Lo expuesto en este ultimo péarrafo nos lleva ahtpla del ‘lugar’ donde esta finitud
habria de suceder. En general los discursos akctssuelen ser ambiguos, pero
siempre se trata de una busqueda de un sitio ¢ongréerrenal donde construir el
templo, palacio, ciudad o, simplemente, donde wedos juntos. De este modo, las
fuerzas destructoras que se supone guiarian @rfaontrarian a los elegidos alli, o bien
a éstos no los alcanzaria el mal del mundo en urote® bien delimitado. Por
mencionar nuevamente el caso de los guaraniestr@glagoid.): la busqueda de ‘la
Tierra Sin Mal’ pregonada ciertamente estaba eanalgdo. La leyenda de El Dorado
se basa en lugares donde las necesidades se téamipara siempre. En el ambito
europeo (Cohn, 1997; Macek, 1975), americano ytexs datitudes, tanto en el periodo
colonial, postcolonial en contextos modernos, etraoms numerosa cantidad de sitios
erigidos con el fin de ser reconocidos como ‘letls’, que hallarian proteccion ante
los &ngeles destructores (Barabas, 1987; Oro, F38@jra de Queiroz; 1969).
Habiamos consignado que era dificil que milenarssgun caracteristicas de escision
carecieran de un lider que conduzca la congrega@@oeptuando la tradicion
judeocristiana, porque ésta en si misma tiene uzdmte escatologico sin que ningun
individuo en particular, sino un cuerpo colegiag® el que reparte la buena de Dios. En
este caso no hay un sitio que podriamos indicarocaintugar donde la salvacién va a
acontecer. Pero en estos movimientos existe |atem a espacializar esta situacion, es

decir, la Salvacion ocurrird en una geografia paintesto ha ocurrido desde la Edad
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Media europea y, también, en otros lugares. Estms €onsistian en ciudades bien
construidas, como en Bohemia o la Ginebra del mi@algino, pero también en sitios
en donde la gente se establecia para obtener tichiendel lugar elegido. En el siglo
XX, en general, estos eventos han ocurrido en &sgemn un paisaje campestre, pastoril
o selvatico, aunque esto no es excluyente. Encpéatj en esta tesis analizo las
caracteristicas sobresalientes de cierto fenomendedun lugar amazonico erigido para
la SalvaciénCéu do Mapiages considerado como la Ciudad de Dios.

Nos hemos referido ya al tema recurrente de laeprafy la condicion escatolégica
abiertamente explicita de estos movimientos. Estanmplica que haya motivacion
finalistica inconsciente, en el sentido freudiasimo que se proclama el fin de los
tiempos en alguna modalidad particular. El hecHadmbio radical en la constitucion
de la humanidad no se difunde hacia todo el mumdnas quienes quieran escuchar la
advertencia contenida en el mensaje escatologiudi 1984). Las personas hacia
quienes va dirigido el mensaje, y creen en él,leemue forman la colectividad de
elegidos. El orden colectivo en el sentido en qpgeraferimos a un grupo o agrupacion
(Nadel, 1978), es fundamental, puesto que es senel de una comunidad dada donde
se promulgara el estatus de salvacion del despiocadiptico.

Pertenecer al grupo es, entonces, encontrar eas @oindiciones y los preceptos para
crear las condiciones cuyas normas deberan seguindividuos para obtener un lugar
en el mundo nuevo, la Ciudad de Dios, o la Tierra Nal. Las formas que pueda
adquirir la comunidad son variadas, pero suelear es$ociadas a una actitud de
igualdad, de trato entre hermanos o similar. Agueglie Turner (1995) designa como
unacommunitagde tipo 'normativo’, aunque puede haber divelipos de ‘comunidad
religiosa’ que adopten los criterios milenaristesp0sito, 2003; Weber, 1984, 1980;
Wilson, 1980).

Para el caso los distintos tipos de profecias smergdoras de universos grupales, que
se adhieren a las propuestas escatoldgicas elasomae-funcionalizadas (Sahlins,
1988) por individuos carismaticos. Estos, en gdndran demostrado tener gran
capacidad para incorporar ideas doctrinalmentelistaga que, por su intermedio,
homogeneizan el mundo creado en torno de ellasli@onando los modos en que los
miembros de la congregacion formada deberian peRs&den verificarse grados de
expresion respecto de los presupuestos finales, p&x vez formado el movimiento y

las ideas, la gente se ve dispuesta a creer es, glltomarlos como dignos de ser
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incorporados como modo total de vida, al punto qiextas premisas llegan a
convertirse en dogmas indiscutibles en la exégedisal.

Por ello si hablamos de profecias, nos referimpotetas, esto es, personas que toman
la voz de la revelacion necesaria para la Salvaditnlas denominadas ‘religiones
mundiales?!, las profecias fueron realizadas por héroes sagrariticos cubiertos de
santidad, hayan existido en la objetividad his&®omd? En estos casos la doctrina, la
exegesis de la espiritualidad, se ha convertiddezecho canoénico o teologia, por lo
que, como mencionamos, su dispensa se encuengraghsia en un cuerpo colegiado
de individuos que pronuncian la palabra sagradim & una contencion a lo que las
mismas religiones tienen de fuerzas centripetagugano se cierran como comunidad
excluyente, sino que permiten la entrada de quigera profesar la doctrina sagrada.
La socializacion se da conjuntamente con la edaoase! individuo, acompanando su
crecimiento, por lo que pertenecera a una u ofietipa espiritual por herencia materna
0 paterna.

Pero también hablamos de grupos que generan ummeoNoO y una ruptura, o bien una
reelaboracion de pares bajo ciertas condicionespgeden oscilar entre la crisis social
y la insatisfaccion en el seno de un campo religiagente (Bourdieu, 1985, 1999,
2006). En estos cismas 0 nuevas creaciones fornzagastir de diversas influencias,
puede surgir esta figura del profeta, que resuitarnergente de la crisis o del deseo de
variar contextos sagrados donde desarrollar patia@ides humanas, que se hallan en
estado de abandono o gectd (arrojados en el mundo) como lo designaria Hegeeg
(1986).

Si la prédica del profeta tiene anclaje sociocaliusus palabras pueden tener arraigo

entre la poblacion dispuesta o susceptible deiregsie mensaje, por lo cual es posible

21 Quien ha rotulado el concepto de ‘religiones maledi fue Max Weber (1980) para referirse a las que
mayor participacién demografica tienen y que se #he@sarrollado en una gran expansion territorial.
Csordas (1997) se refiere a ello irénicamente cehub de las religiones mundiales’, dando a edés

gue ellas mismas también contienen en su senoptedltiliferencias, aunque Weber era muy consciente
de ello tal como lo atestiguan sus escritos saligidn.

22 pumézil (1977, 1993, 1996) ha llamado la atenaérla funcién revitalizadora de estos relatos que
pueden tener un eje cierto de algun personaje gge lpaber existido y, a partir de este hecho, emtios
grandes aventuras y proezas. Las tres funcionds ‘@ieologia occidental’, como denomina el mismo
Dumézil a la constitucién de estos relatos, seduendl estas proezas: la fuerza fisica, la fecundidad
accion sobrenatural favorable. Estos motivos sory macurrentes en la formacion de una razén
rupturista, pero también movilizan a occidente desdpunto de vista simbdlico y hasta diriamos del
inconsciente. El problema es cuando gente de latiisdes intentan apropiarse de estos preceptas pa
justificar otra cosa que no sea la superioridatbsléndoeuropeos'. Por eso los movimientos miistes

en general son reprimidos o vistos con recelo, madgps o auto marginados, a menos que postularan
cierta conexién con autoridades dependientes dEstado constituido si pretenden sobrevivir como
practica espiritual (ver, por ejemplo, ‘Um Messiesindios y Brancos’ de Ari Oro, 1989).
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qgue se desencadene un evento de escision de tosgmestablecidos. Al pregonar la
venida del fin, la existencia de la Tierra Sin Malla llegada del Salvador, la prédica
tiende a estar asociada a la constitucion de guitmenaran parte del pueblo elegido.
Este individuo carismatico suele identificarse an&mo como el Salvador, aunque no
en todos los casos. Pero cuando existe un profetal enovimiento, se trata de
‘mesianismo’ 0 grupo mesianico, porque esta guipoio alguien que conduce y no
permite que la congregacion se desvie, es dechesias’.

Es dificil concebir un milenarismo sin que se hgtesente el elemento mesianico,
porque estamos hablando de un grupo que se esgimdeide crear o recrear las
relaciones intersubjetivas de cierta manera, sdpatie la sociedad que articula sus
diversos estratos (Cardoso de Olivera, 1977). P& motivo, consideramos el
milenarismo una anti-estructura y que forma comanhed relativamente cerradas, en
donde, quienes participan de ellas, se denominaiproeamente ‘hermanos’ o
‘hermanas’ de la congregacion. Puede haber jemsqgem el seno de la comunidad,
especialmente la figura del Mesias, pero las missnasde orden normativo (Turner,
1995) es decir existen disposiciones de funciolosl@agentes, pero esto no significa un
estructuracion de grupos de status. De modo queo cefiala Sigfried Nadebg. Cit.,
1978) la agrupacion jerarquiza a los individuosisesus funciones en la organizacion y
tiempo que llevan en su seno.

El origen de la comunidad suele ser la escisioalgena practica espiritual, como el
movimiento husita (Macek, 1975), o la recreacionla® doctrinas en un régimen
colonial-postcolonial (Spivak, 2010) que producera weelaboracion de criterios con
los que se mide la vida en el mundo. Existen casdgss que pueden distinguirse ambas
posibilidades, como son los cultos de cargo (Wgrsi®©80; Stewart & Strathern,
1998), los cultos mesoamericanos (Barabas, 198&h Sudamérica (Métraux, 1973,
Cordeu, Siffredi, 1971; Schaden, 1990; Vuoto y \Wridl991) los cultos shamanico-
evangélicos. También existen conocidos casos daatogias indigenas sin influencias
catdlicas, como la de Idsarai guaraniticos en el Chaco central, o bien el refiteido
culto Bwiti por el cristianismo en Africa centroi@ntal (Fernandez, 1982).

Estas condiciones presentes en los movimientosnamiktas son suficientes para
obtener la finalidad de la Salvacién. La doctrimamformada a partir de un nucleo
inicial es fuente de una préactica que conduce @etteccion. La perfeccion es uno de
los elementos a través de los cuales, quienes folaneomunidad participan, porque es

llegando a tal estado que las personas seran noenmbenamente establecidos del
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Pueblo Elegido. Son quienes comprenden las prenyisgisienes las ensefian a los
nedfitos del culto para ser aceptados como palteuddlo. En este punto la doctrina es
un factor esencial, ya que es a partir de su dxaje, que se llegara al punto en el cual
se podra considerar a la persona como suscepgbkeidsalvada. La doctrina suele
tener elementos mitico-normativos y de conductasejundividuo debe incorporar en
gran medida, segun los casos.

Aunque puede haber eventos de este tipo mas eapostdonde no se ha formado una
doxa como lo sucedido en edertdo brasilefio con el movimiento déntonio
Conselheiro Esta historia fue magistralmente novelada pgoémico Vargas Llosa
en su ‘Guerra del Fin del Mundo’, basandose emlelsal‘Os Sertbesde Euclydes da
Cunha(1902, edicién original). Aqui la ingente poblacine se acercaba al profeta
sélo recibia la bendicion, y vivia de la caridadvitizados por el esperanzador mensaje
de Conselheiro Pero se tratd de un movimiento totalmente desdéatio, aunque
persistente, y es sabido que hacia fines del Sué<shnguinariamente reducido tras
varias expediciones militares que arrasaron con kodue alli habia.

Méas alla de los casos especificos, la relacionetdider considerado como Mesias no
releva a la comunidad de tener relaciones igugartomo hermandad, que tiene una
forma particular materializada en la caridad y emraor al projimo. Es decir, una
modalidad no escrita sino experimentada por el g@rupe se transforma en el
parametro a partir del cual se mide la perfecciomo tanto por la doctrina. Otro
elemento que es destacable en los distintos miéenas es el milagro o lo milagroso
(Douglas, 1991; De Martino, 2004; Swanson, 1960¢, mecesariamente se vincula con
lo sobrenatural. Si bien lo sobrenatural abarcéofalidad tanto del Pueblo Elegido
como de los eventos catastréficos, en lo milagsesananifiesta de manera fisica a
través, por ejemplo, de visiones, mensajes, curasiosanaciones, acompafiado de
efervescencia social (Lévy-Bruhl, 1947, 1972), quevoca el bienestar corporal y
psiquico de la comunidad. El milagro final esperadola salvacion de la catastrofe
universal, y la vida en estado de gracia en elrl@degido por toda la eternidad. La
espera de ese momento debe ir precedida de todasenea de manifestaciones
numinosas que sobresalgan de lo cotidiano. Sanawiéion, llegada de alimento
imprevista (p.e. la colecta de peces), dispensabsistencia y, sobre todo, bienestar y
sensacion de felicidad proporcionada por el heehsed el Pueblo Elegido. Todos estos
sucesos suavizan el hecho de vivir en un mundo pgae,lo general, en estos

movimientos, se lo ve como cruel, injusto y lleropdcado.
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En el caso del culto d8anto Daimegncontramos que pueden detectarse la serie de
caracteristicas descriptas, y es en parte unogdétbores que coadyuvaron a que el
mismo tuviese relativo éxito hasta el presentedé&sr, que entre los antecedentes
doctrinales y el horizonte teoldgico, hayan tend&dda concrecion material de una
utopia, como es IdNova Jerusalény el kerygmade la llegada del reino para los
elegidos. Como elemento adicional, erSahto Daimda parte milenarista ha quedado
minimizada, pero nunca totalmente abandonada, demmajue pudiesaggiornarsea
los tiempos y afactum que significa el crecimiento que el culto ha ekpentado
desde 1980 en adelante. Este proceso de cambid aevémiento caracteristicas
especiales que lo convierten en un caso partidgélanilenarismo, ya que el culto debe
navegar entre los preceptos doctrinales y la madktrgue avanza sobre él.

b) Ideologia, imaginacién y practicas

La eleccion del concepto de ideologia para refesira fendmenos milenaristas no es
casual y esta refrendada, entre otros, por dosesuteconocidos ya clasicos, que han
intentado poner en relacion la ideologia y la wopdmo K. Mannheim (1973) y P.
Ricoeur (2001a, 2001b). La inclusién de la nociénidkologia es fundamental porque
si hay algo en comun entre los movimientos milestasi es la disconformidad con sus
propias sociedades contemporaneas, por lo que garsu discurso tiene que tener
componentes ideologicos sustentados por una prigpdesorganizacion utopica, con
una cosmologia basada en supuestos ontoldgicosait®s a los dominantes.

Es dificil dar una definiciébn de ideologia ya gsegun mi criterio, ésta se muestra
siempre en accion, no sélo se queda en el textodEbe esclarecerse para el objeto de
nuestro trabajo por los efectos y funciones queéuyre, y no a partir de un concepto
esencialista. Como sefiala A. Gouldner (1978) erestudio dedicado al tema, e
influenciado de manera categorica por la escudlmade Frankfurt y por G. Lukacs
(2002), la ideologia siempre tiene que tener urieuatsra racional para quien la
sostiene porque ésta debe construir un mundo. d@docdicen los considerados
fundadores de esta escuela, Horkheimer y Adorn69)19a ideologia debe tener un
elemento racional ‘en donde la critica pueda résafcy esto es asi porque no puede
ser considerada como un discurso totalmente fatsta posicion es parcialmente
diferente a la marxista-estructural de L. Althug4&x77), dirigida al analisis politico de

la dominacion estatal, cuyas instituciones son uhemadas 'aparatos ideoldgicos del
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estado’ que funcionan como reproductores y detamtes para el desarrollo del sistema
capitalista. No se dirige, segun esta perspecévia, construccion de mundos sino a
imponer el existente y proponer un velo que ocldte'situacion social real' de
dominacion.

Toda esta problematica esta abarcada en el arasigsatico que P. Ricoeur (2001) ha
sefialado sobre el concepto de ideologia. A traeéd/dRunciman (1966) dice que la
ideologia cumple tres funciones, a) la de legitimmarorden existente o argumentar a
favor de un liderazgo, b) la de integracién o cairesocial a través de presupuestos
basicos presentes en la sociedad, o formados @meatos provenientes de ideas, y c)
la de ocultar o tergiversar el orden de cosas gaeaparezca que sucede ‘esto’ y no
‘aquello’. Estas tres funciones estan muy reladasaentre si, y a la hora de justificar
un estado de cosas acerca del mundo social, necesate se ponen en movimiento. El
conjunto y dinamica de las tres funciones esta ,dpddria decirse, por una cuarta
funcion que es la de la imaginacion social que gssente en las restantes.

Quiere decir que, ademas de pertenecer a la esfe@a del pensamiento y la
imaginacion, si se materializan sus postuladosessino mediante los indicios o
sublimaciones ideoldgicas que finalmente tomanpmuen situaciones de dominacion.
Esta situacion estd unida estrechamente, comoadijeriormente, a las cualidades
argumentales de tipo racional donde pueda existiugar para una posicion alternativa
y plausible de ser realizada (Adorno y Horkheimgp, Cit). En este sentido, y
superada la vision demasiado estrecha aunque \w@idacultamiento’, vemos que el
tema tiene varias dimensiones, y que no posee amantramente negativa. Como
afirma A. Gouldner (1978: 98):

Como toda parte de la cultura, una ideologia estrados roles que las personas pueden
desempefar y, de este modo, influye en el mispmde personas que llegan a ser; mas
aln, las ideologias (como todo lenguaje) son dotisis de las personas. La existencia
misma de 'personas' de cierta especie puede senddepor las ideologias pues éstas
presuponen la aparicién -a la par que contribuyegll& de tipos muy especiales de

cualidades humanas, particularmente de una sens@eipotencia, que a su vez es esencial

para el ser de la persona.

Segun este autor, se trata de una vision de ldogi@oque implica los aspectos que
hemos desarrollado respecto de las tres funciamesgmple: cohesién, legitimacion y

ocultamiento, con el agregado de creacion de mddoger y pensar el medio social.
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Tampoco esta vision se aleja, sino que concuemntalacposicion geertziana (Geertz,
1987), quien la concibe como un conjunto semidicobolico que conduce a formar
mundos hermenéuticos desde donde las personagrétéer el medio social, y con el
cual se relacionan de manera inmediata; tambiéBiddens, (1987) se inscribe en una
posicion cercana.

Pero veamos algunos eventos practico-tedricos etesge los que la ideologia actia de
manera usual. Si un individuo se incorpora a un@ash que contenga normativas que
regulan el comportamiento, ellas van condicionamdpara que se conduzca de
determinada manera en un campo de accion. Las sisanmativas generan, al mismo
tiempo, formas y funciones que el individuo incogoy, a través de ellas, va
estableciendo su rol en relacion a lo que el gegpera del buen uso de las normas, las
cuales pueden estar escritas o no. Ello sucedei@pdag personas forman parte de ese
mundo, y es por eso mismo que van formando el tsovee las relaciones sociales, en
palabras de P. Bourdieu, lb&bitusdentro de un campo determinado. Esto implica un
aspecto de legitimacion y otro de integracién, yee da estructura de roles esta
condicionada por el conjunto relacional, lo quensiga que la socializacion va
convirtiendo al sujeto en ‘persona’ en el sentidovd Mauss (1979). Asimismo L.
Dumont (1970, 1986), propuso que los criterios lidgicos se transforman a si mismos
a través de la cultura montada sobre ellos. Estaes la ideologia se modifica al
mismo tiempo que los individuos lo hacen y pardciple un campo dado, dandole
nuevos significados a, por ejemplo, institucionas lps precedieron (Douglas, 1996)

El establecimiento de jerarquias conduce en detedni momento a que exista un
corpus simbdlico-linglistico constituyente de umanbgrafia (Horkheimer, 1998;
Geertz, 1994) que concuerde con lo que se prefastiirar. El problema es vasto, no
tengo que remarcar que se ha escrito una bibliagna&barcable sobre el tema, pero
para este caso es insoslayable incluirla en lausién por el hecho de que un
movimiento que puede considerarse milenarista, detstruir un discurso en
combinacion con acciones conducentes a justifigaeléo que se esta haciendo en un
lapso dado. Pero ¢cdémo desligar un modo de sociddatlo imaginaria sin que ésta
tenga elementos que convengan en formar simboldexen a las personas a que un
modo de comportarse en un grupo sea de una formmadge otra? Algin elemento de
legitimidad, integracion y negacién de otras pdisidgiies con fines estratégicos tienen
gque estar necesariamente en juego, aunque dichsibilglades’ (estrategias, tacticas,

practicas, acciones) no aprehendan el fenémeno enadidad.
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En nuestro caso, vamos a reconocer varias de emtasteristicas pues se trata de un
sitio, Céu do Mapiadonde estan legitimados miembros de mayor authridaque se
debe a la presuncion de que poseen una mayor sabiédi mismo tiempo, hay una
desviacion (Matza, 198%) de estos factores en la medida que, aquello cgeufu
movimiento utépico milenarista, termind extendiéselpor varias ciudades de Brasil y
del mundo, situacién que se halla en contradiccamlos principios ideales postulados
por el cult* En elcorpusde la investigacion, desde el proximo capitulcadelante,
vamos a proporcionar un modo de comprender el esfiadiado que implica entender
cOmo se entrecruzan estos conceptos que se cgestign procesos y cOmo, en
definitiva, son los que permiten que se expandaafde su génesis local en el Estado de

Acreen Brasil.

c) Las Utopias y el descanso del espiritu

En su tratado dedicado a la influencia y andligk gensamiento utépico, Frank y

Fritzie Manuel (1984: 18) sefialan que:

‘Los modos retdricos de la utopia de indole targscdptiva como discursiva nunca se
encuentran, o raramente, en estado puro, dadol geato viviente de una utopia se basa
en un conjunto de presupuestos psicoldgicos, filbe® y teoldgicos acerca de la

naturaleza del hombre, mientras que, por otro ledexpresion discursiva de los principios
utdpicos suele recurrir a ilustraciones de acomtiegitos corrientes, ademas de proponer

situaciones hipotéticas y de establecer analogia®itos ambitos del ser.’

De la cita precedente es importante destacar qupda es principalmente un sitio o
evento imaginado. Pero los autores describen cotalleleuna cantidad de
materializaciones de estas ideas. Ahora bien, callcen en su texto, dichas

objetivaciones nunca pueden ser exactas como fuenaginadas, en un sentido

2 Lo que Matza llama ‘desviacion’ en el sentido elifijico tiene relaciéon con un sustrato social que,

un entorno determinado, deberia contem@bitus (no utiliza este término pero es (til para abrgviar
determinados mas o menos estandarizados. Cuatguigrortamiento alejado de esos estandares vendria
a constituir un ‘motivo desviado’; el modo en qeéeeautor conceptia el término no posee connotagion
negativas si no mas bien de transformacion y canthiceste sentido, la desviacién vendria a sigific
pequefios procesos intersubjetivos que modificariiogptiblemente normas estandarizadas.

24 Esto no es extrafio a la teoria, ya que son fendgsnecurrentes, refiriéndome aqui a que los elessent
ideolégicos y utdpicos estén unidos de maneraohdite y que, de manera abstracta, han sido sefsalad
tanto por Mannheim (1973), como por Bloch (197981 2004), que han dedicado tratados fundantes
sobre el dilema.
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especular, idénticas a lo ideado como la perfecade implica esa sociedad
planificada. Siempre se trata de analogias queasanben la utopia. Esto me permite,
ademas de hablar de las mismas en su sentidoibteza sus modalidades ‘realizadas’,
y tal como Ernst Bloch (v/f) plantea que puedemesible desde el punto de vista de
una filosofia social, como proyecto que eventuatmenede materializarse de un modo
dialéctico y dinamic®.

Ahora bien, en el concepto de utopia como tal, éao e interpretado extensamente
y de diversas maneras, se hallan quienes ven sdicéun recurso literario, otros una
metafora que hace de trasfondo a diversas expessabe habla cotidiana. Se ha dicho
de la utopia cantidad de frases, tanto como libeosscribieron sobre ella, expandiendo
la idea hasta hacerla abarcar un gran nimero denfsmos. Vaya como ejemplo el
trabajo de P. Rosanvallon que tiene como titulocditalismo utépico’ (2006), en el
qgue habla de los fundamentos ontolégicos del degoita, del capitalismo ideal. Con
esto quiero decir que la palabra se ha trasladadplecar, o metaforizar, por ejemplo
en el texto citadf, aspectos que resultan totalmente ajenos a aquetida utopia de
Tomas Moro (1984 [1516]) referia con relacion géafeccion e igualitarismo social.
Es cierto que diversos autores dicen que es utieacvelada al gobierno de su tiempo,
pero leido en términos actuales, se la ha intexggoetomo el sitio del nunca jamas, al
gue sin embargo se puede llegar, tal como intemter® utépicos del comienzos del
siglo XIX, Saint-Simon, Fourier, Cabet o el mismoai. Es cierto que luego se
convirtié en todo un género de escritura en el@l#erario (Trousson, 1995), que ha
imaginado mundos imposibles o bien generando, dasdea, al socialismo que, desde
fines del siglo XVIII se ha convertido en una opcipolitica en las sociedades
occidentales u occidentalizadas, o bien en el gtmtele los sistemas politicos
denominados democraticos, pero también como s@giént de regimenes de gobierno
de diverso tipo.

Observamos entonces que la utopia tiene ciertasecoancias practicas. Podemos

afirmar que surgido como un género literario endeiedad europea; asimismo, algunas

25 Una idea similar aparece en R. Dri (2000), quikemtea que la organizacion resultante a partirode |
dichos de Jesus en el proyecto cristiano, es wiadawl organizada; es decir, segun criterios queti

que ver con lo igualitario mas que con lo jerarquien ese sentido, plantea el autor, al ser dlamismo

una practica extendida, bien podrian aplicarse estssios a diversos planos sociales. Entoncesocom
posibilidad esta del lado de la realidad y no a&texclusivamente de una quimera.

26 Ciertamente que es un titulo, podriamos deciriégddinNo se trata de un manifiesto a favor del
capitalismo sino que explora los fundamentos queresuponen como naturales en el capitalismo, cosa
que ya devel6 Marx, pero aqui lo toma desde unopdet vista simbdlico: qué es lo que implica el
proyecto capitalista desde el punto de vista ftalidel destino final o Salvacion.
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sociedades o eventos fueron considerados movinsiaritipicos. En especial esto ha
sucedido con las sociedades que estudiaron logpaéhdgos en sus diversas facetas y
épocas (Krotz, 2002).

Aqui, entre la variedad de utopias posibles, ntsréea un tipo de fendmeno que
usualmente se incluye dentro de lo consideradoiag@n casi todos los tedricos que
trataron el tema. Me refiero a las diferentes vaeis del milenarismo y de
mesianismos, de las que ya hemos hecho referen@acamente. Del mismo modo
que el término utopia que utilizamos para descnibodalidades de organizacion
diversa, con el milenarismo sucede otro tanto:nhesimientos y desplazamientos en
busca del sitio donde un pueblo habria de obten8alvacion, son de larga data, pero
tienen elementos que nos permiten incluirlos demérta gama de las utopias.

La caracteristica de estos movimientos es queesitlenen una dimension politica, ya
que implican una reaccion a un orden establecidmbign tienen contenidos
ideoldgcos. Se verifican en el plano objetivo aligude las funciones que la ideologia
posee segun Ricoeur y otros ya citados; impligaptén, un sitio donde la Salvacién
podra concretarse, que puede ser imaginado, petosquinstala en un territorio
concreto, el que a veces puede ser fragmentarioejBmplo: la Ginebra de Calvino
(Horkheimer, 1998), el Vaticano de la Iglesia Rom@Weber, 1980), la localizacion de
la congregacion de Jim Jones en Guyana (Lindho882)1 los barcos o aviones que
habrian de traer la carga celestial en Melanes@ gy, 1980).

El culto delSanto Daimesontiene todos estos elementos simbdlicos quendiei@n que
podamos incluirlo dentro de algun tipo de utopiaekecto, los que habitan el sitio que
es el centro del culto e@éu do Mapiaal que consideran la Nueva Jerusalén, deben
tener comportamientos pautados de manera ideaseudservan en la practica. Este
hecho convierte el lugar en una ‘utopia realizaolahuy cercana a los presupuestos que
llevaron a construir el lugar de la Salvacién, €ladad de Dios.

Con todo podemos hacer una sintesis de los elesmgnéohemos considerado utépicos:
1) implican una concepcién acerca del hombre; 2Zyata de un evento imaginario o
imaginado pero que, al mismo tiempo, puede seizeshd; 3) es maleable, en nuestro
caso esta caracteristica es patente; 4) en eldsitide la utopia es posible, el hombre
puede ser feliz o cumplir aspiraciones que demiwdo no podria. En nuestro caso, que
tiene un trasfondo milenarista, ello implica 5)rtwetipo de consideracién politica, por

ejemplo no hay gobierno ‘legal’ relacionado a ladeidad estatal; 6) se supone que
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alli es el sitio del nunca jamas en donde un iddiwipuede, en efecto, vivir; y 7) es un
mundo espiritual ubicado en un lugar concreto.

Esta dltima caracteristica que mencionada es osifilenderla si ponemos en juego
cierto concepto de ontologia, ya que es a travéd dee el culto puede expandirse. Es
decir, la promesa es la de una utopia, y que lmatgene existencia, es concreta. Pero,
al mismo tiempo, la ontologia que la sustenta pergue se mantenga como un suceso
muy dificil de alcanzar. En el caso que analizanes$p sucede asi: existe todo un
preambulo utdpico-ideoldgico atrayente que haceeapa la doctrina del culto como
una vida comunitaria en la Nueva Jerusalén, sittmd&éu do Mapia Pero los
condicionamientos ontolégicos hacen que los indies] aunque se sientan participes
de esa utopia -que es concreta-, tengan numerdgasdtales de llegar a ese estado
utopico, porque el ‘camino espiritual’ puede persd, pero muy pocos logran
conseguir estar alli, a pesar de estar pisandoedb sitOpico. Aunque, como veremos,
las condiciones del ‘campo’ han variado ya que @&stituyd en una ontologia muy
dindmica. Esto en el sentido de que la construcd®da persona ‘del culto’ es un

posible realizable.

d) La Ontologia y los recursos de la adaptaaid

En este trabajo el significado del térmimatologiaes central, por cuanto se trata de la
serie de contenidos y actitudes que, en el cadecydar, nos conduce a lo que los
actores consideran aer daimistacomo totalidad social y no como un concepto
exclusivamente metafisico: en sus relaciones iategmales, en su corporalidad y en su
actitud frente a la vida, todo ello conduce al picante, en el horizonte de su
existencia, hacia un modo de Salvacion particular.

Para las condiciones que plantea la tesis, la agitoles lo que sostiene la teologia del
culto, le da significacion a la cosmologia, entdadiomo condicionamientos sagrados
gue van a generar comportamientos determinadosl gampo de relaciones sociales vy,
redundantemente, del modo de vida. Para mi modwedela diferencia es que la
ontologia se dirige a las ideas que sustentarologpartamientos que generan, al mismo
tiempo, pensamientos acerca del significado deda, ymientras que en el plano de lo
sagrado, lo cosmoldgico, la totalidad se pueblaates sobrenaturales y sus preceptos,
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de entidades que guian a ‘quienes vivimos en estedaf’. Entonces, desde mi
perspectiva, voy a considerar en este trabajo, hfido en este plano de reflexion
cuando me refiero a lo ontoldgico.

En las consideraciones tedricas me he basado o facentuada en tres autores: M.
Merleau Ponty (1976, 1984), F. Jameson (1996, 2904) |. Hallowell (1955%. El
tema en cuestidon se dirime en el plano de debaeade si los contenidos que en
occidente se han puesto en el mundo de lo ‘intedctal que se lo ha considerado
racional es, de algin modo, una propiedad queimétdcada al ser humano total. Es
decir, si lo que se lleva a cabo en lo cotidian@s@roducto de una actividad que esta
incorporada e indisolublemente unida pero sepagm@&ias a filosofias de tipo
subjetivista, como las que se desarrollan a pdetiDescartes hasta Kant y de alli en
adelante. De ellas, como tesis triunfadoras hasdiados del siglo XX con giros
excesivamente racionalistas, comienzan a rescatamskién otros perfiles tedricos
fundados en aspectos olvidados de lo que los meambis fildsofos representan. Quiero
decir, se reinterpretan estas filosofias a la Ripehsamientos acerca de la realidad que
son diferentes en relacién con el mundo occidefisios Ultimos ubican de manera
exclusiva el pensamiento en una actividad centeadzapacidades intelectivas, es decir,
de una racionalidad asociada al pensamiento d@mtEllo no es descalificante para un
determinado analisis, s6lo que toda actividad gabeberse centrado en este tipo de
‘causalidades’ En estos casos el raciocinio seaudacla actividad inductivo-causal y no
en un calculo ‘practico’ en el sentido en que Baudse refiere al término, es decir
acorde al mundo social y ecolégico-cultural queseod un grupo determinado.

Para el caso debanto Daimees pertinente tener en cuenta esta reflexion porqu
partimos de que se trata de un movimiento miletaagee se fue transformando en tal,
que mas tarde dejoé de serlo, o bien suaviz6 susipesmas duras al respecto y tuvo
una estrategia de expansion a nivel transnacibeahecho, no carecen de racionalidad,
tal como no carece de razon el brujo azande desERdtchard (1976); es decir, se
utiliza el mismo procedimiento l6gico partiendo gtemisas y sistemas de ‘medicion’

distintos.

27 Frase dicha polfredo Gregorio de Melodirigente maximo actual de CEFLURIS.

28 Estos tedricos llevan a mdltiples lineas de discug asociacion de temas cuya lista se extenderia
manera interminable, pero entre las influencias @gtén detras de los nombrados podemos mencionar,
entre otros, a Hegel (1980, 1985), Marx (1973, 19887), Husserl (1949), Sartre (1984), Heidegger
(1985, 1986) con quienes dialogan y discuten desnaadiirecta o indirecta.
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De modo que la ideologia, recordando las ideas ideeRr, entra en debate para
mantener una utopia dificil de legitimar si no esdrando algun tipo de re-imaginacion
cultual. Al mismo tiempo, la estructuracion de &xgowna del culto depende de nucleos
doctrinales muy relacionados con el hecho de qusustenta como ‘comunidad de
Santo Daimey como la Nueva Jerusalén, lo que requiere vdrasformaciones del
individuo que toma para si las determinacionesad&dctica. Esto ocurre en medio de
condiciones modernas de transformacién constanesdaodos de vida y que, ademas,
permiten que la doctrina de CEFLURIS pueda expaady no ‘traicionar sus
postulados iniciales que, en definitiva, fueron dp® la hicieron trascender por sobre

otras fracciones del mismo culto.

Sintesis: Modernidad y Milenarismo

Para ordenar las lineas argumentales expuestasecoapitulo, debemos referirnos a un
fendmeno que nos permite reflexionar sobre loscspéeedricos, con lo cual es preciso
que introduzca el concepto que da contexto cugaizador al resto de ellos: el
fenomeno de la modernidad.

En primer lugar, respecto del caso que vamos dzanatonsidero que el éxito con que
se desarrollé el culto d8anto Daimeue posible porque Imnodernidades algo mas
que un rotulo estético, es un proceso social bafimido que atafie a nuestra época,
final del siglo XX y comienzos del XXI. Podriamassayar una definicion laxa para la
modernidad, es posible decir que se trata de ured® procesos sociales y simbdlicos
vinculados, en donde se produjo una escicion fodaakmbitos de actividad, como la
politica, la economia, la estética, la religiomunera basica, y en los que se multiplicé
la actividad cultural (que abarca todos estos @mslge actividad o esferas) al punto de
generar conexiones mundiales donde la multiplicidadlo local se resignifica de
diversas maneras. En segundo lugar, en este esglecta dimension contemporanea
del fendmeno, como dice M. Berman (1989), seguilogssignos de la calle’ que no
es otra cosa que atender no soélo a lo macro-ssin@lespecialmente a las relaciones e
interacciones cuasi-rituales, cara a cara (Goffiai0). El tema de la modernidad es
trabajado por autores contemporaneos que reflexi@wbre ello ya que es algo
inscripto en el mundo social. Tanto A. Appadur&Q?®), F. Jameson (2004), D. Harvey
(1998), B. Latour (2007), Lash & Urry (1998) como Williams (1997) lo emplean

para designar al ‘modo de produccion’ del preseatalizando ademas las
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particularidades que muestra el fendmeno de la matdel dificil de aprehension ya
que abarca la totalidad de la actividad humanasioena simple figura. A nivel macro-
social, se ven sus tentaculos en varios niveleg] enonémico, el debatido tema de la
globalizacion es muy utilizado y pertinente (Sassen, 2007), lesoeio-cultural se
emplea un tanto mas el deundializaciontal como lo hace R. Ortiz (1997). A saber,
existen practicas que se realizan en una locafinguéro se re-significan en otros sitios
que pueden ser bien distantes: una practica cuigado la ‘misma’ es difererfte
Esto es, que la modernidad permite, posibilitagadas condiciones necesarias para que
estos fendmenos de ‘traslacion’ sucedan.

Para elSanto Daimegs posible desagregar y visualizar como éste azagya que
existen una serie de caracteristicatodmodernoque ayudaron a que este culto se haya
expandido y transmitido sus premisas sociocultaraéeia lugares muy diferentes de su
origen en el Amazonas. Una de ellas es la busqiedéternativas culturales a partir de
las que puedan realizarse variaciones locales sblbeena, maleabilidad que este culto
posee y lo hace atractivo para su desarrollo. gsttebe también a su aura transgresora,
por constituir grupos pequeios, de gran nivel aigeo y de formacion educativa de
niveles superiores. Otra de estas caracteristisaslere-surgimiento de grupos
espirituales que terminan designandose como ‘nuesMagones’, o incluidos en el
movimientonew age.También, para el caso analizado, CEFLURIS, pdakibijue las
personas experimenten eventasminososinstantaneos pero que, al mismo tiempo,
puedan regresar a las estructuras ‘racionalegjafozradas’ y burocraticas. Ello sucede
sin que esta ligazén con las estructuras sistérmgagl nexo vital; esto significa que se
produce un corrimiento hacia las alternativas calés y de mundo de vida que son su
centro existencial (Blumenberg, 2007; Schutz, 1$&utz-Luckman, 1977).

Desde cierto punto de vista esto se debe tambiém @ambio en las estructuras de
pensamiento burgués que aun persisten desde dos aigsta parte (Koffler, 1974;
Romero, 1884). En todo caso, podemos afirmar queemplazan unas por otras de
corte ‘moderno’, y ello acontece sin tener la emge taxativa de abandonar otro modo
de vivir incorporado de manera indeleble en geote&da en un entorno urbano. Esta
modernidad®, como ya lo observamos, es un escenario mlltipledelotiversas

instancias culturales se entrecruzan. Puede afiemgue se engarzan, de manera

2 Ver Jameson (1996) y Friedman (2001). Ambos astdmgestigan como se ‘invierten’ valores
culturales formados en sitios y reformulados easotr

30 Algunas caracteristicas de la conformacién del prarayahuasquero ‘moderno’ en Brasil fueron
expuestas en la Introduccién y estan méas desatasllan el capitulo 3.
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simultanea, con esferas de actividad como la ecmagrta politica y la cultural, si
acaso pudiesen disgregarse unas de otras (Appa@dal; Habermas,1989; Lash,
1989, 1997, 2005; Beck; Lash; Giddens, 1997). Nm®m’tramos por ello, como lo ha
dicho E. Leach (1970), en ‘un mundo en explosion'.

A continuacion, en el siguiente capitulo, esbozagdes son las caracteristicas del culto

del Santo Daime=n donde se contextualizaran los planteos tedeixpsestos.
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Capitulo 2

Historia antropoldgica del Santo Daime

Este capitulo trata sobre las condiciones de suggim del culto delSanto Daime.
Indago en la historia del mismo a partir de quiee $u fundadoRaimundo Irineu
Serra, Mestre IrineuRealizo una periodizacién ya que se puede observal culto
tres periodos que ayudan a entender su desareblfmjmer periodo que fue el de su
formacion a cargo deMestre Irineu El intermedio que es el de su consolidacion,
también en esta etapa tiene una importancia delstat®estre pero ya habia nedfitos
avanzados que, al fallecer éste, generaron susapdipeas de culto con la misma
estructura ritual. El tercero que es el de la egigeny trasnacionalizacion aqui me
centro en la linea liderada pBebastian Mota de Mele] CEFLURIS por el hecho de

gue es con ellos donde hice mi trabajo de campo.

La formacion de la practica espiritual

La practica espiritual agrupada bajo la designad@éitanto Daime’ tuvo un periodo
de surgimiento y derivd, por procesos mas complegos una religion establecida
aunque minoritaria en Brasil. Ebanto Daimees una practica organizada bien
establecida y consolidada en la region del estadsileiio deAcre También convive
con los usos chamanicos indigenas, de donde tortplcidad de elementos para su
constituciéon. Desde qudlestre Iriney por medio de su actividad commatero'
(conocedor de la selva, de'faata) y cauchero, establece contacto con chamanes y
curadores del sector occidental de amazonas, éstenzd a elaborar una doctrina
espiritual que paso por distintas instancias dedaron.

La practica tuvo modificaciones a través de suohiast por lo que en esta seccidon
vamos a examinar esas etapas y las diferentesuemtifs que se incorporaron al
ejercicio del culto, hasta que aparece en el horgzoultural como una ‘religion’.

En la contemporaneid3d la practica ha llegado a diversificarse y expisagi por

cuanto los aspectos organizativos se tornan cazlanas especificos. Por ello es mas

31 El término ‘contemporaneidadiogvalnessha sido introducido por J. Fabian (1983) paradleis la
paradoja de considerar el pasado como una entidadtipa, por consiguiente como ‘primitivos' a
quienes son 'objeto de estudio’, s6lo por congidgua pertenecen a un pasado inmutable. Nuestra
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dificultoso establecer y mantenerla dentro de ursna linea (Goulart, 2005) como la
examinada aqui (CEFLURIS). Para ver cuales son e#altades y nuevas
modalidades de utilizacion de la bebida, debemasnsruir el movimiento del culto en
general y, de esta linea en particular. En esadsergl objeto de este capitulo es
delinear el mundo sociocultural que puede recomsérla través de la informacion
bibliografica, de relatos escritos provenienteslkersas fuentes, y de los testimonios
gue pude obtener en mi trabajo de campo. Con tdldo vey a realizar una
periodizacion: tal como lo plantea F. Jameson (2084 una época que concebimos
como ‘moderna’ no se puede 'no periodizar' un mwcdesde el punto aproximado a
partir del cual llegaron las cosas a ser como gdas posibilidades que los inicios de
esas formaciones abre a nuevas influencias dadiespliegue en el tiempo. En este
sentido, el mismo autor plantea que las categariadernas son dialécticamente
narrativas, al menos que recurramos a lo subjefwguiendo, entonces, a Jameson,
consideramos, para nuestro caso, que debemosarealfia sucesién periodizada que
comienza en las postrimerias de la modernidadc@$ndel siglo XX y continda hasta

la actualidad.

Esbozo historico cultural: antecedentes etnografico

En la region de Amazonas es generalizado el usainde bebida que se elabora
basicamente con dos plantas, una liana o bejucon yanbusto que,hervidos
conjuntamente con agua, dan como resultado unaidmfuque se utiliza en una
diversidad de contextos.

La franja que va desde el sur y oeste de ColoméstahEcuador, casi toda la zona
limitrofe de Peru, el norte de Bolivia y toda lac@én territorial de los distritos
amazonicos que, segun las toponimias actualesercuhma linea que va desde Manaos
en Brasil, y hacia el sur pasando por los estad@sky Rondonia hasta la ciudad de

Cobija en Bolivia, es la seccion territorial en dercrecen en su habitat natural estas

posicién es que lo que tratamos es un culto cordesmpo que posee una dindmica histérica compleja.
De todos modos, la utilizacién de la bebida tiene datacion antigua entre las tribus amazonicaselPo
contrario no pudo haber existido elaboracion dehagaca en las tierras altas: los incas de cuyaiéeng
mas extendida del imperio, el quechua, la bebidoimado su nombre genérico (Amorim Montenegro,
2006), la intercambiaban con los indios amazénicosseguridad. Debemos separar esta observacién de
las narrativas que ubican la infusibn como un itwvemilenario de los Incas o sus predecesores. La
hipétesis mas coherente en ese sentido es la @wgue los Incas, en una fase tardia, han apreradido
usar la bebida, probablemente, de antecesores @alopa / Ashaninca o bien de los Ashuar.
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plantas. Pero fundamentalmente es el lugar dondeaeentran los grupos que poseen
el conocimiento acerca del uso chamanico de ladbebi

Son numerosos los testimonios de estudios antrggokd y etnobotanicos que dan
cuenta de este uso persistente en la régidmnque no hay un total acuerdo acerca de
las plantas que se utilizan para elaborar la belathbs concuerdan en que la liana
banisteriopsis(en distintas especies) es con certeza una dsg, eleyos principios
activos son leharmalinay las beta-carbolina®®. La otra planta que proporciorms
metil-triptamina (DMT), que es otro componente aditivo esta en uhusio
perteneciente a las rubiacepsichotrya viridis De este vegetal se utilizan Unicamente
sus hojas. Otra planta que contiene DMT, por ejeigs la psichotrya cabrerangue

es una enredadera. También se menciona la utdizade distintas variedades de
daturas, ya que se hallaron en preparados examinados poguibiicos rastros de
tropanos,propios de labrugmansia(floripondio), por ejemplo (Schultes & Hoffmann,
1993; Naranjo, 1986,

En lo que respecta a los aspectos fitoquimicos,ohaobmerosas confusiones
taxondmicas de los primeros investigadores (Sérgichlissawa, 2006), ya que se
trataba de una bebida ‘secreta’ pues los indiosahas les ocultaban los vegetales que
empleaban. Estos especialistas retaceaban la &afaym proporcionada a los
etnobotanicos, devenidos investigadores de los aidtgrales dados a diversas plantas,

para descubrir especies con cualidades medicin@s.los afios fue descubriéndose

32 El mas conocido de todos ellos es, seguramermte Bl. Taussig (1993) que trabajé con los curanderos
del yagé en la selva colombiana. Pero tambiénesxiahtecedentes, publicados o no. En particular, lo
estudios etnobotanicos datan de principios de ,sgjorelacion alSanto Daimgla primera tesis sin
publicar es la de C. Monteiro da Silva (1983) '@aBia de Juramidam...". A la que le siguieron qtepe
seran citadas en el transcurso del trabajo. Urosdprimeros antropo6logos en relevar el uso deéyag
ayahuasca fue G. Reichel-Dolmatoff (1977) en difere trabajos desde los afios '50, particularmente
entre los Tucanos del lado colombiano de la franten Brasil y Ecuador. Pero los estudios detgxie

no han concluido, pues la infusion continda utiliddse entre las diferentes etnias que pueblamgidnre
(Arévalo Varela, 1986; Bellier, 1986; Bianchi, 20Q&angdon, 1986, 1996, 1997; Luna, 2005; Sheppard,
2005).

33 Aunque nos hemos referido a esta cuestion en ta 8oes pertinente, en el contexto narrativo-
etnohistorico, mencionar algunas de las explicasogenéricas sobre la bebida nuevamente, y en el
cuerpo principal del texto, ya que, a mi juicio, agregan algunos condicionamientos sobre la
clasificacion botanica y sobre el descubrimientédodecomponentes reales de la misma.

34 Existe una cantidad de estudios que no tienewidel directa con la dimensién sociocultural delae

Los estudios, en general tratan sobre la identificabotanica o bien sobre las sustancias quimicss.
efectos neuro-psicoldgicos (cémo se difunde laasiesh en el cuerpo) y psiquiatricos (problemas de
salud psiquica que se supone pueden vincularsscabe la infusién) estan, a mi juicio basados en
prejuicios acerca de los problemas que dichasrstiagapueden producir sobre la fisiologia del siste
nervioso. Al hacer esto dejan de lado la interatcgjde existe entre el uso de la infusion y la siodia
social y cultural asociada a la misma. Ademas esstigdios son sumamente informativos, pero poco
convincentes acerca de los dafios que las sustgnadsan producir en la faz organica. Mas alla qe h
posiciones de todo tipo sobre este tema que provgiendes e intensas discusiones entre los ce#ifi
abocados a la cuestion (Guimaraes dos Santos, R@f¥iro Barbosa, 2001; Shannon, 2003).
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que las utilizadas especificamente para elabotarbebida eran de manera excluyente
la lianabanisteriopsisy el arbust@sichotrya viridisaunque, en escasas ocasiones, otras
plantas como las mencionadas.

En este trabajo nos interesa el campo culturalddorpor su uso social y ritual; en su
sentido primario, asociado a las técnicas cham&mintauna cantidad de grupos étnicos
amazobnicos y sus parcialidades. En circunstancipscales se transforma, en manos
de Raimundo Irineu Serran una practica donde confluyen diversas corrsedéecorte
religioso-espiritualistas. La biografia &rranos ilumina acerca de la transformacion
provocada por el uso que hacian, y hacen, losedifes grupos sociales que habitan en
Amazonas. Sin embarg8errano fue el Unico que cred un culto con rituale®gtdna:

en la actualidad hay una cantidad de ellos, y sedasidera ‘religiones ayahuasqueras’
(Goulart, 2005).

Como sefialamos en la introduccion la bebida tiem& cantidad sorprendente de
nombres (Luna, 1986). La designacion que tuvo meEscéndencia al conocimiento
publico fue la voz quechua de la bebida, ‘ayahuaspze significa ‘liana de los
espiritus’, ‘'soga del ahorcado’ o ‘liana de los n&. En la traduccidén de esa lengua
tampoco hay acuerdo entre los autores sobre dfisggio exacto. Pero es seguro que
tienen una signatura comun, que es la relaciénlaonuerte, o con el mundo de los
muertos. Esto es asi ya que se supone que la bphidace, durante la ‘accién
chamanica’, un espacio donde el individuo se caneah un mundo no perteneciente a
los vivos.

Seflaldbamos que la biografia 8erra antes de la llegada a la zona selvatica, que
corresponde actualmente al Estado de Acre y adg®mes fronterizas de Peru y
Bolivia (que lindan con el mencionado Estado), @sopconocida. Los primeros autores
que trataron el tema de la formacion de la practe&®anto Daimeoroporcionan datos
escasos aungue sus trabajos son indudablementeosliA través de algunos detalles
recogidos por mi en el terreno pude obtener inforéma de gente que conocié a
Raimundo Irineu Serrao que le contaron sus padres, 0 sus compadregieEgs que o

habian conocido, a quienes el misiestre Irineules contd sobre su vitha

35 Tanto |. Calvino (1980) como J. Habermas (199@xaindose en el primer autor, han resaltado esta
caracteristica transmitiéndola con la siguientegrayo cuento que me dijeron que a él le habiatado'.

Con ello quieren indicar las modalidades en qual@udransmitirse las historias orales y por eltares
sujetas a un amplio arco de variaciones y re-furaipaciones (Sahlins, 1988). En ese sentido, &mbi
las mediaciones y los modos en que lo dicho ddbepiretarse (Arfuch, 2010; Ricoeur, 2001, 1994 co
sus implicancias ideolégicas, como la jerarquiaréen, la soberania de un saber especifico, etrtas
caracteristicas y funciones.
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Este tipo de narrativas (Ong, 1986) son menciongdasSandra Goulart (1996) e
Isabella de Oliveira (2007) cuyos estudios se emf@obre los antecedentes culturales
de todo el ‘mundo’ que giraba alrededor ddstre Irineuporque me sirvieron para
completar mi investigacion etnografica. De Oliv@lad) resalta que las caracteristicas
de los antecedentes biogréaficos pueden inferifsavés de la vida cultural nordestina
de principios de siglo XX, ya qudestre Irineuera oriundo deMaranhaao

Por lo demas, otros aspectos pueden rastrearseimdealos relatos de personas, a
quienes éste les contd de su experiencia de vilaapa su actividad como cauchero
amazonico: no hay ‘pruebas’, o fuentes, escritastajgle estas narrativés

Hasta mediados de los noventa en Brasil si bienhagian publicado trabajos
considerados clasicos para entend&aaito Daimeno fue sino hacia fines de la década
y en el 2000 que los estudiosos empezaron a prodechanera notoria sobre el tema
en particular, pero también sobre la ayahuascaerargl, entendida como una bebida
de uso cultural persistente en una region dada.autsres brasilefios han creado un
ambito en donde se discuten temas relacionadodocque denominamsicoactivos
Esto lo hacen en relacion con los diversos usagslesce individuales, al punto de ser
un area especializada en ese pais y cuyo orgamifueon es el NEIP Nucleo de
Estudos Interdisciplinares sobre Psicoacti)dsy, donde la infusién que nos ocupa,
tiene un trato preferencial por la cantidad derimfacion producida por los diferentes
especialistas.

Es en este contexto donde obtuve informacionesdo®as, pero siempre basadas en los
primeros trabajos sobre 8anto Daimey su formador. En los trabajos clasicos hay
breves menciones biograficas y contextuales; sdéayxp mas sobre la iniciacion

mistica de quien luego llegara a Begstre Irineu

Periodo de unificacién esotérico-doctrinal

Mestre Irineunacié en eMaranhéoel 15 de diciembre de 1892 (La Roque Couto 1989:

45) y se trasladd con 19 afios de edad hacia larregie actualmente se conoce como

36 La estructura de las narrativas mitograficas smnmrentes en la literatura académica sobre |aitniu
en general. Un excelente trabajo de este tipo ttactsra, referido a las visiones de animales an lo
éxtasis producidos por la ayahuasca, puede leersE. d.una (2005)Narrativas da alteridade: a
ayahuasca e 0 motivo de transformacéo em animal'.

87 Es un grupo de académicos que se conectan a tdwélm pagina de internet del Ndcleo
(http://www.neip.info). Alli pueden encontrarse Tesis inéditas sobre tgub de estudios relacionados
con sustancias activas.
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el estado de Acre en Brasil. Alli comenzé a trabajamo seringueiro, (cauchero),

durante la fiebre del caucho en los inicios deloskX (Halperin Donghi, 1983). No
hay en la bibliografia discontinuidades respectia @arayectoria territorial de Serra:
primero llega &apuri, luego pasa Brasileiay luego de su regresd~do Branco

Mapa 1. America del Sur: ubicacién genéricaGfa do Mapia(marcado con una estrella negra en la
inscripcibnAmazon Basin
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Mapa 2. Ubicacion de Rio Branco (en gris) y EstdddAcre, Brasil (fuente: web oficial del Estado de
Acre)
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Como entonces las fronteras no estaban bien estidde los autores refieren que el
Mestre IrineutomoO contacto con las parcialidades Campa y Askanidel lado
peruano en las cercanias de la ciudadPueallpa (Froes, 1986; Goulart, 1995). Aqui
conocié un chaman de esta poblacion cuyo nombceegeque er&rescencio Pizango
quien le ensefié a elaborar la ayahuasca. Las imagahdican que aqui empezo a
aprender los secretos aborigenes relacionadoswahimritual de la bebida (La Roque
Couto 1989, Macrae, 1991). Al explorar dichas lénearrativas provenientes de gente
que conocio aMestre éstas sugieren que €l mismo le decia a la belidan comienzo

con la voz aborigenaapi puesto que los Campa la llamaban de este #hodo

38 En realidad, el relevamiento etnogréafico indica @sta tribu le decilealampi que significa ‘producir
vomito’, y que caapi proviene linguisticamente de esa entidad socioisiga indefinida que se
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En relacion a esta normativa debemos tomar en &uerdefialado por la antropéloga
Goulart (1996) acerca de la formacion de los mjtss relacion con la historia. A este
respecto también agregaria a George Dumézil (1898) sentido de que todo aspecto
formador de una épica, que debe ser recordadaarssfdrma en mito y luego en una
narracion contada o escrita y, si es biograficabablemente también exista un ‘héroe’
gue encarna dicha épica (Bauza, 1998).

Aparentemente no hay bibliografia que haya examinad periddicos regionales
noticias sobre el culto, u otro tipo de fuente EmIEsto no quiere decir que no estén a
disposicion soélo que, en todo caso, no se conoomoCdeciamos, entonces, lo que
abunda son las narrativas sobre la vidaWkttre Irineu Testimonios orales que, como
es de entender en estos casos, fueron consolidaddaina mitologia numinosa sobre
la vida y destino de Raimundo Irineu Serra. Hay comesiderar que el aprendizaje de
Serra debio ser un proceso de afos, desde suydvieasta que abrid su propio centro
espiritual. Esto se dio cuando ya tenia los rudin®edel culto, poseia cantos para usar
en los rituales y alternaba con ello actividadessaeador, hecho que atraia mayor
cantidad de seguidores para el culto naciente.

Ahora bien, ‘la narrativa’ que es también la histaue ensefian a los nifos@au do
Mapié® en la escuela en una suerte de catecismo esllargigs elMestre Irineurecibe

un mensaje de su compadkatonio Costaque, luego de haber ingeridiaapi se le
habia aparecido una mujer que le dijo quéri@leu Serrag tenia que hacer ayuno, comer
s6lo mandioca sosa y agua, tomar la bebida dutar@esemana al tiempo que entraba
al seringal para extraer el cauchdestre Irineusiguié esta indicacion dada por su
compadre y, al cabo, se le aparecié la sefioraduarih’ que se identific6 como ‘Clara’,

y le dijo que él iba a ser el guia de una doctigui, iba a hacer feliz a la gente pero que
no esperara de ello ningun beneficio material.&emédida que avanzaba en el ayuno y

entraba en estado de ‘'limpieza espiritual', laatkié entregaba, en conformidad a su

denomina ‘tupi’ que quiere decir ‘ser valiente’. B® exagerado deducir que es probable que los mismo
Campa tuvieran varias voces para referirse a lsidh. Un ejemplo de la diversidad de nombres een g

se denomina podemos extraerla en la actualidad eanla cercana a Pucallpa, que es donde los Campa
habitan del lado peruano, hay un circuito turistiem-chamanico que, en sus paquetes de promocion,
incluyen el consumo dayahuascacon algin chaman especializado. Es de notar qtrataedel nombre
quechua, pero como la bebida ha adquirido mayacéradencia por eso lo han incorporado a su
vocabulario; otro nombre conocido para la mismadsebs elyagé que utilizan los Tukanos y Kofanos
de Colombia, y del que M. Taussig (1993) y Reidbdelmatoff (1977) han relevado un uso, tanto
indigena como de caracter curanderistico, extersglida zona pre-andina de ese pais.

%% poblado donde se encuentra el Centro Religiosdadénea CEFLURIS (designacion que en la
actualidad ha cambiado a saligentro Eclético de Fluente Luz Universal Padrind&stian Mota de
Melo).
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compromiso, las ensefianzas y el modo de aplicpaisformar una congregacion. En
esa situacion, durante una semana recibe de laaskf¥oprimeros cantos chamanicos
gue después se denominalamnospara ser cantados durante los rituales. La ‘séfiora
de la aparicidon se identific6 como la ‘Virgen dedstra Sefiora de la Concepcion’ y es
la que luego se convertiria en patrona del cults. lelatos de esta historia transcurren
como si todo hubiese ocurrido en un corto lapsdietepo, aunque podemos suponer
que la revelacion no se dio de una sola vez, tamdcurso de una semana, sino que fue
presentandose en sucesivas ocasiones duranteEafiescaso de losimnos él no los
recibe todos de una sola vez, no obstante los £adbran forma de revelacion y
siempre son recibidos en estado a@mocion divinaEl hinario del Mestre Irineu
consta de 132 cantos chamanicos, pero los rectgdide que obtiene el primero hasta

el ultimo poco antes de su deceso, lapso que metdblecerse en unos 40 afnos.

Foto 1.Mestre Irineua la derecha de la foto, en una edad avanzad@&éadis con su congregacién a un

mitin politico (archivo fotografico on line del CL — Centro de lluminacao Crista Univer3al
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Foto 2. Guiomard do Santos, primer gobernador dthd® de Acre y Mestre Irineu en edad adulta

(archivo fotografican line CICLU)

Numerosos sucesos rodean esta historia inicialdevelacion, de cédmo la misma
incluye a un Ser Divino y otras entidades sobraalds, para indicarle dllestrecémo
deberia usarse la bebida en un contexto cristRnmero se cuenta queneu Serra

gueria tomar contacto con los seres demoniacossejdecia traia eaapi con el fin
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de enriquecerseéDaniel Serra sobrino-nieto deMestre, relata que el mism&erra
contaba que, cada vez que tomaba la infusion, & sgule aparecia no eraalo
(textualmente 'perro’ en portugués, pero se refiimectamente a Lucifer o similar
entidad demoniaca), sino cruces, ‘como un cementiercruces’. De esto concluyd que
no era cosa del diablo, ‘porque al diablo no ldéagukas cruces' y por eso ‘se dio cuenta
gue se trataba de una cosa buena’. También es apwap otra anécdota referida al
proceso de aprendizaje de tipo chamanico ocurnidante esta ‘semana vital’: sucedié
que André Costa hermano deAntonig le agrega sal a la mandioca thneu
(recordemos queMestre Irineudebia hacer ayuno de mandioca sosa), entonces la
‘deidad’ le avisa a éste que su compadre le halridimentado la comida. Lue@erra

se dirige al campamento y le dicdadréque no le adicionara sal a la mandioca, a lo
gueCostale responde, ‘estoy viendo que usted esta apmetali@lgo de veras'. En este
caso, la narrativa es como para reafirmar que ogeséaba recibiendo las indicaciones
sagradas ef@aimundo Irineu Serrg no sus compadres.

Esto resulta significativo mas adelante, porquedaae instituye la primera asociacion
esotérica, la realizan juntémtonioy André Costacon Serra Pero después debido a
desacuerdos se separan y se van por un lado lomhes, que forman una sede, que
aun hoy trabaja de manera muy cerrada en una zargmal deRio Brancdlamando a

la infusionJagubey por otro lado, eMestre Irineu Dadas las escasas informaciones
documentadas no podemos sino inferir la situacimee el culto surgido en base a
como era la vida en ese lugar, y del bagaje culturalrineu Serratraia deMaranhao

Es necesario tener en cuenta que era negro descnde esclavos, de gran contextura
fisica (ver foto 1). En una época de efervesceteil cultura de influencia africana en
donde los usos y costumbres de diversas cosmologidlsiyeron en los denominados
‘tambor de minas’tambor de crioulague eran parcialidades de practicas neo-africanas
aunque ya matizadas por siglos de convivencia osnctliollog$®, las que van a
desembocar en actuales practica€dadombléBatuque la Umbanday el catolicismo
popular. A principios de siglo XX, esto no traiardesiados conflictos con la iglesia de
la regidn, porque trataban de incorporar y evamgela la poblacion adaptando sus
entidades cultuales a santos populares catolizadsto ocurrié, en efecto,

extensivamente con lambandaen un periodo muy posterior. También existian

40 Por si solas no existen si no es de una manerarigira y evocativa de estos cultos.
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practicasdiambistad' combinadas con el uso dannabis sativalo que se hacia para
invocar divinidades. Dicha practica no parece abbd que haya sido muy bien vista
por la curia, pero eran usos en curso de ese @#dde Oliveira, 2007). Todo ello era
velado por una sincera devocion a las practicatiamas y a los Santos, si hablamos en
el plano espiritual. Se mezclaban, entonces, lasegiones con diversos bailes y
musicas de evidente raigambre africana, junto osnclltos del santoral catdlico, la
asistencia a las iglesias etc.

En el plano social, a principios del siglo XX era8it, se vivia una profunda crisis, en
donde se mezclaba la época de la manumision \eféefexpansion de la nacién hacia
las latitudes septentrionales del continente. thicor un anecdotario en este panorama
sobre la vida déestre Irineues esclarecedor para entender el éxito de laiqaéen
este contexto inicial. En este sentido, las namatsefialan gueerraestaba por casarse
con una prima suya en &aranhdo siendo muy joven a los 18 afos, y un tio le
recomendod que antes de casarse saliera a ‘conlosrmeo’. Segun los relatos, es a
partir de aqui que el joveBerradecide ir para el confin amazoénico a reclutarseocom
cauchero, ya que era una actividad que absorbidchangente a inicios de siglo. Tres
factores coadyuvaron en ello, 1) el ciclo interoaal del caucho, 2) la necesidad de
mano de obra, y 3) la expansion de los limitesadgakion brasilefia que estimulaba el
poblamiento de nuevos territorios de manera efectiv

Es entonces que, formando parte de esta situastocsiltural,Raimundo Irineu Serra
emigra al Amazonas. A partir de aqui, medianteeelinso de la reelaboracion de este
suceso, el viaje de Serra es evaluado en el sémoltie como un 'viaje épico’ (Eliade,
1992c; 1995, Dumézil, 1993; 1996a). Méstre parte delMaranhdoguiado ya por su
destino indeclinable que es g8eneral do Imperio Juramidaniema que esta en el
capitulo 3. En ese punto, desde que parte de ta basia la cerrada selva amazonica,
aun faltaban casi sesenta afios de vida para canpgletrecorrido hasta construir los
cimientos del culto.

Pero al comienzo fue la intencion de salir de gadude origen, y la fiebre del caucho
como buena oportunidad para generar una vida difeide suMaranhdonatal. En un
principio los estudios localizan sus primeros cotas con la actividad en la selva en

una ciudad a la vera dBlio Purls Sena Madureirap unos 200 kms. deio Branco

41 Practica que se realizaba a fines del siglo XIprincipios del XX —en el nordeste de Brasil, actual
Estado déMaranh&q que consistia en invocar espiritus de diversagidas espirituales, mediante el uso
de cannabis sativaEsto se daba en el seno de asociaciones de resgpiasos no institucionalizadas por
el gobierno nacional brasilefio (de Oliveira, 2007).
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Sena Madureiraen esa época, era un poblado inhéspito en media delva aunque
bien consolidado; en este sitio conocéraonio y André Costa que también eran
caucheros, pero que se dedicaban al curanderisimando laayahuascaCon ellos, se
cree, conoce la bebida. En este lugaMestrese casa por primera vez y tiene un hijo.
Después los relatos son muy imprecisos, pero sbdj de la aparicion virginal puede
haber tenido lugar después de esta primera estandaregion amazénica. Tuvo que
haber necesariamente desplazamientos en toda #a dmrnnfluencia déRio Branco
hacia la frontera con Bolivia y Peru, y es alli deMestre Irineuy sus compadres
aprenden realmente a elaborar la bebida, ya ques @dlo la conseguian preparada,
probablemente comprada a t@bocloé? del lugar.

Aqui sucede el encuentro con el chaman Campa del p@ruano. Luego cesa de
dedicarse a la extraccion del caucho para ingeesaGuardia Nacional lo que forma
parte del reclutamiento brasilefio para realizaalea de establecimiento de limites con
Bolivia y Peru. A esta faena tanto Clodomir Morie{1983), Vera Froes (1986),
Fernando LaRoque Couto (1989) como, también, EdWiidae (1992), los primeros
autores que abordaron el tema del culto, la estiooamo fundamental en la vida del
Mestre aqui tuvo una labor importante —como mencionareosta formacion de los
limites del Estado. La informacién destaca quedllegnocer al MariscaRondén al
menos este hecho forma parte de las narrativasu@org existen constancias de que
haya tenido un encuentro directo con el Mariscal. iez por este motivo era muy
apreciado por los militares del area, hecho quengperiodo posterior le seria de ayuda
para que el culto no fuese suprimido por las agddoles. Algunos de mis interlocutores
de las familias tradicionales @u do Mapiade una de las lineas desgajadas del culto
principal, me dijeron que éVlestrellegd a participar en escaramuzas armadas entre
gendarmerias de diferentes paises.

Ahora bien, debemos re-ubicarnos nuevamente enerlpé en una ciudad ya
establecida y pujante como eRio Brancohacia 1940. Era un centseringueirq
aungue rapidamente comenzaron a extenderse hagietmavirtiendose en un area
agricola-maderera para el comercio interno intatalsty pesquera para el consumo
interno y regional. Debido a su desempefio en lalayemeria (en Brasil Guardia

Nacional), obtiene tierras fiscales de manos deammigo el Gobernador décre

42 La categoriaxaboclotiene varias acepciones, en este caso implicalesmgmte ‘indio’, pero se utiliza
en la region para designar al campesino amazémnambién es empleada enUsnbandapor ejemplo
para designar a varias de sus deidades. En edtdosean el culto deSanto Daimea algunas de las
entidades espirituales se las denomina familiareneminocaboclos
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Guiomard do Santo§Frées 1986), donde instala la naciente comunglse formaba
parte de su entorno inmediato de primeros segusdore

Las referencias que tenemos de este periodo dieemrldylestreproponia una serie de
premisas y actividades a los que se convertiarugragrendices. Aunque el trato era
fraternal, sus inmediatos seguidores lo considerapa por los afios tempranos de
surgimiento del culto, como el indudable recepter ld doctrina revelada. En un
comienzo elMestre Irineuse ocupaba de curaciones; decia '‘cuando ya nihggctor
pueda curarlo venga aqui que le damos un tratoedeemodo fue consiguiendo una
congregacion que al mismo tiempo se sumaba atleses que se realizaban, aunque
no del modo actual, porque la cantidad de cantaméhicos recibidos por él todavia
eran escasos. Lo que se exigia a los nedfitosnaileoao era que hicieran los rozados
(agricultura) en la tierra comunal, tuvieran difiog@, conducta ministerial y devocion.
Debian asociarse como él ‘&irculo Esotérico de Comunhédo e Pensamenita
institucién espiritual brasilefia, que aun existe, fderte influencia masoénica y
rosacruZ®. Les pedia también que se alejaran del alcohos ptostibulos. En fin, que
hicieran una vida discreta, hecho que en la conadnid bajo su comandancia, se
cumplia casi sin excepciones (ver foto 3). Tambéalizaban trabajos comunales, que
en un principio generaron un gran respeto poMes$trey su gente. Sus primeros
discipulos: Maria Damiaq Antonio Gomes Joao Pereira Guilherme Germano
recibieron también hinarios mas cortos pero, caaiedieron antes que Blestre,éstos

se cantan todos juntos en el dia de Todos los Biert un ritual denominaddinario

de Finado%".

Entre los 1940 y 1950 el culto comenzo a consd&laaunque se trataba de un nimero
reducido de fieles que seguian el calendario riqua, por entonces, constaba de las

sesiones de curacion queMgstreluego abandorfd.

43 Los primeros autores que refirieron sobre ladirficia rosacruz’ en el seno del culto hablan ‘déeja
orden Rosacruz' o adjetivos por el estilo. En laawad sabemos que estas son asociaciones nms bie
tardias basadas en escritos, mitos formados en tuma supuesta asociacion secreta del siglo XVIL.
Pero nada de esto estd comprobado, sélo existdtosdmblando sobre la 'Orden’ pero es posiblesgue
tratara de un modo de difusién de doctrinas odattis filosofias herméticas (Yates, 1981). De naner
posterior, a comienzos del siglo XX, se generamsasociaciones tomando como antecedente todo este
movimiento 'ocultista’, siendo la mas conocidasesama de AMORC (Antigua y Mistica Orden de la
Rosa-Cruz), pero son milltiples las sociedadesdéifaen estas filosofias. La sociedad de la que
participaba eMestre Irineuy sus primeros iniciados fue fundada, en Brasijp estos preceptos por el
portuguésAntonio Olivio Rodriguesn 1919 en la ciudad &ho PauloLos puntos donde se practica esta
extendida espiritualidad en Brasil se denomitettwas'.

44 Analizaremos los rituales en el capitulo 5.

45 Segln W. Dias (1991) esto se debio a qudesltre progresivamente, comenzé a reducir los eventos
mas carismaticos y de posesion por rituales mésnarnbs y bajo un control estricto en cuanto a los

66



Foto 3.Mestre Irineuy su congregacion iniciéfl

Periodo de expansion doctrinal y crecimientoel culto en Acre

Hacia el afio 1950 el culto déestre Irineucomienza a tener un desarrollo interesante
para el campo religioso local. Su actividad com@dar fue la demostracion de que alli
estaba sucediendo algun milagro: un hombre queahsgtrendido los secretos de la
bebida misteriosa y milagrosa, que fue el medigaaés del cual la Virgen de la
Concepcién uso6 para transmitir los mensdjemales (término nativo para referirse a
‘lo Divino’ o ‘lo Sobrenatural’), era un inicio activo para una cantidad de personas
alejadas de una asistencia espiritual satisfactemiauna region inhdspita. Es para
remarcar que éVlestre Irineule decia a sus seguidores que para recibir loarsaotos

desbordes sométicos producidos por la infusiéne Eglb de experiencias eran mal vistas pues se
asociaban a practicas indigenas calificadas cormitipas' o de brujeria. Por ese motivo, para emet
inconvenientes con la iglesia local, las fue dejadé lado. Ademas de lo que dice este autor, mis
interlocutores me han dicho que Mlestre fue conformando el ritual y la doctrina segun he i
‘recibiendo’ y estas actividades, de curanderisnsinolares, no estaban en las ‘6rdenes recibidasad
Divinidad en estado extatico.

4 La primera congregacion delestreen los terrenos que se han urbanizado pasadagdsspor lo que

la floresta que se ve alli detras ya no existe qum® se edificé un barrio bien consolidado denodona
Vila Ivonnette y Alto Santo, el nombre de la iglesjue alin no estaba construida (Archivo fotogréafico
CICLU).

67



fueran a la iglesia catdlica (Pereira Gabrich, 2085 no pretendia ejercer un derecho
gue hacia afios era proporcionado por el catoliciddeotodos modos el grupo se fue
consolidando ya que establecieron redes amistagasas autoridades tanto politicas
como eclesialés.

En los terrenos otorgados por el gobernadaromard do Santoen su mandato de
1950, se comenz0 a erigir la iglesia que en poamdod estuvo construida, aunque
posteriormente fue modificada. A partir de aqufdma delMestrefue creciendo en
prestigid®. Empezaron primero a sumarse los amigos de lofitoedirmaos da
doutrind y luego gente que se acercaba de manera espanp@re siempre de bajos
recursos en el sentido de que ecaboclos,0 sea, campesinos. Una vez que se hubo
consolidado un nucleo inicial de seguidores popri@puesta carismatica, ritual y del
uso de la ayahuasca, Blestre abandon6 la esfera de las curaciones a individuos
particulares. Se supone que lo hizo por ordenglertidades espirituales, pero también
para no tener presiones de la institucion médicquga a pesar de que él recomendaba
ir al médico y agotar las posibilidades en esédentasi todos intuyen que habia cierto
recelo entre quienes conformaban el campo médioo.oRo lado, podia generar
acusaciones de brujeria en desmedro del prestgiseguido. Se trata de una época de
fundacién del culto en dnde éste ya habia comenaa€eoer una forma definida. Como
ejemplo puede sefialarse que ya existia una jesasqife los ‘hermanos’, la que se
relacionaba con el tiempo transcurrido como nedfitor la calidad y cantidad de
participacion en los rituales, y por las preferaagbersonales délestre También se
consideraban las cualidades espirituales del hermBa decir, si la persona tenia
hinario, si recibia instrucciones délstral, su desempefio en el ritual, y si guardaba
disciplinaal permanecer en estado extatico. Todas estas $pgqua podemos calificar
de disciplinarias, conformaban la medida a trawekdjue las personas que ingresaban

en el culto deMestre Irineuestablecian una mayor o menor jerartfuia

47 Tal es asi que Vera Frbes (1986) sefiala que ligps de la época gustaban de fotografiarse ghac
prensa con Raimundo Irineu Serra por el prestigiufar que éste tenia (ver foto 1).

48 En la iglesia creada por él, el titulo que le dalus neodfitos era ddadrinho Irineu! Aln hoy las
personas que asistenAito Santo la iglesia original, se refieren@erracomo'Padrinho’ La linea del
CEFLURIS comenzo6 a referirse a él hacia 1975 cowhestre Irineu’y esto se generalizé a todas las
lineas deSanto Daime.

49 para ilustrar el tema jerarquico es interesantdtegsque para ser miembro efectivo del cultarmeéo
debefardarseo iniciarse lo que lo lleva, a tener ciertos deosctentro del ritual, y significa tanto un
reconocimiento del aprendizaje como un ascens@®&milveles de estatus de hermanofditiamento
implicaba tener el derecho a usar el uniforme spoadiente a cada ritual: traje blanco y corbatd az
para los hombres, y camisa y polleras blancas nanfranja y delantal verdes para las mujeres can un
corona en la cabeza. De hecfaydarsepuede traducirse como ‘uniformarse’; y el uso da estrella de

68



Dentro de la hermandad, cuando ésta tuvo maseacstificiente, eMestretomando
como modelo su experiencia como gendarme, a lotoetas avanzados los dotaba
de un numero mayor de estrellas en su pecho. Ladadnde estrellas tenia una
graduacion similar a la castrense: capitan-mayovrad-general (Vera Froes, 1986;
Pereira Gabrich, 2005). Este circulo de nedfit@naados armaos constituido de este
modo, era el que tenia mayor responsabilidad demd¢rdas funciones rituales y
organizativas del culto. Con el tiempo esto tragputas entre los congregantes y el
Mestre Irineufinalmente decidio eliminar esa practica, porgeeia 'aqui somos todos
iguales no hay ninguno mayor que otro'. Pero, ddndieestas disputas continuaron
existiendo aunque de forma velada dado gudesltreimponia autoridad. Hacia 1950,
la cantidad de tierra disponible era un predio irtgode lo que puede calcularse en mas
de 500 hectareas, distribuidas entre los que neesitabarf. A pesar de ello, también
existian disputas aunque siempre dentro de detadménlimites. Esta es una época de
gran expansion del culto, sobre todo entreckisoclosde la regidén y de los sectores
populares mestizos de Rio Branco. En este periodemos verificar el ingreso de una
de las personas que luego se convertiria en unlosdgrandes difusores del culto,
Sebastian Mota de Melo

Para el afio 1968, a la edad aproximada de 47 &wmstian Motava a pedir la
asistencia deMestre debido a una enfermedad desconocidaMEgktre le hizo un
tratamiento y lo curé. En ese momento quedo impnesio por el culto, la bebida
sagrada y especialmente por la espiritualidadidet.|Al poco tiempo ya era uno de los
mas allegados déWlestre porque también él gustaba de la personalida8eatmstian
Tal es asi que este Ultimo trajo a toda su pa@ptelmigos hacia una colonia, que le
entregaron por una politica territorial y de refaragraria de la region en la década de
1970 enAcre, que se denomin€olonia 5000.Su nombre recordaba el niumero de
parcela por la que fue asignada, y algunos paattgs de la iglesia previos a su
llegada, fueron a vivir coBebastianHay que sefalar que Klestrele permitid abrir

una iglesia en su sitio, donde realizaban parteaehdario ritual habitual, aunque para

seis puntas como prendedor, es indudable indicdel@ue se es un daimista propiamente dicho. Con el
tiempo, el ser iniciado de esta manera, le pernaitimmao participar en la elaboracion dBlaime
acercarse mas &lestre ganar responsabilidades institucionales duranfeiformanceritual y, sobre
todo, implicaba en ese entonces que el individtabasen el camino del encuentro con los seresadivin
y, consecuentemente, en el camino de la Salvacion.

50 Actualmente el predio donde se ubica la iglesi@lie Santono debe superar las 5 hectéreas, ya que
todo ese terreno que en esa época era selvaticoafusformandose en suburbios de Rio Branco. De
todos modos la presencia de gente que participasdglesias deSanto Daimeen los barrios aledafios a
la iglesia deMestrees mayoritaria.
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las ocasiones importantes se dirigian todos aldésigydeAlto Santo Sebastian era una
persona de gran carisma y ya practicaba la meddataspel curanderismo antes de
llegar al culto deDaime Lo importante de todo esto es que los otros mieminas
antiguos ya miraban con recelo esta vinculacionirierediata entre uno y otro y esa
libertad de abrir una iglesia dependienteGalonia 5000 Ya habia existido otro caso
afos atras (1945) cdbaniel Matos pero éste le pidi6 permiso lestre Irineupara
formar su propia mision espiritual, que despuésoétoesh nombre popular déA
Barquinha' que, como se sefaldé antes, es otra derdfigiones ayahuasqueras
reconocidas en la actualidad.

A comienzos de 1970 &anto Daimeera un culto bien establecido Bio Brancoe
integrado por miembros fijos que la congregabana Hsstitucionalidad no era
desconocida emiRio Brancg tenia defensores y detractores, pero con unanmes
notable para el corto tiempo de existencia y deBarque la misma tenia. Al fallecer el
Mestre Irineucon 79 afos de edad (foto 3), los problemas gtes aman dirimidos por
él quedaron primero en manos ldsoncio Gomey su sobrina y la Ultima esposa del
Mestre Peregrina Gomes Serrda Sra GomesSerrg en testimonios recogidos por el
antropologo LaRoque Couto (1989), decia que lasitain después de que Mestre
desaparecio fue muy conflictiva. Habia muchas désppor el terreno que le pertenecia
a cada cual y las posiciones que cada hermano debfsr en la organizacion de la
iglesia. Esto se daba a pesar de estar bien cdadalila doctrina disciplinante del
Mestre que, entre los preceptos mas persistentefoma la cordialidad entre

hermanos, el amor, la verdad, la justicia, la af@mgrel buen trato entre todés

51 Estos elementos que hacen a la cosmologia y nactal culto seran tratados en capitulos postatiore
aqui los mencionamos porque son indicadores de s@nfoe dando un proceso de desviacién respecto
de premisas bien establecidas, nunca abandonadasicymente cumplidas pero que ponen en
movimiento las etapas que aqui se resefian.
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Foto 4. Procesion con el féretro diédstre Irined?

Justamente después de falleceMektre Iriney las disputas mas encarnizadas giraban
en torno a quién seria su heredero, luego deSgbastian Mota de Melo reclamara
para si. Debido a la persistencia de su posici@nas antiguos miembros del culto le
pidieron gque se retirara, porque no podian aceptaretension. El ‘rito de institucion’
(Bourdieu, 1985) de la comandancia quedd a carganegrimer momento, desoncio
Gomesde manera provisional, hasta que asumio el ckrgacisco Fernandes Filho
(Tetéy, quien comandd®lto Santodurante un tiempo, aunque también surgieron
problemas con esta persona respecto de su modal&ldthbaje®. Al cabo asumid
nuevamentéeoncio GomegnAlto Sant retirandosd etéua edificar su propia iglesia

hacia 1975, sede que actualmente esta a cargoisi®endesEn la sede dAlto Santg

52 Este fue inhumado a metros de la iglesiaAtte Santg en un monumento especial que puede ser

visitado libremente. Esta a la vera de una caleuma especie de solar o plaza (archivo fotogréafico

CICLU).

53 Las fuentes bibliogréficas indican glietéule propuso matrimonio a la viuda dééstre Irineu pedido

gue fue rechazado. Después de este suceso secatirgu gente a escasos doscientos metros de Alto
Santo donde construyo su iglesia que, a su muprégld en manos de su lugartenidntez Méndes
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al morir Leoncio Gomesasumio el liderazgBeregrina Gomes Serraiuda delMestre
Irineu.

Tenemos entonces que la primera fraccion fue l&egastian Mota de Melg la
segunda la deletéu El devenir de ambas fracciones fue disimil, degle nos
ocuparemos en la siguiente seccidn. La iglesianaiiglel Mestre Irineuen Alto Santo
continud por caminos mas o menos normalizadoshlestdos por el fundador, y siguiod

realizando la practica exclusivamente en el mestiaf’.

Proceso de fragmentacion y expansion regionalinternacional

Estas dos primeras fragmentaciones fueron el imieida creacién de células menores
que abrieron lugares suerte eleclesiolasderivadas dé\lto Santopero que, al mismo
tiempo, no estaban de acuerdo con ninguna de tlagdlas ni con el desarrollo édto
Santo Debido a esta situacién, creaban sus propiosopude trabajo espiritual
siguiendo, en su base, los rituales creados poMedtre. La primera desercion
producida por un conflicto faccional fue la 8lebastian Mota de Melguien reclamaba

la sucesion a partir de los himnos que recibiaAdélal, que le estaban indicando que
era el lider que, efectivamente, era el hereddmpo&ieriormente denominadadrinho
Sebastiadrecibe' primero su himn&ou Eu' en donde se manifestaba claramente que
él deberia ser el sucesor, pues los mensajes diasido estaban mostrando. Mas tarde
recibiria otro denominadtevanto esta bandeiralo que desencadeno un conflicto ya
irreversible conLeoncio Gomeson otros allegados d&flestre Iriney entre quienes
estabarTetéu

La interpretacion de los himnos, por su caracteindj es multivoca pero en ese
momento fue interpretado como que Blebastian Motaera el Unico capaz de seguir
con las premisas dejadas porMastrecomo ensefianza. A ello le contestaron que si
pretendia levantar alguna bandera, que fuera yzkraaen su iglesia por lo que la
ruptura fue inmediat&®adrinho Sebastiapara ese entonces tenia una gran familia, una
gran cantidad de seguidores que admiraban su dipadada uno de ellos poseia una
frondosa parentela, por cuanto no se fue solo.alem iglesia construida enCalonia

5000y, tanto en el plano simbdlico como en el soc&lnia las condiciones para tener

5 Tengo informacion de que se ha abierto una sedeq deRio Brancg con la bendicion dBeregrina
Gomesviuda delMestre Irineuy actual Jefa dAlto Santg pero no poseo ni la fecha ni el lugar exacto.
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un grupo bien nutrido de gente que haria los Btidlajo su direccién y, ademas,
trabajaria en los terrenos de la colonia.

Asi poco después del 6 de junio de 1971, cuantecéaklMestre,esta bien registrado
que la Iglesia construida por @&ntinud en ese sitio, ejerciendo la practica emexdio
local. En cambio, la faccion liderada g@ebastian Mota de Melgermitio que un flujo
de personas no acreanas 0 amazoénicas, ingresaragosporara en su iglesia. Debido
a las disputas iniciales, producto del desmembramide esta faccién del culto, el
incidente tuvo alguna resonancia local al nivebiinfativo por la ausencia é&aimundo
Irineu Serra, porque no se sabia como iban a actuar sus segsidbampoco las
personas que quedaron tenian los contactos y gicesiel Mestre frente a las
autoridades. Los ecos de la disputa tuvieron snseomencias debido a las acusaciones
de mal uso de la bebida, y por el hecho de quesdaiacion deSebastian Mota
(CEFLURIS: Centro Eclético de Fluente luz Universal Raimundmelu Serr3,
comenzO a usar la plantannabis sativajue, para ellos, representabateergiade la
Virgen Maria, la fuerza de la Madre Tierra. Estoena bien visto por los miembros de
Alto Santopor lo que hubo varias batidas policiales en dpatleabo de una serie de
incidentes, quedo todo en paz.

Todas estas circunstancias tuvieron varios efgeggecto de la informacion que salia
de Acre. La noticia de aquello que ocurria en #sjano sitio’ fue recibida, por la
gente de las ciudades costeras, como un esbozmajtéie una forma alternativa de
vida, hacia mediados de 1970 en pleno augehgmlismo en Brasil. Esta gente,
disconforme con la sociedad urbana, empez6 a |eedare y a buscar al denominado
Padrino Sebastidncuya semejanza de patriarca era muy similar tamia las
representaciones diiradente8® —un conocido prdcer brasilefio, con una larga bharba
que hablaba con un discurso frontal, disciplinanteon propuestas novedosas que
permitian el ingreso de gente nueva, ya que —d#aiaalvacion es para quien quiera
tenerla’. El realizaba los rituales legados poMestre al principio, tal como eran y
tenian un gran impacto sobre quienes participab&o. motivo de la gran visibilidad
que tuvo fue el trato de hermandad que existia €olonia 5000 quien llegaba alli era
tratado como un miembro potencial de la congregad® manera permanente. Esto
planteaba a las personas que ingresaban al colitnplias transformaciones de su modo
de vida pasado aunque, en principio, podian ll@gkr integracioén total al culto. De

55 Ver Murilo De Carvalho ‘La formacion de almas erasil’ (1997).
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hecho esto acontecid (y actualmente sucede) cdosvardividuos no amazonicos

provenientes de las ciudades costeras de Braghode otros paises.

Hacia la expansion no planeada

El surgimiento del CEFLURIS se da en medio de umaignificacion de algunas
doctrinas delMestre por parte dePadrino SebastianAunque seria mas pertinente
sefalar una profundizacién de algunos aspecto®lduestrepropugnaba, que son las
premisas basicas y eje doctrinal, por ejemplo @rala verdad, la justicia y la armonia.
Esto produciria el halo de hermandad que llevdrfauu@blo hacia ‘'las cosas buenas' y,
por ende, a la Salvacién. AdemasMalstresiempre marcé el camino relacionado con
el modo de vivir: no se debia comercializaiSanto Daimey la subsistencia material
debia extraerse de la tierra, o bien de un trabajworable’, de ser posible relacionado
con algun aspecto de la doctrina. En ese sentiddjestre decia que nadie debia
desatender sus asuntos porque alli se estariaaddevdel camino; de modo que
Padrino Sebastiapensaba del mismo modo.

Todo parecia indicar que la doctrina seguiria @oriles mas o menos paralelos: se
practicaban las ensefianzas Mektre Irineupero en lugares separados, aunque no muy
distantes uno de otro. Lo Unico que cambiaba egatigo de hinérios se realizarian en
determinadas fechas: en la iglesia @d¢to Santo corresponderia, de manera
predominante, al dieineu Serrg en tanto en el CEFLURIS —ademas de losvidtre

se utilizan los cantos deadrino Sebastiay los de sus hijos. Por su parte, en la faccién
deTetéu,se cantaba su propio hinéario y elldéz Mendes
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Foto 5. Iglesia y congregacion @elonia 50086,

Sin embargoPadrino Sebastiarfue mas radical en ese sentido ya que, a poco de
abandonaAlto Santoy después de los problemas ya mencionados, com@tener un
discurso mas afin con una tendencia rupturistal@®imstituciones establecidas en esa
época, pero de una manera cauta. En medio de cestdiones sociales internas del
culto, Padrino Sebastianle pronto empez6 a hablar de que deberian saflrotmia
5000 para buscar un lugar en medio de la selva, quedesitiese estar tranquilos
mediante el aislamiento relativo. Podemos afirmag ga estaba una matriz utdpica
funcionando. Debemos contar también que haciadad#de 1980, Rio Branco ya era
una ciudad y lo que habia sido selva cuando etlaseazaron se transformé en barrio
suburbano de la capital dere Todo estaba mas conectado con las necesidadas de
ciudad, ySebastiarobservaba que la congregaciéon estaba en procdeonur parte de
esta tendencia. Es entonces que comienza a exatmslaspectos que Mestrehabia
dejado a un lado, por ejemplo lo relativo a lasepmnes y las manifestaciones

carismaticas. La&Jmbanda por ejemplo, hacia 1970 era una practica coretdiden

%6 La imagen muestra la iglesia Badrino Sebastiaicentro de la foto) d€olonia 5000con parte de la
congregacion reunida. La iglesia aun existe, fumcicomo centro de llegada de los nedfitos de lasogu
periféricos de Brasil y de otros paises. Se halkbain amplio campo que permitia a sus ocupantes
practicar actividades agricolas intensas (Marccehmp archivo CEFLURIS).
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Brasil (Segato, 1995; Turner, 1985), ya no teniadtores que hicieran caer ese
movimiento, sino que era un culto popular, eneetisdo de que se permitia su practica
cualquiera fuese el origen social de sus partitgsarEs en este contexto, de ascenso
del misticismo, en dondPadrino Sebastiarcomienza a revelar que incorporaba la
‘energia’ d&ao Jodo BautistéE| era una 'voz que clamaba en el desierto'ciadesus
‘'ovejas' parte de su congregaciéon, que lo que didaer era buscar un sitio alejado
para poder construir alli ldova Jerusalém

De este modo, con un grupo de sus mas allegadgsereden la busqueda del sitio;
primero encuentran un lugar en el Bdimari, no muy lejos d®oca do Acreen donde
las tierras eran fértiles como para sobrevivir, mativa comodidad, de la agricultura.
Al ser ellos campesinos y conocedores de la seham, tuvieron demasiados
inconvenientes para en poco tiempo edificar allpahlado con mejoras de todo tipo,
como casas, zonas cultivables, una iglesia yaasanha do Feitioes decir un lugar
para elaborar dbaimede manera ritual. El lugar fue denomindio do Ouropero, a
los dos afnos, les reclamaron esas tierras quegratqr, no eran fiscales como ellos
creian, sino que pertenecian a una compafia maderer

Padrino Sebastiano quiso entrar en disputas y dejaron el sitigragando nuevamente
a Colonia 5000 Alli se habia poblado de gente que venia buscasds alternativas al
modo de vida urbano y se habian incorporado al miewito de la colonia. Esta habia
continuado sus funciones de contencidn espiritudg yubsistencia, y estaba muy bien
organizada, aunque las tierras ya estaban agopadasnantener a, para ese entonces,
una gran cantidad de personas a través de losasult/eamos un informativo de la

pagina institucional del CEFLURIS en internet:

Em 1980 a comunidade, contando entdo com aproximama 300 pessoas, lideradas por
Sebastido Mota, retirou-se dos arredores da cidad®@o Branco, capital do Acre e instalou-se no
local denominaddrio do Ouro, proximo ao Rio Indimari.Uma questdo fundiaria éom que a
comunidade, atendendo a sugestdo das autoridadasrddInstituto Nacional de Colonizagéo e
Reforma Agraria), abandonasse a area, deixandandaraasas, rocados e fruteiras, sem qualquer

tipo de indenizac&é.

57 'En 1980 la comunidad, contando por entonces @uaoxanadamente 300 personas, lideradas por
Sebastian Mota, se retir6 a los alrededores dutlad de Rio Branco, capital de Acre y se instaldae
localizacion de Rio de Oro, préximo al Rio Edimahha cuestidon de pertenencia territorial hizo cue |
comunidad, atendiendo a lo sugerido por el INCR#ést{tuto Nacional de Colonizacién y Reforma
Agraria) que abandonasen el area, dejando atrdsasas, rozados y frutales, sin ningun tipo de
indemnizacion' (traduccion propia).
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En las informaciones que recabé no aparece estedpede transicion desde el
abandono d&io do Ourohasta el encuentro de un sitio nuevo. Me dijenom e Vvivid
intensamente ese periodo, y que algunos se quedaidando laColonia 5000
mientras que los mas experimentados en el conadimige la selva acompaifaron a
Padrino Sebastiana buscar el lugar donde habrian de instalarsea Rex que
participaron de la experiencia B& do Ourose tratd de una vivencia fundante, porque
fueron los primeros en participar en una misionedt tipo. Eso les confiere en la
actualidad un estatus mayor por sobre quienestogieon alli.

La gente que participé en lo que para ellos sighitina 'gesta’, me decia que aquello
fue 'o tempo de fartura(el tiempo de la abundancia). Ademas, fue a pddiresa
experiencia que se manifestd la cualidad mesiadéalider, aunque siempre muy
mesurada, y su intencion de construir la CiudadriaivMientras tanto, I€olonia 5000
seguia, y sigue, en funciones como entidad recepi®mente con el objeto de obtener
recursos para el establecimiento de esa urbe sagrad

La busqueda no fue facil, tuvieron que hallar wgahgue fuera verdaderamente fiscal y
se internaron en un riachagdrapé afluente delRio Purus El riacho Mapia se
encontraba lejos dg@oca do Acrepero lo remontaron hasta internarse en el niddda
selva, para asegurarse de que nadie fuera a redeada, puesto que se trataba de un
lugar muy inhéspito para quien no estuviese acdstado. Un texto escrito por
Alfredo Gregorio de MeldS/F) refiere que en 1983 fue abierto el primdarsdonde se
yergue laVila Florestal Céu do MapiaDetras de esta explicacion hay un proceso a
través del cual se llego al sitio, discusiomedestras(discursos), trabajos espirituales,
fuertes atuagdes espiritistas (incorporaciones de entidades) quen iguiando las
palabras del lider hacia la congregacion hasta uelvan sitio que legaria a sus

seguidores.
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Mapa 3. Ubicacion del riacho Mapia (Fuente: Expidiierosoft, 2001)

En este sitio la vida era dura también porquestdreen medio de la selva y muy lejos
de un centro urbano, los peligros de vida se iner¢anton. Debemos tener en cuenta
gue durante los primeros afos, cuando las mejanasha eran notables, la vida que
llevaban respecto déolonia 50000 Rio do Ourodonde las tierras eran mucho mas
fértiles, es adjetivada como extremadamente '(fota' 6). En ese entonces las cabafias
estaban construidos de manera rapida y provisotiesale poder consolidar éla,
como lleg6 a estar a mediados de los noventa, yamasa partir del 2009 donde ya
existe un circuito de turismo mistico, que provieleelas sedes de CEFLURIS en las

ciudades.
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Foto 6.Padrino Sebastiarcon sus fieles practicando himnos@éu do Mapi#.

A pesar de que el grupo @olonia 5000de CEFLURIS se movilizé hacia el corazon
de la selva, un grupo nutrido de gente permanetiél asitio deRio Branc que aun
persiste como filial originaria. Aqui se recibiaontingentes de manera constante,
especialmente a jovenes, que buscaban condicianesdd alternativas a las que se
vivian en las mega-ciudades de Brasil. EI denontimadvimientohippie fue un gran
detonante de estas migraciones. Tales fueronifasndiones del fenbmeno, que las
autoridades se dispusieron a investigar, ya qu= les® momento no existian controles
regionales muy estrictos sobre los aspectos clésidel interior brasilefio. Aclaramos
que nos referimos a la cuestion sociocultural; embio si los habia de algunos
aspectos de la economia formal, como la colonimaciediantefazendas y la
deforestacion sistematica para el aprovechamieriterero de manera predominante.
La mineria y el petrdleo son posteriores, el mapsjatal en estos asuntos inicialmente
era anarquico y librado a emprendimientos de nmadtonales o particulares, como los
conocidosgarimpeiros De modo que los asuntos regionales quedabarddibra la
administraciorestadualy esto es lo que sucedi6 cAore

58 La imagen muestra un ensayo de los himnos, engar kerrado e€éu do Mapiaaproximadamente
en 1984-85. Puede versdPadrino Sebastignde barba, a su derecha eRtéberto Correnteque es uno
de los principales referentes ééfredo Gregorio(actual lider de CEFLURIS), quien esta casi en el
centro con su guitarra. Puede observarse el pisiieda y ningun icono ritual, lo que demuestra las
condiciones iniciales en que se encontraba el l{gta personalidad que apareceRegina la cantora
oficial de los himnos quien estd parada en el oede la foto abrazando a una nifia (Archivo
CEFLURIS).
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Mas tarde, entonces, se convirti6 en un movimigui® implicaba a urbes, porque la
gente que era recibida €@volonia 5000 volvia a la ciudad con la infusién para crear
centros de la practica en sus ciudades de origeprekionados por la experiencia
mistica del culto, los primeros fuera Aere que lo conocieron llevaron los rudimentos
a los centros urbants

Debido a la proliferacion de grupos de este tipaiienodo conspicuo y tomando una
bebida que tenia efectos activos durante los eédhs autoridades de salud estatales
decidieron investigar el tema para ver qué consexag podia traer esto sobre la
poblacion. Este proceso esta muy bien analizadelpantropologo E. Macrae (1992),
quien integraba esa comisién junto con profesiegndie distintas disciplinas, como
psicologos, psiquiatras, médicos entre otros. &mtaision llegd a la conclusion de que,
en el contexto ritual y socio-cultural del areaptactica podia ser tolerada. De hecho
asi sucedio, pero de todos modos los puntos ddigaragel culto comenzaron a
proliferar por las ciudades mas populosas e imptasade Brasil comRio de Janeirp
Sé&o Pauloy Brasilia. En un comienzo transportandose mediante el flejgpersonas
hacia otros lugares, hoy dia tiene alcance nacitiva vez instaladas y consolidadas
las iglesias en ciudades como Rio de Janeiro d”8atw, el flujo turistico que estaba en
incesante busqueda de la cultura brasilefia, daéoedtas iglesias d&anto Daimey,
mas tarde, de IBIDV. Estos descubrimientos sociales y culturales fueiseminados
por diversas ciudades en Ameérica, Europa, Japdxysiralia.

Este movimiento del grupo no deja de ser sorpraedgrorque la utilizacion de la
bebida ya es algo que produce extraflamiento, swoloi@ en las ciudades de tipo
occidental, populosas, organizadas, institucioadhds, consumistas, tecnologizadas,
etc. Entonces un culto que utiliza una infusidn cosacramento y ejecuta cantos
chamanicos, los ‘himnos’, bajo los efectos de lhidee puede resultar, a la simple
mirada, un poco extravagante. Sin embargo, seglontcimiento, no hubo rechazos
brutales hacia la practica en estos lugares pdoe plarla poblacién. No obstante si han
tenido dificultades con las autoridades, en difiaengrados de observancia y

reconocimiento, como culto o practica espiritualist

59 Estan los casos que hemos mencionadd dgarquinha’(en ese entonces estaba circunscriptbla
Ivonette un barrio cercano Alto Santg el lugar originario deMestre Iriney y la UDV. Este Gltimo
grupo es un desarrollo posterior, independienteSawito Daime Ellos le dicen a la bebideegetalo
hoasca en la actualidad poseen una mayor organizacidm yimero mayor de practicantes. Del mismo
modo que eSanto Daimetiene varias lineas y esta diseminado por todsiBra
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También es sorprendente porque, cudPddrino Sebastiatomenzd su proceso como
linea independiente, realizé dos modificacionepeae® de lo que hacia &lestre
Irineu de forma publica. En primer lugar, para realizar fituales, no sélo utilizaba el
Daime, sino que también incorpor6 el uso amnabis sativahecho que le produjo
algunos problemas con la autoridadtadual Esta incorporacion también trajo el
repudio de la cupula de la iglesia original Mgstre Ademas recurrié a un discurso
milenarista sobre el fin de los tiempos, no sélmeana cuestiéon de caracter religioso,
sino también para tener la posibilidad de mantereto modo de vida ya que, con el
avance urbano, éste se estaba perdiendo, por lprgpagnaba la construccion de la
Nueva Jerusalén en medio de la selva.

Esto, lejos de conducir al aislamiento, produjeefelcto contrario: la gente llegaba y
quedaba absolutamente seducida por estas propysstasnecian eGolonia 5000y
cuando estuv€éu do Mapigen condiciones de ser habitable como poblado,iéama
gente iba para alli. El primer efecto, casi de idiat®, fue generar lugares comunitarios
en las mismas ciudades o en los suburbios paraaefaNueva Jerusalén selvatica.
Estas intenciones no se lograban completamentey perse formaban iglesias
asumiendo caracteristicas similares, con diferéxito. Pero al menos conseguian
insertarse en la estructura institucional de CEFISJRoroponiendo caracteristicas
adicionales desarrolladas por cada iglesia o grapta tendencia de aceptar inclusiones
espirituales o esotéricas paralelas siempre cantipero con la condicion de mantener
la estructura béasica del culto instaurado pomMeistre en la vertiente de Padrino

Sebastianya que de otro modo podria desnaturalizarseltel. cu
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Foto 7.Padrinho Sebasti&é.

Al fallecer Padrino Sebastiaen 1992, asumié la comandancia de CEFLURIS sy hijo
Alfredo Gregorig bajo la preeminencia de su maita Gregoriq esposa d8ebastian
Mota. Los siete hermanos tienen distintos grados genssbilidad en la continuidad
del culto, y todos de gran importancia. Puede deaueAlfredo Gregorio(el segundo
hijo de Padrino Sebastiany Rita GregoriQ es la cara visible del culto por sus
cualidades espirituales, por su extenso hinariocoly qus virtudes carismaticas que,
combinadas con un grado de permisividad para quegsdis corrientes espirituales sean
practicadas en el seno de CEFLURIS, hizo que ségue de mayor importancia en

esta lineaaimista

80 Fotografia tomada a bordo de un avién poco argefaltecer. Hacia 1990 este lider tenia una gran
actividad de consolidacién de Iglesias del CEFLURISncipalmente en Rio de Janeiro. De modo que
viajaba a menudo hacia ese lugar; de hecho falthgiénte el descanso de hinario donde se festejaba
el dia de San Sebastian, en la Iglesia de Marccerialp ubicada en el centro carioca (Archivo
CEFLURIS)
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Mapa 4. Planta de deéu do Mapigntre 1995 — 1997 (elaboracién propia).
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Foto 8. Posada, antigua casaPaelrino Sebastia¢foto propia, 1996)

Foto 9. Casa d&é Motaal borde deigarapéMapié, seccion este del poblado (foto propia, 1996).
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Desarrollo posterior a la consolidacion del CEFLURS

Los estudiosos brasileffdscomenzaron a hablar a principios del siglo XXI lde
primeras practicas organizadas y colectivas de nfusidbn como ‘religiones
ayahuasqueras', en donde entran -hasta dondentieigéormacion- elSanto DaimgA
Barquinhay laUDV. Este término las distinguia de otras practicagiaslistas que se
realizan con ayahuasca, y de las practicas curasdpre se dan, con frecuencia, en
Colombia, Brasil. Peru, Ecuador y Bolivia.

La cualidad de ‘ser una religion’ (Asad, 1993) faeaae el desarrollo institucional de
estos tres cultos, que aun tienen el tema de #idiegl para resolver, en virtud del uso
de una infusibn que posee sustancias consideradalibidas por acuerdos
internacionales. Pero al definirse dentro de cdaterligioso, entonces su uso es
permitido como sacramento. Asi se lo considerarasiBla ayahuasca se acepta en su
utilizacion religiosa, pero esta prohibida su cariaizacion o su uso terapéutico, o
recreativo. Tal es asi que en el Estad@de, el Santo Daimees Patrimonio Cultural
Estadual,y en Brasil, como pais, se esta considerando cim&een Patrimonio
Cultural Naciond?. En Estados Unidos y Holanda también han consegglignismo
régimen de uso religioso y cualquier otro uso sesicera ‘trafico’. De todos modos,
desde mitad de 1990 en adelante, la infusién satilieado y comercializado con tal
diversidad de aplicaciones, que es inusitado paiengs lo usan con fines sagrados. A
pesar de ello, esta situacién se tolera en Brgsigeneralmente la circulacion de
ayahuasca es practicamente ignorada porgue estpanada a la experimentacion, de
usos diversos, como su empleo para generar ‘cliteatrales, musicales o bien de
otras disciplinafNew Age(Labate, 2004; 2005). Es para sefalar que, ensest&lo,
hubo y hay opositores a esas utilizaciones aunralet¢ las mismas religiones
ayahuasqueras.

Incluso entre las mismas iglesias que respond€@E&LURIS, también se emplea en
una diversidad de modalidades, con la condiciégusese mantengan los rituales segun
el calendario oficial. Por lo demas, los distintpsipos que figuran bajo el ala del
CEFLURIS son imposibles de controlar, en cuanto@eag lo que realmente hace cada

uno en las diferentes iglesias. Por ejemplo enwnigpse realizan actividades de cura

51 En este caso me refiero basicamente a SandrarGd#gatriz C. Labate, E. MacRae, G&é Marques (ver
bibliografia especifica).

52 En Perq, la ayahuasca hasta el momento es coadaddétatrimonio Cultural de las etnias de la
amazonia.
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porque el comandante de la iglesia asi lo recikiéAdtral (Santana de Rose, 2005;
2006). O bien diversos grupos que siguen la liree@adirino Sebastignque practican
intensamente IBBmbandaen conjunto con la doctrina (Marques Alves Jr.7300

Este alto grado de permisibilidad sobre lo que pusaterse con &anto Daimele la
linea CEFLURIS, es una de las condiciones por leges la misma se amplia hacia
multitud de sitios que, respecto del centro amazjrée encuentran en una situacion
periférica. Curioso devenir de la fundacion y deshr del culto: viniendo de la costa
de centros mas poblados, en tiempos Mektre Iriney con Padrino Sebastiarse
difundi6 de lo mas inhdspito de la selva hacia a&tles costeras y de vida
decididamente urbanizada.

Ya hemos mencionado las cualidades de exotismorepresenta para la poblacion
urbana un culto de este tipo, que viene a sigmifetaacceso a un conocimiento que
dificilmente pudiesen haber obtenido de otro modisi, proliferaron, primero los
centros ‘pseudo-chamanicos’, siempre en el contéixtal colectivo del cultaaimista
(Labate, 2005). Pero el culto dio consignas funddates de la practica, y asimismo se
fue alimentando de ensefianzas de la cosmologidrake @racticas espirituales. Entre
esas disciplinas se halla el yoga, la umbandajtta@osofia, el espiritismo kardecista,
las medicinas alternativas y otras. Cada iglestada tiene su propia caracteristica
aunque, en la medida que va profundizando &aeto Daimegla posibilidad que tienen
practicantes de otras corrientes espirituales dedatc a procesos mas esotéricos, vuelve
cada vez mas comprometida la funcidén de los liderds los nedfitos mas avanzados.
Este nivel de apertura siempre existid, pero deemamas contenida por Mestre
recordemos que las influencias culturalefRdénundo Irineu Serrastan presentes en
todo el espectro doctrinal del culto.

En cambioPadrino Sebastiaera abierto a aprender disciplinas espiritualéetites.

El caso de [&dmbandaes sumamente significativo, ya que fue incorpogelananera
casi inmediata entre las practicas que se realizamColonia 5000 cuando se
convirtieron en linea independiente. Esto se deljp@eaantes de ingresar Rhime
Padrino Sebastianpracticaba lamesa espiritade orientacion kardecista y era un
afamado curador. En las sesiones que realizabeodaqgban incorporaciones, es decir
‘posesiones’ de espiritus del mundo sobrenaturaltide carismatico de 'seres
sufridores' que, segun las explicaciones de lagegtquerian transmitir un mensaje del
mas alla, y la toma dé8anto Daimees considerada por sus practicantes un instrumento

muy adecuado para estos eventos. El miSeloastiarilego a ser seguidor ddlestre
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Irineu porgque lo aquejaba una dolencia, que interpretabzo 'un mal' que le habian
hecho. Transité por la medicina tradicional hasta gy6 comentarios sobe un curador,
gue eraRaimundo Irineu Serraquien le quitd la enfermedad: de alli en adelaigeid
con él hasta su deceso. Las practicas de curacygesar de haber sido abandonadas por
el Mestre,fueron posteriormente incorporadas padrino Sebastignpara lo cual se
elaboré un ritual nuevo, inexistente antes y queées®mindtrabalho de cura'.

Como vemos, tal como reza el nombre de esta vertidal culto, es unCentro
Ecléctico...'y es uno de los motivos por los que tantas pesstinfallan atractivo, y
una de las razones por las que tuvo cierta raigafuigra de Brasil. Otro tema a tener
en cuenta es que quedo6 adherido a las practidgsoddew Age cuyo movimiento tuvo
su cumbre de adhesiones en la década de 1990 ¢Cdr@@9; 2000%. De todos modos
es, por sobre todas las cosas, un culto de bas®ca. Son numerosas las referencias
de la bibliografia sobre la religiosidad predomieamente cristiana de los lideres. El
Mestre Irineunacié en la cultura negra dslaranhdq bautizado en un catolicismo
popular de los esclavos de principios de siglo gE¥fundamente socializados en la fé
catdlica (De Olivera 2008padrino Sebastianlecia que incorporaba la energiaSd®
Jodo Bautista en cuyo homenaje llam6é a su hinarf® Justiceiro; hablaba
frecuentemente de la 'voz que clama en el desigrimalmente elaboré la propuesta y
politica de construccién de Nova Jerusalépara el Fin de los Tiempos, topico tomado
del Libro del Apocalipsis. También, en Brasil, ¢é&n diversos movimientos
Sebastianisté#é que crecieron en la primera mitad de siglo XX,sypeobable que
Padrino Sebastiahaya estado influido por ellos.

Debemos plantear el problema también de si noeexisa contradiccion entre la
propuesta de la construccion de la Nueva Jerugalgrexpansion celular de esta linea
del culto. Brevemente aqui adelantamos una deesis fue afirma que esto fue
condicion de expansion y no de retraccion. Al reBpepodemos decir que los
presupuestos milenaristas nunca fueron tajantesti& de movimientos que acabaron

reprimidos, como caso paradigmatico elAdeonio Conselheir@n Brasil, por ejemplo,

8 Puede considerarse que quedd como una corriemteage ya que acompafié ese movimiento
adhiriendo a las propuestas que traia consigo, qun@jemplo las doctrinas denominadas ‘orientales’
(yoga, tao, zen) o bien otras como la cristalgiera aromoterapia. Incluso la tercera parte dehrio

del actual lider de CEFLURIS, se denontiddNova Era.

64 El sebastianismo fue un movimiento generado etugalrcon la muerte d@om Sebastiaen la lucha
contra los ‘moros’. Los seguidores del mismo esperal regreso de Sebastian. Se supone que éste
liberaria a la regién de toda opresion. Esto figggnéficado en Brasil bajo diversos movimientos que
tomaban a Sebastidn como un paradigma de la libargade la Salvacién en la tierra (ver Hermann en
Musumecci, 2004)
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en la Europa Medieval o en la Melanesia (Cohn, 19%3teira de Queiroz, 1969;
Worsley, 1980). Sin llegar a ser abandonados porptEio, esos presupuestos son
siempre mencionados pBadrino Alfredo Gregorippero él brega por un cambio en la
imaginacion ideologica del movimiento para aumelgarfiliales del culto. Por ello es
significativo que la tercera parte de su hinarise ga supera los doscientos cantos, se
denomin€A Nova Era',que consta unos treinta cantos y que, seguransrgerara en

el futuro.

De modo que fueAlfredo Gregorio, siguiendo la politica de viajes que habia
comenzado su padre en el interior de Brasil y tambiacia el exterior, lo que
demuestra que quiere y tiene la voluntad de qded&ina se conozca. Para lograr esto,
apoya los emprendimientos llevando con él a pessesaecializadas destiapié®®
para realizar rituales en las iglesias que vigitde tipo de acciones da como resultado
el incremento de lugares donde se practica el ,cyltmn las licencias necesarias para
incorporar otras modalidades de trabajo espiritimalgque puede realizarse mientras
tengan la filiacion basica al CEFLURIS. Esto imalique se efectle el calendario
oficial de ceremonias de manera basica. Cumplidte esquerimiento, seran
consideradas parte de la sociedad espiritual, oqué recibiran ebanto Daimey las
visitas de personalidades del culto. También adeguiéa posibilidad y el derecho de
realizar visitas £¢éu do Mapiée, incidentalmente, si alguien quiere perfeccisaan la
linea y hacer una vida 'nueva'’ en la selva, puaderio.

En otras lineas cultuales del uso de la bebidateexin panorama similar en cuanto a su
desarrollo, pero con distintas estrategias de accé&@gun sus propios dogmas y
principios sagrados (Goulart, 2005). Aunque no sepecialista en esas lineas, es
pertinente recordar y ampliar esta informacion garever el posicionamiento actual
de CEFLURIS. Como ya mencionaramos las mismas dg9n:A Barquinha
desprendimiento temprano de la iglesia de Raimundeu Serra, por lo que a la
bebida también le dice®anto DaimeEsta tuvo un desarrollo mas bien local, se diige
la caridad y tiene una fuerte influencia de egmtitiad afro y espiritista asi como del
catolicismo popular mas tradicional; por ejempkmglizan procesiones llevando santos
en tarimas. 2) L&DV (Uniao do Vegetalsurgié a mediados de los sesenta y, a pesar
de ello, es la que actualmente tiene mayor difugioparticipacibn en un nivel

estadistico. Es una linea espiritual en donde noragibe que sus integrantes puedan

5 Estos llevan adelante los rituales @&u do Mapia como musicos y cantoras para hacer cursos de
perfeccionamiento en los aspectos especificostdal de CEFLURIS.
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practicar alguna otra. Asi como el yoga, quienriacfica no necesariamente debe ser
budista o hindd en un contexto occidental, aunggrel& probablemente hacia ello. En
ese mismo estatus se ubica la practica del congenteobebida en esta corriente, que es
independiente de los parametros establecidosMestre Irineu A la UDV se la
considera una 'religidbnabocla porque surgio en loseringales pero rapidamente se
convirtié en una préctica elitista, ya que consistangerir la bebida sentarse, oir unas
palabras del dirigente, y percibir las sefalesyaekuperior’ sin que intermedie alguna
entidad tesmoférica. Esta fuertemente influencipda elementos masonicos ya que
tiene procesos de iniciacion de jerarquias supesjagllos son los que deciden quién
debe entrar a conocimientos mas secretos (Henr@86; De Andrade, 1995).

Lo cierto es que CEFLURIS (de la rama 8ahto Daimges el grupo que se expandi6
en primer lugar, de manera explosiva e impactaayegdado por los movimientos
espiritualistas en boga, pero también por la rewzoion del mundo indigena acaecido
en Brasil desde la década de 1980 en adelante. asjenfluy6 en ello la idea de que
mediante la practica del culto se estaba accediarmmocimientos milenarios, a otras
vidas, a un mundo nuevo Yy todo era renovador deaafvas para el individuo. Ello
también significO una evasion de algunos sectomsales en desintegracion o
impregnados de, como diria Durkheim (1985), unatéue indeclinable anonfa Esto
esta generado por los cambios sociales que seneiadieen una época, y que hasta hoy
en dia acelera sus transformaciones.

Las reubicaciones en la organizacion social pradues bdsqueda que acompafa esas
transformaciones, sin llegar a la crisis total qolpse el sistema (Luhmann, 1998) y
gue transforme los valores (Nietszche, 1984, 1986),manera que conduzca al
nihilismo total. Esto no posee significacion sé&mrica, muchos miembros de las
iglesias dependientes de CEFLURIS van a visitén do Mapiay, en muchos casos,
con intenciones de permanecer alli hastiados dieldaen la modernidad urbana. Desde
las ciudades brasilefias llegan con ideologias itoyetes dehabitusde clase media
alta. Como se ha dicho, a menudo se trata de wWmiemo por el cual las personas
tienden a landividualidad extrema materializada en forma de vida, y comyquitm
simbdlico concreto existente en las sociedadesdeotales (Lukes, 1975; Dumont,
1987). Entre las consecuencias de estas reminiasemnitilistas esta, por ejemplo, no
formar familia ni tener hijos, cuestion comin enpfios sectores sociales, y de pronto

66 Esta también es una argumentacion de Clodmoir éilen(1982), y Soares, (1990), refiriéndose
exclusivamente al caso déanto Daime
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se encuentran con el lugar en donde la exalta@ola dida y las relaciones sociales
intensas, son clave para mantenerse en la comurnit@dconversacion a la que asisti
entre una mujer joven, que habia llegado hacia pooss meses, y una de las guias del

culto ilustra esto:

'‘Cuando piensa tener hijos?', le dijona Albertinaa la mujer, y ésta le respondi6, 'No yo no
pienso traer hijos a este mundo porque esta todotamaido y se pasa muy mal en lo afectivo,
para que lo pase como yo lo pasé mejor no tra@de rpara asistir a este sufrimiento’. A lo que
respondiédona Albertina 'si, todas llegan con esa enfermedad de la cjutad quieren tener

marido ni criar hijos pero después de un tiempedar aqui eMapia se curan enseguida, a poco
ya quieren formar pareja y tener unos crios quadgren la vida' (conversacién reconstruida en

una nota de campo).

Este esbozo de la historia cultural y movilidaceina del culto deBanto Daimeen
general, nos hace recordar a las dinamicas georedes de linajes descriptas por
Evans-Pritchard (1977) para los Nuer, o bien lasilaassones entre distribuciones
jerérquicas en la Alta Birmania de los Kachin, setas estrategias de integracion en
relacion con los Shan en coalescencia, también,licajes miticos de parentesco
(Leach, 1976). Como puede vislumbrarse a travétasleetapas descriptas, una vez
formada laelite en la comunidad d€éu de Mapiade la linea primero llamada
CEFLURIS y después conocida con@entro Eclético de Fluente Luz Universal
Patrono Sebastiao Mota de Mekge pudo obsenreste tipo de dinamicas en cuanto a
su funcionamiento interno, de estrategias de sSpa@bn segun la antigiedad o
afiliacion mistica a partir de diferentes técnidasacceso a lo sagrado. En ese sentido,
se adoptan, segun el contexto, actitudes de mayegracion o, en otras ocasiones,
decididamente jerarquicas en relacion con las sigke periféricas’, que no estén
ubicados en su sede central,@u do Mapiao enColonia 5000 su sede historica.
Esto se basa en la percepcion de alguna filiacidicarrelacionada a la formacion de la

linea: no es lo mismo quien estuvo en la constéumcde la Nueva Jerusalén, que quien

57 No solo estoy utilizando un criterio adjetivante'dbservacion’, sino que esto se halla subjetieada
constitucién de la persona comunitaria habitant€éle do MapiaSe trata del mismo caso sugerido para
las familias catdlicas descritas por Mellor & Sthg (1997) donde argumentan que en las primeras
familias catolicas del siglo X eran ‘unidad’: pgemplo, cmer juntos era formar parte de un mimso
cuerpo representado por el cuerpo de Cristo.
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no participd de ese evento, hecho absolutament@inoso creador de linajes

vinculantes con lo sagratfo

Sintesis: genealogia de una practica

Hasta aqui he argumentado que para entender lad@rmdel culto y su devenir
cultural, era necesario periodizar e indagar ehidtéoria de su constitucion y de su
origen relativo. En el caso descrito se puedenndisit entonces tres etapas basicas
para ordenar la instauracion de la iglesia como a@maEon espiritual estable en la
region, e instalada en las ciudades, mutando esnaaab de maneras diversas. El punto
de vista adoptado aqui fue realizar una genealdg$ale los comienzos dilestre
Irineu hasta su escision en el CEFLURIS, dejando a um Iedie las otras lineas, que
también tienen la suya. CEFLURIS fue la que congigxpandirse fuera dacre en
primer lugar, con la que como investigador pudal#ster un contacto primario. La
historia del CEFLURIS no es ‘la’ historia dganto Daimesino una vision, desde esta
linea, de como fue su desarrollo.

No obstante esto, no es una mirada parcial, y E@baen el capitulo que hay otras
lineas y otras préacticas (meditaciones, ambiemasiomusicales, produccién de
experiencias internas) que se desarrollan coretradla de la modernidad tardia y la
eclosion del nuevo milenio (Labate, 2005). Los tdp$ que siguen estan
exclusivamente circunscriptos a la corrienté’ddrino Sebastiag, eventualmente, a la
influencia que tuvo sobre otras formas de constuitura alrededor de la infusién.
Dicha influencia ha sido plena y suficiente comoapairmar que no se comprende la
expansion, y aceptacion, de estas diversas y astpahcticas alrededor deaime,sin

la accion del centro formado eBolonia 5000, liderado actualmente poAlfredo

Gregorio de Meloy su familia.

68 Desarrollaré este tema cuando me detenga en #&ulcap, dedicado a las ceremonias, en especial
referencia a un ritual de origen, que data de te@&plelMestre Irineu,denominaddiinario. La dinamica

a la que me refiero aqui, como argumentaré enpéluta indicado, es altamente dependiente de c@mo s
desarrolla el rito, y su estrecho vinculo con lamfacion de lealtades espirituales. Dichas lealtades
posibilitan que las iglesias periféricas se marderigtegradas en el seno de esta linea del culto.
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Capitulo 3

La cosmologia: giros ontoldgicos del sistemuramidam

En este capitulo identificaré las influencias co®micas constitutivas del grupo del
Santo Daime cuyas premisas fueron transformandose en teologitaial. Dichas
influencias desembocaron en una nocién fundametehlgrupo, sintetizada en el
neologismo Juramidam. Sus distintas acepciones tuvieron ascendenciae stdr
interpretacion del pasado, y su fuerza se proyest&l presente. Este término, de
profunda significacion, influye al punto de genaraa cosmovision que regula aspectos
del centro del culto, asi como la formacién de adéb eclesiasticas que se dan a si
mismas la identidad de pertenecerSainto Daimey, por consiguiente, a la ‘familia
Juramidam’.

La cosmologia del grupo se constituye de diversaisentes que deben ser analizadas
tomando en cuenta lo ya expuesto sobre su surdmiem culto que devino en
religion®®, y que no es otra cosa que un ‘efecto’ provocamoaguello que M. Sahlins
(1988) designa commito-praxis La cosmologia se va enriqueciendo como un proceso
sin dejar de significar lo que ha consignado Madi (1983, 1992b) como un conjunto
de relatos, mitos fundadores, con sus seres gibstpue se repiten en generalizaciones
culturales.

Pero es también un sistema clasificatorio, tal cdme@onsideraria M. Mauss y E.
Durkheim (1971) o M. Douglas (1978), integrado ponceptos acerca de las cosas que
nos rodean y cuyo ‘valor significativo, material iomaterial, va progresivamente
constituyendo el sistema que forma un campo quejuestro caso, es el d8hnto
Daime’®,

59 Esta expresion quiere describir el hecho de qusenmata en la actualidad de un culto o ‘sectakle
sentido weberiano, en donde podemos hablar deitmuascripcion geografica- cultural y numérica. Los
grupos delSanto Daimese fueron multiplicando y expandiendo a diferemiesiades de Brasil y del
exterior. De modo complementario, esas dimensideesrganizacion que requieren una administracion
creciente es lo que considero que resulta unaftramacion de una préactica cultural de corte esitien
‘religion’ (Asad, 1993). El tema de las dimensiomes culto y sus transformaciones histéricas ha sid
tratado en el capitulo 2.

0 Al respecto podemos interpretar las tesis de @i-S&auss en ese sentido, que las clasificaciéoas
una forma de ordenar el mundo pero también de klolgemplejo e interesante, aunque esa actividad se
al modo de umricoleur (1975) Presentado en ‘El totemismo en la actualidad’ $)9&l vez supondria,
que bajo aquella premisa anarquizante se encuemtvaden supremo dificil de superBe todos modos
las clasificaciones ordenan el mundo. Acerca deintegpretacion cruzada entre M. Mauss, L. Dumont y
C. Lévi-Strauss, se puede consultar un excelealmjiw de N. J. Allen (2000) donde hace intervehir e
criterio de la complejidad material y cosmologibéi. estimacion sobre lo que argumenta es que la
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Ya hemos dado testimonio de que la antropdlogao8la@& (1996) desarrollo el tema 'y
ha sugerido lo mismo, dado el caracter mitico-ti@ale la vida d&Raimundo Irineu
Serra Ahora bien, no todo esta constituido por estaedsion aunque ella misma se
alimente de estas consideraciones. Por ejemploe & informaciones provistas por
quienes escuchaban los relatos Migstre Iriney se halla una historia de las mas
recurrentes, cuyo relato afirma g8erratuvo un encuentro con un chaman peruano,
como ya lo hemos indicado, d@rescencio Pizangd.a Roque Couto (1989) refiere
que el nombre de esta persona era Crescencio peemtidad que poseia en su
dimensién chamanistica era ‘Pizango’: quien eiseeljue le revelaba los secretos de la
naturaleza. En general, la literatura lo asociand@mera mitica con una ascendencia
incaica, que Pizango es una entidad o espiritthgbio el Imperio Incd, aunque esto
es una suposicion basada en relatos de otrosgetatmor inferencias hechas sobre el

nombre de origen posiblemente quechua.

Aspectos mitopracticos de la cosmologia

Nos detendremos en el comienzo de este apartadelcaiato de la iniciacion de
Raimundo Irineu Serraen el mundo sobrenatural. EI chaman referido, ‘don
Crescencio’, le dijo al jovelrineu que habia visto en la preparacion de la pocién que
estaba destinado a conocer lo que él sabia y asnEst se debe a queMéstreoia y
veia cosas que los otros compaferos, que tambi@baesaprendiendo con este
chaman, no podian comprender. Aqui se produce nemdigaje deMestrea lidiar con

los efectos de la bebida pero, es de suponer, alremia visiones ni éxtasis
pronunciados, potentes o perdurables, que erarcdadiciones para tener accesos
misticos.

Debemos tener en cuenta quéMelstre Irineueramatero(especialista para andar en la
mata, es decir en la selva) y cauchero, lo que ya hem@xionado en la antropologia

constitucion de jerarquias (en el grupo que llegsereligiosg), que —sugiere- comienzan con estos
encuentros con las fuerzas ‘primarias’ o primostiake va complejizando categorialmente de modo tal
que todos los demas, digamos los integrantes adsega de un culto o practica espiritual dada,dieg
‘después’ de la figura heroica. De modo que tiegqee mediatizar su primacia tomando valores
simbdélicos de manera aleatoria y combinarlos adisouante para mantenerse en su lugar.

" Existen dificultades para establecer si la namatsta de acuerdo con la historia objetiva, pero
decididamente se resuelve sobre los hombros dgbralitico. Por ejemplo es sumamente interesante y
pertinente que aparezca la referencia a un ‘Impsrino que esta reminiscencia mito-histérica sedgu
con la version de una procedencia chamanisticahono@s probable desde el punto de vista empirico
(Amorim Montenegro, 2006; Naranjo, 1986).
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historica del culto, y que hacia uso de la bebi@a pealizar esta actividad, ya que le
permitia permanecer muchas horas despierto y cergienpara la dura tarea del
seringueiro En esos usos prolongados podemos inferir queeran a producirse las
visiones. Sabemos que la doctrina proviene, semiefirid Serranumerosas veces, de
una revelacién en éxtasis mistico producido pobdhida. Luego de varios dias de
alimentarse con mandioca sin condimentar, se leeepaina entidad femenina en una
noche de luna llena. Después de varias apariciéstasse identifica com€lara’ y le
comunica que, si €l aceptaba, no iba a tener bieaésriales pero que se convertiria en
el guia espiritual de un pueblo, a quien iba arlegan complejo ritual-doctrinal para
formar parte del Imperiduramidam estructurado en base al consumo de la ayahuasca.
Esta entidad estaba asociada con la luna y sedageié como la ‘Reina de la Floresta’
y luego como ‘Nuestra Sefiora de la Concepéfon’

La secuencia mitico-normativa de la semana en@iastesta aparicion es probable que
abargue un periodo de tiempo mayor, en ellastre Irineucomienza a tener visiones
progresivas hasta que el aprendizaje del uso d&usion se consolido. Es decir, es
probable que las visiones de las apariciones femasrdeben haber sido tardias respecto
del contacto deMestrecon la bebida, y en un lapso de tiempo prolongado.

Por ello también podemos plantear que el desard#lda cosmologia del grupo es
sumamente complejo, sinuoso y se alimenta de vamihisencias que se fueron
integrando progresivamente a la doctrina. Basicéentdoirmao da doutrinava a
manifestar que se trata de un conocimiento totakneevelado, pero no podemos
ignorar que hay puntos de contacto en la doctruea grovienen de diversas fuentes,
incluyendo los aspectosuminososde la revelacion. Me refiero a los numerosos
episodios de este orden que tuvoMastre Iriney visiones por ejemplo, segun los
relatos y la bibliografia, que estan relevados eititnd de documentacion oral, visual
y escrita.

Durante mi trabajo de campo tanto@éu do Mapiacomo en una de sus periferias en
Buenos Aires (aunque por contactos realizados a@fitos de otras iglesias que
también iban al centro del culto), habia pocasgmas que tuvieran un conocimiento

sistematizado de la doctrina. En ese sentido poedsiderarsela flexible y susceptible

2 Esta narrativa es de comiin conocimiento entrengei@ractican en algunas de las ramasSdeko
Daime Esté relevada por diversos autores (Frées, 1988%que Couto, 1989; Macrae, 2000 y la misma
Goulart, 1996, en donde explica el caracter naopty se puede encontrar en diversos testimonios
filmados subidos a internet, por ejemplo Danielr&sgr Luiz Mendes, como ya lo sefalé. Eéu do
Mapia por ejemplo, se ensefiaba esta historia a los wifio® parte de la épica del grupo en la escuela
local.
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de ser ampliada por otros conocimientos, eventoglss o por las reelaboraciones que
los miembros del culto hacen sobre narrativas peophl respecto, LaRoque Couto
(1989: 42) sefala que ‘...Los miembros de esa orgaidiz socio-religiosa se refieren
al trabajo que realizan como doctrinario’. Danderdender con esto que existen
variaciones constantes desde el comienzo y queehenibs situar una ortodoxia al
respecto, pero si -en cambio, premisas basicaseuwonsideran como formando un
corpus de tradicién. En este sentido, la imagimatigtérica (Comaroff & Comaroff,
1992) juega un rol fundacional, lo que no excluye ¢ps reelaboraciones culturales
también se modifican segun procesos concurrentesyynturales que, con distintas
Opticas o miradas, constituyen una hermenéuticrshv

Practicamente todas las narrativas, en nuestrq castenzan con la etapa previa a la
llegada delMestre a la regidbn amazonica. Su traslado significa upmaéde un
iluminado al encuentro con su destino, aun no nemtd pero que con el tiempo vino a
convertirse en lo que ya era desde un comienzodefer dellmperio Juramidarf?.
Hablaremos entonces de los significados Jdeamidamy de algunas influencias
presentes en los inicios y que hasta el dia dgbajuran en el CEFLURIS.

No seria incorrecto decir que la gran mayoria ddribajos académicos que relevaron
aspectos formativos de la cosmologia y la doc&stan condicionados por la Gptica de
los adeptos a dicha linea, ya que casi todos agalizsus estudios habiendo ingresado
por medio de este centro. Esto se debe a que fudeelmayor apertura a recibir
visitantes del exterior y a formar centros e iglesuera del Amazonas y de Acre. No es
desacertado sefalar que la primera interpreta@btédninoJuramidamse genera en el
primer trabajo sobr8anto Daimeal de Clodomir Monteiro da Silva (1983); citadar p
LaRoque Couto (1989: 6):

‘Llamo al sistemaJuramidam a los centros ligados a la tradicion historicgacoarrativa mitica
primordial y la misma organizacién del culto y lstractura no difieren acentuadamente. El
pantedn es el mismo, la linea de entidades quegantrlos hinarios se armonizan en torno a una
hierofania césmica Unica Juramidam o sea, Raimundo Irineu Serra ‘encarnado’ en strad

continda siendo eMestre’, Profesor, Jefe Imperio, o0 General, al lado dedaa de la Floresta.’

3 Hay diversos ejemplos en la formacion de los mitdscual lo planteamos aqui en coincidencia o
guiados por Dumézil en ‘Del mito a la Novela’ (1993a serie de tres tomos de ‘Mito y Epopeya’ (ver

bibliografia). Primero en el sentido que determioshechos se convierten en una narracién y, segund

sobre las caracteristicas del héroe y de alguopsgrcomo la fuerza fisica, la fecundidad y la sartia —

en este caso espiritual- que son comunes a lodgsulloeuropeos, a lo que Dumézil considera como
parte de una ‘ideologia indo-europea’.
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Ahora bien, mi planteo es que la situacion delocmd era la misma en la iglesia
original construida por éMlestre Irineu Para hablar de una tradicion historica es légico
que tuvo que pasar un tiempo hasta que la praséctbrmara, y esto no fue sino
después de producirse dificultades, una vez quaniama comenzé a integrarse al
entorno urbano mediante su expansion. La exparggbreculto sucedid después del
fallecimiento opassagentel Mestre,ya que éste se mostraba reacio a recibir personas
que no fueran oriundas d¥cre o brasilefia€. En este punto los testimonios de los
adeptos de la iglesia troncal hacen hincapié eersidg aspectos de la cosmologia, y de
las influencias mencionadas, pero se refieren deeraaindirecta al significado de
Juramidam.Hasta diria que no es una cuestion de peso teolégitre los miembros de
acuerdo a la informacion que poseo. En cambio sttmorelatos hablan qiaimundo
Irineu Serrg en su juventud, tuvo una gran influencia del lgasmo popular
practicado por los descendientes de esclavos deio de siglo XX en eMaranhaa

De modo que se trataba de una practica muy infladagor la cultura de la negritud
brasilefia o de fiestas populares que no contradeelatodo las festividades catdlicas,
sino que confluiaa generando un imaginario propiduncionalizando deidades de
matriz africana, como se puede hallar en otrosssiten donde distintas experiencias
vinieron a entrelazarse con el cristianismo cavdl@e todos modos, V. Froes indica

que:

‘Informantes deAlto Santoafirman que eMestre Irineutrab6é conocimiento en &laranhdocon
la famosaCasa das Minasgentro tradicional de preservacion de la culturdeyla religiosidad
africana en el Brasil’ (1986: 36)

Pero el desarrollo posterior de la cosmologia sigmégicO como una épica por la que el
Mestrepas6é hasta llegar a la revelacion mistica dedw) iluminacion. En los autores
y testimonios aparece su creencia inicial en upaiesta faz diabodlica de la infusion,

7 En la iglesia deAlto Santg que hoy dia es la que construgaimundo Irineu Serrasta situacion
contintia siendo de este modo, aunque he relevaeloeglizan excepciones, cuando se manifiesta algin
tipo de insistencia persistente del aspirante,nee® se permite su ingreso. También han abiertceha
fuera deRio Branco

75 Al respecto ya hemos indicado en el desarrolléohic® del culto, y en aspectos probables de la
biografia deMestre,la influencia deltambor de crioula’y del‘tambor de minasademas de un posible
contacto con las practicaambistas que son ciertos cultos practicados por asociasigecretas de
negros libertos con la utilizacion deannabis sativa(De Oliveira, 2007). Para dimensionar la
significacion e importancia que tienen estas imfi@s en la regién nordeste de Brasil, ver Macrae
(2000); Segato (1995).
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version muy influenciada por la acciéon de los mmsiws que establecieron un
prolongado contacto en la region. Una parte dadios refiere que al principio su
contacto con la bebida se debid a la creencia popule sugeria que, mediante ella,
podia entablarse un posible encuentro con ‘sefjes’pba con el mismo Satanas, con el
objeto de poder enriquecerse. Aqui los autoreentradictorios ya que se menciona,
por un lado, la voluntad del Mestre de reencorgrach estos seres d&hjo Astral®, y

por el otro, que su intencion era probar la beb@hala condicién de que no tuviera que
ver con seres inferiores. Hay multiples testimorsobre estas referencias, pero existe
uno que se repite en diferentes autores, e indligws y grabaciones, que es el de su
sobrino segundo, Daniel Serra y cuya historia, tdmbelevada por LaRoque Couto
(1989: 47), se puede hallar con pequeiias varieantéss fuentes mencionadas:

‘Cuando él fue a tomar huasca la primera vez,jerati que la bebida era un arte de Satanas. El
fue alla, tomé la primera vez, la segunda, y cuagnipezo a llegar leniracéo él que era muy
corajudo, comenzé a llamar a Satanas y a tododdp®nios para que viniesen a ayudarlo para
poder ganar mucho dinero, para volver para suatigkhi comenzé a aparecer la cruz, y habia
cruces de todo tipo a su alrededor, y él comendésaonfiar: ‘Esto no es cosa del Diablo, el
Diablo tiene miedo de la Cruz, y cuanto mas llaBiablo, aparecen mas cruces todavia’. Al

Diablo se le muestra la Cruz y sale corriendohaliiuna cosa diferente.’

Circunstancias posteriores muestran que, a pesajudesu vision fue con seres
celestiales (es decir, relacionados con ‘el bitan'sabiduria’ o similar pero siempre con
atributos positivos) nunca se dejo la relacion dliah, con seres disciplinantes,
‘capetas, bajos o sufridores, a quienes habia que adocpara que ‘trabajaran para la
luz’, y no para las tinieblas, al menos de man&dusiva. Esto es mas evidente en la
linea dePadrino Sebastidrpues él habia sido curador espiritual antes ttareal culto
del Santo Daime su servicio era de caridad hacia los ‘espiritufridores’, de
compromiso con la cura en general y con la Salvagitvavés de estas acciones.

A estas influencias debemos agregarle quMedtre Irineutambién fue gendarme de la
guardia nacional de Brasil. Esto se halla bien dwmmtado por cuanto formé parte de
la Comisiéon de Limites como gendarme y, ademas,oc@io influyd en la

organizacion del culto en cuanto a las relaciormsakes. Tanto Froes Fernandez

76 Segun los ‘nativos’ del culto elaixo astralse refiere a sitios o lugares oscuros donde lactamsia
puede instalarse permitiendo, entre otras cos&sseuacerquen entidades no humanas relacionadas con
‘el mal’, lo demoniaco y lo ‘sufriente’.
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(1986), como LaRoque Couto (1989) y Macrae (19@2pkn el hecho de que habia,
entre los fieles mas préximos Mllestre una jerarquia muy influenciada sin duda por
esta caracteristica biografica. Por ejemplo, siedfito tenia un aprendizaje avanzado o
tenia condiciones espiritualesvoluidas (en este contexto significa un desarrollo
apropiado de ‘capacidades espirituales’), tenia mstsellas que otros iniciados,
cualidad que mencionamos brevemente en el cafdt@abe remarcar que la iniciacion
de pertenencia al culto se realiza mediantdasdlamento,que implica el uso del
uniforme y la colocacion de una estrella a modopdendedor. Entonces, en los
primeros tiempos deélVlestre,quien tenia mayor jerarquia usaba dos, tres,gugtrco

y hasta seis estrellas quien era el general ogelide de mayor confianza del lidér
Esto se encuentra bien descripto por D. Pereirai&a{2005: 9):

‘En 1936 segun recuerda la sefiora Lourdes Carioeadeterminada una nueva orden como
elemento disciplinar, a modo de un cuartel. Lasparsabilidades fueron divididas
jerarquicamente, a través de estrellas, de acwetdomodulo de jerarquia. Dentro de este Estado
Mayor, que significaba la reunion de las persomadundas, esto es, capaces de trasoaitiforto

a quien precisa en las sesiones e hinarios, gaiga seis estrellas era General; cinco estrellas,
Teniente Coronel; cuatro estrellas, Capitan; tsdgelias, Teniente; dos, era Cabo y quien tenia

solamente una era considerado Soldado raso’.

Segun informaciones proporcionadas tanto por Vedad-como por LaRoque Couto,
en sus obras ya citadas,Méstre abandond esta practica debido a los conflictos que
producia. La misma Frées cita un testimonio de mitigao daimista que dice que
‘...Hoy no se distingue mas porquehéstre Irineu dejo todo por igual, todos (somos)
iguales’ (1986: 44).

Se supone que debido a la actividad castrense ¢ontacto y formé parte de una rama
de la orden ‘Circulo Esotérico de la Comunion daigamiento’ de influencia rosacruz

y masonica. LaRoque Couto nos informa que, efetigrde, la sede del circulo esta en

Sao0 Paulé® y que existe un certificado que data de 1955 ahiéndole honores y

7V, Froes destaca lo siguiente (1986: 43) ‘...La peafardada puede ser un soldado o un oficial,
depende de su grado de conocimiento espiritual tfedepo que tiene en la hermandad.’

‘Existe un jerarquia tanto en el dominio divino, donde la Reina de la Floresta, Nuestra Sefiora de |
Concepcidn, es quien comanda, como en el domimiestee, representado por el Jefe Imperio
Juramidam(Mestre Iriney que juntamente con los miembros mas graduadasef@e Coronel, Mayor)
forman el Estado Mayor’.

8 Aqui se refiere a la ya mencionada asociaciota emta 44. Los discipulos mas allegadoMaktre
Irineu fueron impulsados, y hasta obligados, por éste asistir a las reuniones del Circulo.
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agrega que ‘...de esta relacion con el Circulo Emmtévinieron los fundamentos
basicos de la doctrina ds8hnto DaimeArmonia, Amor, Verdad y Justicia’ (LaRoque
Couto, 1989: 58).

Las informaciones no son concluyentes respect@ dgonologia de los aprendizajes,
pero todo indica que el conocimiento chamanicoigecdn la llegada dellestrea la
zona deAcrey aledafios. Luego se afilié a la orden cuandaeduo un primer intento
de formar un circulo con camaradas de trabajonderas consumados que utilizaban
ayahuasca. Este primer intento de sistematiza@odion resultados cuando la doctrina
empez6 a desenvolverse, por o que Serra empepwcto de realizar un espacio
cultual por sus propios medidsTodos los relatos indican que este hecho se gener
través de instrucciones que las apariciones deelaaRle la Floresta, imaginada como
la Virgen de la Concepcion, le entregaba, peroréstros de otras doctrinas son
claramente perceptibles.

Es de suma dificultad separar lo que pertenecaladtina y qué a la cosmologia, pero
existen aspectos que, aunque siendo inherentesnéstito, se convierten también en
actitudes que deben seguirse. Las premisas da tedadas por eMestre sobre
armonia, amor, verdad vy justicia las tomo6 del Qdrdosotérico de la Comunion del
Pensamiento, de donde éstas derivan con toda dadudomo lo mencionan todos los
estudiosos y venimos argumentando aqui. Vera Fi®&6: 47-48) transcribe parte de

lo que refieren los escritos del Circulo sobressipicos:

‘Sobre la Armonia: ‘...la Armonia acontece en el dstdel ser evolucionado. Ella resulta de la
analogia entre las vibraciones internas propiassdely las vibraciones del medio en que se
encuentra. Es por la Armonia entre los hombres, gpdréis conseguir la comprensiéon del
misterio mas profundo de la vida y de la solidatidaiversal.’

‘Sobre el Amor: ‘No hay méas poderoso que el amioAneor es la fuerza que impele al Universo,
es él quien alimenta el deseo y la creacion. Ha es el divino impetu del Amor. El Amor es la
llave de la inmortalidad.’

‘Sobre la Verdad: ‘Teniendo la conciencia de laavisiquica cuando se hubiese nacido de nuevo,
podréis observar la Verdad en todo su esplendarmayor prueba de la libertad es la practica de
la Verdad. La Verdad existe por si sola, es inddjgate de cualquier opinion, partido o secta. La
Verdad absoluta y completa sélo puede ser adquptdamedio de un contacto directo con el

Creador, obtenido en nuestra vida diaria’

7 Me remito a los comienzos del culto o lo que llama en este trabajo (ver el capitulo 2) el prockeso
‘unificacion’ del culto, donde se producen las mias confluencias de variedad de practicas, y sle la
primeras disidencias hasta la formacion del ‘nlatedogico’.
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‘Sobre la justicia: ‘... la justicia no consiste soknte en no hacer mal al préjimo; ella consiste
también en defenderlo cuando es atacado injustamgtddavia mas, en no pensar, ni hablar mal
de quien quiera que sea. Todo esto es muy difécipracticar y es por esa razén que hay muy

poca Justicia en la tierra. Dios es Armonia, Bi®#mor. Dios es Verdad. Dios es Justitia’

Esto puede considerarse el lado doctrinal del cu#tonque aqui nosotros lo

consideramos cosmolégico, ya que lo trataremos cpmeonisas que estructuran
concepciones acerca de qué significan teoldogicamks mismas pero, al mismo
tiempo, son reguladoras de comportamientos. Silagedos dimensiones son altamente
dependientes, pueden distinguirse para conseguir uda mayor detalle de su

interrelacion mutua. Uno de los autores, LaRoquet@€d1989: 42), que mas ha
trabajado sobre estas consideraciones, aunqueantbrando una por otra debido a la

dificultad mencionada, sefiala que:

‘Vale decir que encontrariamos en la base de eabajb espiritual una doctrina que sirve de
fundamento y orientacién para los fieles, orgardpamin sistema de creencias a través de
categorias especificas, que remonta a un pasadmteecrelacionado con el fundador de esta

doctrina.’

En este fragmento se refiere a la plasticidad e sg tratan los postulados iniciales
que sirven de ‘orientacion’, que organizan un &sish de creencias’ acerca del cual
LaRoque Couto se explaya extensamente. Por lazégde su andlisis consideramos
qgue las categorias que presenta manifiestan uieadseiconfluencias ontoldgicas, por
ejemplo entre la imaginacion cristiana, las jer@agupropias y secretas de un
rosacrucismo, y un chamanismo velado pero muy ptessobre todo en la practica
ritual, lo militar, etc. Existe una interconexide @stas influencias en la practica; es
mas, las mismas se encarnan en cuerpos que tiemeo lkorizonte mito-practico
constituirse en una forma de Vida

Al respecto, el trabajo de Clodomir Monteiro dav&il(1983) considera que estos
horizontes constituyentes de un modo de viviratrade un modo de contestar a los
condicionamientos sociales, respecto de las relasigsociales civiles en el contexto de

80 Citado por Vera Frées de una cartilla del ‘CiradtoComunhao do Pensamento’, SP, 1957.

81 Aqui las categorias nativas y las provistas poedaia antropoldgica aparecen como formando parte d
la argumentacion, se explican entre si, aunque iéambuedo distinguir entre las dimensiorasic
(perspectiva interior al sistema)etic (estudio de la conducta desde fuera del sistema) sentido que

K. L. Pike (1972: 233-248) le da a estas categaniaditicas.

100



un Estado, y de las relaciones sociales interguagjunto al medio natural. Estos
‘'sistemas’, como él los denomina, tendrian como deasus funciones acercar al
individuo a una conexién perdida con el medio amteie evaluada como no
contaminada depoluida por la urbanizacion creciente en el sentido agolyy y
también numinoso Ahora bien, él dice que esta posicion puede coanpa con el
Imperio Juramidamguyo significado queremos elucidar. Dicha afirmagbuede tener
cierto asidero pero es mas probable que ese titugea sino una invencién posterior, y
que tomo fuerza debido a los estudios que comemzanealizarse sobre el examen
pormenorizado del término. De manera coincidemt@btén, por el empleo reiterado
qgue de él realizabBadrino Sebastignque puede considerarse un lidarmistatardio
en el entorno deéVlestre Irineu

Lo que puedo afirmar con certeza es que el neolmgiduramidames un término
nativo, que es propio del culto en todas susemsds. Ningun estudioso ni otro tipo de
fuente dicen algo en contrario o encuentran angsted exteriores. No se ha hallado un
vocablo aborigen que concuerde con él, y que @émdestre Irineuy a sus primeros
seguidores como sus iniciadores, en tanto que @paren los cantos chamanicos
recibidos delAstral por ellos. En la bibliografia relativa 8anto Daimghasta donde
llega mi conocimiento, sélo A. Groisman (1991: 2&€laciona el términduramidam
con la cosmologia de los indios Campa, de quiehkestre Irineuaprendié a elaborar

la bebida. Dice al respecto:

‘Elemento de alta significacién en la cultura Campsa preciso resaltar que kamarampi(la
ayahuasca), hace que el ‘jefe’ reciba la visitdodeespiritus, abandona su cuerpo y va a visitar la
‘Mansién de los Espiritus(1)’ adonde el chaman Caiprende sus canciones que, como afirma
Weiss, él oye los espiritus cantar(2).’

(1) ‘Que puede estar vinculado, en el campo de la ¢@dn, al PalaciddJuramidam,adonde habitan
los seres Celestiales'.

(2) ‘Otra semejanza con los ‘himnos’ que los espintelsSanto Daime entregan a los individuos mas

desenvueltos en el plano espiritéal’

82 Reichel-Dolmatoff (1977 —b-: 255) menciona unareficia similar pero relevada entre los Tukano,
que emplean la misma bebida designada como ‘iag&je’ o ‘mihi’. Dice lo siguiente: ‘El futuro payé
necesita, en primer lugar, adquirir algunos eleo®nbateriales que usara mas tarde cuando oficie. La
esencia de estos objetos se cree que existe dafiela e€elestial, en la llamada “Casa del Truena” (T
béhpo vi) y, durante el trance inducido por drogas, el agiiedebe visitar a la personificacion del trueno
(T: béhpbé mahgéy pedirle su ayuda. Es el mismo trueno quienolecede la esencia, y hasta la forma
material de estos objetos, que, por lo demas, seigrados como “armas” (Wamg, o quien le indica

al aprendiz donde conseguirlos’.
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Acerca de este término podemos decir, como inggmamaria, que se entiende entre
los hermanos del culto que se esta refiriendMedtre Irineu,pero no es soélo eso.
Indagaciones entre mis interlocutores indican ggenas conocedores y estudiosos del
tema sefalan que lo anterior es inclusivo peremdrheno es mas amplio. Vera Froes,
por ejemplo, relaciona esta importante concepcigm lo anteriormente explicitado

sobre efCirculo Esotérico da Comunhao do Pensamento’

‘Armonia, Verdad, Amor y Justicia son los requisitiasicos para ingresar al impefigcamidam
son valores que toman en cuenta la perspectividdenaterial y discurren de una vision cristiana

fundamentada en la resurreccion del ser humaravéstide Jesus Cristo’(1986: 45).

Como vemos la autora lleva mas alla de la persawidbn en elMestre Irineuel
neologismo mencionado, y lo vincula estrechameni@savalores que se consideran
pilares en el desarrollo subjetivo o, mas biengque un neofito debe considerar para
acceder almperio JuramidamDe todos modos, durante los rituales de los loe&e
dan jvivas®® cada veinte himnos (aproximadamente cada hor&osso Mestre
Imperio, frase que esta sin duda asociada a la persondeadtie Lo que dicen muy
escuetamente los seguidores de muchos afos delWFESEL Yy muy vinculados con
Padrino Sebastianes que ‘elMestre es Juramidamy Juramidamsomos todos los

hermanos’ como uneommunitagespiritual. Citamos nuevamente a Vera Frées:

‘La doctrina delSanto Daimees la doctrina déuramidamnombre que dllestre Irineurecibié en
plano espiritual de la Reina de la Floresta, NaeS#fiora de la Concepcién. De la misma forma
como Dios tiene diferentes nombres, conforme laepcién y el idioma de cada pueblo, para el
pueblo deSanto DaiméE| se presenta condmramidan(1986: 97).

En efecto, son numerosas la cantidad de referemriadonde aparece el término
Juramidam Debemos tener en cuenta que en el hinariMdstre aparece sélo una vez
y casi al final del himno namero 11Estou Aqui, que en su Ultima estrofa dicAgui
findei / Fagco a minha narracdo / Para sempre sebiearem / Do velho Juramidam’
No existe en ninguna otra parte del mencionadoribinai en referencia alguna que
narre queSerra haya hablado alguna vez sobre el tema. Aunque irdrids de

seguidores contemporaneos mas cercanbeatretambién aparece la palabra. Es de

83 La formula es la siguiente Vjva ao Divino Pai Eterno, Viva a Rainha da Floasviva a Jesus Cristo
Redentor, Viva ao Patriarca Sao José, Viva ao Nddsstre Imperio, Viva ao Santo Cruceiro
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notar que se trata de personas que fallecieros goe eMestre y todas las lineas del
Santo Daimecantan sus hinarios el dia de Todos los Santas) ¢o dejé establecido el
mismo lider. Por ejempléntonio Gomé¥, uno de estos miembros cercanos, tiene un
himno ‘O General Juramidd’'y en su primera estrofa aparece de manera expéki
término: O general Juramida / Os seus trabalhos € no AstiEaltra no reino de Déus /
Quem tem forga Divinal’

Ahora bien, el neologismo aparece asiduamenteres binarios de los que fueron sus
seguidores posteriores, considerados como oficiabesdiferentes ramas en que se
dividio esta religion al fallecer éflestre Se cantan en diversas oportunidades y son
tomados muy en cuenta por cada linea de dondegmevilos lideres que poseen estos
hinarios. Pero, a partir de los testimonios, podeamegurar que, entre lwmaos su
significacion originaria tiende a ser como un camespiritual que €l (Irineu Serra)
abrio. A partir de esa apertura es que se formaspacio Celestial en el que el mismo
Mestre es el Jefe Supremo, que no es Dios pero que eshiptr de Dios. Incluso
muchos nedfitos me manifestaron queviglstre Irineuera la segunda encarnacion de
Cristo en la Tierra. Por lo tanto, queleiperio Juramidames un sitio en el plano
espiritual, que se encuentra alli porque es élngunestré el camino, y que habita en el
lugar esperando a quienes sigan la doctrina emtaggar la Reina de la Floresta. Es, en
cierto sentido, el espacio utdpico espiritual.

Con posterioridad, en una segunda formulacién c#éym@stas consideraciones van a ser
re-fundadas para conseguir una sintesis doctgoal,se relacionara con la Venida del
Reino y de la construcciéon de la Nueva Jerusaléno,Ren principio, los primeros
investigadores que hablaron sobre este tema, tab&ia de manera basica como la
mision entregada allestre Irineupor Nuestra Sefora de la Concepcion manifestada a
través de los himnos. Clodomir Monteiro sefala,cwiando al significado de
Juramidam el nexo que establece el ‘entendimiento’ queetiedel mismo los
individuos entre si, entre las relaciones en géngral medio en que éstas se

desarrollan:

La vision del proyecto de orden de los Sistemaandislam, con todo, no se constituye de una
forma racional. Ella se estructura a partir de eorapleja interaccién de sentimientos, emociones,

sensaciones e imaginacion. Comienza por la inténacimbolica y concreta del hombre con el

84 Se suma a éste los hinarios Maria Damido, Guilherme Germano y Jodo Pergindds el deJoao
Pedro que suele cantarse en lo que se denomitmda da fornalhadurante el ritual deFeitio (Ver
capitulo 6).
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ambiente y hasta repite las hierofanias de renénat2l mundo. La relacién se torna dialéctica: la
percepcidén de los fendmenos fisicos y quimicosrakesi pasa a ser relacionada de manera mitica

con los estados de trascendencia de ese ambialtdz&ndolo todavia mas (1983: 11).

A decir verdad, en los himnos, que también sonidersdos como formando parte de
la doctrina y modelan la cosmologiramidamaparece sélo una vez, como lo hemos
ejemplificado al citar el que figura en leinario troncal, en la palabra registrada y
testimoniada en los cantos ddestre Irineuy, esporadicamente, en algunos de los
primeros hinarios. Por este motivo, entonces, yobs&a remarcar que donde el término
comienza a cobrar fuerza es en la linea CEFLURI®] @inario déPadrino Sebastiao

En este corpus de cantos se lo menciona repetatas \en diversos himnos; también
sucede lo mismo con el de su hijo, y actual liddfredo Gregorio de MeloLo
concreto es que la literatura que habla sobrecesteepcion cosmoldgica, condensada
en el neologismo que estamos examinando, es ula gse esta construida a partir de
investigaciones realizadas en CEFLURIS, por cupn&eo poca informacion sobre la
importancia que reviste en otras iglesias, comtaesede misma dalto Santoo en la
deTeteq cuyo lider et.uiz Mendes.

De mi propia experiencia de campo solo se puedatizae inferencias discretas
respecto de lo manifestado por los miembros quéam@éu do Mapia porque el
mismoPadrino Sebastiadio una interpretacion de lo que signifibaramidam Esto lo
hizo tanto a través de himnos como de una grabamodonde él da una conocida
exégesis para lasmaosque, al principio, corria de boca en boca a traéan casete
registrado porAlex Polarf®, ademéas de los numerosos recuerdos que tienen los
miembros de él y de las propias ideas que ellososdienen al respecto.

Ahora bien, a pesar de que pasé dos afos en ame munca nadie me hablo
directamente del significado de la palabra sinoraaés de alegorias, ejemplos o
empleos contextuales dentro de narrativas de algtnaacuestion, pero nunca una
exégesis del neologismo. Esto esta en concordaocidos escritos sobre el tdpico
Juramidamque, aunque se refieren a €l de manera diredtareti en cuanto a los

numerosos significados implicados. De modo que ebdasarnos en interpretaciones

85 Importante dirigente del CEFLURIS. Hacia fines1®¥0 participé de una comision de notables para
evaluar la casi desconocida practica S8ehto Daimeen Brasil. Es uno de los intelectuales, conocido
poeta preso durante la dictadura brasilefia, queédgumepresionado por la doctrina y por el lider deae
linea del culto. Después de esa instrucciéon daebtes’, que ya hemos comentado en el capitulot®y hu
varios de ellos que se ‘convirtieron’ al cul@olari fue uno de ellos al punto que cred una iglesia en
Vizconde De Mauaserranias a pocos kildmetros B&® de JaneiroCon el tiempo llegé a tener tanta
importancia que actualmente es mano derecha @eldapiritualAlfredo Gregorio de Melo
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de autores, tanto investigadores académicos yressé-exegetas, tedlogos del culto o
intelectuales organicos y, para este trabajo, endatos de campo. También en los
escritores doctrinales- o de testimonios que reoua teorias que nos permiten hacer
vinculos con otros aspectos ontoldgicos, y exisigw de la vida del culto en la

vertiente estudiada. Por ejemplo Macrae mencioea qu

‘Los trabajos del Astral son concebidos como georbatallas contra la flaqueza, las impurezas y
la dolencia. Los adeptos son los soldados o ladams’ que, al lado de Jura (Dios), forman el
Imperio Juramidam, que da fuerza a los obediertiasjildes y limpios de corazén. Asi
Juramidam significa tanto Dios cuanto que Dios ¥ soldados, indicando una nocion al mismo

tiempo individualizada y colectiva de la divinidgd992: 70).

Es de destacar que Macrae relaciona el términduntias y guerras contra lo material,
de fuerte influencia castrense. Se trata de uhasdaterpretaciones dadaswwamidam
por Padrino Sebastidao y que esta reconducida pos autores a la constitucion del
Pueblo de Dios. Si bien en el desarrollo de CEFI3JRIan sucedido hechos
conflictivos con el Estado brasilefio y con sectaleda sociedad civil, a E. Macrae le
tocd mediar con la parte legal. Al ser comisionpdpel Estado de Brasil para estudiar
qué era el culto, siempre fue un nexo entre lajcwi y lo cultural-etnografico por lo
que, tal vez, ademas del significado que se legagp®r el lado doctrinal sobre la
influencia militar (que en Groisman, 1992, apareoeno dos cuestiones separadas),
seguramente esta interpretacion esté condicionadiap disputas juridicas en las que
se enrold el mencionado autor.

Habiendo realizado estas aclaraciones, vamos azandd interpretacion que hace
LaRoque Couto de ld&amilia Juramidarh Debo insistir que el autor centra la misma a
partir del mundo formado en torno a la concepciérduramidamdesde la éptica de
CEFLURIS. Esta se basa en aspectos de organizeotdal y de las referencias en los
hinarios propios de esta linea, que son loRaf#rino Sebastiay deAlfredo Gregorig

de manera primordial. En este sentido, debemodaseajige para el autor el concepto de
Juramidames parte fundamental de la doctrina, y su expbcaes notablemente
especializada y compleja, al punto de convertirseje teoldgico de laoxade esta
linea.

Este autor, sin embargo, considera coincidiendoatdrabajo de Clodomir Monteiro

(1983), que es una concepcién similar para todadin@as, y que los grupos que se
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denominan a si mismos como pertenecienteSaato Daimeforman un conjunto
denominado por ellos como ‘Sistenrdaramidam De modo que, realizando esta
salvedad, podemos hablar igsamidamcomo una reelaboracién simbdlica, compleja y
posterior a la formacion original del culto, quelaractualidad configura un tema muy
delicado dentro de las diferentes iglesias entalidad. Pero no debemos soslayar que
proviene de una introduccion tardia y no de unadoekcion concienzudamente
efectuada desde los inicios del culto. Me refieemender al culto como una ‘familia’
cuyo ancestro en el plano mitico sefimamidamy sus descendientes. Como en otros
casos presentes en la literatura antropolégicaarsdas familias extensas fundadas
sobre un antepasado ‘simbolico-espiritudlegtre Irineu/Juramidain y la materseria

la Reina de la Floresta.

Ahora bien, tratamos aqui con un término poliséndoa exceso de significacion
(Ricoeur; 1973, 1977), puesto que existen algunastradicciones entre esta
concepcion y otros contextos donde aparece la q@alan los himnos y en las
declaraciones de los agentes. Incluso en el auwteregtamos analizando, La Roque
Couto (1989) en cuanto a lo guaramidam‘quiere decir’. Si bien el autor quiere
destacar la dimension de ‘parentesco’ en sus afionas, también se debate en
considerarlo como una entidad compacta, por ejendpicamidamcomo Padre. El
mismo autor cita una conocida palestra de Padriebas8idao en donde hace una
exégesis en base a un himno recibido (Kastrup,)28@7¢l, aunque en otros himnos no
parece tener el mismo tipo de indicacion, sino geesustenta en base a otros
contenidos. He aqui la transcripcion de la inteégmién del lider fundador de
CEFLURIS:

‘Ese Dios hablado, del que nadie sabe dar nomlardyapia sido anunciado hace muchos afos
atras, que iba a aparecer un espiritu diferenteoatbre, para venir a gobernar el mundo, entonces
llegd, es nuestrduramidam Ahora, quien fues®lidam entra justamente comiura porque es
una cosa, Midam se transforma con otro. Quien es hijoMislam y el jefe esJura. De ahi el
sobrenombrélidam Ahora es que tomDaime yo soy uno de loslidam, soy un hijo y no puedo

negar eso en ningun sitio (LaRoque Couto, 1989: 68)

Como todas las palestras Badrino Sebastiadas mismas tenian siempre un caracter
alegdrico y ambiguo, estaban conectadas con elt@ambilonuminoscen su dimension
del mysterium tremendumEn este caso se relaciona con las palabras té&mno de

Padrino SebastiariMinhas irmas meu nome € este / aqui vou declanaell Pai se
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chama Jura / e nos todos somos Midah.(17 deA Nova Jerusalém)En donde la
distincién se da entre el Padre quelesa’ y el pueblo: ‘nos todos sombd&idani. En

el mismo himno, hacia el final, vuelve a referied¢érmino diciendo:Meus irméos o
tempo é este / para quem quiser seguir / andando @a paso / na doctrina de
Juramida®®, dando a entender en este caso que se trata deanzsmiivalente de una
entidad o bien de lugar mitico, es decir una edtiglze entrega ensefianzas doctrinales.
Si meditamos sobre el testimonio dRadrino Sebastidnveremos que, dada su
ambigiiedad acerca del poder de intercambio desgmentos en los que se dividiria el
término, es una doctrina al mismo tiempo generadap'pueblo elegido’Midam que

es guiado podura o ‘Dios’. Fernando LaRoque Couto retoma esta atdalgd y la
analiza en base a dos factores, pero antes deanaros veamos lo que dicélidam

es el hijo,Juraes el Padreluramidames el todo, la totalidad, es el Padre con todss su
hijos, constituyendo ldamilia Juramidam’(1989: 70).

Como sefiala La Roque Couto, y esto significa usemicidon muy original ya que es
una de las primeras en hacerse en trabajos soBentl Daimgese puede concebir a los
hinarios como un ‘corpus semantico’ que ordenagyleeel sistema religioso en torno a
la Sagrada Familia, Dios Padre, Dios Hijo y la ¥mgMaria. Acorde con el vinculo que
establece con los aspectos sociales en el plamoobdgico, quedaria conformado
mediante un esquema de este tipo:

Esquema 1: Cosmologdairamidam(segun LaRoque Couto, 1989: 71)

DEUS PAI ESPIRITU SANTO VIRGEM MARIA

/N ==

/N

JESORISTO / DEUS FILHO

8 La grafia del término varia como aparece en dbtekqui he adoptado la valuramidamo como
‘Juramidam’ que coincide con la fonética castellana del pranambos aparecen de manera indistinta en
los textos en portugués.
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En base a lo presentado sobre la importancia guyearntesco mitico tiene para
LaRoque Couto, en su interpretacion nos revela gué familia Jurmaidaorefuerza

el valor de la familia, consecuentemente el va@mpadre y de la madre y la relacién de
subordinacion del hijo’ (1989: 74). En continuidamh este tipo de vision interpretativa,
en el mismo trabajo, establece una tabla de motjuesaparecen en los himnos y los

relaciona agrupandolos del siguiente modo (198p: 76

PAI MAE FILHO
Pai do Astral irden Purisima Filho\derdade
Mestre Ensinador MaeAdtral Filho do Feod
Papai Paxa Esperanza &itle Deus

(la lista sigue...)

JURA LACO PRINCIPAL MIDW

Por supuesto que siguiendo esta argumentacioreaizamos un examen detallado
podriamos incluir en la lista innumerables refei@ncademas de las elaboradas por
LaRoque Couto, lo que actia como construccion zfi@aa reforzar la interpretacion
JURA-MIDAM La mencionada comprension del topico tiene ciartolaje y validez
pero no es la Unica posible que pueda realizadsanddisis hermenéutico del ‘corpus
semantico’. Pero como nivel explicativo, el esqudiane fuerza estructurante de la
significacion deJuramidam

A lo argumentado, podemos cuestionar a las asooeside LaRoque Couto por qué
asemejar un término con otro sino es por medi@@eHitrariedad. Ya que en este caso,
al menos, no presenta estimaciones ni analisiediestlos aspectos a considerar para
poder trazar las equivalencias presentes en k& &ttomamos el corpus de himnos
podemos realizar otros vinculos del mismo estilopysolo los que presenta el autor si
tuviésemos en cuenta otro tipo de criterio idea@dgen el sentido cultural o de
imaginacion social. Es decir, ebrpus semanticaan adecuadamente postulado por
LaRoque Couto puede ser cambiante si, por ejempbplanteasemos el modo de vida
preferible o los condicionamientos al comportandgmbsible dentro de la comunidad

del Santo DaimePara el caso podriamos relacionar el sol, la yulas estrellas con la
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ligazbn no contaminante de un modo de vida mascederen el sentido de un

reencuentro con la naturaleza, que estaria ingkcitla argumentacion de C. Monteiro,
sin implicar, por ello, tener que recurrir a un#acen dicotomica (o tripartita) de

manera necesaria aunque pueda ella ser util. Longuenteresa sefialar es que la
interpretacion no acaba en relaciones de divisibngertitas estancas, sino que puede
haber cruzamientos entre ellas. También se le puadieionar mas significados o sea
significaciones multiples para cada valor, porle ¢p presentacién de LaRoque Couto

seria una de otras interpretaciones posibles.

Consecuencias en las acciones

A mi modo de ver, si bien no podemos negar quengsroceso de interaccion lo que
conforma los valores de significados y las moraetaimplicadas a ellos, LaRoque
Couto efectia una combinacién explicita de la irgyania del parentesco, bajo la forma
de la familia nuclear, en el plano tanto social caznsmovisional. Pero también hay
vinculos entre nociones no explicitas que tienexn\agr con los usos de los agentes, e
interpretaciones de lo que otros intelectualesndycque, ademas, tienen intereses en su
propia socializacion e integracién dentro del cufBmando menciono los usos, me
refiero a lo ya planteado: gderamidamsuele intervenir en el pensamiento y acciones
cotidianas segun sea la percepcion particular da caien. Se trata de una entidad
representada por éllestre Iriney pero que implicaria también el ‘lugar del Reino’.
Entonces, por ejemplo, para ciertoeaos Juramidam.en este aspecto del espectro de
significados, es el sitio déllestreen el Paraiso, la vivencia del mismo o el estaso d
iluminacion; esto implica para los habitantes dahtm religioso poder considerarse
como habitantes terrenales de ese plano espintaatuar en consecuencia.

Por otro lado, también se ven implicadas las nesote identidad, de imaginacion
social ideoldgica en su sentido legitimante. Pemglo si hay algun discipulo avanzado
que quiere constituir una iglesia propia, puede@entar que es una iglesia &into
Daime de la FamiliaJuramidam Este es el propdsito de la afirmacion de LaRoque

Couto cuando dice que:

‘El Imperio Juramidames la idea mas amplia y abarcativa de este sistigoigico que vivifica
a la familia cristiana y que se articula en laréiezn la ‘familiaJuramidam Cuando decimos que

la ‘familia Juramidam es heredera del ‘Imperiduramidam estamos refiriéndonos al sistema
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simbélico engendrado por la doctrina del Santo Raicomo una religion de la floresta, y que

tiene en Juramidamlas categorias que contienen todas las otra89187-76).

En contraste o si se quiere, de manera complenegntraceptamos la polisemia,
ambigiiedad y hermenéutica del término, el mismoogal® Couto hace referencia a un
himno ya mencionado déntonio Gomescontemporaneo déllestre Iriney en donde
hace una referencia®* General Juramidam / os seus trabalhos é no Asgmatra no
Reino de Deus / quem tem forca divinéld que sugiere nuevamente un estatus de
entidad ontologica, y no necesariamente una coroidinade relaciones socio-
cosmoldgicas. Claro que en la polisemia del lergyapético-numinoso, existen
variados elementos que permiten hacer puentes@niexiones de distinto tipo, lo que
se mencionara en el préximo capitulo, que se @rieatia la organizacion social, de los
comportamientos y del parentesco. Esto se entiemejer si complementamos lo
especulado por LaRoque Couto con una aclaracionsgoie la cosmologia hace A.
Groisman (1991: 91),

‘Las nociones de ‘doctrina’ y ‘espiritualidad’ serg a partir de esa premisa basica. (Que es la
siguiente) Hay un mundo espiritual, referenciashbésicamente como el ‘Astral’ y el mundo de la

Materia, referenciado como la ‘llusion”.

Como teldon de fondo de este abordaje esta la idattque es constituida por
conceptos, desde el punto de vista simbdlico, acdecla existencia humana y sus
motivaciones genéricas. En este sentido, inteméaa@rer un camino interpretativo que
presente, a manera de sintesis, la articulaciorelcoivel operacional y practico de esos
conceptos. Ello es otro de los motivos por lo giséirdjo entre cosmologia y doctrina
en tanto que cosmologia es un término conceptaaalitico, ‘doctrina’ doutrind es
un término nativo pero que puede descomponerse @tiples sentidos dada su
polifonia.

Ahora bien, en los autores que estamos citandeepararamente esta combinacion
entre lo cosmoldgico y lo doctrinal que, segun ritedo, puede distinguirse aunque no
siempre aparezcan interrelacionados. Por ello gague puede establecerse, por un
lado, conceptos cosmologicos diferentes y, por dado, lo doctrinal. Esta
diferenciacion tal como se concibe en el culto,eaap de la multiplicidad que los

términos poseen, esta de manera explicita resglaangar lo que son las formas de
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comportamiento en relacion a los presupuestos saér@esar de ello es sumamente

dificultoso distinguir entre lo doctrinal y cosmgléo, tal como lo indica A. Groisman:

‘La doctrina presenta, para cada persona, las fodaauperacion de sus problemas y dificultades,
desde que el individuo comprende racional o inaitiente sus fundamentos y los practique.” A
esto agrega que: ‘Al formar parte de la ‘Doctrirasea estar envuelto en el ambiente doctrinario,
donde los significados de las ensefianzas trangtandividuo pasa a estar ‘dentro del poder’

protegido contra las ‘trampas de la ilusién” (1998-97).

Con esta cita quiero mostrar como la cosmologienbeica de alguna manera con la
doctrina. Debo aclarar que resulta muy dificil @estruir una y otra pero, en efecto,
esto puede hacerse teniendo en cuenta que amimasntealependientes, y que la
distincion se realiza para afinar mas el analigsathbas de como lo cosmolégico
influye en el comportamiento a modo de ideologideymanera contraria también. Por
ello es crucial entender las variaciones acercanéelogismo que estamos develando
para comprender, de manera posterior, por qué iesnos del culto actian de una
determinada fornf4

Como venimos argumentandhyramidames una palabra extremadamente esotérica, no
es de uso habitual en la lengua corriente deirlndos del culto sino de manera
ocasional, o durante el canto de los himnos. Perales suma relevancia para el
entendimiento de la cosmologia y, en este caso,esbh reservada para los exégetas de
la cosmovision delSanto Daime quienes interpretan este mundo cultural para
conformar la imaginacion socio-histérica de CEFLBRAunque no deja de ser una
intuicion, entiendo que, a partir de la documendtacdisponible, es sélo desde
menciones esporadicas en los hinarios primigeniet, Mestre Irineuy de los
denominados ‘finados’, que la corriente fundada Padrino Sebastianhizo mucho
hincapié en cuédles podian ser sus significadosdéDesta instancia y formacion de
sentidos, en torno a ella, fue expandida hacia din@as paralelas 0 mas antiguas: esto
se debe, sin duda, a la fuerza original en el pEmbdlico que'Juramidam’ posee.
Esto puedo plantearlo porque mi posicion es quetra@m de un neologismo
exclusivamente formado dentro del mundoS®mhto Daimey enfatizado para realzar lo

mistérico y lo teoldgico, por la linea liderada gabastiao Mota de Melo

87 Me refiero, por ejemplo, a consideraciones regpdetcomo se debe vivir en la casa o Ciudad de Dios
como se supone que €éu do Mapiadonde reencontraria propiamente el reindudamidam
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Ademas de las consideraciones manifestadas’pdrino Sebastidnque era un gran
expositor de ideas teoldgicas y topicos religiosssten también los recuerdos y la
memoria de los miembros que poseen acerca de I@&lgdecia. De todos modos, la
gente da grandes rodeos cuando se les consulalkobhmidam,a menos que no sea
alguien que haya reflexionado sobre el tema vy, erel, quienes lo han hecho lo
volcaron en diversos trabajos de orden antropabgiccomo relato de experiencia, en
clave teolbgica y esotérica. Ahora bien aquello slupodemos hacer son inferencias
acerca de cuales son las actitudes generadasspdivirsas concepciones expuestas,
que resultan en ligeras diferencias respecto deintgpretaciones que podrian
denominarse como oficiales, como ser el ‘Puebl®s’ o el ‘Pueblo Elegido’. Ello
esta orientado por el caracter que tiene, al mend3éu do Mapiade ser la Ciudad
Divina consagrada como Nueva Jerusalén. Esto nerejudecir que nos estemos
adentrando en la cuestién doctrinal y de compogataj sino que me estoy valiendo de
ello para descubrir lo que los miembros del culamgan en relacion con aquello que
hacen repecto de la practica.

Hacer este ejercicio es muy util porque nos perootaprender maneras de pensar que
serian incomprensibles cuando se materializan emactdn. Estas actitudes son
relevantes en el contexto de este estudio, porgsiénteresa comprender de qué modo
se concilia una modalidad cosmoldgica que permitea] culto encuentre practicantes,
y asidero, en sitios que no son los de su areaftiemcia, es decir fuera de la region
amazobnica, en entornos urbanos con una composscidal sumamente distinta. Lo
mencionado no deja de sorprender, ya que entrpreasisas salvificas ‘necesarias’ se
encuentra la condicion de vivir en el medio sebmtDebemos realizar el esfuerzo de
separar ontologia de doctrina para entender conmecsacilian una con la otra, como

hallan su punto de contacto.

El ‘estar’ y Juramidam

En el uso cotidiano, mientras estaba en el canmpsgeetir' de estar en una Ciudad
Divina podia percibirse, y era expresamente maadiespor los habitantes del lugar,
pero no realizaban un vinculo expreso sobre logolmutle manera normativa, es decir
con lo que de manera practica debia suceder ea diadad. Entonces, la cosmologia
de Juramidamno se manifestaba a través de relaciones teédedss que aparecen en

la bibliografia especializada, sino que muchas syseecontradecia con informaciones
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relevadas por mi, a través de mis interlocutoresusnvidas cotidianas. En relacion a
este tema, podemos considerar un ejemplo y algobasrvaciones de exégesis
propiamente esotérica de nativos, es decir, gamefarma parte del culto y con otros
miembros que han pasado por profundos procesasngersion.

En su primer viaje Mapia, Alex Polarifue una de las personalidades convocadas por
el Estado brasilefio para examinar el &Jtpor ello realiz6 ese viaje al cabo del cual se
hizo daimista, al punto de que como sefialamos és &ctualidad el encargado visible
de los asuntos institucionales de CEFLURIS. Eracamocido poeta brasilefio en su
momentd®, contradictor del régimen militar de ese pais yses libros que, luego de
ingresar a la practica, son de carécter exclusimggresotérico-doctrinal donde comenta
facetas de su iniciacion. Polari lleg6 a ser ‘codaate’ (jefe) de Iglesia eviizconde de
Mahug una localidad cercanaRio de Janeirpy con posterioridad se transformo en un
importante referente del culto y es consideraBadfinhd. En su primer trabajo
espiritual-ritual en Céu do Mapia y, en referergizuramidam,realiza observaciones

gue combina con elementos orientalistas. El aefaere que:

‘El escenario humilde del Caserén de la iglesidraesfigur6 en una nave de luz y belleza. A
semejanza del carro de Vishna, tirado por mil dabalcon kilémetros de extension, valles y
cascadas, toda aquella pequefia villa cercada gaitas sinuosos, mata virgen, garzas blancas y
estrellas centelleantes parecia ser la nav@udemidamviniendo de aquellos parajes encantados
rumbo al insondable misterio. Luces plateadasrgdbs como flashes vivos al son de canticos y
maracas’ (1992: 63-64).

En una entrevista realizada al mismo dirigente BEI@RIS que data de 1992, época
en que aun se ocupaba de dirigir su igleéS&u do Mauén la localidad d¥izconde de

Maud el reportero le pregunta justamente ‘¢ quéueamidan?’.

‘Para conoceduramidames preciso penetrar en el secretol@Eime Pero es la misma entidad, el
mismo logos cristico que estd presente de otrgastananeras y ya estuvo encarnado como
salvador de la humanidad. Nosotros consideram@saimhe el vehiculo, la fuerza presente en el

vegetal nos transporta al contacto con el sereysesegduramidam (Revista Planeta, no. 14).

88 Este episodio ya fue comentado en el capitulodicddo a los antecedentes histdricos de la formacio
del culto.

8 Tiene publicados varios libros; los dos primeroa sle poesias escritas en las carceles militares
brasilefias, pero luego se volcé exclusivamentaraaouna iglesia y a escribir sus experienciasaion
Santo Daime y sus aspectos esotéricos.
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Hay aqui una nueva vision reformada sobre alguspscaos ya tratados pero con la
adicién de considerarlo directamentelogoscristico, a la manera del verbo encarnado
del Evangelio de San Juan, uno de cuyos signifcae® ser el salvador de la
humanidad. ¢ Es esto contradictorio con lo anteMir@stimacion es que no totalmente:
en efecto, se entronca directamente con la conmepiea posteriorise va a imponer
como ethog®, que es la vision escatoldgica, la del Pueblo iBtegdel ‘lugar en la
tierra’, en la Ciudad de Dios. En esa linea, elter@miento de las modalidades miticas,
como diria en el mismo sentido el tedlogo R. Bulitm#1998) respecto del Nuevo
Testamento, es tan importante como el mantenimieetda estructura social que
sostiene esta mitologia.

Polari serd uno de los intelectuales organicos vpe plantear las posibilidades
relativas a las ‘mezclas ontologicas’; dicha miatuexperimentara variaciones para
reavivar una teologia renovada. Es decir, su ietea®@n dentro del culto permitira
alinear méas el misticismo con una fase tendientnaonizar con el medio y las
personas, ideologia mas acorde a los postuladizsMNyv Age Ahora bien todo ello lo
plantea condensandolo en el mismo térndm@midam

Otra correlacion conceptual y ontolégica que podehaxer entre el neologismo y los
desarrollos posteriores dentro de CEFLURIS, esgniglicaciéon que tuvo su caracter
mesianico y milenarista. En esa dimensifurmaidaoes el Pueblo de Dios vy, por lo
tanto, estaba destinado a construir la Nueva Jérusauando terminé la efervescencia
inicial de las mudanzas del grupo destde Brancoa la selva y se instalaron alli de
manera efectiva, se formd un proceso de expangdonsideales utdpicos, implicitos
en la construccion de ese Nuevo Mundo que también\tariaciones segun el culto iba
creciendo y generando transformaciones internasypanisma dinamica expansiva. En
dicho proceso se retomaron otros valores del vocdbtamidam por lo que la
hermenéutica del término estd, y estuvo, poderas@mendicionada por el devenir
cambiante del culto.

En la actualidad podemos afirmar que, aunque gat@sentes todos los niveles de
comprension citados, posteriormente los dirigeht®s puesto énfasis sobre aspectos
que tienen que ver con el Paraiso Etéreo e inrahtgrgue ello es posible de conseguir
en cualquier sitio y no sélo en el centro religioEsto es que siempre y cuando se
hagan los rituales, se realice el consum&adeto Daimey se tenga en cuenta algunos

% Me refiero a los sentidos que le dan al térmimbot&eertz (1987) como Benedict (1971).
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elementos doctrinales basicos, los practicantewasten el camino contenido en el
términa Es decir, la llegada de la instancialdeamidampuede obtenerse, a esta altura
de la historia —segun interlocutores no oriunddsAd@azonas- durante el éxtasis ritual
sin estar precisamente en la selva como lugar géogyr

Entonces es acertado decir qu&ahto Daimeéiene una cosmologia, que ésta es firme
y, por supuesto posee doctrina y normas de condegtindarizados que guian la
accion. Por ejemplo Luiz Soares (1990: 6-7) prindice que, efectivamente, se debe
calificar al culto delSanto Daimecomo poseedor de esa expresion plastico-visual
refiriendose a la cosmovision, e inmediatamentenafique existe una doctrina pero que
es flexible y ‘(re) construida y alcanzada por tacga divina... por el sujeto de cada
aventura espiritual o viaje introspectivo’ (ibid). Alli indica que aqui no hay paradoja
a pesar de que es cierta la sugerencia de apertinffuencias esotéricas de distinto
tipo, la llegada al mundo espiritual, la comprensiuminacion o estadouminose se
logran con trabajo pautado y aquellos son delicatiéenexaminados por los ‘custodios
de la tradicién’ cultural.

De todos modos, estas aperturas espirituales yagpanbrmativas dependen de
dinamicas; los criterios pueden cambiar en detexda@s coyunturas, ya que la cultura
se modifica y las variaciones se hacen efectivasetdiempo. Aunque para nuestro
caso no se trata sb6lo de una empresa individualgleaspecto cosmoldgico el
componente de auto-conocimiento y de las manifiestes delEu Superior (‘yo’
superior, entidad de la individuacion de caraat@sdendente), tiene una significacion
intensa en la conformacién del ‘sujeto de la doatriLo que debemos situar es si,
desde el punto de vista ontolégico, la inclusién deerpo interviene en dicha
integracion, si es conformado y re-constituidoentsi es ‘continuo’.

Me refiero aqui a las expresiones de Maurice Leehtia997) en donde para el pueblo
canaco de Melanesia el cuerpo era continuo; estla emturaleza diluye la distincion
entre los aspectos mentales, de aquellos estrintamelacionados con las habilidades
corporales. Lo que nos lleva a las discusionesabegtusobre la construccion de la
persona (Mauss, 1979), pero orientadas haciaezlagiante de si es posible cambiar los
habitus!, que es nuestra posicion. Desde mi de vista, yl@®rcontactos que he

establecido con personas que se convirtierdBaalto Daimedebo hablar de una re-

91 M. Jackson denomina a este fenémeno ‘disrupcibhalgtus (1983). Esto sera retomado brevemente
mas adelante en el texto principal.
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construccion, pero que ésta nunca llega a set fmedue no se abandonan del todo los
comportamientos en que los individuos fueron forosad

Ahora bien, si podemos hablar de una continuidddsemiembros del culto y, también,
de una relacion diferente con el medio selvatice gs mas adecuada. Como se diria,
viven en ella ‘como pez en el agua’, y piensanadesalo a parametros que tienen que
ver con esa comunion con el medio, que es el ‘aaldt Ciudad de Dios. Para quienes
llegan de afuera esto implica un duro cambio deepciones en su manera de ser y de
conducirse, ademas de que deben vivir en un entotalnente diferenciado.

Lo que he descrito hasta aqui conforma aquelldvjuderleau-Ponty (1984) denomina
‘arco intencional’ en su sentido ‘proyectivo’, dedque debe hacer un individuo para ser
considerado, para el caso, como dentro de la dactn el ambito espiritual. Esto
incluye el pasado, el presente y el futuro detlaasion fisica y de la vida cognoscente,
de manera que los objetos, y las relaciones irtteagcen general, se le aparecen a los
entes subjetivos (si nos basamos en Merleau-Patgylun modo particularmente
diferente del que nuestra propia cultura pretemteabir e imponer, materializado en
costumbres. Por ejemplo, lo relativo a considefranendo de fuera como el lugar de
ilusiébn y no al contrario, si se supone desde umide comun occidental; como un
grupo que practica ‘ritos repugnantes’ a la raz@gue asi se ha calificado muchas
veces a este mismo culto y a otras religiones. €asop que podriamos considerar es la
concepcion del trabajo, que en la Nueva Jerusal@am mantener el cuerpo purificado
para el contacto con lo Divino. Mientras que ensinaesociedad urbana se lo vincula
mas con cierta idea de progreso (Nisbet, 1980ywdalo a la adquisicibn material, y la
concomitante obtencién del prestigio mediante lamadacion y no a la mera
subsistencia.

El cambio de entorno cultural también se encuestiraoncordancia con lo mencionado
por T. Csordas (1999), en cuanto a que el cuerpdaeglataforma subjetiva e
intersubjetiva de la base de la experiencia, queaerializa en una multiplicidad de
sentidos culturales que, en el caso examinado, dzgté por lo que Mauss (1970)
denomina las ‘técnicas corporales’. Las mismasigaplel aprendizaje de la ingesta del
Daime de los rituales y la interiorizacion de los ppasestos doctrinales, en la medida
en que el cuerpo se va transformandcaparelho,como denominan los practicantes
antiguos a la faz organica del plano espiritiato implica un proceso en el que esta en
juego una suerte de dispositivo foucaultiano, dosel@bserva un reemplazo por otro

modo de relaciones microfisicas. El primero sudoitpor la subjetividad descrita en
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torno a una biopolitica, ya que existe una accuabresla corporalidad del nedfito; el
otro, orientado hacia lo mistico, por cuanto evitlo debe incorporar presupuestos
ontolégicos y naturalizarlos como propios: cuandcede esta ruptura es que se
produce la conversion del individuo en ‘sujeto adadctrina®.

Por ello sefialo que, mas alla de variaciones ctspiel énfasis hacia algunos aspectos
iniciales de la formacion cultural, hay ciertas diciones que deben ser cumplidas para
qgue alguien sea considerado parte de la congregagiGo sélo como un adherente
casual. Hasta que no ha incorporado la cosmovisada poder establecer si esta en
carrera deseguir la doctrina el adherente tiene que pasar un lapso para cantin
aprendiendo y modificando sus conductas en conseieue Entonces, si hay
coincidencia entre lo que el sujeto hace como ate de la doctrina es porque ha
comprendido los supuestos cosmoldgicos. En ese smde iran reconociendo sus
avances en el plano espiritual dandole, por ejempiponsabilidades rituales menores
como dejar el recinto sagrado en condiciones, aciéa de velas, limpieza (u otros

similares) para efectuar las ceremonias.

El serJuramidam

En relacién con lo que afirmamos sobre la multigid significativa deluramidam es
posible asegurar que éste es, al mismo tiempopmerdugar, pueblo y modo de
conducta. Como es un término que se fue generdlizgndifundiendo mediante la
exégesis de diversas narrativas, escritos sobreneh y por los himnos, que lo
mencionan de manera recurrente, el mismo ha temdaecepcion disimil en distintas
ramas de los grupos que son considerados trondaleSanto Daime esto es, que
siguen la doctrina déflestre Irineu

En la linea de CEFLURIS, todos los sentidos queetaos dado duramidamconviven
pero se han reconducido a significaciones vincgladan mesianismo incipiente y un

milenarismo acentuado, pero bajo control. Es deaimingidn momento este grupo del

92 En este sentido debo mencionar el inspirado eiatédple trabajo de M. Foucault (1990) desde donde
he realizado una reformulacién del tema al casaredn de las transformaciones corporales del sejeto

el Santo DaimeTambién me resulta necesario mencionar entre nsughe no aparecen en el cuerpo del

texto, a G. Vigarello (2005) que, salvando lasatlisias de los casos que él presenta, en la canstitde

la ‘persona’ del Daime son muy pertinentes sus rebs@nes acerca de las ‘correcciones corporales’ y
de como éstas se van constituyendo.
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Santo Daimaeneg0 de las autoridades gubernamentales biasileBn efecto, el lider
Padrino Sebastiamue inicié este movimiento dirigiéndose hacia édva, buscando
realizar la Ciudad Divina, entendié a su congregacbomo el Pueblo de Dios.

De modo que ese pueblo debia tener como misiortraonia Nueva Jerusalén en un
lugar que vino a afincarse en el riacho Mapia, y cuyo poblado alli erigido fue
denominado‘Céu do Mapid’ Una vez construido este lugar, se obtendrian los
beneficios deMestre JuramidamAhora bien, en esta instancia se lo entiende como
Dios y Paraiso, para quien comprendiera que laadiuivina y el encuentro con el
Cosmos se lograria en este lugar en medio de Va se@hazonica. Dicho sitio es el
centro numinosopermanente, en donde la constancia doctrinal esmaocondicion
necesaria para encontrarse de manera eterna gcla g, eventualmente, conseguir lo
que este grupo considera como ‘la iluminacion’.

Respecto de quiénes son ubicados en el caminateahirdebemos tener en cuenta una
diferencia de peso, y es la siguiente: ellos nomain que alguien que se esta
convirtiendo en iniciado no pueda llegar a seriomdo. De hecho, muchos de los
antiguos no nacierodaimistassino que ingresaron al culto en un momento de sus
vidas. Muchos de ellos hasta conocieroNastre Irineuy otros lo hicieron a través de
Padrino SebastianHay otros miembros que practican el culto desdg pequefios, o
directamente nacieron en el seno de la misma paa&s decir, sus padres pertenecen al
culto del Santo Daime por lo que ellos tienen una continuidad en esgidke Pero
también hay gente que constantemente ingresaigléags, que realizan la practica y
comienzan su camino desde alli. De este modo,ritesics desde donde se evalla un
mayor 0 menor compromiso con las bases ontolégieasilto no son dejados al azar.
Los sujetos deben ser personas del culto, y éstderominan a si mismaparelhos
Para ello deben cumplir un proceso de incorporagid por supuesto, es diferencial si
tomamos en cuenta lo sefialado sobre las diferersmamles mencionadas. Los

procesos de conversion pueden ser continuos oromtst segin el ca¥b Lo que es

9 Un caso similar es el de J. A. Da Cruz estudiamoAsi Oro (1989) en donde se da el mismo caso de
‘aceptacion’ de la soberania nacional brasilefiagja@ el proceso tuvo fricciones iniciales.

% Nos referimos a la discusion desplegada sobrer eled ‘sujeto del culto’ @méao da doctrinadescripta

en relacién a lo corporal. Lo que aqui se plansegue debe existir una incorporacion casi absdletas
compromisos teoldgicos, que deben manifestarsd pltao de los comportamientos. En ese sentido,
existe una diferencia en como este tipo de conoapsifueron aprehendidas. En un caso existe una
continuidad mediante la pedagogia dentro del cailtentras que los ingresantes tardios deben cangtru
reconstruir sobre nuevas concepciones de vida.rSegd autoridad del culto, en entrevista citada, de
CEFLURIS —Paulo Roberto- en una entrevista en emsta dedicada a disciplinas‘esotéricas’, respecto
del culto dice que esto se asocia a una instaeciauoconocimiento’ (Paulo Roberto, 1995).
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uniforme para ambos es que se debe entender @ante Daimees el sacramento mas
sagrado, pues se trata de aquello que pone erctoitan las fuerzas misticas a todos
los individuos de la congregacién. Esto es, en ewirugar, lo que debe ser
comprendido: en ese sentido mis indagaciones pkces indican que los miembros
mas antiguos, o los que han nacido practicandoltl, co tienen mayores dudas de que
esto es asi. A ello se complementa, en segundg, lagatilizaciéon del lenguaje, ya que
éste sugiere que los nedfitos estan comprometinlosliwersos aspectos cosmolégicos,
como la mito-praxis deVlestre Irineuy la historia déPadrino SebastianEsto implica

la conciencia y el convencimiento de que la Sabraeis mediante la prédica del culto,
y que la vida en la selva es el medio mas adegoadolograrla.

Es una situacién muy distinta la de quienes ingres&ulto ya formados, por decirlo a
la manera de P. Bourdieu (1999) acerca de queeexist diferencia marcada del trato
con lahexiscorporal respecto de condicionamientos pasadodot@ina cumple un rol
actuante y formativo, para lograr que los indivislgambien el modo de ser y estar que
es lo que M. Jackson (1983: 334) denondisauption in the habitusEsta tarea solo se
logra si han incorporado en su cuerpo los sucegsss@dgicos, encarnados en una
ontologia, que debe ser integral al ser humanad. dfsdecir, que debe ser una persona
en que la totalidad -la manera de medir, pergimbservar el mundo de los objetos-
debe integrarse segun el modo de vida daimista.

De otra manera el nedfito no sera consideradanetate comaparelhode la doctrina.
Esto es que un fiel total y absolutamente comprioimeton la forma de Salvacion
propuesta por el culto, debe conducirse y pensdetsgminada manera. Esto incluye la
relacion con los ‘hermanos’, altamente determinaatala doctrina, pero que tiende, en
lo ideal, a condiciones tales como no hablar malotte, ocuparse de su propio
seguimiento espiritual, despertar el ‘yo superiestablecer pautas de contacto con la
selva que sean armoniosas y, como factor fundameatzer vivir en ella.

Aqui hemos introducido topicos que serén tratad@sd@o hablemos especificamente
de la doctrina que se relacionan con la ontologisuedimension cosmoldgica, y que se
van integrando a la personalidad, adhiriéendose anledos de comportamiento ideales.
Es necesario sefialar ademas que hay casos de tdainde origen’ que han
abandonado la practica y luego regresaron. Ensestiido, en un ritual de hinério al
que asisti se encontraba de visita el hije.uie Mendesun importante dirigente de una

de las ramas deébanto Daimeque tiene muy buenas relaciones con CEFLURIS. En
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dicha oportunidad en medio de un ritual, pidi6 peamnpara hablar y dijo

aproximadamente lo siguiente:

‘Yo era delSanto Daimgsiempre lo fui, conoci &etéuy después mi padre dirigié nuestra iglesia.
Pero me fui, queria ver el mundo porque pensé ljueabia algo. Pero anduve, anduve y anduve
hasta que me cansé. No encontré nada. VolRaahey ahi me di cuenta que aqui estaba todo,
todo lo que eMestrenos dej6 es verdadero y saliendo de esta lingessforma todo en una

ilusioén'.’

En el caso de nacidos en el seno del culto, laicoidn y las maneras de actuar deben
afirmarse y, a lo largo del tiempo, en la realidgaaile los rituales y aprendizaje de los
himnos y todo lo que ello implica, como tener unpgr de gente a quienes ensefar.
Aunque también es cierto que deben confirmar, deemaamas exigente, que se deben
por completo aSanto DaimeDe otro modo pesara sobre ellos la sombra deida,d
porque como en todo culto que fue transformandaseelgion, hay miembros como
los padrinos de CEFLURIS que son indudables y deglee no se discute su rol de
custodios y seminales sabios. Ellos son los queeziaup a reconocer si una persona
esta integrada en la corriente espiritual, lo quede verificarse a través de lo que los
himnos dicen. Se trata del método que utilizan dadrinos: van concediéndole al
neofito virtudes y responsabilidades, en la medjda estiman que éste conoce el
lenguaje hablado y el corporal, tanto por los con@ntos teologicos, como por las
visiones que tienen, las sensaciones producidasl p@ime por los himnos recibidos,

y por como aquéllos han aprendido a vivir en laasel

Si se nacio6 en el culto, la encarnacidn de lasicmmgs del ser se hallarian dispuestas
mediante una formacion pre-objetiva a la existen€rm otro caso, el nuevo miembro
sufrira una disrupcion ddédabitusy debera reconstruir su subjetividad en una nueva
perspectiva, a través de un proceso de transfoomacadual hacia separelhd®.
Seraparelhoimplica ser un sujeto que propugna la cosmolod@adoctrina del culto.
No nos agrada la traduccion literal al castellaabtérmino, ‘aparato’, por remitirse a
una idea funcional, un instrumento, que debe sparia un objeto especifico de manera
utilitaria y no lo que es en su significado natieimnde el sujeto vendria a ser un

médium un canal del mas alla, un templo en el cual @oenél suceso mistico propio,

% En cierto sentido pueden traerse a relacion ks tel criptico trabajo de Deleuze y GuattariAfli-
Edipo’ (1974), el cuerpo queda sin contencionesucales (cuerpo-sin-6rganos), ello para volver a
reconstruirlas sobre una modelo que establece mexesquizofrénicos del individuo con la sociedad e
donde actla, que cumple un rol o bien una agencia.
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proporcionado poduramidam.Y ello es algo que se va a vivenciar en la medidasg
interioriza la cosmovision, transformandose ltiitus Sufre una de-construccion y re-
construccion de la subjetividad, hasta convergérseina continuidad con el todo social
y natural de la floresta, que implica el contaaia o divino. Esto supone el abandono
de la ilusion, ldMaya’, para entrar en lo real, en contacto con el muams que han
pasado a otro estado que, en palabras occidergeléan los muertos, con los seres del
Astral y la Divinidad en general. Pero esto no es simptgm un estado etéreo,
meramente espiritual, sino que es una vivencianaiiges la verdadera realidad.
Entonces tenemos quermaidaoes el Pueblo de Dios, que ha construido y vivéaen
Ciudad de DiosCéu do Mapialevantada poPadrinho SebastiacAdemas es éMlestre
Imperio, es decir, el Reyduramidamsignifica el gobernador del camino espiritual, y es
al Mestre Irineua quien se le ha entregado la direccion del lsggrado. Es también un
toponimico que puede identificarse con el Paraéositio ancestral del pantedn
esotérico espiritual que&lara, la Rainha da Florestala Luna o Virgen de la
Concepcibn, entregd Raimundo Irineu Serrgpara que su pueblo habite en ella
consiguiendo asi la Salvacion.

En la linea dd?adrino Sebastignque se identificaba a si mismo como la encarnacio
de Sdo Joapéste era el guia que conducia hacia ese ‘cangjne’esta testimoniado en
su hinario. La principal enseflanza de este corposastico (LaRoque Couto, 1989)
compuesto por los himnos, indica qué es lo quéadedicerse para saber conducirse en
el mismo. La figura délfredo Gregorig hijo dePadrino Sebastidnque se identifica
con elRey Salomaancorporando su ‘energia’, estaria indicando aomida y obra, el
modo en que el pueblo deberia mantenerse en eme hagta llegar y permanecer alli,

aun viviendo fuera de la Ciudad de Dios en el dergeografice?.

% Esta identificacién no carece de ribetes politicBa ese sentido, la jerarquia al no estar bien
establecida se entiende en relacién a las ascessioristicas. Congruentemente con los Estados
modernos (y latinoamericanos), es inconcebible asteuctura de tipo aristocratico en referencia @ un
nobleza hereditaria. Por esa razon exist€émn do Mapidalgo que se acerca a lo que seria un ‘alcalde’
gue es denominado ‘comandanteMapid’, que es el hermano ddfredo Gregorio: Waldete Gregorio
Mota. Ahora bien se ve una regularidad para este cpgoes la sustentabilidad jerarquica mediante el
recurso al parentesco real: es hijo del lider dalle, y este parentesco ‘divino’ contiene la ‘fu#rdel

Rey Salomoén y todos sus atributos. Aunque se d@i@tana persona orgullosa de ser lo que es, meaefie

a Alfredo Gregorio Motatambién es muy humilde y accesible para quienieeg hablar con él. No se
trata de que no es consciente de que es el ‘mfe’decirlo de algin modo, pero delega muchas dmes
estratégicas de planificacion y referidas a logaliis a sus ‘compadres’. Estas personas son los que
acompafiaron ®adrino SebastianDe todos modos, la clpula administrativa y losvas-llegados de
otras iglesias lo tratan con reverencial respetopdo de un avatar, 0 un jerarca equivalente aapa,P
Guru o autoridad religiosa similar. En este plas@ee puede compararse con casos ya examinados por
excelentes trabajos clasicos de las realezas eagqjoch, 1993; Duby, 1980; Kantorowicz, 1985;
Schmitt, 1984, 2005) y también por nhumerosos tmbantropoldgicos (Dumont, 1971; Evans Pritchard,
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Significaciones y practicas dduramidam

Desde el punto de vista etnografico, las concepsiateJuramidam, aparelho, Nova
Jerusalem)Yo superior, espiritualidad, ‘cuerpo’ y otras,rf@n parte de una ontologia
bien dispuesta pero dispersa, combinada con distiorados déybris segun el lugar,
los nedfitos o hermanos y el tiempo transcurridch&emos mencion al lugar donde
comenceé mi exploracién, que como indiqué en lathtccion fue en una filial del culto
en la Provincia de Buenos Aires (Argentina), séaba de una iglesia periférica del
CEFLURIS. La misma tenia la forma de wammunitascon jerarquias desdibujadas,
aungue era evidente que, de alguna manera, haidéamaido emular la Nueva Jerusalén
selvética. Hablaban en términosajgarelhoy no existia mucha reflexion sobre lo que
significabaJuramidam,mas alla de que lo entendian vagamente como omnigrde
integracion, el cual se vinculabahaéstre Irineu

Evoluciones posteriores del culto mostraron la elisidn de doctrinas esotéricas que
estaban en la mente de las personas que adhedaltoalya que la aparicion dskhnto
Daimea inicios de 1980, en general en varias ciudadpsritantes de Brasil, como Rio
de Janeiro o Sao Paulo —pero también en Buenos, Aire como una corriente incluida
en laNew Age Se denomindew Agea un expandida actividad que comprende un
conjunto de practicas espiritualistas y de autamconiento. Este macromovimiento,
como lo denomina M. J. Carozzi (1999, 2000), pdseearacteristica de resaltar la
‘autonomia’ como un valor subjetivo distintivo de discurso. El surgimiento de las
ideas de la ‘nueva ola’ ocurre en Estados UnidogaHaes de la década de 1970 pero
rapidamente se difundié bajo la consigna de espliitades no occidentales. Con un
velo exotizante irrumpieron en el espacio de la emoidad como algo nuevo y
sumamente atractivo para quienes consideraban mmespoca diferente surgia. Sus
propuestas tienen que ver con la relacion mistica la naturaleza y re-imaginar el
mundo como lo sefiala M. J. Heriot (1994). Estasné&s de vincularse con la
espiritualidad hicieron eclosion en la década nmrada, cuando aparecieron en el
campo esotérico un gran numero de opciones deesti® entre las que se encontraba

el Santo Daim&omo una mas entre ellas.

1978; Feeley-Harnick, 1978; Geertz, 1994; Liendhak€l85; Parry, 1998, Sahlins, 1988) que han puesto
atencion en liderazgos conformados en torno a ecimumes rituales periddicas, mediante simbolos,
objetos, ceremonias u otras acciones.
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En el caso de Buenos aires, por ejemplo, a medigatnscurrié el tiempo, los
nedfitos que fueron avanzando en la préctica, kesiebon un conocimiento mas
intenso de la infusién y del adoctrinamiento, cadaaodo con la incorporacion de la
cosmologia daimista. Los procesos institucionalesCEFLURIS fueron haciéndose
cada vez mas permisibles, variando aspectos referdd como la Salvacion podia
obtenerse sin estar en la floresta. Es decir, fueomformandose alternativas a seguir
para establecerse en ella, o en algun entorno gicoléaceptable, para estar en
concordancia con los preceptos teologicos basicos.

En lugares periféricos como el de Buenos Airessdoial y lo cosmolégico debe
resolverse de alguna manera, de modo que la ofdokes) incorporada lenta pero
progresivamente. Podriamos formularlo asi: si bie/en en un mundo donde la
ritualidad y lo esotérico del culto son centralagar a partir de donde se estructuran las
vidas de las personas, el mundo en donde vivemestsariamente saturado de objetos
de orden urbano, por lo que la percepcién mistcardtontrarse en la Nueva Jerusalén
es muy dificil de lograr.

Una salida es, o presentarse a si mismos comonamchr la mision de mostrar a quien
desee conocer el espacio de la ‘realidad esenciaslumbrarlo a través d@&aime es
decir, el entorno de la préactica fuera@&u do Mapidebe proporcionar todo lo que el
nedfito debe hacer y conocer: estar en el mundia derdad ubicado en un entorno
rural o semi-rural, donde sus esfuerzos se dingiexclusivamente a lograr ese
cometido. Esto es, transformarse de cuerpapanelho,cosa que, seguin mi experiencia
enCéu do Mapiase considera que solo puede concretarse enteb certual.

En Céu do Mapidas modalidades de organizacion social y de congpa simbdlica
son completamente diferentes. En primer lugar, vaén los que son considerados
Madrinas o Padrinos quienes son los custodios ded#ina, ellos viven alli con sus
familias extendidas. La cuestion de Samilia Juramidam’ es aqui perceptible si
tomamos en cuenta las inferencias realizadas mato@lir Monteiro (1983) y LaRoque
Couto (1989). Para ellos este mundo de la verdaeviegente y perceptible, 1o que
significa estar en contacto directo con la Divididen la Nueva Jerusalén. Alli los
individuos tienen un contacto totalmente habituatotidiano con la infusién; la
presencia de la bebida es ubicua, ya que todobéhgm se mueve al ritmo de los ciclos
rituales, de elaboracion, de busqueda y cultivdadeplantas sagradas. La presencia
total delDaimees exclusivamente ritual ‘porque el Astral y loseSeDivinos nos han

mostrado que es asi como debe hacerse’.
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En todas las casas de los habitantes mapiensessairencuentra con cruces de
Caravaca, rosarios, fragmentos dgube(trozos de liandanisteriopsis caapi)Asi
forman un altar en donde se pueden hallar losnthatis prendedores de iniciados, fotos
de Padrino Sebastiao y ddestre Iriney todo acompafiado por ugarrafa (botella de
vidrio) de Santo Daimgcomo para indicar la presengiaminosaen el recinto. Esto
resulta un indicador del compromiso profundo couldatrina legada por quienes son
considerados los Santos del culto. Ellos, quiemesnvenMapia, reciben a todos los
que llegan, algo que también parte de una premmesgopada poPadrino Sebastian;
entonces si muestran un real interés, un conocimignicial y vocacion para lo que
consideran el camino de la Salvacion, el visitargtea ser recibido e iniciado en los
secretos de la vida en la selva. Llegado a estacsiin, el nedfito va a dejar de ser
tratado como un aprendiz menor, ya que ha ingreadde estudios superiores. Entre
las condiciones implicadas se encuentra pasarrdeseuerpo a ser uaparelha Sin
esta transformacion es dificil que el nedfito puesdm considerado dentro de la
congregacion de elegidos que se salvaran; esalexientren en éinperio Juramidam

En la actualidad ese tipo de concepcion se ha agatidada la proliferacion de iglesias
fuera del centro amazonico. Asi, se ha instituidonsolidado y extendido a los
comandantes de iglesia el concepto, al que ya eom#$ referido en otros paragrafos,
de ‘mision’. Cabe preguntarnos entonces qué esnisidn’ ya que forma parte del
conjunto de términos que tienen una raigambre cligyoa y que también poseen
consecuencias en la apropiacion de la teologia gdadicionamientos simbolicos que
constrifien a cada nedfito.

La concepcion de ‘mision’ ha sido sefialada por foisenan (1992), y concordamos
con él en considerar que siempre se trata de ul@aréa que indica un aspecto
teleoldgico de la actividad, por lo comun de laeités. Por ejemplo, para indicarlo de
manera concreta, proviene dééstre Iriney ya que las narrativas dicen queRlainha
da Florestale dio como ‘misién’ dar a conocer el secreto guestaba revelando, o sea
de la cosmologia uso vy rituales a realizarse cdrelada llamada lueg8anto Daime
por el Mestre Esta impronta misional apunté a una suerte desidifi de las premisas
teologico-doctrinales, y no como una gesta mitijize habria de cumplir.

En la linea CEFLURISPadrino Sebastiarse tomd como mision construir la Nueva
Jerusalén para que el pueblo elegido viviese alknymanos de su hijo y sucesor,
Alfredo Gregorig esto se transformé en una combinacion de obgetipor un lado,

expandir y dar a conocer la doctrina instituciareda en alto grado. Por otro lado,

124



sostiene el criterio de vivir en la floresta y near@r la mistica que implica tener como
horizonte que el poblado @&u do Mapi&enga esa carga significativa.

En lugares diferentes como el de una iglesia pardéincluso fuera de Brasil,
recordando que estamos tomando como paradigmada Buenos Aires, en algun
momento de su dindmica interna deben pensarsen@isios como una extension de
Céu do Mapiapor lo que esto impele a las iglesias que depedeéée centro, en los
debates entre los miembros, a establecer una cdadien un entorno campestre. De
manera que la mision es formar una Nueva Jerusal@odo especular de la construida
en medio de la selva amazonica y asi era, repite) easo particular de Buenos Aires
(aunque también ha ocurrido y, de hecho ocurrajiersos sitios en Brasil). En un
momento posterior del desarrollo del culto, en adgd@rea periférica, esta idea se
abandona porque se considera impracticable, daeltaquerdadera Nueva Jerusalén no
puede ser emulada, sino que sélo puede est@éando Mapidde manera taxativa.
Puede suceder que el medio campestre termina sigrad@xtension’ del medio urbano
ya que la préactica fuera del medio amazdnico userlen se realiza en las
inmediaciones de la ciudad, por lo que la ideolalgidos grupos periféricos se elabora
de acuerdo al siguiente criterio: que deben serpuesta de entrada para aquéllos que
quieran, y tengan la preparacion suficiente pabitdrda Nueva Jerusalén y que puedan
lograrlo. Los miembros de la iglesia urbana de BgeAires, en una fase méas actual
han reconsiderado esto y también se ven a si misgiosina mision modestamente
espiritual: dar a conocer el culto dmramidam a manera de opcion religiosa
minoritaria.

Por otro lado, el€éu do Mapiées diferente, ya que el nucleo de familias tradigies
considera que viven en la Nueva Jerusalén y quesruosible conseguir la Salvacion
fuera de alli. No obstante la mision de dar a cenda doctrina en su dimension
teoldgica comdmperio Juramidamtampoco se ha abandonado, y lo consideran una
parte virtualmente insoslayable de lo que se delserhPara eso fomentan la creacion
de iglesias fuera de este centro para dar lugareasq realice la practica para que los
miembros puedan tener el acceso daimista con ilaidid.

A fin de cuentasPadrino Alfredose impuso como misién expandir el culto y sus
contenidos a la mayor cantidad de lugares y pessposibles e, incluso, indagar en sus
raices de parentesco formando otro centro en eluiea donde nacié su padre, el
Padrino Sebastigny él pasé su infancia. Esto parece estar conectamh las

ensefianzas diauramidam,a partir de inferencias laterales sobre la impoitade las
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raices familiares, y la busqueda del lugar elegidel sentido biblico. No puede decirse
demasiado acerca del sitio pues apenas tiene B} witecién se ha incrementado su
actividad alli en los ultimos cinco. Este lugar g&dico puede significar un punto en
quePadrino Alfredoda ejemplo de como debe realizarse la politicaxg@ansion como
modelo. Es decir, como lo haPadrino Alfredoasi deberia hacerse del mismo modo en
otros lugares, aunque debemos aclarar que estethughién se encuentra en la selva,
y no en un medio urbano.

Es muy probable que las dimensiones de los critenas fuertes respecto de la Nueva
Jerusalén y de la Salvacion, ademas de tener mtilae de factores sociales, también
entran en concordancia con otras corrientes asigtas con las que se fue
incrementando la esfera esotérica, o0 de compredgiomundo en relacién a lo mistico.
Es por ello que los valores simbolicos otorgadaki@midamencierran el conjunto
teologico en su dimension escatoldgica, y estasfwigciones fueron tomadas por otras
lineas delSanto Daime desde las elaboraciones mas complejas que pesvide
CEFLURIS.

Modelo: otros sitios

Lo referido hasta aqui puede visulizarse de mamé&sadecuada si realizamos algunas
observaciones sobre como funcionaban estas propussccosmoldgicas (me refiero a
todo lo concerniente a las ‘aplicaciones practicds’Juramidamde las que nos
explayamos anteriormente) en puntos periféricoscd#b. Para la comparaciéon nos
basamos en nuestra ‘periferia paradigmatica’, lesig de Buenos Aires, detectando
qué teoria tienen acerca de su practica (Groisrh@fl; Lavazza, 2002, 2007b).
Partiendo desde mi experiencia de campo en esif@rgerpercibi equivalencias; no
obstante en los lugares periféricos es donde agguerdfitos pueden argumentar que
hay cierta disidencia doctrinal respecto de latia®h en donde los principios de la
misma son diferentes. Es dec&@€u do Mapidactia como modelo a partir de donde se
establecen isomorfismos y reelaboraciones ‘localési el centro del culto hay
prescripciones que se presentan no tanto comeceglesiho como formas correctas de
actuar. Lo que planteo es que existe un modeloddonpor lgpraxis de los miembros y
una estructura que de ningun modo es determinpete,si al menos regula toda una
serie de comportamientos, los que son relevantepipdienen persistencia a lo largo

del continuumtemporal y en sus segmentaciones espaciales.

126



Para explicitar esto vamos a referirnos al traligdVvarshall Sahlins (1988), ‘Islas de
Historia’, donde plantea algunos conceptos referidda relacion entre estructura e
historia y el aporte que puede hacerse aplicadasal de los registros historiogréfico-
culturales teniendo en cuenta que fueron elaborpdos los habitantes de las islas
Hawaii y para cierto periodo del pasado. Desde mst¢o de inflexion es que el autor
realiza una serie de observaciones referidas aldaion mencionada: que la historia
tiene implicancias relativas a una cosmologia pagr, y desde donde los individuos
evallan su modo de vivir, ademas, que la estrugiosee un dinamismo que hace
posible su transformacion. La interaccion entre @srdspectos da a las sociedades una
mayor autonomia de significacion en el momento aledcion, en tanto que todo
aspecto de lo social, y toda sociedad tiene unarlasy la estructura que lo condiciona
cambia en la medida en que el acontecimiento le pasible.

Asi orientados, realizaremos algunas observacisolee este trabajo para sefialar sus
implicaciones sobre las iglesias urbanas y pecdérinterpolables a lo que se piensa
que deberian ser respecto del centro cultual yyvignd de este contraste, poder
esclarecer aspectos sobre la multiple significaaérila doctrina’.

Al referirse al objeto de su trabajo Sahlins (1988ndica:

‘La historia es ordenada por la cultura de difezerhaneras en diferentes sociedades, de acuerdo
con esquemas significativos de las cosas. Lo aimtr@mbién es cierto: los esquemas culturales
son ordenados por la historia, puesto que en n@ayoenor grado los significados se revalorizan

en la medida que van realizandose en la practica’.

En este sentido, para Sahlins la oposicidn quectcedimente sustentan las ciencias
sociales entre estructura e historia se desdiRgaello el autor estd mas del lado de
entender ambas como interrelacionadas y que laafenos que tratan de explicar
estos conceptos no se explican sin su interveramajunta. ‘Lo que los antropdlogos
llaman ‘estructura’ —las relaciones simbdlicasatelen cultural- es un objeto historico’
(ibid.). De modo que pone en cuestidon la nociorhidéoria vinculada a la idea de
sistema, es decir, que las sociedades estan esttaid porque forman parte de un
sistema mundial, que tiene su origen en un momenigino de la sociedad. Al
respecto, Sahlins dice que: ‘La historia se hack eieisma manera general, tanto en el
seno de una sociedad dada como en la interaccitas d®ciedades’ (ibid.: 10). A esto

agrega que los significados que mueven a las pgssa@nla accidn siempre corren un
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‘riesgo empirico’. Por lo que los viejos nombresgj@dren significaciones alejadas de
su sentido primario; esto es lo que Sahlins llafaarévaloracion funcional de las
categorias’ (ibid.: 11). Tema que interviene emedo en que las personas o grupos
interpretan su situaciéon en el mundo: ‘La comun@acsocial constituye tanto un
riesgo empirico como una referencia al mundo’ (Jbid

Bajo la consigna de ‘diferentes culturas, difegerttistoricidades’, Sahlins plantea una
distincién ideal-tipica sobre las formas que sdizaa en el orden cultural y en la
historia que son las estructuras funcionales ycppgs/as, las que, al mismo tiempo,
tienen también diferentes maneras de percibir gpigtistoria. Asimilando lo primero

a los elementos en el plano del significado queesdizan como finalidad, Sahlins

sefala que

‘Los 6rdenes performativos tienden a asimilarsér@unstancias contingentes, mientras que los
prescriptivos asimilan, en cambio, las circuns@sca si mismos, mediante una especie de

negacion de su caracter contingente o circunstailgia.: 13)’.

Aquello que el autor plantea aqui es que ambosspse relacionan y que, a pesar de
que entendamos desde la disciplina que lo presarigbn normas reificadas que se
reproducen en la accion, éstas estan sujetas adbicwaantravés de las estructuras
performativas: ‘...bastante literalmente un ‘estatd cosas’, creado por los actos
mismos’ (ibid.: 36) que ‘resignifican’ dicho estadi® cosas en un presente. Esto
implica que las relaciones se crean a partir dpréetica y no como un elemento
cosificado del sistema: ‘Con todo, la cultura..taesoncebida para valorizar
simbdlicamente la fuerza de la practica simbol{idad.: 45-46).

Afirmando esto, entonces, el autor admite que puedanifestarse todas las categorias
del mundo estudiado y que, al mismo tiempo, ésdsatoricen funcionalmente’. Me
permito otra observacion de caracter también tedrique es complementaria con lo
reseflado respecto del trabajo de Sahlins. De aigotip, el sentido de este capitulo se
orienta a descubrir qué es lo relevante para lalagia fundamental del sistema
Juramidam Esto se vincula con la idea de Michel de Certeaerca de qué es lo que
vuelve pensable alguna regién de lo social enidalaa lo religioso (1993: 121) que, en
este caso, se manifiesta en las divergencias dadogntes criterios: en primer lugar,
acerca de lo considerado ‘doctrinal’ en el cengballto y, en segundo lugar, lo que

efectivamentése hacia’ en dicho centro y en los sitios peites (Lavazza, 2007).
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Para dar un ejemplo de lo periférico emplearemastnol caso ‘modelo’, en Buenos
Aires. Alli se pasaba, entre 1990 y 1994, por utagpa que podriamos categorizar
como, parafraseando a Sahlins, de ‘valorizacionasidnales’ o, en terminologia de
Franz Boas (1993), como lo exotérico respecto sledierencias del centro religidéo
Me refiero a los aspectos doctrinales y sociales spihacian explicitos y los que se
guardaban como secreto. En perspectiva, afirmo spiereconocian de manera
imperfecta o, directamente, se desconocian. Estado tanto desde el punto de vista
de quienes se consideraban a si mismos como pa$adel conocimiento (ello vale
para diferentes centros periféricos, ademas ded oasdelo). Entonces, en efecto,
existia una reelaboracién que hacian de las premidtuales los lideres de iglesia en
Buenos Aires transmitidas por quienes llevaban aatiel la doctrina en el centro
religioso enCéu do Mapialo que sucedia durante los viajes que realizabts éideres

a la selva como formacion espiritual. Como lo hdada entender, no es que quienes
erigen alguna iglesia no se encuentren en algdndeptrabajo espiritual ya que de eso
se trata, aunque si planteo que es posible estalile@rgencias respecto de lo que la
doctrinadamistadel CEFLURIS proponia y lo que la gente haciaste gitio periférico

si lo tomamos como modelo.

Entre otros temas, por ejemplo, podemos referimda pretension de conseguir un
sentimiento deeommunitasEn cualquier grupo urbano, si el culto se dedlarem la
ciudad, genera enormes problemas debido a queprlppgeneral existen profundas
disputas internas acerca de quiénes son los quexemedirigir los trabajos espirituales,
y 2) no viven todos quienes integran el grupo ensalo sitio; ambas situaciones
estarian en contradiccion con la version pristeéadanti-estructura.

Si nos atenemos a la concepcion idealista deconanunitaslas relaciones basicas
deberian establecerse por los nexos inmediatogjign pesara sobre ello ninguna
consideracion tendiente al desequilibrio entrepkages interactuantes, pensando en las
ideas de V. Turner (1995) respecto de los ritopakaje y ldiminalidad o el espacio
que significa siempre estar entre los mundos desteucturacién social. Aqui vale
retomar, entonces, la observacion de M. de Ce(tE2@8): el autor elabora un modo
de interpretar qué es lo que vuelve pensable ‘alg@d estad haciendo en relacion a la

practica historiografica y sobre el tema de los lwas de practicas religiosas en la

9 Ver también W. H. Jansen (1988), que empled etepto para los estudios folkléricos siguiendo el
mismo criterio acerca de que lo exotérico es ustantia comprehensiva que se abre a quienes partici
conspicuamente de una actividad.
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Francia de los siglos XVI y XVII. Para el casoHauristica que propone ayuda a
articular, si tenemos en cuenta también los apalsiSahlins, lo que decimos acerca de
gué tipo de relacion existe en el desenvolvimiatdoiglesias formadas en el medio
urbano, ya que se trata de entender qué es loejpeesenta como problematico al
considerar lo que significa el camino espiritualetaspecto doctrinal. Me refiero a tal
como se difunde desde el centro del culto y laklbeeaciones que son las que ponen
en cuestion las nociones basicas del mismo cuastde Began a la periferia. Se trata de
saber, entonces qué es lo que sucede como ‘oradmxel mencionado centro, &éu

do Mapia.

En referencia a estos interrogantes, es decir greelaboran conceptos basicos que
son una particion de aguas para determinar si sEngee o0 no a un sistema
institucional, M. de Certeau (1993: 127) sefala ‘tpeentificacion de estos sistemas
(para nuestro caso el sistema doctriinkdal del culto) es evidentemente relativa a
condiciones y a modelos de investigacion’ y haterienir ‘las modificaciones sociales

y cambios en la axiomatica del obrar’ (ibid.) basadn tres aspectos. En primer
término, la constitucion detistema religiosocomo diferente, que aqui analizamos
integrandolos con otros sisterffagomo puede ser alguna doctrina de las denominadas
new ageo el ‘yoga’ u otras. En segundo lugar una nuewa&tidad de las practicas que
‘...permiten captar estas transformaciones estralets al nivel mismo de las conductas
religiosas y de su funcionamiento, sin tener gqeaipaecesariamente por las ideologias
que elabora una elite intelectual’ (ibid.). Estea@s pertinente porque es la elite del
culto lo que reelabora sus presupuestos ‘origihgl@s ser transmitidos a las iglesias
periféricas. La recepcion entre miembros perifé&ridel culto, como la membresia de
Buenos Aires, también es particular: no todos calats mismas cosas del mismo modo
y como se quiso direccionar desde los lideresgimallocalizacion fuera ddapia. De
todos modos, esta observaciimexcluydo que aqui se refiere como formando parte de
las ideologias que elabora ddite, aunque las mismas no sean las Unicas. En tercer

lugar, ‘...coOmo por una parte las practicas y ldeologias se articulan en un caso

% Michel de Certeau al referirse a la dinamica ietig de los siglos XVI y XVII en donde trata don

que se ha denominado la descristianizacion delfarawdice ‘Aqui vemos constituirse como distid
sistema ‘religioso’ un sistema politico y despuésn®mico en un tiempo en que... el cristianismo
condiciona todavia el curso general de la filosoff&ra combinacién social de sistemas distintos, al
mismo tiempo que otro aspecto de lo pensable, s@li@n poco a poco en el elemento todavia
masivamente religioso (lo que no quiere decir s@damente cristiano) de la poblacién frances8981L
127). Hago aqui una superposicién de mi casorga tpe existian los mismos aspectos funcionando en
el traspaso del campo a la ciudad, sin necesartanseiguir a rajatabla lo que sucedia en el cemto d
culto.
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particular, y, por otra parte, como se realizaasgpde un tipo social de articulacion a
otro’ (ibid.). Este ultimo punto se comprende cuamderpretamos qué es lo que sucede
y se piensa en el centro del culto pues ello neeesante influye en el devenir de las
iglesias periféricas. En sintesis, al referirme aterior quiero indicar el paso de un
tipo social a otro, de modo que las cosas se &tide una manera diferente al tratar de
emular la practica en el centro del culto 8ahto Daimgcuestién que ya estaria del
lado de lo performativo, y de la relacion que éisoe con las diferenciaciones entre un
sistema y otro.

En este punto pienso que lo que decimos acercasdelbciones entre los hechos y el
concepto no deja de ser una adecuacion a un mah ya que nunca es idéntico a
las interacciones que suceden en concreto. Ent@tgasnto central ‘lo que debe ser
discutido’ o bien ‘lo que se discute efectivamersiempre tiene como eje excluyente,
aungue veladogntender la estructura social de la practica conma wscilacion entre
los estados de estructuracgmmunitas.

Esta ultima caracteristica es, sin duda, el esthdaal pretenden aspirar los hermanos
de la doctrina y es la base del camino espiritDal.esto se trata el aspecto de ‘lo
pensable’ del que nos habla de Certeau, ya quendebdeterminar qué es lo que se
discutia como la préactica ‘correcta’ respecto dertadoxia y sobre esto es de lo que
Nos ocuparemos a continuacion.

Hemos analizado la espiritualidddramidamy lo que ello significa, aunque también
vimos que debia hacerse en el contexto de una ddaturEs como si se tratara, en
definitiva, segun lo que se decia entonces, dedotmacomunidad de pensamierga
una comunidad terrenal y, para ello, habia que esta&l camino espiritual. De no ser
asi, las cosas podrian incurrir en una exoteriactanpleta que, a juicio de algunos
neofitos, se alejaria totalmente de la espiritaalidiaimista, cayendo en un ‘saco
mistico’ y de comercio sin finalidad. Como dijo nedfito, ‘...no se puede estar en una
briga (pelea) constante que entretenga el pensamientoosas que so6lo provienen del
mundo’.

Una de las cuestiones que se suscitaban entre magmde diferentes igesias, la de
Buenos Aires incluida pero también en otras, eraoctograr cierta independencia
respecto de las actividades del ‘exterior’, Iédaeciudad’, ya que mantener un lugar
campestre, a unos 100 kildmetros de Buenos Airda gis costos y, aun siendo gente
de situacion acomodada, lo que se pretendia ersegoim algun nivel de autonomia

realizando alguna actividad rentable, que diesedriecondémicos. De conseguirse
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estd® puede traer aparejado algiin problema en cuanto distribucion ya que los
dirigentes, que llevan adelante los rituales, témisiuman y manejan la economia de
cualquier emprendimiento. El conflicto puede pradigcen los siguientes términos de
un neofito: ‘siendo que somos una comunidad dediehdrabajo espiritual coBanto
Daime y que hay varios hermanos viviendo aqui (en elpmgngcomo va a ser la
utilidad del dinero que produzca®:.

Ahora bien, el padrino con quien me asocié durprdeticamente toda mi estadia en
Céu do Mapiano consideraba estos problemas como una situagibaordinaria. Esta
gente sabia de esas cosas. Al menos con los migrabtiguos con quienes tuve algun
contacto, todos estaban al tanto de las escisioog8lictos, pequeios problemas que se
producian en las iglesias de la periferia y a tadlos les parecia algo natural y estaban
alertados de que, en tal o cual lugar, podian geesdros de conflicto y ruptura. Cuando
llegué aCéu do Mapiano me percataba de estos sucesos, pero desptrassirirrido

un tiempo, constaté que los nedfitos que iban tldgade las ciudades contaban de lo
gue pasaba en sus iglesias a los diferentes padyinpor mas pequefio que fuera el
detalle, éstos se informaban bien y después seraltsmhitian unos a otros en
conversaciones personales como una cuestion statamBe hecho, el importante
miembro que tuvo la amabilidad de ‘seguirme’ duzami estadia eMapia me indagé
profundamente de lo que pasaba en la iglesia ded3ugires.

Esto era asi hasta el punto de que este tipo deriationes eran tenidas como una
especie de obligacion entre ellos, protagonizandohas de las conversaciones cuando
algo sucedia. Podemos tomar como ejemplo el cpwo tile un hermano que hubiese
visitado varias veces el centro por lo que resaltamnocido, creaba un punto o iglesia o
bien se iba a trabajar espiritualmente de unaigeotra. Si éste llegaba de nuevo al
centro, le preguntaban qué habia sucedido y aafinsaba la historia y la explicacion
del caso. Como este tipo de situaciones son bastantunes en general, pero cada una
tiene rasgos particulares, entonces al conoceddtales del suceso, lo consideran un
‘caso’ mas. En muchas conversaciones a la hora @erla he oido lo que se decia
acerca de como alguien habia abierto algsmto detrabalho'®, porque no le gustaba

la forma de trabajo de ‘tal’ o bien porque ‘fulase mudd y no queria dejar de trabajar

% Como ha sucedido en mas de un caso de glesiahajudormado comunidades campestres en
suburbios, es el caso de una iglesi&ldeiandpolis.

100 Aqui es desde donde podemos hablar que comiengaelale Certeau denomina un ‘aspecto de lo
pensable’ teniendo como referencia la ortodoxiacdkb.

101 Se denomina asi a los lugares donde se realizales del culto pero que no llegan a estatuto de
‘iglesia’.
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en la doctrina y por eso estaba empezando a foumariglesia. Asi no estaban
pensando lo que le ocurria a alguien de maneras&asino que tenian un horizonte
desde el que emitian sus juicios.

El tema aqui es comprender el porqué de estectoiemto y el sentido de evaluacion
para saber si una persona tiene consistencia gumel@sta haciendo al fundar un nuevo
centro de trabajo espiritual. Siguiendo estas $inkaprimero para tener en cuenta es la
nocion deaparelho ya mencionada en la primera parte y de la querhado nota hasta
aqui en varias ocasiones. Es una palabra queliga utdefectiblemente en numerosas
oportunidades durante una conversacion. Se la poedsiderar como nuclear para
entender y caracterizar la cosmologia doctrinalual necesariamente va a ser una

comprension fragmentaria.

Cuerpo yaparelho

El daimista debe convertirse, o bieser, un aparelho. La traduccion del término
aparelhoal castellano es propiamente ‘aparatoaparelhar es estar preparado para
alguna cosa, aunque aqui se utiliza de un modoredie Se usa, como ya
mencionamos, para designar al cuerpo humano, mecomo una individualidad, algo
gue posea un ‘yo’ 0 una identidad, sino que es comobjeto, tal como indicaria la
traduccion. Esto es, que el cuerpo es una especigduinaria que debe ser mantenido
en condiciones para hacer lo que debe y éstapeydana del culto. Por eso el sentido
que aqui se le da es el de un instrumento, peeoquar ese instrumento sea tal, es decir
unaparelho,tiene que reunir varias condiciones.

Un cuerpo no es uaparelho,comoaparelhotiene que prepararse, formarse. Esto viene
de lo que se entiende que los individuos traenahaci o llevan consigo, seres
espirituales que toman el cuerpo o se incorporaél e que se perciba. Para lograr
percibir estas energias que se incorporan en ghaue que se denomirgarelhar, el
cuerpo debe curtirse y saber manejarse en el entarrselva, con lo cual se va
transformando eaparelha Hasta aqui la preparacion dglarelhoes tomar conciencia
de lo que esta ocurriendo con él. Si se desconoselfimites en que éste se encuentra
condicionado por el medio natural, no puede semlparelhoformado, ni tampoco
puede haber seguridad de que exhiba tener algUmnidonhe las energias que éste
expande hacia sus congeéneres. Entonces el priab@jdrde los individuos que llegan a

la doctrina es procurar prepararaglarelhopara expandir la doctrina a través de los
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himnos, y para lograr est8 es condicion indispensable tomarse el trabajoxgereer

el cuerpo a todo tipo de inclemencias por el cdotaon la floresta, para tomar
conciencia de las fuerzas y debilidades personalesartir de aqui puede decirse que el
individuo empieza a conocerse como tal pertenexiana doctrina y a pensarse como
aparelhq es decir, que esté en condiciones de desligarse iddividualidad para que,
en el momento de los rituales, pueda manifestanse ldivinaa través de él y ninguna
otra cosa mas. En el transcurso de este estudioyauransformando un cuerpo en
aparelho,se va dando un proceso de conocimiento de qué qad seaparelha,de
cuando consigue este estado espiritual de conatdionde las energias presentes en él.
En cierto sentido, puede controlarlas y hacer cquenanifiesten como un acto de
voluntad y no en cualquier momento.

De modo que no cualquiaparelhopuede lograr esto sino aquellos que han conseguido
ver la distincion entre las cosas del cuerpo yedplritu, que es dondeabarelhoactua
como unidad entre éste y la carne. Pero poragarelho, la parte biol6gica del
individuo no deja de ser un cuerpo. Es distinta,ggemplo, decir que eparelhoesta
trabalhandoen el sentido de que esta en peaformanceritual conectandose con los
seres,que decirel corpo caiu no chaoes decir, en el momento de la caida al suelo
durante la mencionadzerformance Cuando se estd en umaracao fuerte (estado de
revelacidn mistica y numinosa) que lleva a la pgassmtomar esa posicion, se habla de
cuerpo y no daparelha Este ultimo solo es tal si esta en posiciotralealho o denota
firmeza en su andar por la floresta.

Pero esto no es lo Unico, pues dice el himmeem so vé o aparelho / é mais dificil de
chegar®, indicando con esto que no s6lo debemos quedamsacvision que nos
proporciona la sintesis daparelho,sino que ésta encierra algumtaacad®, que esta
aparelhandoalguna ensefianza. Por ello, si esaparelho,esta sucediendo algo para

ser visto y debe ser interpretado. Debemos taneuenta que, llegado a cierto punto,

102 Que la espiritualidad se encuentre en relacion laonaturaleza, que es donde se manifiesta la
divinidad.

103 Se trata del himno nimero 121 del hinario deedlfr GregoridEu sempre dou o meu recado / e
trato de me retirar / quem so vé o aparelho / ésndlifiicil de chegar // Chegando-se neste apudesta
manifestagdo / se vé o Espirito Santo / em atriacdo // Eu vou seguindo e vou guiado / SzudR
calma e paciéncia / peco ao Sol com vosso brillgaz, firmeza e consciéncia // A esta forca Eu m
entrego / e peco a Vos agir por mim / que sdisraque mais brilha / e perfuma este jardim /edie
jardim de flores brancas / é para se apresentguém quiser estar comigo / se componha em seu
lugar'.

Por otro lado hay tres himnos mas del mismo hingue contienen la palabra ‘aparelho’ y uno
‘aparelhando’ y otros cinco también de este linén donde aparece la palabra ‘corpo’.

104 En general cuando se habla ateacdose quiere decir con ello que el individuo estdiporando
algun ser.
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en las conversaciones de los miembros histéric@vamzados en el conocimiento
espiritual cuando se refieren a su cuerpo, sélaten en términos dgarelhoy muy
raramente utilizaorpo, aunque aparezca también esta palabra en algimoedt®.

Saber esto y tenerlo en consideracion resultaritaupie para emprender la realizacion
de la cosmologia del culto o de lo que sostieriebhjo espiritual con €&anto Daime

Ya que lo que se aprende aqui deberiamos enterdenio una realidad en los términos
de la doctrina desde el momento en que el cuergonpezado el proceso de limpieza y
cura. En la medida en que el mismo comienza aftranase eraparelhd®, es que el
trabajo espiritual puede darse por iniciado. Lagetes que en el centro espiritual de
Céu do Mapidse aprenden, son acompafiados por la formaciém amciencia de ser
aparelhos,la que se concreta en los individuos que han atdgla en este aprendizaje
dichos secretos. Teniendo en cuenta este acerdaméspecto de cuales serian algunas
condiciones basicas para entender lo que implimarporar la cosmologia en el propio
sentido de término, comaparelhos trataremos de esbozar algunas de sus

proposiciones mas generales.

Reconsideracion sobre la doctrina

En relaciéon con aquello que estamos argumentansia ladnora, y para ordenar este
topico, complementaré con lo mencionado al comierabre las valorizaciones
funcionales y los aspectos de lo pens@hlg para entender como éstas actéian en este
caso concreto, con lo que Frederik Barth (1966)odena aislado analitico Este
concepto fue elaborado por el autor a propésitadmportancia de distinguir modelos
generativo-transaccionales. Esto lo hace paraaapyi comprender las interacciones

que producen comportamientos variables pero querticomo centro lo que Barth

105 Hasta aqui podria utilizarse la palabra ‘persahagferirnos a cierto grupo de nedfitos, los paakio

los muy avanzados que cumplen ciertos roles emtaunidad. En este contexto, y siguiendo lo que
Mauss (1979) ha dicho sobre el tema, asi comoaéhjo de Dumont (1987), podemos sugerir que la
constitucién de la individualidad en el circulo dmilto tiene que ver con la formacion del cuerpo
teniendo como premisas la constitucion dpbkrelha La relacion que establecemos con el circulo
comunitario, de participacién en la cosmologia seg(nivel de espiritualidad alcanzado es tratadogl
contexto de las comunidades catélicas del medigamoMellor y Schilling (1997: 64-97): el vinculug
establecen entre representaciones, efervescerleictica y o numinoso ha sido un eje teérico para |
interpretacién de la relacién entre el cuerpo ycdemunidad tal como lo hemos destacado en esta
etnografia.

106 A partir de aqui, por lo menos, en términos dgue la gente d€éu do Mapi&onciben en qué punto
de su espiritualidad estan los nedfitos que llegatiuso del punto en que se hallan ellos mismos.

107 Esto es lo que va a ser fruto de divergenciassmtsple los desarrollos de las iglesias perifériteds
culto.
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significa, en otro trabajo, como ‘factores criticqd976: 161}°® que pueden
distinguirse como la fuente a partir de donde agevialores son puestos de manifiesto a
la hora de resolver situaciones determinadas. éa d& transaccion en la concepcion de
Barth, esta asociada con la reciprocidad o, mas b@bernada por ella como instancia
Optima, pensada en relacion al intercambio de galal negociar la identidad que se
pretende manifestar.

Esto es ldimpression managementidea/concepto que Barth toma de Goffmann-; en
este sentido, las partes deben sentirse satisfedm®l rol que estan ocupando al
reproducirse la relacion en determinados contexdesinteraccion durante el curso de

los eventos. En palabras de Frederik Barth:

‘What | am suggesting is that transactions areparticular importance because: (a) where
systems of evaluation (values) are maintained,s&etions must be a predominant form of
interaction; (b) in them relative evaluations iftare are revealed; and (c) they are a basic social
process by means of which we can explain how igtyanf social forms are generated from much

simpler set and distribution of basic values’ (1965).

Lo que pretendo es comprender cdmo a partir dedlmses, generados desde el centro
religioso, se produce un espacio de comportamigo® nos ayuda a entender los
conflictos producidos en el seno de una comunidadnapienseges decir urbana y
semi-urbana, tomando el caso testigo de la igsiBuenos Aires. Por eso considero
relevante intentar esbozar cuales son los tépiaes gpr lo menos desde mi mirada de
investigador, debo evocar para comprender lo sdoegi para ello tendré que
remontarme a esta etapa de mi investigacion.

Antes de introducirnos en el intercambio producto ld relacion desde donde se
generan los patrones de conducta propios del gqulel que ya hemos adelantado
varios, veamos sintéticamente cierta parcela dereslpuestos a disposicion en dicha
interaccion cuando se negocia la identidad a agéd, mue, al mismo tiempo, va a ser
sujeta a revalorizaciones funcionales ya que, aee@sente, éstos aspectos aprendidos
se convertirdn, fuera del centro cultual, en unéumeionalizacion de valores. Vale
mencionar que quien va@éu do Mapigoretende encontrar aguellas cuestiones que lo

conduzcan por el camino espiritual: la posibilidiedefectuar los hinarios alli, es decir,

108 ‘Factor critico’ es una expresion utilizada poBarth (1976) para indicar los elementos que hacen
la conservacion de la identidad, es decir el limitgartir de donde podemos hablar que dos grupos se
diferencian entre si.
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de hacer los rituales en general y de consumirdgomcantidad d&anto Daimeen el
contexto de ldloresta y con la contencién que es posible en la estractier los
mismos rituales. Pero esto no es pensado por diianrd mapiensecomo un proyecto
de permanecer en el centro sino que, al regresocaudad de origen, la situacion se
revive como una experiencia extraordinaria que dsdrecontada como un acceso
especial a esta doctrina espiritual en particular.

Asi se procede: se trata de conciliar esto con ecasp de otras doctrinas y a
profundizar un poco mas en la dshnto Daime Es decir, se lo toma, en lineas
generales, como una experiencia de ecologismoitegpipero no se puede afirmar
ningun planteo de que el visitanteC&u do Mapidvaya a tomar para si esta doctrina
mas alla de cierto compromism@if, que en ocasiones puede traducirse en discusiones
bizantinas acerca de quién es el que comprendiornésie o aquél asunto, pero no
asume el ‘modo de vida’'.

No obstante, desde el punto de vista de quiengsmhanCéu do Mapiala cuestién es
qgué nedfito se ha quedado alli el suficiente tiemppoa conocer la doctrina y, en
definitiva, quién es el que esta siguiendo el v@eda camino espiritual. Podemos decir
que, en lineas generales, el factor esotéricaa eorhunidad d€éu do Mapiags mas
marcado. Asi toman claridad una serie de cuestiongs desconocimiento en sitios
periféricos no permite que los nedfitos las incluym lo que ellos intuyen como la
espiritualidaddaimista Es decir, dificilmente a un mapiense se le pataeuestion de

si hay algun tipo de espiritualidad diferente queda ser practicada fuera del lugar
mencionado. En este caso debemos tener en cuentaughos de los practicantes en
este centro han optado por el culto desde muyngs/e bien nacieron en su seno y que
en los estados amazodnicos esta practica era,unappcion cultural bien establecida,
no una instancia exoética de uelge. De hecho, las familias tradicionales provienen de
los estratos campesinos y formaron la comunidaodase al trabajo cooperativo y bajo
la égida del lider de esta lineBadrino SebastianCon frecuencia evocaban esta
condicion en tanto que es la base de todo el caespaitual concebido por ellos, y
siempre se referian a los episodios de la formaged@éu do Mapiacomo una gesta
protagonizada por unos pocos. Al respecto, me dtexida una frondosa informacion

de la que transcribo de mis notas una parte:

Ya fueron muchas las ocasiones en que pude haiaglos de la cuestion de la comunidad, de

cémo se formd, para esto yo tengo leido el textBrdes que es muy bueno pero cuando llega la
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hora de comparar algunos datos parece que poreloosnentre esta gente hay algunos
desacuerdos. Estos se refieren al rol de algunesomss en la participacion del inicio de la
comunidad en la selva. Ellos mencionan mucho ehgrseringal que hicieron efRio do Ourg

alli habiatempo de farturaes decir, que la tierra daba de todo y era mucfértil que aqui. Es
mas parecida a las orillas del Puris en dondepa da tierra es mas profunda y mejor. Aqui en
Mapia al encontrarse lejos del rio y estar masnai#a en la selva es mas arenosa, la selva crece
rapido pero las legumbres dan mucho trabajo. Ron@p, un rozado sélo sirve para un cultivo y
nada mas, después roraacaxeird y pasto o dejar crecer tapoeira(se denomina asi a cuando
crece la vegetacion nueva y que no es selva virgerds bien, alli eRio do Ourg tuvieron que

irse porque aparecio alguien diciendo que era efidule las tierras y ellos interpretan esto como
que (esta persona) esperd a que estuviera el aeéipgmo para presentarse y quedarse con todo,
cosa que aceptaron pues Padrino Sebasddmueria brigas com ningudintonces emprendieron
una nueva busqueda que fue muy trabajosa, intereargigarapé Mapiay llegar hasta aqui que

es un lugar que esta bastante internado respedtaodiltancia con éPurus Ya en la actualidad es
bien problematico navegar por Mbpia una vez que se han recorrido unos pocos kilémetos
muy cerrado muy lleno de palos y curvas, se angos& ensancha, mas en ese tiempo aun era
mas complicado porque no estaba abierto, este ocadehigarapé se mantiene casi a diario
porque se cierra como los senderos de la selvan diéa para otro, caen enormes arboles que hay
que cortar con motosierras, en fin, en ese mom@ako era cerradisimo. Hasta que llegaron al
lugar donde hoy est4 \dla, donde hoy es un solar de varias hectareas era amt@onte de selva
virgen, ahi entraron, abrieron la selva, hicieromados, como ellos lo indican:un trabalho
danado(un trabajo muy duro). Entonces hicieron suyo tesdo, lavila, que es un lugar que a mi
me parece de ensuefios pues es un pueblito sacadertes en medio del esplendor de una selva,
fue construyéndose poco a poco pero a un buen rtunante diez afios. Este lugar es muy
impresionante porque esta lleno de solares y &sitglcasas muy bien proporcionadas fabricadas
de maderas nobles, caminos que llevan a todoadasds y recovecos que solo se ven cuando uno
ha llegado alli por las caracteristicas de la digieidel terreno puesto que son como cuchillas de
contornos suaves.

...Més all4 de todo este lugar estan las coloniesspn la periferia dsapid, que no son las
colonias propiamente dichas o que fueron coloniass@ debido momento, son como una
extension de laila, cada una con su propio conjunto de casitas aalganas que estan un poco
mas aisladas unas que otras pero todo este sissthacerca de laila, entre dos y cinco
kilbmetros. Las otras colonias estdn mas cerc@dels Es aqui, en las colonias y en las casitas
con mas afios es donde se encuentran los padrieosogubasicamente quienes acompafiaron a
Padrino Sebastian en la construccion inicial de kesfar. Hicieron los primeros rozados, hacian el
Daime sin tener casi nada a mano, hacian los eguah el primer campamento, asi se fue
formando como el primer grupo de compadres y asiasen ellos. A simple vista parecen mas
distantes pero después de ver un poco se ve qu#aguaquellas vivencias en algun secreto lugar

y cuando uno recién llega parecen todos como desitos entre si pero es todo lo contrario, se
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conocen como si fueran una gran familia muy unida go se hablan frente a un publico pero

saben a secreta voz cuales son las intencionesddecaal...

Por eso es importante para los nedfitos relacienamn las familias tradicionales,
porque ellas conocen los detalles de la histordidudgr. A todos les interesa que su
propia familia fuera reconocida como poseedoradesécretos del camino espiritual, y
todos quieren participar de la constitucion dedljparelhosde la doctrina dduramidam

y ser parte de esta historia. Todos estuvierom®piimeros pasos de Colonia 5000 v,
en mayor o menor medida, estas familias tomarote gk aquello. Lo que venimos
diciendo hasta ahora forma parte del saber queraesniite: los padrinos son
basicamente quienes pueden proporcionar estedigormbcimientf®, pero este tipo de
saber lo que proporciona es un aspecto del ent@foatiado por los modos de actuar
y los significados que dan coherencia a estas ndadigls. A éste se le suma, si
pudiésemos hacer algun tipo de distincibn en estdid®, las concepciones mas
abstractas de los contenidos cosmolddiCgsque sintetizamos como sigue.

El centro deCéu do Mapiges el lugar donde verdaderamente se aprende éai@xga
comunitaria, ya que en la selva se vive en ‘estidia verdad real’ frente al ‘mundo de
la ilusion’ que es todo lugar fuera del mencionadotro; ademas entienden con esto
que estando fuera de la doctrina se esta en elommth ilusion. De aqui se infiere que
cuando se empieza con el consum&édnrto Daimeen la estructura ritual, se empezaria
a entrever el mundo de la verdad, independientamedet donde se realice este
comienzo. Por otro lado, a este lugar se lo contdgrasomo el centro espiritual en
donde se abre la posibilidad de conectarse cosdies deAstral; es el punto donde
Cielo y Tierra se juntan para permitir la comunidistica con el reino celestial. Se trata
del espacio elegido por la Divinidad para que @bba también elegido desarrolle sus
vidas en relacién con las premisas ensefiadas pdriltnos, y por aquellas personas
gue se comunican mas directamente con las entidagi@sas y celestiales: esNeova
JerusalémEs también el lugar donde se prepararafzaelhospara los cambios que se
van a producir en el mundo y que permitirdn, a mpsealli viven, continuar con el
camino espiritual que dicta la doctrina. Este lugadiferencia de otros modos en que se
ha pensado la cuestion de la venida de la Ciud&latea la Tierra, es un sitio donde la

109 | a participacién en los rituales es importanteopen esta siendo objeto de nuestro andlisis en este
capitulo —aunque es un factor nodal en la formag@la experiencia del nedfito.

110 a forma en que se estructura esta parte deljtraélsade orden conceptual-ideal para poder ‘tratuci

lo que los miembros refieren acerca de la cosmalogi

139



gente tiene y tendra que trabajar duro para mamteypenantenerse a si mismos. De alli
la importancia de preservar el modo de vida a srae cual se logra la subsistencia, ya
qgue cuando llegue tempo do apurgel momento justo), es lo Unico que va a poder
sostener la vida espiritual como ellos considetadgbe ser vivida.

Entonces es clave conocer los secretos de la seda,que el Ser Supremo ha dado a
los hombres para obtener todo lo necesario pasissuken el Fin de los Tiempos, no
concebido éste como la aniquilacion total, comdoyae mencionado, sino como un
cambio radical en el estado de cosas, dado qusedliéne todo lo imprescindible para
no necesitar nada en absoluto del exterior. Podiesm que,...ten que manter limpo o
aparelho e pra eso temos que trabalhar, comer dacamnario’', Como ya hemos
referido con anterioridad en esta seccion, el audmpmano es entendido como una
maquinaria que debe mantenerse equilibrada y aipadca que, al realizar los rituales,
se presenten las ensefianzas provistas p@el@sque solo asi se comunican con la

gente.

Los seres en I&Nova Jerusalém’

Para comprender cuales son los contenidos cosmokgle este culto, resulta de
interés tener en cuenta la caracterizacion que hac€ohn (1997) del fenédmeno
milenarista’>. Si bien todos tienen su normativa propia, estsoctiene como
caracteristica plantear que, dado que solo algpeesonas pueden permanecer en el
plano de laNova Jerusalény que es necesario trabajar duro para mantenarstae
cosa que no ocurre siempre en este tipo de moviosiesociales, sin embargo tienen
algunas coincidencias. Por ello es Gtil emprentl@jezcicio para determinar quiénes
son los que estan posicionados en el plano twla Jerusalémya que se trata de un
estado espiritual sumado al terrenal y esta refadio con el modo en que los miembros
debieran mostrarse frente al hecho de la Divinidath que podriamos denominar la
Salvacion. Sobre el modo de concebir la Salvaeidtos grupos milenaristas, N. Cohn

dice que ésta es un hecho:

111*Hay que mantener limpio el instrumento espirityglara eso tenemos que trabajar, comer y cantar
hinério’.

112 Ademas del libro de Cohn ya clasico en la matsggypueden citar otros textos no menos importantes
gue han relevado el fendmeno a partir de una ddadssorprendente de casos, por ejemplo Eliade2(199
b), Cordeu y Siffredi (1971), Lanternari (19685¢haden (1990).
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“a) colectivo, en el sentido que debe ser disfruaol los fieles como colectividad; b) terrenal, en
el sentido de que debe realizarse en la tierragnnan cielo fuera de este mundo; ¢) inminente, en
el sentido de que transformara completamente la weid la tierra, de tal modo que la nueva
dispensa no sera una mera mejoria en el preseotéagperfeccion; d) milagroso, en el sentido de

gue debe realizarse por, o con, la ayuda de gneiones sobrenaturales” (ibid.: 15).

En cuanto al primer item, en este caso se tratandecolectividad selectiva; esto es
como decir que estamos todos viviendo en el mismgarly participando en general de
la misma doctrina, pero quienes forman el colecigoreconocen a si mismos como
parte de ello y no son la totalidad de los fieie® s6lo los miembros. En cuanto a lo
‘terrenal’, esto se vincula con Nova Jerusalémgsta ahi, e€éu do Mapigpues es el
lugar elevadd?® y por ello esta en contacto tangencial con eldCigéro esto es soélo
para los miembros. Por otra parte, la inminenciel @star presente en el sentido que la
construccion de este lugar es ya permanecer earflecpion para quien ha accedido a
este plano. Ahora bien, si nos referimos al tiempaue habria de acontecer el cambio
en el mundo, concretamente el lider hablaba que eht2000 y el 2014Falam que
até dois mil, dois mil quatorze esta completo conmwundo. Agora ninguén sabe como
vai se passar pra |&.

Las fuerzas sobrenaturales también estan presentlsframescognitivos y, dichas
fuerzas, son las que entregan los himnos y sergegsen el estado deiracdoen tanto
que ayudan a conocer quiénes son los que realmetéda viviendo el ambito de la
Nova JerusalémEs decir, este estado no es que acontecera feuoo imprevisible, y

en el que se recibirian las bendiciones en dongil#aresultaria mas facil a la manera
de un paraiso celestial como en los ‘cultos deatdkyorsley, 1980), donde las cosas
vendrian de alguna manera del exterior, sino qteeessun sitio que ya esta presente,
s6lo hay que percibirlo. Se trata de trabajar comstancia pensando y sintiendo que
esto es asi y no esperar nada mas que lo quesda qak es el lugar de Dios, pueda dar
en abundancia a quien ha seguido el camino espiriiste implica conocer los detalles
de la naturaleza para poder obtener lo necesaralaleEste es el punto en donde lo
numinoso se aparece y el momento en qusedosstransmiten los secretos. Este estado

se logra en aquellos que han entrado en ese géaoonocimiento espiritual.

13Eliade (1992, a: 37-42), ha sefialado la persisa de este motivo en diferentes culturas.

114 De una ‘palestra’ de Pd. Sebastian, desgrabadaRpfane Nascimento Teixeira da Souza. La
traduccion es: ‘dicen que hasta el dos mil, doscatibrce esta completo el nuevo mundo. Ahora.enadi
sabe como se va a pasar para alli’.
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Este tipo de consideraciones ocurre en la vidadieota de la gente que vive en este
centro. También las relaciones establecidas panala®Nova Jerusalénse pueden
visualizar a través de las multiples referencias lgay en los himnos. Estas no aluden
directamente al estado de Ciudad de Biosino a las relaciones que debieran seguirse
para con el medio selvatico y con los hermanoeeaitrAdemas sienta los precedentes
para toda una serie de valoraciones contextualgsecwo de los comportamientos e
interpretaciones de las acciones e interaccionesgulan normalmente en los limites
de la comunidad. En el plano estrictamente dodiriesto queda evidenciado, por
ejemplo, en la primer estrofa de un himno, el H26Alfredo Gregorio:

a) ‘Eu ligado em natureza

b) a natureza me convén

C) o0 que ela me transmite

d) é do que melhor existe

e) amar e querer beit®

‘Eu vou seguindo
com alegria e com amor
seja o que Deus quiser

aqui na Terra ou onde for

Eu fitando a Santa Estrela
a vossa luz me iluminou
esta estrela é Divina

€ a estrela matutina / guia de nosso Senhor

Eu vou seguindo...

115 De hecho, de los oficiales, s6lo hay una refeeemclaNova Jerusalénen un himno de Padrinho
Sebastian el nd.53 ‘Eu digo a meu Pai, eu digo / Eu vivo no muddaluséo / Eu falo e sempre venho
dizendo / Este povo precisa de unido // Eu pecgoea Pai, eu peco / Eu peco e quero perceber / Eu
participo aos meus irmdos / Nova Jerusalém estéopde nascer // Eu peco a meu Pai, eu peco / Eu
peco e quero te ouvir / Mas as palavras que eudente dizer / Ha muito tempo eu deixei com vocé //
Eu falo, eu canto, eu digo / A meu Mestre eu qesautar / Peco que participe aos meus irmaos /
Chegou o tempo de eu executdra segunda parte del mencionado hinario tiene tfiolo Nova
Jerusalém.En el plano ritual, cuando se canta esta seguada del hinario al que nos referimos, se
entiende que en este contexto se esté habitandinénte I[&Nova Jerusalém

116 Esta primera estrofa ha sido categorizada parinter@retacion posterior.
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Eu firmado nesta estrela
a Estrela Oriental

com vossa clareza

me da paz por natureza

e amor universal

Eu vou seguindo...’

En su interpretacion mas inmediata, esto signifjua se deben adoptar costumbres
tendientes a permanecer en el medio selvaticoptartdo recuperar de éste tanto los
medios de subsistencia como las percepciones dloenatural’. Ello implica ser
aparelho da doutrinapero también puede lograrse porque se esta endadde Dios.
Acerca de como se determina que algun nedfitosidicando ‘la doctrina’, es algo
dificil de esbozar, ni desde el punto de vistagouldgico ni desde la vision nativa; sin
embargo existen algunos criterios —en ambos cag@snos permiten decir algo sobre
ello.

A continuacién vamos a describir, para los aspedtas$rinales, como, siguiendo a M.
Sahlins, las categorias doctrinales existentes en@aosresponden con las maneras
prescriptas, es decir lo que este autor denominge'®go de las categorias en accion’
(1988: 136). Para nuestro caso esto es pertinartpu® el punto se da de manera
frecuente. Por ejemplo, si utilizamos el himno Aleedo Gregorig del que hemos
citado en el texto el fragmento & ligado em naturezdos nedfitos provenientes de
las iglesias periféricas solian dar la siguienterpretacion aproximada del hintho
estrofa por estrofa tal como ha sido dividido maranalisis:

a) se debe tener un mayor contacto con la natarglez lo que el modo de vida que
tenemos que adoptar tiene que estar en un amhbegogede las zonas urbanizadas; b)
la afirmacion anterior es ‘algo bueno’ porque edtaren un lugar con estas
caracteristicas, la presencia de las fuerzas gedaransmite la doctrina del culto se

hacen mas presentes; c) se refiere a la comunidelesoundo natural; d) aqui se sefiala

117 Si bien la bibliografia primaria sobre &anto Daimese ha ocupado sobre la significacion e
importancia de los himnos en la totalidad doctripalr ejemplo La Roque Couto (1989) ha dicho gse lo
himnos forman urorpus semantigoesta direccion ha sido tratada con mayor detat@entemente, en

E. Bezerra De Olivera (2008 anto Daime o Professor dos Professores: a trassét do conhecimento

a través dos hinosla teméatica de esta maravillosa tesis es un gidemente a las relaciones semanticas
y mas centrada en cémo se comprenden los ejesndbesra través de los himnos de manera directa. En
cambio, nosotros intentamos hacer una combinac#&rambas perspectivas, tanto aqui como mas
adelante en el capitulo 8, en razén del himno nar@érdelMestre Irineu.
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que es el mejor estado en que se puede vivir;se @eriva de las dos proposiciones
anteriores, pues se entiende que en un sitio coeheserito en ‘b’, podremos lograr un
entendimiento que nos conduzca por un camino edall@ncomprension del amor sera
predominante. Para despejar dudas, la expuestns&lerada una comprension literal
y poco profunda por los miembros antiguos.

En cambio, la interpretacién nativa dada por vgsersonas importantes del centro del
culto, en diversas ocasiones y en distintos consextice que la construccién anterior
no es errada sino mas bien inclusiva. La signift@adel himno es otra y esta diferencia
de interpretacion respecto del conocimiento vendada explican por el nivel de
aprendizaje dentro del mundo espiritual que cad#itoeha alcanzado y seria la
siguiente:

a) el Ser Divino tiene una observancia mayor st@sentidades que se encuentran mas
cercanas 0 absolutamente indiferenciadas con @rmentdespojado de cualquier
intervencién humana que haya sido dirigida a lardesion del medio ambiente; b) en
este modo de estar en el mundo la Divinidad recpleaeso es lo que desea o se halla
en mejor disponibilidad ante sus 0jos; ¢) quiergrdmn esto que las fuerzas naturales
se comunican directamente dandole sefiales; yDiyiaidad percibe que esa forma de
permanecer en el mundo es la mejor en que ladathterrestre puede presentarsele; e)
esto implica estar en la gracia Divina, participara vida espiritual junto con la fuerza
mistica, siendo parte de ella.

Esta diferencia en la manera de comprender elfiigdo del himno se debe a la
interpretacion del pronombr&u’ con el que comienza el himno. Mientras que los
menos avanzados asumen que el ‘Yo' hace referenleigoropia individualidad desde
donde el sujeto —el si mismo- se afirma al proramel canto, por otra parte para los
mas avanzados el pronombre no esta vinculado abjetwidad que afirma sobre el
mundo, sino que es la misma Divinidad quien hab&un yo divino. Es decir, quien
afirma elEu es el Ser o los Seres que estan transmitiendoskfianza en el momento

que se produce el éxtasis misti€o

118 ver andlisis similar, aunque con un contexto difée, que M. de Certeau (1993: 235-256) realiza
inspirandose en el trabajo de S. Freud (1974) dabneurosis demoniaca. En un grado similar también
es lo que Viveiros de Castro (2004) denomina ‘detxismoldgica’, ya que es un hecho recurrente que,
en lo que él denomina sociedades amerindias, ebreonel ‘yo’ se coloca en un ‘ello’ divinos: quien
canta, o relata, toma el nombre de la exterioridachinosa. Respecto del método de interpretacion
dindmica propuesto para el himno, nos inspiramodasnestimulantes reflexiones de J. Goody en
‘Representaciones y contradicciones’ (1999).
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Ahora bien, regresemos al himno que hemos empld&todeAlfredo Gregorig para
darle ahora otra interpretacion producto de un ciomento que puede considerarse
superior si lo medimos a través de la relaciorfiteépadrino:

a) Recebe todos que chegar
b) faz o que Eu te mandar
c) nao deixa fazer o que eles querem

d) espera até o dia que Eu chegar.

Entonces la interpretacion seria la siguiente:

a) la Divinidad que da este conocimiento esta plmdo la actitud a tener durante el
extasis mistico, diciendo que la totalidad de dgseducesos que puedan surgir en el
momento de abreaccion (Lévi-Strauss: 1984, 't84)%e debe tener en cuenta como un
mensaje importante del reino celestial, sea cuakkearacter de los mismos; b) se debe
tener la actitud descripta en la estrofa ‘a’ em hobomentos en que se produzca la
instancia del conocimiento; c) si, en el estadalateaccion, el cuerpo tiende a concluir
en un estado de abandono o relajamiento producta deanifestacion mistica, esto
debe ser resistido, pues hay seres o entidadgsugaen estar probando la entereza del
individuo; d) la Divinidad indica que se debe cootr trabajando para conseguir el
conocimiento espiritual adecuado a través de inEtanque estan por venir. De un
modo grafico, esta forma de entender la instanmaificativa del himno se ve

expresada del siguiente modo:

119 | évi-Strauss dice al respecto, ‘es sabido quesiebpnalisis llaaa abraccién a ese momento decisivo
de la cura en que el enfermo revive intensamens@uacion original que origind su trastorno, ardes
superarlo definitivamente. En este sentido el simae®g un abractor profesional’ (164). Al citar esto
estamos asumiendo la influencia chamanica en lawentos rituales en donde se produce el éxtasis
mistico producto de la ingesta daime.
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Esquema 2: Comprension de los himnos desde cesgindteal (Lavazza, 2007)

Mundo celestial

Espacio de conexion:‘Nova Jerusalém’
abcd

Mundo terrenal

——» Zonade transaccion y generacion

de conductas  a partir del modelo.

El esquema significaria lo siguiente partiendohdeho de constatar la polisemia de los
himnos como corpus de saber y su combinaciéon cato¢&rina en generalCéu do
Mapia como laNova Jerusalérse halla en un plano superior al de cualquier lotar,

al punto que la relacion con el mundo celestiainds cercana; es el lugar mediador
entre el Cielo y la Tierra por encontrarse en éaegp En este sentido la comprension
de los himnos indicados en: a, b, ¢, d se encuentrasta interseccion, lugar desde
donde puede entenderse en su real dimension landocbntenida en las ensefianzas
del Santo Daimey de alli se expande hacia la periferia la ‘verdaha culto. Pero no
todos los que se encuentran en el plano salviitédnesn el mismo plano de contacto
con el mundo celeste sino solo los especialistparélho3, que se comunican con los
seresque transmiten las ensefianzas; por eso el lugaladmmunidad tiene un lado
empireo y otro terrestre.

Es por ello que las personas que van alli perneanam el lado terrestre participando
del lado celestial, o tomando conciencia de éstiaenedida en que han aprehendido
los conocimientos que les fueron transmitidos eésade los rituales, y por tener un
guia que les va indicando las sefiales que se defmemocer como validas para
participar de dicho mundo. A partir de este tipacdeocimiento, y segun la parcela de
comprension adquirida por el nedfito, es lo queassmite a los nedfitos de las iglesias
periféricas, pero este nivel de comprension es @miennsuficiente y sélo se puede
completar en la vida cotidiana de los que habita@é&u do MapiaEl aspecto terrenal
de Céu do Mapides menos terrenal que en otros lugares, de modp sggun los

miembros, esta en inmediato contacto con lo cale§uando se produce la transaccién
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hacia abajo (si tenemos en cuenta el esquemas2jiveles de saber respecto de los
presupuestos doctrinarios, o de la verdad, vanidigrando de modo que la exoteria
aumenta, lo que se debe al proceso de difusiéa dectrina.

Hasta aqui hemos venido mencionando la paksdmes,y mi planteo es que se trata de
una categoria que constituye uno de los aspectwbapen a la resolucién del momento
mistico, o del modo de ver relacionado comlmninosocen el mundo de la vida de los
miembros en el centro. Por cuanto una de las apsase buscan al hacer el trabajo
espiritual es tomar contacto con leares do AstralPero esto no es todo, la palabra
seres.en el progreso de los rituales, también se aplicsaparelhos es decir, tanto si
nos referimos a la materialidad de la carne conmstancias deRstral, lo que aqui se
piensa nos permite decir que estamos tratandoseoes Esto implica concebir la
existencia de una entidad que, en este contegtme thovilidad, tiene vida; no se dice
de los objetos inanimados que seares.aunque puede haberlos que habiten en ellos.
Ahora bien, esa vida que conciben puede ser gigiteial, y asi es en la mayoria de
los casos en que hacen referencia askres Es decir, sorseresinmateriales, que
pertenecen al mundo del espiritu,Adtral. En relacién con esto detecté diferencias
entre la vision de neofitos visitantes en el cegtfos miembros habitantes @#u do
Mapi& En los primeros esto era como mas lejano, vetéaafuera, llegaban si como
una bendicidn pero éstos pertenecian o, por lo syeran parte y obra de la doctrina.
En Céu do Mapiaen cambio, es el lugar donde éstos habitan, sdéfiesdan de una
forma directa: se materializan o se ven cuanda @jloeren comunicar alguna cosa o
sonaparelhados, incorporados en los cuerpos. En el primer casonsanifestaciones
individuales, es decir, son vistos por una Uniagagea; pero cuando saparelhadoses
porque los mismoseresquieren que lo que desean transmitir sea vistiy pitocado
por todos los que se encuentren alli en el monamta manifestacionuminosa

Esto depende del grado de espiritualidad alcanzades no todos consiguen ver estos
seres cuanto mas ligado se esta al camino espiritua se llega a la comprension de
que todo individuo estaparelhandcalginseren todo momento, sélo que no se toma
conciencia de ello. Por ello, cuando se hablaates,se entiende que éstos tienen un
caracter sobrenatural ya que son manifestaciogde aspiritu o, mas bien, provienen
del mundo espiritual, tanto si se aparecen durantenomento extatico como si se
produjese undraslacion o incorporaciéon de éstos al cuerpo de una personal

momento deparelhar
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De modo que loseresnunca dejan de estar en relacion con el mundcesatural
desde el momento en que solo pertenecen a este duggue en ocasiones se presenten
con el aspecto de una persona en singular. Estic@xn parte lo que ya hemos dicho
sobre un himno, de que es necesario no ver s@pagelhosino aquella fuerza, sker
que estaaparelhando,la energia que éste tiene y qué es lo que dicadouda
comunicacion no es directa sino a través del imgnio que es el cuerpo convertido en
aparelha Esto se debe a que los seres forman parte deohoate que esta en relacion
con potenciasa las que deben en cierto sentido obedienciaseoss no actian solos,
ellos se presentan en la medida que &tenssde estatus superior, les permiten hacerlo
para dejar el mensaje correspondiente por la ieteidn de ese otro ser, que es el que
esta abriendo la posibilidad para que el secregoégtos vayan a transmitir sea d&do

Por ejemplo, una parte del himno 97 (cuarta egtadaAlfredo Gregorio de hecho dice

asi:

‘Eu dou viva a todos seres
que rodeiam Sao Joao
Vossa vontade é feita

isto quem queira ou quem n&gd:

Aqui se sugiere que existen seres, y se refiereiggxamente al mundo espiritual, en
torno a otro ser mayor a quien se le otorga el pddelecidir sobre las cosas o, por lo
menos, que éste tiene cierto poder respecto dadaygiere transmitir. No dice nada
acerca de si los seres en general podrian por extecypresentarse o revelar algin
secreto, hecho que, dada la utilizacion que lasopas hacen del término, y por el

contexto significativo provisto por otros himnos,igsinla que esto puede ser posible.

120 Respecto de la jerarquia sierespodemos decir que, por lo general se correspocmietos catdlicos.

Por ejemplo Dios Padre es el mayor, Jesus Crastdirgen Maria, el Patriarca San José, San Migeh y
medio una lista de santos hasta llegar a otraslaglgs amazonicas como Currupi, Janaina, Soloina,
algunas de la umbanda como Papae Oxum o lemanja.

121 El himno completotVou fechar as minhas portas / para o inimigo naurar / para que todos se
firmen / nas alturas aonde esta // Nas alturasd#oestd / € o Sol e é a Lua/ nestes primoresndaas

/ que sdo primozias suas // Todas estrelas sabasi/ tudo quem manda sou Eu / porque meu Pai é
positivo / e sempre estd mais Eu // Eu dou &it@dos seres / que rodeiam Séo Joéo / Vossa veidtad
feita / isto quem queira ou quem nao // As mintasas estan fechadas / com ordem de Sao Miguel /
que é o nosso protetor / e vive conosco no CéMell Senhor Rei Saloméao / viva Vés aonde esta / Vés
me dé o discernimento / do que ainda restar //m@aeu corpo sobre a terra / porque aprendo coni ela
esta Lua é tao linda / e esta Mata € muito bel&/¥a S&o Jo&o Batista / confirmado no Jordao / que
batiza nas aguas / para lavar os coracbes // iggahdo na verdade / tudo cuanto é ruim sai / doa v

ao Sol e a Lua/ e agradego a meu Pai.’
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Este tipo de conocimientos es lo que se disputalasemelaciones entre los nedfitos
noveles y los padrinos. Cuando un aprendiz se aeeunPadrinho,éste lo deja hablar

y actuar, lo observa y escucha para luego podéde tks indicaciones adecuadas al
‘estado espiritual’ en que se encuentra, y panaoreterle las preguntas que el nedfito
plantea. De este modo, Badrinhodeterminado sabe en qué punto de su aprendizaje se
halla el nedfito y qué tipo de conflictos puederega el conocimiento relativo de
ciertos aspectos de la doctrina en la iglesia @@y en el caso en que aquel provenga
de las ciudades, o que no sea brasilefio. Esto &sctan importante en la continuidad
de los centros espirituales periféricos, porqubadstual que los miembros encargados
de la dirigencia de dichas iglesias no se prestarpeeparacion intensiva bajo la orden
de unPadrinho histérico o tradicional porque se consideran a isimas Padrinhos.
Entonces, cuando van@éu do Mapia entablan tratos con los ‘miembros historicos’
como si fuesen personas de estatus similar. Es, dpgen se considera jefe de una
iglesia periférica pretende que se le de un trgtovaelente a quienes viven &fapia,

ya que se consideran portadores de la misma cdalielsaber espiritual.

Asi planteada la relacién, ningiadrinho histérico tampoco se preocupa por donar
algun conocimiento, porque estas personas, ‘urbanagjuiera pretenden asegurarse
si conocen mas aspectos doctrinarios, para no irenibhgln apercibimiento o
correccion, porque se pondrian en una posiciénfeedridad. Esto es asi ya que quien
es encargado de alguna iglesia en las ciudadegrsga a si mismo como conocedor de
los aspectos mas esotéricos y participando del migstatus de quienes son
considerados padrinos €#¢u do MapiaEsta situacion resulta desproporcionada, si se
toman en consideracién los diversos aspectos queshtenido en cuenta hasta ahora y
que estan implicados en el camino espiritual ercegltro del culto. La siguiente
observacion de mis notas escritas hacia el firdd€4996, al mediar mi estadia €au

do Mapia,puede ilustrar esto:

Después de bastante tiempo entiendo porqué sendalfjanas cosas respecto de la calidad
espiritual y de porqué de los conflictos. Si unovit a Céu do Mapia no se sabe de qué se esta
hablando. Conocer a las personas de quienes &éadando. A la distancia veo que lo que me
contaban en Buenos Aires era una manifestacioréegiaza de los pocos dias que habian pasado
aqui o la version entrecortada de alguien ques®lma relacionado con alguien que no quiere que
nadie pueda decir que ha tenido relaciones corrrdigigdas personas solo por el hecho de
prevalecer y de porque considera que él dsmb del pontgen el contexto que estoy hablando la

frase quiere decir ‘tener la razén’). Cuando seiengpa conocer a las personas aqui todo se ve
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que es mas vasto que la simple parcela que sdavant vez que pasé por el tamiz de un nedfito
que se pretende con la mision que ‘el poder lentr@gado’, cuando en realidad queria mantener
cierto estatus quosélo por demostrar que tenia poderes extraordmeasacados de un lugar
totalmente imaginario o de un libro de aventuraguiAa tarea espiritual es totalmente otra a la
gue se estila difundir en la periferia. Es estagug a los padrinos en sus dias de trabajo, w&r qu
es lo que hacen, seguir sus consejos, ver lo qam die los himnos, de lo que se dice entre ellos
de coémo va la doctrina. Desde aqui se ve que tsedeaotro mundo del contado por personas que
pasaban aqui veinte dias y se iban, signos sefiakres forman parte del misticismo de la selva,
donde todo se presenta, todo da para ver, corsa diqui ‘...Las miserias y bondades (si las hay)
humanas de algunos hermanos son mostradas pap#relhosque han sido tomados por la
energia de algun ser que inmediatamente toma urbneoynque esta ensefiando cémo esta el
estado del mundo, y puesto que aqui se esta apildtalidad los signos pueden ser diversos y
orientados hacia conocer cual es el estado dectaini Por ejemplo que esté entrando dinero por
la cantidad de extranjeros que llegaMapia se interpreta como que no es para que uno u etro s
enriquezca con ello aunque en algunos haya avidezl, sino que se trata de upeovagéo
(prueba) que manda Aktral para ver cémo se comportan respecto de la engugitrae el dinero

y el efecto que éste produce en ksarelhos,y como se comportan loseresrespecto de lo
aprendido en relacién a esta situacion nueva erotaunidad. Esto me lo dijo Liliane (un
miembro de la comunidad) y quien se lo habia titicko es PadrinhoAlfredo.

... (en otra ocasion) un camion dgubeque se dirigia &io de Janeirdalli tienencasinha de
Feitio) fue requisado por las autoridades por una cued® los nuevos controles sobre la
biodiversidad forestal. Esto fue tomado por losdnisos como un aviso délstral sobre el asunto

de hacemDaime fuera deMapia o de Colonia 5000, aparentemente esto se deligp@squisa
discriminada dejagube y ademas lofeitiosfuera deMapia solian hacerse a destiempo, esto es
que losFeitiosdeben hacerse dia nova(luna nueva) y si no se respeta eso, cofastre Irineu
decia y como habia continuado Padrino Sebastiéoness estaba errado, habia caido todo en las
manos de la ley terrestre (representado por ebmaacide la gendarmeria) al no respetar la ley

indicada por loseresdel Astral (expresiones de la flia. Corrente).

El nedfito que se asocia con un padrino recibeeriaimnadaorpusde saber, a cambio
el Padrinhorecibe el reconocimiento acerca de su estatuiiateapy, de establecerse
una relacion duradera y vinculante, ayuda mateash continuar la jornada espiritual
en la selva. Pero también puede ser invitado artimpaos conocimientos a los lugares
en donde se formen nuevos puntos o iglesias, gsegue participen neofitos que él ha
preparado. No es que todos se supongan a si m@nussi se tratase de una persona
con experiencia e idénea para establecer unaaglesiy quienes son considerados en
gran estima y saben que conducen bien porque sestablecido una forma de

comunicacion fluida y reciben nedfitos todo el fgmmPor ello, quienes se encargan de
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las iglesias deben mantener una relacion de mutnocaniento, y para esto debe
seguir y ayudar a algunas de las familias estatdeqy tradicionales. De lo contrario, si
llegan aCéu do Mapi&e una forma advenediza y estan con uno y luegmtro, no
con la intencion de busqueda sino para evitaracmhtrol sobre las acciones, es que la
actividad espiritual se torna difusa. Esto implgae dificiimente los neéfitos no
mapiensesmas comprometidos, que sean por ejemplo diriged®suna iglesia
periférica, se vean con la obligacion de manteagidaltades con miembros antiguos
una vez que han adquirido cierta experiencia.

Por ejemplo, comprender que este lugar sea enterdido laNova Jerusalémel sitio
elegido por la Divinidad para ser habitado por eklpgo elegido, no es algo que
simplemente pueda repetirse y que por el solo hdelgaber lo que se dice respecto de
este lugar, signifigue ya que es una experienciadai Para que este tipo de
conocimiento pueda ser posible, es necesario cgiepdasonas incorporen para Si
muchas de las posiciones a las que nos hemos esfaddo. Pero desde el nivel de
comprension que pude obtener, es posible que eilesan que es una decision del
Astral, o de losseres del Astral que, mediando a través de los miembros que
indudablemente soaparelhos,dan a conocer y hacen sentir a quien correspounda q
esta participando de la misién de pertenecer alegt, que viene a representar el
Reino Celestial.

En este sentido, lo que afirman es que, si bignnacha gente que pasa [oéu do
Mapia, no todos estarian en condiciones de entrar éxiolaa Jerusalémsugiriendo
que, ademas de ser una realidad terrenal, tamBi@icanzable sélo por medio del
trabajo espiritual. Transcribo parte de mis notasspecto:

En un descanso del rozado se me ocurrié decsku&oberto Correnteque porqué ese trabajo
con el arroz siendo que aqui la tierra era tangwglojue me parecia que se podian obtener algunos
recursos como para conseguir el arroz en la cidéd®bca do Acrea un precio muy barato y su
respuesta fue como sigue: que $Bsesno querian que esto sucediera asi porquapaselhos
deben mantenerse con lo que ellos mismos puedamesbtlie la tierra y, como decia Padrino
Sebastian, cuando stéuaba de S&o Joague cuando llegara el tiempo en que todo iba @izam
no iba a haber semillas para tener un arroz pareicéentonces) debian mantener esa provision
de muchas generaciones de semillas de ellos parkgantidad de arroz en su momento fuera la
suficiente. En algunas conversaciones personaldsnBaSebastian también le dijo que debian
guardarse elementos para hacer fuego, puesto queraslificil de lograr sin algin objeto que lo
produjera (Iéase encendedores o fésforos) y quiei¢andeberian de guardar sal puesto que alli no

habia y se trataba de una de las cosas que la ifpange extrafiar. Todas estas cosas me las
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explicaba no sin reprobaciéon como si habiendo diohgue dije al principio estuviese diciendo
algo que estaba totalmente fuera de lugar y cone auestion con absoluta carencia de
comprension de lo que es el asunto, puesto que dateresponderme emitié un largo silencio y
una mirada impugnadora y luego digesso trata-se o trabalho espiritual...en esto consiste

el trabajo espiritual)

La respuesta que me dio en ese momeseo Robert@ra significativa por el modo en
gue se concebia la vida en este lugar: las persmrasnstrumentos de la Voluntad
Divina y como tales tenian que mantenerse ciemaigels respecto de los contactos con
el exterior deCéu do Mapiapero esto no es una simple enunciacion de lodgberia
hacerse. Hay que tener en cuenta que quienes sel@aipan a si mismos como los
verdaderos cultores de esta doctrina en su semi@oinclusivo, evalian que la misma
debe ser ‘vivida'. En este punto es que las acside@s de ser pensadas, forman parte
de la experiencia como algo que se encuentra fierdiscusion. Si se entienden y
toman para si esta forma de vivir, de percibirsmaaparelhos de estar en contacto
con losseresy de tener que prepararse en el dia a dia paea te entendimiento
acertado de los himnos, entonces en el momentaotdal se estara en condiciones de
sentirse parte de la comunidad y, en el plano iasgir se participara de IAlova
Jerusalém

Este estado implica la participacion de un estadoimoso o de experiencia sagrada
directa en la que, como dice Rudolph Otto (19653ugeto tiene que haber pasado por
esa situacion para saber de qué se trata. Enasiecsta en relacion con la diferencia
entre la pretensién de creer que se esta partadpan alguna medida y la realidad de
estar en este lugar, ademas de ser reconocidoupores llevan adelante el culto. Este
es un punto esencial para tener en cuenta cuatefdamos comprender por qué ellos
tienen una forma de saber quién estd mas cercknque es el trabajo espiritual como
los mapienseso entienden, nuevamente citando a Otto, coma prori y como algo
gue esta encarnado en el modo de vida experimentado

A partir de aqui es que debe presuponerse queeske iotener la Salvacion; cualquier
otro modo o esfuerzo tendiente a emular como soedaas no pasa de eso, porque el
mysteriumsolo puede experimentarse estando en este lugatise y teniendo de guia
a quienes son reconocidos en posicion y capacideddeterminar quiénes estan en el
buen camino. Asi loBadrinhosson capaces de ver a qué aprendic&aerto Daimdes

esta ‘dando’ la medida necesaria para aproximaesa &xperiencia, y les facilitan a los
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neofitos entender qué significan los presupuestemologicos basicos. De otro modo,
s6lo conciben que quienes abren un punto o igsiastan acercando a conocer las
cosas del culto. Pero no porque simplemente seiparen los rituales y se realice el
insumo deSanto Daimedirian ellos, se esta siguiendo la doctrina cal@lee ser, sino
que lo que estan haciendo es guestan comecando a queimar o Karm&’'menos
gue estas personas tengan un seguimiento estnrtoygcten instalarse en la selva que,
como hemos visto, es muy trabajosa en multiplesdsen

Pero, en primer lugar a partir de mi propia expeige enCéu do Mapiase trataria de
tomar contacto con la gente de alli y trabajar@tws, al menos por un tiempo, lo que
no todos estan dispuestos a hacer por muy diferembéivos. En segundo término, esto
desemboca en una sola direccién, que deriva enansante fluctuacion de las iglesias
creadas, la que va desde la produccion de fragsieesodecir, formacion de grupos
nuevos a partir de este tipo de disoluciones, hastasaparicion de dichos grupos. Esto
se da porque los nedfitos que logran conexionesnas al seno del culto aspiran, en un
momento dado, a una relativa independencia.

Entonces, la experiencia que es reconocida compigote las bases doctrinales del
culto esta representada, por un lado, por la foomajue los miembros guian estas
actividades, es decir, Id3adrinhos Por otro lado, se constituye por los aspectos del
aprendizaje de la doctrina presentes en los relat@sones e himnos. Sin embargo, no
se trata solo de haber entendido bien los himmgsse ha estado por algunos dias en
Céu do Mapidy ni siquiera si se es comandante de algunotde gsupos periféricos.
Sino que tiene que ver, especialmente, con el campo con el modo de vida que se
supone acompaifia y conforma la doctrina.

Esto significa concretamente formar parte de lawodad en la selva y tratar de
conseguir el reconocimiento de los misnRaglrinhosde que determinada persona esta
en el camino espiritual del culto. Ellos incentivarformacion de nuevas entidades del
culto porque, por un lado, estdn en un movimienie gigue las premisas de que
‘...todo mundo pode aprendey’...todos devemos passar pelos mesmos trabalhos do
Mestre, dado que el lider del culto enarbola como migspiritual la expansion de la
doctrina. Por esto mismo, su intencionalidad ea&sta en dar a conocer lo que hacen.
Debido a esto, entienden que cuando se forman Bug@ugOos, 0 miembros estan
entrando en el conocimiento d8anto Daime van a aprender los secretos de la
espiritualidad de alguno de I&&adrinhos y esto significa ayuda espiritual y material.

Ahora bien, dichos relacionamientos entre padnnosofitos de iglesias periféricas en
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Céu do Mapidestan sujetos a fluctuaciones, como ya lo mengiosay esto suele
tener algun tipo de resolucién en relacion con @llanen que el grupo se ha vinculado
con el aspecto numinoso de la espiritualidad. O, seam las ‘revalorizaciones
funcionales’ de la doctrina que necesariamenteirsgilan con la experiengiporque
estos miembros tienen como objetivo intencionabe#iar su propia espiritualidad.
Esto tiene como consecuencia que una vez inicedadva iglesia o bien algun centro
de actividad cultual, éste tendra la cobertura Igénapadrino del CEFLURIS, pero
aquél que abre uno de estos sitios le impondraauigpimpronta ‘espiritual’ mientras

siga los consejos basicos y la doctrina, por loosede manera aproximada.

Sintesis: comprenderdJuramidam

En este capitulo transité basicamente por lasthstisignificaciones que se le han dado
al neologismo teoldgico déuramidam que compone la ontologia de los participantes
del culto delSanto DaimeAl comienzo se expuso el contexto en donde ebduko
sus inicios, vinculados a las influencias esotériga corte espiritual, y como practica
cultural del mismo tipo entre los indios amazonid@smo el aspecto central es el uso
ritual de la infusion, lo interesante es codmo lleg@dlenominars&anto Daimey se
formd, en derredor de su consumo, un mundo cosneolégternativo, que adjuntd
diferentes lineas espirituales y las disciplinas canllevan.

Los diferentes autores que trataron el términocfueonfigurando distintos sentidos a
dicho vocablo, en relacién con los primeros cootaque tuvieron los estudiosos con el
culto, que fue a través de la rama CEFLURIS. Desplg comenz6 a otorgarse mayor
importancia a qué significabduramidam porque el principal lider de esta linea,
Sebastiao Mota de Melbizo una exégesis del término a través depalsstras’y por
medio de sus himnos, o cantos chamanicos, en darideminoJuramidamaparece de
manera recurrente.

Este ultimo lo cargd con significados que tiendaaién con la Nueva Jerusalén y la de
ser el Pueblo Elegido. Pero de los contextos ensguatiliza, puede entenderse de
multiples formas, incluso en el mismo seno del CERIS. El énfasis teoldgico puesto
en la importancia de saber quéJasamidamfue tomado, posteriormente, por todas las
lineas del culto dSanto Daimeformando asi un sistema que se lee, tanto dermane
retrospectiva como prospectiva, como la imagen igenths facetas de la formacion

esotérico-espiritual de los grupamimistas destacandose la conformacién de los
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neofitos comaaparelhos da doutring de las relaciones sociales que deben establecer
en consecuencia.

En ese sentido las resignificaciones del térndumamidames particulamente visible en
las iglesias periféricas donde se utiliza profusameasociado al tropo de la ‘mision’.
Desde alli se reevaltan los sentidos acoplandolageactica urbana para que ésta sea
potable en ese contexto validandose como partendgho culto. En este sentido la
sintesis que se desarrolla en la conformacién slénftividuos del culto en el término
aparelhocomo cuerpo conformado en los estatutos ontol&gied mundaluramidam,

que son tarea ineludible tanto de la periferia calmbproceso espiritual del culto en

general.
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Capitulo 4

Doctrina, normativas ideales y su visibilidad en lanteraccion

En este capitulo vamos a establecer cual &obrina del culto, por que es necesario
conocerla y los motivos por los cuales es metododdgente necesario distinguirla de
la cosmologia. Se trata basicamente de los aspedtisos a Igoraxis cultual en sus
multivocos sentidos conceptuales. Vamos a exanamao de las practicas cotidianas,
los comportamientos y la forma de presentaciéradeetsona, asi como el por qué de
dichas orientaciones comportamentales. Aqui vamoseferirnos a ladisciplina
daimista,cémo se configura la doctrina, su épica fundadjor@mo se supone debe
seguirse la doctrina, sloxa,el deber hacer de la misma. Finalmente, dareneospdps
etnograficos de como todo ello se manifiesta aateblservacion y como se interpreta
por parte de losativos. Previamente es necesario dar algunas aclaraciamts
conceptuales como el contexto tedrico practicostie @pitulo.

La doctrina del culto es inseparable de la cosnialggde la perspectiva de vida,
orientada al modo de ser, a los horizontes de emdit (Kosselleck, 1998) y a la
ontologid??, sostenida por el culto d8khnto DaimePero ‘la doctrina’ se asocia mas, en
el seno de esta linea, a las maneras en que losbnas debieran conducirse. Podria
describirse esto junto a Hallowell, Benedict o G&eeomoethos O sea, se refiere a los
comportamientos que cadanao, debe tener con los otros ‘hermanos de la docgrina’
que, en los presupuestos ontologicos, son una dadadinPor lo tanto, es impensable
gue se los pueda concebir de otra manera: la $@&ivpcecisa de una colectividad, sin
pueblo no hay condiciones salvificas.

122 A pesar de haber considerado el tema en otrout@pés pertinente hacer una aclaracion aqui: la
ontologia, como la concibo desde mi visién, es &mmino que tiene varios significados a la hora de
utilizarlo. Incluso tomar la decision de utilizantologia' y no otro término para describir un feedo
implica una toma de postura. Aqui me he inclinadoégste por la ambigiiedad y por la polisemia que el
mismo posee. Augnue lo mencionamos en la IntrodacGqui agrego algunos autores) vale la pena
recordar que, en general, me baso para hablaémeinio en una serie de autores que lo considenao co
un fondo existencial, o aquello que guia, en refdeea lo vital, nuestro modo de vivir o ‘qué es el
mundo’ si pudiésemos decirlo de manera breve. Eergeneral pienso en una cantidad de autores como
E. Husserl (1949), M. Heidegger (1985 -b-, 1986),I.AHallowell (1955) R. Kusch (1977, 2000), F.
Jameson (1996, 2005), M. Merleau-Ponty (1976, 1984D'Gorman (1995), J. P. Sartre (1984, 2004)
entre otros que se refieren al tema y todos ebomdnera muy diversa. Puedo afirmar que este tapitu
surge de una reflexion de la experiencia de cawmip@a en conjunto con los miembros del culto, y se
hallan influidas con preocupaciones teéricas ddesale lecturas realizadas sobre los autores sitado

156



Esto se debe a que los modos de ser y estar,|¢tgyi@duramidamy la conversion en
aparelho entre otros, se fueron modificando y transform&eden el tiempo, y las
existencias tomaron direcciones borgeanamentedsimiles. En esta area fronteriza
de ‘zona de contacto’ (Pratt, 1997), hubo fuerzasossimbdlicas y materiales, la
conquista del Amazonas a través de la extraccidoheasa, la explotacion petrolera, la
formacion defazendas)a fundacion de pueblos y ciudades, etc., ejeni@nfluencia
en la posteridad para la constitucién de una dwcrriginal.

Como lo observan varios autores, las relacioneshguetenido los individuos y los
grupos con la bebida fue y es diversa: en casistdds casos, los estudiosos la
interpretan como una manera de mantener un 'aéggeddocimiento 'arcaicé® que no
ha desaparecido del todo. Sin que implique entesstercomo una esencia, aunque sin
que ella falte, es comprendida como una manerasistencia a algo violentamente
irrumpido de manera absoluta. Esto se aprecia erertionado trabajo de M. Taussig
(1993), y también en los textos de especialistds eagion que lo ven como un modo
de mantener y de resignificar elementos culturalee parecian desechados o
condenados al olvido (Arévalo Varela, 1986; Belli&86 Gehbart-Sayer, 1986).

En este plano de reflexién etnologica es que indéopel complejo cultural chamanico
(Goulart, 2005) implicado en lo que se denominardligién del Santo Daime Es
ilustrativo en este punto hacer tatcontode algunos aspectos de los que ya he hablado
para argumentar sobre el tema de este capituloelemsentos de los que el culto de
Santo Daimebreva en un primer momento provienen de la maalgopular lo que, en
nuestro caso, de inmediato se liga con las comdeglandigenas contactadas por
Raimundo Irineu Serrapor su trabajo como cauchero. Luego se agregaasn |
influencias mencionadas, la castrense, el catoliwisnaterno y el masonismo de
raigambre rosacruz déntonio Olivio da SilvaTodas estas practicas implicaron una
compleja conjuncion de influencias culturales, tegaron tiempo de transformaciones
y mudanzas, de la posicion social personalSdea asi como cambios territoriales
fundante$’*. Ademas tenia una fuerte conviccion de que le hsidi@ concedida una

mision revelada con la ayuda de estos inicios pagjdAuge, 1993).

123 Como lo ha notado C. Lévi-Strauss (1984, 1985ra tde una nocion incorrecta, pues todo es
contemporaneo ya que quien considera una cultutaalacue permanece en ‘eras antiguas’, la
denominada ‘nocién de arcaismo’, incurre en unreiao ese sentido, también J. Fabian (1983) y Marc
Augé (1996), algunos afios después ha planteadsioan

124 _a territorialidad es un elemento significante §¥/dl979; Segato, 2007; Wright, 2008) pues permitio
por un lado, el desarrollo del culto de manera @lala la lejania de los centros urbanos en donde
primaban el 'progreso y orden’, no dificultarardesarrollo de un culto a todas luces 'diferentelode
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Ahora bien, la doctrina no es algo que se prodajordia para otro, 0 se compuso de
una vez y ha permanecido imperturbable desde elecam del culto. Podria decirse,
parafraseando nuevamente a N. Elias (1993), gusidéexina direccidon inicial que
evolucion® es decir, siguiendo ciertas influencias que aoadaron fuertemente el
desarrollo de las costumbres cultuales posteridtsts fueron conformandose en el
transcurso del tiempo, hasta nuclearse en unagewadion amplia y dinamica, pero
repleta de dispositivos foucaoultianos que actuanm@nera micro-activa sobre la
personalidad del individuo. Ello se pone en evigemrn su relacion con los demas y
con la formacién de su pensamiento, en el sent@tasisuturas simbolicaglLaclau,
2005) que unen lo racional con lo mistico. De marmgre existen normativas implicitas
gue surgen de dicha combinacién de elemeMasiemos dado testimonio de que hubo
condicionamientos histéricos y que, ciertamente laepractica del culto se pueden
reconocer una cantidad de factores, desde la @sdaypasando por las influencias
africanas tamizadas por un catolicismo popularinfauencia militar y la jerarquia
masonica. Ahora bien ¢no podria salir de ello unpyesta original, ya que es también
un esfuerzo de rescate de culturas indigenas, @tiarna que era dinamica en cuanto a
la combinacion y traspaso de aspectos materiasg®lyolicos? Hay que agregar a esto
que, si bierMestre Irineuse marcho de la costa pensando en regresar paease’ una
vez que hubo afirmado su presencia como habitagtéa degién, en el centro de
Amazonas, nunca quiso retornar nuevamentdaahnhdq aunque si volvio de visita.
Es importante mencionar este hecho objetivo dedtoria, porqueMestre Irineuse
convirti6 en un habitante de la Selva y tuvo unatiggpacion no menor en la
constitucion del Estado dkecre'?® como parte de la nacion brasilefia.

Como mucha gente que realizé migraciones laborafebjisqueda de oportunidades de
vida, hacia la selva amazonica vy, finalmente, quamo habitante permanente de tan

vasto lugar, al que tomdé como el sitio que habgahdbitar. Incluso varios de sus

tolerado para la época. Por otro lado, una vezrddkalo en la perspectiva contemporanea, se lo
reivindica como un elemento cultural propiamentastefio, convirtiéndolo en una especie de coto de
caza local que se exporta hacia el mundo como petda 'espiritualidad brasilefia’. Desde una
perspectiva latinoamericana, se percibe como umpcan tension donde se disputan la tenencia clltura
de la infusién entre Perl, Colombia, Ecuador, Balien menor medida) y Brasil. Pero de manera
principal en Perq, donde la practica asociada lzetdida es ‘patrimonio cultural nacional', y en Bras
donde lo es sélo (al momento de escribir esta)tel®s Estado deAcre Dada la importancia que
Gltimamente la bebida ha tenido en la ‘re-chamaidza de las doctrinadlew Age también existe un
‘revival’ de las practicas, mas que nada de tipamdero, en Colombia donde, como ya indicamosa se |
denomina ‘yagé’, nombre que también le dan cigrtasialidades Tukano del este colombiano limitrofes
con Brasil.

125 Que entonces era territorio nacional dependiegitgabierno federal.
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familiares directos fueron convencidos por él pgtee fueran a vivir alli, en la
congregacion que estaba constituyendo. Si los cmmdimientos iniciales se han
transformado sobre la base programatica de la ipaagt por la expansion del
fendmeno, como un ‘trascendentalismo transnaci@@sbrdas, 2007), es un tema al
que iremos llegando en el transcurso del capitubm yargumentaciones posteriores al
mismo.

Hasta aqui estamos haciendo una reflexion sobeggdaesto en el capitulo 3. A partir
de alli voy a plantear como, todo ello se expreska &ida concreta y se transmite en la
materialidad de l@raxis espiritual, pero en el plano de la interaccion silicb-social,

es decir en la intersubjetividad y en la formadi@nla personalidad e individuaciéon de
los sujetos practicantes del culto

Comienzos de la disciplinalaimista

Si podemos hablar de una doctrina es porque hayisoglina y, al mismo tiempo, si
hay una disciplina es que hay pautas que seguarizadas y encarnadas en sus agentes
por cierta forma de pensar y de entender el munalalisciplina se concibié como una
utopia en donde mediaba una ontologia de cardatgado que, ya entrado el siglo
XXI, podemos denominar como 'sistedimamidam' Como mencionamos en el primer
capitulo, uno de los primeros autores en denonaih@s cultos defanto Daimeon esa
designacion fue Clodomir Monteiro (1982) con takriza explicativa que ha sido
utilizado por todos los autores posteriores queeBeeron al tema. Al mismo tiempo,
interviene una ideologia que legitima, cohesiomespeja las cosas no cultuales como
falsa consciencia’. Se trata de todo un mundatuigd, una imaginacién social e
institucional (Castoriadis, 2000), racionalmentenstouida sobre parametros de
pensamiento generados de manera original a padircamponentes sagrados
(Groisman, 1992).

En primer lugar, para comenzar a hablar de la thactdebemos descartar que exista un
corpusde normas escrito, que describa como un miemkse denducirse respecto de
tal o cual situacion, sino que se trata de compuoetatos inculcados a través de,
parafraseando a E. Auerbach (1996)niaesisEs decir, las personas se representan al
ser carismaticoMestre Iriney como un enviado, por cuanto sus acciones son un
axioma simboalico, el médulo arquetipico de aquglle debe hacerse. Lo que decia y

hacia elMestreera, y es, la representacion del camino espiritiegll dentro deSanto

159



Daime Los nedfitos avanzados y los padrinos de CEFLURI&N '...todos debemos
pasar por donde pasaronMéstrey Padrino SebastidnEsto traducido significa: hay
una pauta mito-practica que se refiere a las padpe/ trayectorias que realizaron estos
lideres que son el cuadro ejemplar que todo nedétme aspirar a cumplir. Tiene que
haber urviaje, unencuentrocon la selvagescubrirsus ‘secretos’, unanfermedaduna
cura

Todas estas situaciones tienen una impronta siogbglbderosa, y conducen a que el
aspecto doctrinal discipline al cuerpo, y lo vaggnsformando en lo que se denomina
aparelho. Esto es necesariamente asi para que todo el conpmtfactores sea
plenamente significativo para cumplir con un obptiel de ser una persona de la
doctrina. No se trata s6lo de un cambio mentalgaeres condicién de predmbulo para
lo demas segun el sujeto. Por ejemplo, de mi pargecian '...sos muy mental tienes
que dejar que el instinto maneje lo qieas?® en la selva y en el ritual, el que hace es
Dios a través deDaimé. No obstante esto, dichas premisas no teniarjetivo de
anular el 'pensamiento’, sino la materia; lo queialeambiarse en mi caso era la
concepcion de pensamiento como ubicado Unicamentel éipotalamo, el sistema
nervioso, cerebro-neuronas. Todo era un ‘algo’ dempntario: la totalidad del
aparelhoes el que piensa, de modo que, actuando de este s®tbmpen los nexos de
la ilusion; se quita el 'velo de la Maya' diriam@uiando alguien era imaginativo o
'mental’, se deci@sta tirando coisas do pensamentéro en este caso es como decir
esta imaginando cosas en un sentido negativo, mo @uoyeccion de algo que puede
materializarse en un futuro, sino en una quimera,imposible, en el sentido de
pretender ser lo que no se es.

Entonces la doctrina se dirige hacia eso, a conlaceferdad’, a la ‘realidad’ de las
cosas, a las expresiones mas intimas del ser huyrdasu ‘estar en el mundo’ (Kusch,
1977, 1978, 2000). La nocién basica que preanundia esta comprensién es conocer
qgué es la ilusién, ya que si no se conoce la itysi@mpoco puede salirse uno de ella.
Una vez llegado a la 'doctrina’, que para ellosieénimo de 'culto’, es ahi que se
comienza a ver, primero mediante la accion de tdb@ame y gradualmente por la

actuacion en el ritual y la asimilacion del contienide los himnos, donde esta

126 Esta palabra en portugués significa ‘actuar', peratilizada para significar que se esta incorpmoa
alguna 'fuerza' sobrenatural que no pertenece qrarite al 'individuo' al sujeto en si, tal como lo
trabajan M. Jackson (1983, 1996); M. Lambek (1989)Csordas (1999); D. Le Bretén; T. Ingold
(2000); S. Lash (1989).

160



basicamente la doctrina sintetizada. Pero si ditogdersigue la real conversion, debe
ir al centro del culto en la selva para alli consgrsul ‘cura’, que es cura de la ilusion,
ademas de implicar cierto concepto de salud orga(Bantana de Rose, 2005). En
referencia a esto, lo primero con lo que se enca&s que cada uno debe preocuparse
por sus propios problemas y, segundo, que paradeatodafofoca (rumores, chismes,
gossip¥?’ y entrar al saber, aquello que debe hacerse teabajar, comer y cantar
hinario'.

Ello implica que ya se ha entrado en el conocimielg la selva, al menos de manera
primaria; segundo, que se esta integrado en l&s reaciales familiares del centro, ya
que no se puede 'comer' (Mellor & Schilling, 1987%i no se establecen relaciones
sociales comunales, cuya estructura basica es sineta division sexual del trabajo,
entre tareas que deben hacer las mujeres y oteakegj@orresponden a los hombres, es
decir, ‘pertenecer’ a una familia del centro. Tadémbimplica que se ha establecido una
relacion con la elaboracién @&anto Daimeya que para participar de los rituales uno
debe elaborar la cota @mimeque va a consumir. De otro modo seria como seaeal
en la ciudad, en donde se debe abonar el valactestie elaboracion mas el traslado,
por lo que existe una cuota monetaria de asociadalta. Esto Gltimo, como instancia
secreta, estd vedado, mas bien censurado, pordssantiguos que consideran que el
Daime debe ser absolutamente gratuito, sin siquiera fanebligacion los nedfitos de
‘fuera’ en pagar esa cuota o valor.

La realidad es que &anto Daimeno podria llegar a las iglesias periféricas sint&io
con eso0s recursos, por lo que esta iniciativa sgitm en un adicional de la doctrina
cuando no es practicada en el centro del cult@uestion doctrinal consta entonces de
diversos aspectos y debemos distinguirlos, concjastde la cosmologia y ontologia,
aunque forme parte de ellas de manera ineludibte.afirmado anteriormente se
encuentra en relacién con el ‘modo de pensar’:speres manifestar con todo el ser los
asuntos y criterios del culto, y la doctrina ertctalidad debe dirigirse a producir estos

‘medios’, que no son otros que lagarelhos practicantes del culto.

127Un excelente estdio que condensa todos los estalfisicos sobre el tema y agrega un nuevo enfoque
sobre el chismdpfoca,o gossipse encuentra en Stewart & Strathern (2004).

128 Mellor y Schilling (1997) realizan un bello andigle la familia cristiana en los primordios de la
practica donde el comer juntos en familias indiogiba se pertenecia al circulo cultual.
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Configuracion de laDoctrina

Como venimos argumentando, la doctrina se divideagias esferas a las que podemos
aludir para desagregar y puntualizar en qué cens&da una, y cOmo se reproduce en
actos. Una de las esferas se relaciona (a) cotiplos ideales, que son los arquetipos
humanos constructores del culto, donde para seroBueedfitos hay que hacer lo que
ellos hicieron, lo que constituye la dimension deépica; (b) con la ontologia y la
concrecion utopica; es decir, la realizacion dettgpia de una manera particular que
implica -de modo redundante- 'seguir la Doctrinp¢on la utilizacion de guias para la
accion y pensamiento que son las enseflanzas aageas los himnos que configuran
la doxa, la glorificacion encarnada en la acciéon (Agambe®08 del culto. Es
importante el rol que los himnos tienen en la dargdn de la persona d&anto
Daime Todo esto modela la accion y la interaccion, endeé se expressan en la
practica los conceptos descriptos con anterioridad.

Después de explicitar cada punto en los que podelisesminar la Doctrina (épica,
‘seguir la Doctrina’ doxaencarnada en accion, y ‘el deber hacer’) seguis&daion de

‘nodos etnogréaficos’ donde se ejemplificara la doaten la practica.

a) La épica

Una frase que ya he repetido, pero que tambiénerepps principales referentes del
culto es, 'todos debemos pasar por lo que pasieéstrey hacer lo que él hizo'. Esto no
deja de ser una contradiccién porque, de mangnaesta, nadie puede ser mas que el
Mestre ni mucho menos emularlo. En ese sentido, parad@mistas, fue Unico;
representa un enviado de la divinidad con una misahcreta que fue 'dar a conocer la
doctrina’. Hasta aqui la imposibilidad de que aguisea nedfito que comienza,
avanzado, jefe de iglesia, padrino o jefe de cplt®da compararse conMéestresino
que, en menor o mayor medida, son todos depositdacsu legado en los grupos del
Santo DaimePero existen ciertas pautas que son simbolosejagticulan sobre otros
mas complejos, que deben representarse de algurerana producirse materialmente
algun suceso que guarde similitud con las accidabdgestre

Estas acciones van a ser siempre figuradas y asrta@mo ‘algo’ que acaecié, un hecho
identificable, 'porque este camino hace qu®aime nos lleve a todos por senderos

similares’ Padrinho Waldete de MeloPor ejemplo, existen varios tropos que son
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universales pero que aqui actian de una manerautart el mas difundido y que,
ademas, es un género literario conocido pero depuofunda raiz simbodlica que
podemos describir conceptualmente como lo deno@ewrg Simmel (2002), como la
‘nocion de aventura'. El nedfito no nativo, cuanclmmienza a experimentar los
primeros rituales codanto Daimgese impregna rapidamente del sentimiento de que
esta viviendo una experiencia diferente que lo earalucir a ‘lugares impensadts’

De inmediato se inculca en el &nimo, a quien resinnicia, el espiritu selvatico y
chamanico, por el cual siguiendo el camino le per@npoder vivir en una comunidad
celestial con ‘peligros’ inimaginables, de la seluee el nedfito, hasta el momento, sélo
habria visto en las redes imaginarias de Hollywood.

Pero con los 'nativos' sucede otro tanto, en didgeque su desempefio en la selva va a
tener que ser como el de sus mayores, que congEigwi@a relativa independencia del
mundo de la ciudad. El motivo y razonamiento de est'...porque el mundo todavia no
ha cambiado lo suficiente'; pero también replicaporque si queremos no precisamos
nada de afuera... todo lo que necesitamos esta yaqodo problema que se presente
podremos resolverlo como haciaMeéstre..’; '...cuando llegue el momento vamos a
estar preparados para que nadie nos dé peglgisamos nada de fora na&l ‘espiritu
aventurero’ esta incorporado en los miembros dib,caus constantes ingresos en la
selva y lucha incesante contra las fuerzas nasigzdea obtener recursos, son fuente
infinita de conversaciones que ellos mismos rel@ajuienes vienen a visitarlos de

afuera. De esta forma, conquistan su voluntad pame sigan su camino o0 bien

129 En Céu do Mapiéregistré una gran cantidad de testimonios, demlas experimentados y antiguos
practicantes, que se vanagloriaban de haber \isiteghres fuera dilapia puesto que ello era indicador
de su altura espiritual. Este hecho lo atribuiaqua la expansién de la ‘hermandad’ permitia que los
centros abiertos en diferentes sitios posibilitatpae fuesen recibidos y resguardados en estoskigar
tratarse, justamente, de una hermandadCEn do Mapiauna familia muy destacada de uno de los
sectores de I¥ila fue invitada a una comunidad en las afueras déTek la iglesia japonesa del culto
comandada poAkira, un hombre muy amable y dado a establecer costaatgpesar de su escasa
comprension del portugués. Tanto Roberto como Ratiquienes fueron a Tokio, contaban de las
maravillas que habian conocido alli. Tampoco fueden‘visita’: los llevaron especificamente para
ensefiar los rituales, los hinarios y la musiceesade las que ellos eran sumamente conocedores. Lo
importante de esto, es que ellos siempre remaragiEano les hubiese sido posible realizar ese siaje
pertenecieran a la ‘familia dBlaime. Del mismo modo, eleitor principal, Daniel Lépez, fue invitado a
Japon; al volver pleno llegé pleno de anécdotaslé@angumentaba sobre el mismo hilo de narracida: qu
gracias aDaime habia podido conocer una cultura como la japorEsananeciendo alli varios meses.
Este tipo de experiencias es vivida a una escatonen la ‘imaginacion daimista’ de la periferiar®

un ejemplo podemos presentar el testimonio deaSiallarico una nedfito argentina y su punto deavist
acerca de este hecho de pertenecer armm@ndade ‘...el Santo Daimgtambién, lo que hizo en mi fue
darme la posibilidad de tomar contacto con la r@méd¢aa, que yo siempre habia deseado y nunca habia
podido por un motivo o por otro. Y bueno, con uapgr de personas, con®hnto Daimede por medio
tuve la oportunidad primero, de conocer lugaresamiiosos que nunca pensé que hubiese podido
conocer en la selva, los rios, las montafias, eswdefando, conociendo los centros Santo Daime
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reconozcan su altura espiritual y los 'adoptendapando, eventualmente, su propia
iglesia o, de manera individual, su camino en parggalidad daimista.

A pesar de pertenecer a una faz individualistaroglo de la aventura incluye estar
acompafado de una gran ‘sociabilidad’, aspecto qistees destacado en el culto. En
primer lugar, porque no hay mucha gente difereme guien intercambiar ideas,
asimismo porque el trato con los hermanos es umddgsoslayable ya que la gente
debe 'amar' a todos por igual, tratar a todos durisaa manera porque 'todo mundo
puede aprender’. Todo esto lo hacidMeltre era un emprendedor conocedor de la
selva, viajero intrépido, practicante del cultordanera estricta, y trataba a todos por
igual con mucho tacto, y con rectitud.

Estas son las primeras fuentes de donde abrevactana: los viajes, la manera de
actuar en la selva, la autosubsistencia econéaiGsistencia a los rituales, la ingesta
del Daime el conocimiento del medio y, de parte de quieresn en la ciudad, la
perspectiva de vivir alguna vez alli. En caso dgoder hacerlo, ayudar, dentro de lo
posible, a los 'hermanos' que tengan esa disposiigregamos a ello el colaborar, en
gran medida, con el centro religios@piensePero ir a la selva es considerado como
una meta iniciatica y actiia como factor cohesivtsobdando la pertenencia al cdft®
Otro elemento dentro del imaginario épico-socialaesonstruccion de una comunidad
periférica del culto; si uno llega a niveles deammiento que le permiten dirigir una
congregacion, deberia plantearse hacerlo tal camabidieron el Mestre Irineuy
Padrino SebastianAunque ésta es otra de las contradicciones dat#s que fueron
salvandose con el pasar del tiempo: la contradicciinsiste en decir: 'en fin, si la
salvacion es alli ¢ para qué habriamos de constnaiiglesia en donde no esta el lugar
elegido por la divinidad?'. En ese sentido, lassigls crecen igual porque ha disminuido
el ideal milenarista impuesto pBadrino Sebastiapara el CEFLURIS. Podria decirse
que, siguiendo a Weber, foatinizandose el carisma

Asi como las iglesias crecen, el grupo también &meh las iglesias periféricas
consolidan la fuerza del centro amazédnico, y seatomsi mismas como una forma de
entrada al lugar paradisiaco ya que, de todos mddoSalvacion puede obtenerse

"...porque elDaime muestra las cosas a todos por igual en la medalasu

130 De manera adicional, ademas de ser parte docjrioesmoldgico-inciatica del nedfito, el viaje haci
Céu do Mapiatambién funciona como estrategia de expansién,ocoomtrol de la cohesion y de la
fragmentacion de iglesias. Es un modo de integrasigo la linea fundada p&adrino Sebastiary,
continuada, por su hijalfredo Gregorio Mota de Melo
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merecimiento’. En ese sentido, un objeto absoluteenalictaminado por las
especificaciones doctrinales, es obteneSahto Daimeen un sitio perteneciente a
CEFLURIS. Antes s6lo se elaboraba@&u do Mapiay enColonia 5000 pero luego
esto fue extendiéndose porque hubo neofitos deidad con un aprendizaje avanzado,
que fueron calificandose para esa taretederesque iban déapia hacia las iglesias.
De modo que lo elaboraban ellos mismos desde el emmmque, en las sedes
importantes, construyeron cabafias destinadas izareal ritual donde se elabora el
Santo Daimedos enRio de Janeirpen Florianopolis, en Sdo Paulp extendiéndose
luego aPorto Alegrey Manaus ademas de que se erigieron multiples coloniaseselb
Rio Purus donde también lo elaboran. En la boca del riddhpia, donde vive uno de
los padrinos de las familias tradicionales, hay eoregregacion, denominadafazenda

la que también es un centro importante para laoed@ibn de la bebida y de practica del
culto (ver mapa no. 3). Ademas es un sitio de patigado de las canoas que van hacia
el poblado a unos 150 km. de distancia remontahid@aeapé.

Todos estos elementos socio-simbolicos el nediiowdene de fuera, por decirlo de un
modo paradigmatico, debe saberlos y ello va cordardu la conciencia de formar parte
de la doctrina. Desde el momento que son partdiant de la vida de quienes son los
portadores -y custodios- de las normas que rigancelimiento descripto, loaovos
deben entenderlas como parte de 'la Doctrina'.

b) 'Seguir la Doctrina’

Apenas el nedfito ingresa al culto y va transfordose en hermano, lo primero que
pasa por sus oidos es la frase 'hay que seguactairdh’. Las personas mismas que lo
enuncian estan lejos de saber qué significa coctiex@d este enunciado, ya que no esta
formulado de manera escrita, porque se trata de&dmasnte relaciones sociales
consideradas 'correctas'.

Quiero decir que no estd enunciado como normasgairsgero parte de ellas se
aprenden en los hinarios, y se relacionan calo¥acultual®l. Se trata basicamente del
trato diario y de lo que se aprende en la inteéaccon los otros hermanos, sean mas
antiguos en la practica o los mas novicios. Debamazrnos en la zona de aprendizaje

de un nedfito que ingresa al culto, porque quiesws 'nativos' del mismo ya estan

131 En este casdloxa, en el sentido que Bourdieu le da al término (BmwdVaquant, 1997), que
significa de manera sintética, ‘saberes practigg® un conocimiento ilustrado.
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formados en estas premisas y tienen incorporadandemanera no racionalizada, qué
es vivir como lo exige la disciplina y el mundo anle porPadrino SebastianO sea,
vivir en comunidad y generar un modo de existerciga rosa de los vientos es la
Ciudad de Dios, la Nueva JerusalérCg&iu do Mapia

Entonces, decia que el nedfito recién ingresade deimprender esta situacion. Esto se
debe a que la Salvacién sélo puede concretarseadermadecuada y estrign este
sitio. Quienes han nacido alli no precisan haceejercicio mental o corporal para
saber esto; para ellos no existe otra concepci@osibilidad alternativa: 'saben’ que es
asi. Aunque en los hechos los nativos, dada léfenadion de iglesias fuera d&u do
Mapi4, gustan de viajar hacia estos lugares fuera deellaa, al cabo de los cuales
sienten la necesidad de volver por una cuestioiritesgh En numerosas ocasiones,
gente de Mapia que se habia casado con miembrcscpraes en otros lugares, me han
dicho que al principio es todo muy lindo, que deasequerian conocer mas alla, pero
después de un tiempo ‘algo mas fuerte’ que ellogide volver.

De hecho pasan temporadas de gran extrafiamientbage® que tengan que volver,
bajo pena de 'quedar excluido/a de todo el trabaegho en leespirita,y eso no debe
perderse’, aunque, en general, lo reinterpretanafeera significantiva, concluyendo de
gue ese trabajo no se pierde, sino que se inteer'ynsp re-socializan desde el momento
en que lo dejaron. Dicen lo siguiente:

'...cuando vuelves no es que perdiste lo que garastlo espiritual sino que retomas donde
dejaste, elDaime te coloca en el mismo lugar que tenias y desdeestigiiezas a avanzar

nuevamente (hacia la Salvacién), con todo lo queraliste afuera'.

Tanto las personas nacidas en el seno del culam Mapia, tienen esa conciencia
comunitaria que es basica en lo doctrinal, a pdsayue fue desvirtuandose respecto de
los inicios. Me refiero a la base de que 'ser wumaunidad' debe mantenerse y esto es lo
que enseflan a todo nedfito que llega, si quierengmeecer alli y ‘convertirse en
mapiense'. La persona debe comportarse como urensapiestar en la luz, no hacer
fofoca(rumores, chismejrabajar, realizar los rituales, tonfaaimee integrarse con las
familias tradicionales del lugar.

Para el nedfito, transformarse @mao, va a implicar varios cambios y acciones
orientadas a que la persona se transforme de mgeeuia, y no que permanezca alli

s6lo por una cuestion de esnobisrae una cantidad importante la de gente que llega
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todos los afios &€éu do Mapiade los centros periféricos, y sélo una pequeia
proporcion permanece en el lugar un tiempo y setoaye un sitio. Aun siendo esto
asi, no piensan en quedarse, sino ‘desenvolvesritealidad’ alli mediante diferentes
disciplinas que acompafan a la &Anto Daime considerando que su ‘verdadera
mision' se halla en su lugar original.

Como todo conjunto de normativas sociales, éstasbieam y se dinamizan con el
tiempo, y lo que no se podia realizar o estabaafderlas pautas 'doctrinales’, luego
paso a formar parte de lo que podia, y debia hacgrsentrar en contradiccidén con los
fundamentos del culto. Por ejemplo, la formacionndevas iglesias es no solo algo
permitido sino que se incentiva para expandir #ocly -por ende- dar a conocer la
doctrina. Por otro lado, motivos de sustentabilidathografica y ecoldgica harian que,
si todos siguieran las normativas que dej6 estal@iePadrino Sebastigrios miembros
no podrian encontrarse todos juntos alli, dadalellbso crecimiento que ha tenido
CEFLURIS.

Esta situacién no obsta para que los habitantesapgns deCéu do Mapiatengan la
conviccion de que los parametros ontoldgicos rmderia la Salvacion, en IHova
Jerusalém,deban tener su manifestacion visible al adoptiérlalforma de vida de
autosubsistencia. Ese debido ‘trabajo’ ha de egeseitpermaneciendo y aprendiendo a
vivir alli, y fuera de esta manera de pensar lo sgidhaga esta, en Ultima instancia,
'desviado’ de la doctrina. De todos modos, debdmosr una diferencia en como se
establece el sistema de actitudesMapid, y en los lugares de culto fuera del centro
amazoénico. En éstos también hay codigos de condumtaiderados como doctrinales,
gue se construyen sobre parametros establecidelscentro del culto. Pero ellos estan
reformados de tal modo que, dicha practica, puedpustificable desde el corazon de la
doctrina y de los preceptos ontologicos del clttoese sentido existen contradicciones
y tolerancias, tanto en el centro como en la pegifelonde se practican los rituales del
Santo Daimeen la linea d@adrino Sebastian

La situacién planteada es, asi, practica (la 'rgméntica’ como diria Bourdieu, 1997),
en razon de que hay estrategias simbdlicas queroanh loshabitus:se hace lo que se
debe en las iglesias porque lo han incorporadaenana forma planeada-, poco a poco
mediante un trabajoso aprendizaje fueron creagdsdadiciones objetivas’ para que la
practica a distancia sea posible. También, de rma@moximada a como lo plantea M.
Sahlins en ‘Cultura y Razon Practica’ (1988), dagtdrvienen sobremanera losdelos

culturalesque se socializan en el seno del culto. Esto miebe a un calculo utilitario
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mas que no sea el de posicionarse, espiritualmentes las iglesias que conforman el
culto.

Una de las razones que me manifestaban los hastdeMapia a mi, como persona
pero también desde mi lugar de investigador, esegugnposible la Salvacion fuera de
la selva’, y luego entusiasmaban a los neofitoa pagir iglesias nuevas. Alli habia una
disonancia discursiva, algo que estaba en curs@rigcion que, en la doctrina misma,
permitia que se contradigan, aparentemente, def@sta. Las razones que esgrimen
quienes comandan las iglesias periféricas ya lasobeesbozado, y estan en relacion
con el concepto de ‘mision’, ya que tienen un abgtpiritual que cumplir. Desde mi
Optica, todo ello es absolutamente generado poelosdulturales que se modifican, y

proyectan, en las actitudes de manera no plan#icad

c)Doxaencarnada en la accion

La doctrina actua de tal forma sobre los sujetbsul&, que llega a convertirse en una
red intersubjetiva que, en primera instancia, desmn al culto. Como hemos visto, los
limites normativos, los constituyentes basicosaléedctrina no estan delineados con
exactitud, ni tampoco son un corpus bien constituid articulos al modo de un cédigo
civil. Es mas bien un conjunto polisémico de narest historias arquetipicas,
indicaciones teologicas, provistas por los gestasles y los himnos; a través de todo
ello es que se ‘modelan’ culturalmente los ‘tipds’actuar adecuados.

En los ultimos afios deadrino Sebastigncuando el culto comenzd a tener una difusion
amplia, en ese momento se vieron en el dilema dangdétucionalizacion vy
centralizacion administrativa de algunos aspe&nsesa ocasion, y no antes, circulo un
documento, emanado de esta organizacion, donde la®egban objetivos y
obligaciones de quienes estaban vinculados a leiagsén por medio de la actividad
espiritual. En el documento se planteaban las ¢idaes del culto como sociedad: sus
intenciones ecologicas y de mantenimiento del metitbiente y del desarrollo
espiritual. El mencionado documento no hacia raf@aea ningun condicionamiento,
teologico u de otra indole, que conllevara a percé qué modo debia glorificarse la
esperanza de la salvacion, para asi obtenerla.

Afnos después también se publicé en forma de bbuil manual denominado ‘Normas
del Ritual' (1999), pero que era exclusivamenteitécsobre como iniciar los rituales y

como finalizarlos. Pero tampoco sugeria nada daghficado salvo de manera muy
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sucinta, ni de como éstos debian desarrollarseo Se es un neofito, la explicacion
dada en este texto, no da una idea de como somensi@, ya que se debe haber
participado reiteradamente durante un periodoeatapo. En este folleto trata de darse
directivas minimas para unificar el criterio ‘téawii-en general- para los ya iniciados, y
conocedores, para que no hubiese variacionesisajivis en las formalidades rituales
en las diferentes iglesias.

Entonces podemos decir que la doctrina es un ctinjd@a normas pero no estan
estrictamente ‘normalizadas’; depende de la obseraale cada neofito y del criterio
de losirmaosmas antiguos, determinar si alguien esta en elreagspiritual o no. Esto
se relaciona con el modo de glorificar lo sagraalaccomo lo entienden G. Agamben
(2008) o K. Kerényi (1972), o seadaxa cultual*>. Entonces aquello que nos interesa
en este apartado, de modo especifico y particegacpmo el corpus de los himnos, que
son el eje de la glorificacion, se transforma emas de acciéndpxa estratégica de
Bourdieu). Quiero decir con ello que ciertas comasicestan dirigidas a partir de
variadas interpretaciones que los nedfitos realsare los cantos y su mensaje. El
conjunto de todas estas significaciones dadasfarass de actuar dan como resultado
‘modos del deber’, a través de los cuales se defimaodo de comportarse segun la
doctrina. Pero también, y ya se lo consignd, dste estratégica es el conocimiento
gue poseen los individuos sobre como generar nuzdids que les permitan moverse

de manera adecuada al campo, que es el nlcleo diesdie ejercen su accion.

d) El deber hacer

En este punto debemos poner en relacidn ciertio egtimoralidad que se expresa cada
vez que las personas del culto hacen algo. Es, geeeiejemplo, aquella actitud o modo
de pensar o ser que se espera de alguien quetiegopate en una esfera o campo en el
sentido bourdiano. Por dar un ejemplo comparatioun politico perteneciente a un
partido politico en general, en su dimension idealespera vocacion (Weber, 198%)
que evite la corrupcion, que sea leal a sus cgioelarios, entre otras condiciones.

Cualquier desviacion de estos criterios que, userate) no estan escritos, hace que se

132 | a doxa seglin Agamben (2008) y Kerenyi (1972) esta ercid@aa la exégesis e interpretacion de
palabras y actos sagrados, y se trata de unadaatieixclusivamente hermenéutica.

133 Cito al conocido y clasico texto de Weber (1983): 3Tomar partido, mostrarse apasionadi@ -et
estudium es el elemento del politico, y sobre todo el eletm deldirigente politico’.
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diga que es un mal politico y, por consecuencigsperable que en algin momento
reciba severas recriminaciones de camaradas.

Aqui se da el mismo caso: quien no sigue las engaBague dejo éVlestre Irineuo
Padrino Sebastiarse dice que estemarcando’ Quiere decir, quao esta dentro de los
criterios que son los que se esperan de cadaegah su nivel de referencia dentro del
culto: si es principiante, aprendiz medio o si igmé experiencia suficiente. Se tolera
mMAas a los que comienzan, porque No conocen maLouaE uncopo (vaso) deSanto
Daime durante el ritual. Aquello que un aprendiz hageadie los rituales, o fuera de
ellos, es casi intrascendente porque es como sixistiese. Esto se realiza con las
debidas precauciones que toman los ‘avanzadoskcigmente los denominados
fiscales al observar atovo?*y mantenerlo con los cuidados correspondientégusea
que comienza. Ahora bien, quien es carismaticeernetipretensiones de ascender de
algin modo en la escala de jerarquia espiritual gnela actualidad, también es
jerarquia politica entre las iglesias de CEFLURI&be adquirir habitus de
ordenamiento y obediencia hacia los lideres ygaiais’ del culto.

También son estrictamente cumplidas las obligasioleelos que llevan adelante alguna
tarea, que ponen en movimiento a la comunidad eergke y a los rituales en
particular. Para estas tareas existen ‘nombresig¥'opy quien puede faltar a
determinada obligacién debe encargarse de conseggiinplazante para esa faena
especifica. Al respecto, algo que se dice muy &et@mente es que.o que vocé nao
faz, da trabalho para fazer a outro o fica sem fabepois custa o dobro..("...lo que
uno no hace, da trabajo para que se ocupe otra®a@iono queda sin hacer. Después
cuesta el doble...").

En ese plano cobra sentido la nociértrdbalho, cuyo significado primario es idéntico
0 equivalente a ‘ritual’. Es decir un ‘trabajo’ @s ritual. Ahora bien, a mi criterio esta
asociacion tampoco es incidental. El trabajo espamte doctrinal muy destacada dentro
de este culto porque se trata de ‘trabajar’, es,d#e valerse por si mismo dentro de la
selva. Esta aseveracion esconde otro significaddagabarca, a saber: conducirse en la
Ciudad de Dios, o bien comportarse con solturalyescia en el Estado de Gracia o

Divino, que no es otra cosa que conducir la ‘erédgl Daimepara aprender a vivir en

134 Novosignifica ‘nuevo’: se refiere a los nedfitos queiéa comienzan, pero dapia a los que llegan
alli, asi sea que éste haya practicado el culandeiun espacio prolongado de tiempo en su iglesia
‘origen’
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la selva®®. Se trata, segin un padrino del culto, de ‘traba@@mer y cantar hinario’.
Que el término ‘trabajar’ aparezca en primer lugares aleatorio, como tampoco
alguna otra cosa relacionada con aspectos doesinal medida que la persona se va
convirtiendo enaparelho, esto es, en sujeto del culto, perteneciente adatipa y
convencido de sdoxa de su modo de salvacion, entonces los que ensgason los
padrinos, no tienen ningun miramiento en sefalaque esta mal hecho segun su
criterio. Esto lo llevan a cabo con energia y adémt como para que no queden dudas
de que lo que se esta puntuando es cosa serialfza,ague puede traer consecuencias
en el proceso de purificacion al momento en qubame entra en edparelhd.

Hemos sefialado hasta aqui los modos en que pukedendiarse la disciplina de la
ontologia, y remarcado que aquella estd, al miseropb, unida a la ontologia: esta
tltima es fuente de todo comportamiento en el mupaorodea la practica del culto. A
continuacion daremos algunos ejemplos etnografimslientes a enfatizar esa
diferencia, pero sin perder de vista que con lxiglisa se trata de asegurar la
ontologia, la forma de ser de la salvacion propupet el camino espiritual implicada

en la practica del culto.

Médulos a modo de ejemplos

Las variantes de sucesos se hallan estructuragés $&s modalidades de accion e
interaccion de los agentes (Giddens, 1987) quesstm caso, son distintos tipos de
nedfitos del culto. Ello segun su manera de padigio intereses particulares dada la
personalidad de cada individuo (Garfinkel, 1967ff@@ann, 1989). Debido a esto los
modulos son aproximaciones etnograficas que nesigie manera estricta los modos
en que puede desagregarse ‘la disciplina’S#ito Daimgesino que son situaciones en
donde ésta se manifiesta de manera integral. Cpaldado contiene alguna de las
cuatro caracteristicas sefialadas: la émeguir la doctrina, ladoxaaccién, el deber
hacer. Baste aqui decir como podemos separardgpltha de lo ontolégico, cOmo se
entrelazan ambas y, en la fase final de la tesfglaremos factores que interactian para
que el culto se expanda en contextexulares o donde el campo religioso esta

cooptado por opciones usuales a la mentalidad extzturbana.

135 Tanto Melvile Herskovitz (1981) como Michel de @au (2007) prefiguran cdmo deberiamos
interpretar de dénde provienen las ‘miradas’ de maaifestacién mistica, en este caso bajo losafect
de una sustancia activa. Las mismas se establesemstructuran alrededor de ciertas premisas sggun
entorno o criterios culturales de cada agrupaciarak
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Los aspectos que van a formar parte de esta seseiéemiten a diferentes momentos
en donde se manifiestan mas claramente estos aspmkxttrinales y son: a) cuando el
nedfito llega aCéu do Mapia sea como recién llegado, como dirigente de ilesi
periférica, o dispuesto a iniciar el camino espalitde asentarse envda; b) los sitios

en donde los miembros desempefian diversos tipastodad, acorde a las diferentes
situaciones en que el espacio se distribuye o sanmoefosea segun el momento y la
ocasion, en especial en lasreiros;y c) la accidbn misma que los nedfitos deben ejercer
para poder denominarse con propiedaddos da doutrina lo que se halla en
conjuncion con los distintos tipos de actividadta@arituales como manuales, respecto
de la subsistencia material, y de la interaccianlos ritos y de como se relacionan con

la hexiscorporal.

1. Llegadas

En este punto nos referiremos a las personas queomaativas o que, siendo no
oriundos de la region, viven desde hace mucho tieewp el centro del culto. Nos
ocuparemos, también, de los casos de nedfitos mesngue llegan por primera vez a
Mapia, desde una iglesia periférica perteneciente il CEFLURIS, y también de
los dirigentes de estas iglesias periféricas.

Durante el tiempo que permaneci €au do Mapiano hubo muchas personas que,
originarias de ciudades, se quedaran alli a vivin@ ‘proyecto de vida®. Este seria el
ideal del camino espiritual propuesto por el cybero esta tarea no era sencilla porque
se daba el fendmeno de gente que iba a conocentbaeligioso y volvia luego de
afos, meses o dias, segun el caso. Mas bien daberi@blar de gente que iba y venia,
de manera mas o menos intermitente, desde susaglescia alli, para luego volver a
‘enriquecer el movimiento espiritual’ de su promibio de origen. En general estos
altimos eran dirigentes de iglesias con algun tipaesponsabilidad de importancia en
el plano de la organizacién, o de la espiritualidaddichos lugares periféricos. Es para
destacar que quienes son objeto de observacioresndtes, de modo genérico, se
encargan de las iglesias fuera de este sitio ynayor medida, los que van quedandose

enMapia

136 De hecho en la actualidad individuos que paresiap establecidas en aquel lugar desde hacia afios
(podria decir 20 afios desde gRedrino Sebastiarestaba erColonia 5000 y que eran extranjeros,
volvieron a su pais de origen a fundar una igledi&en dedicarse a otra cosa.
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Por ello relataré aquello que pude relevar en aroasss, ya que me encontré con estas
diferentes modalidades en el campo, y establealdsueslaciones con aquellos que
encarnaban estos ‘tipos’ en el sentido weberiaropatmanencia en el centro. En el
caso de logisitantes,que es una categoria nati¥/abaste decir que estaban tan pocos
dias que se limitaban a recorrer el poblado, kadedores, y participar, sobre todo, de
los rituale$®. Los visitantes no son totalmente ignorantes dquie van a ver en el
centro del culto. Debemos entender que provienaglelsas que dependen del centro y
sus encargados les han permitido acercarse a gluggaro que una persona vaya a
Céu de Mapiasin los permisos del jefe de su iglesia, o comsudt la jerarquia para
poder hacert®.

Pero lo primero que va a sucederle como visitastgue sera bien atendido para que
éste sienta contencion en un medio geografico ismdrello pero hostil, y ademas que
se sentird también contenido respecto de los esudorque lo que vera alli es muy
diferente de lo que acostumbra en su iglesia: aaditnensién del contacto con ‘la
inmensidad’, y porque las dosis y cualidadesDdeéme son diferentes en este sitio
debido a diferentes motivos. A saber: por un lagousan cantidades mayores de la
infusion porque la actividad ritual es casi contday, ademas, eDaime que se
consume es recién elaborado, por lo que tiene efexdos espirituales diferentes.
Indefectiblemente el que recién llegdapia participa en un ritual de elaboracion de
Santo Daimey, de inmediato, nota que el sabor de la infus®udulce. Esta cualidad de
la bebida no es peregrino mencionarla ya que lagigaades de la infusion son tales
gue cambia de sabor a medida que ésta va estagas®arDe este modo, cuando se
consume en las iglesias de fuera, siempre tiensabor fuerte, acido y amargo al
mismo tiempo: eDaime acumulado y estacionado en el mis@&u do Mapiatiene
también esas caracteristicas. A pesar de que re@éorado es de sabor dulzon, el
perfume que sale de kasinha do Feitiadonde se elabora es ‘fuerte’ para el olfato
desprevenido, y el nedfito ya sabe que cuando esiese aroma desde lejos, de
inmediato a poco de haber llegado, pregunta poolesecaracteristico: en el momento

‘aprende’ que se esta realizando un ritual de etaian deSanto DaimédFeitio) y que

137 Durante los rituales se dan vivas intermitentemehirante el transcurso de los mismos, y entre las
exclamaciones, que son pautadas, se pronunciaa jgssvisitantes!’

138 Aqui voy a hablar de aquello que hacian los vigits estando ya en el poblado. En otro capituloavoy
referirme a lo que denomino el ‘viaje iniciatico’.

139 De hecho yo mismo le pedi permiso a Padrino AdfrE€degorio de Melo, lider del CEFLURIS, en un
viaje que realiz6 a la iglesia que funcionaba emrridg Aires. Permiso que me fue concedido para
permanecer alli el ‘tiempo que deseara’.
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ese es su aroma. Debemos tener en cuenta queblmesy olores de la infusion, el
practicante novel no los habia experimentado aeeslgo nuevo y forma parte del
arsenal doctrinal saber que ese olor esSdelto Daimeajue se esta elaborando porque,
como dicen las personas de afli,o cabra ndao sabe que esse mesmo é cheiro dadai
entao nao sabe nadd®,

En segundo lugar, voy a ocuparme de miembros quelisgentes en iglesias de otros
sitios en Brasil, 0 en otros paises y que van atrge basicamente para recibir
instrucciones, tanto referidas a la politica deltoccomo a las espirituales. Unas
dependen de la estructura administrativa del cyltdas otras, de los ‘beneficios
astrales’ que se supone van a adquirirse en alduesp y participacion de los rituales.
Por lo comun, los individuos que tienen respongidiles en una iglesia, como jefe o
comandante, que presiden los rituales o tienenaugocadministrativo nominal de
facto, permanecen en el centro del culto poco temgn general durante los
denominados ‘festivales’, coincidentes con lost&nds de invierno y verano, en junio
y en diciembre-enero, fiestas que coinciden tambiénel calendario cristiano.

En estas temporadas hay una notable concentragiGtudles y, ademas, los referentes
del culto, tanto espirituales como institucionalesalizan encuentros con estos
miembros para ver el estado de su iglesia y daruc@ones y detalles de como
deberian hacer las cosas. Hay ocasiones en qugaezan encuentros, modalidad que
se ha perfeccionado y es obligatoria, en dondécjpenh todos los dirigentes de estos
sitios periféricos para unificar criterios refersda diferentes asuntos: a las partidas de
Santo Daimenecesarias para sus iglesias, medidas segun talathrde fieles, al
crecimiento de cada iglesia, las actividades retaaias y los vinculos con el resto de la
comunidad.

Sobre cada uno de estos aspectos practicos cadendante debe ocuparse y se lo
considera bajo su responsabilidad ya qu®aime jamais debe estar em falta em un
ponto ou em nossas igrejas pelo respeito al pesgoalvan ali a fazer a sua cura
espiritual’ (el Daime nunca debe faltar en un pundt® practica o en nuestras iglesias
por respeto a las personas que van a hacer su esp#itual). Claramente forma parte
de la doctrina ya que se trata de un deber, pees jmorque ebanto Daimees el ‘ser’
gue envia, a quien practica el punto, al conocitoide su interioridad espiritual, que es
aquello que debe desarrollar. Este modo de petasabjén, es un modo de justificar la

140:5j el cabron no sabe que ese es el aromBdiehe,entonces no sabe nada’.
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actuacion de los grupos fuera de la selva en ladaegue, lejos de ser lo Unico que
piensan emMapia, también debe ir acompafiado por otras accionesd@aepodrian, en

principio, realizarse en la selva.

2.Terreiros

Los terreiroscuya traduccion literal es ‘terrenos’, mas quearreno se trata de patios.
En Brasil se conoce asi a los sitios en donde agipa alguna disciplina espiritual de
influencia africana. Ahora bien, si uno no expéicise entiende usualmente en Brasil
gue es un sitio donde se practidabanda Candombléo similar comoBatuque Pero,

al menos erCéu do Mapiatoma distintos significados aunque finalmente ohdsra

en uno, que es el ‘trabajo’. Asi estelreiro de la casa, es &rreiro preparado para
hacer algun retiro espiritual con compadres; ebi@amerreiro deUmbanda(ya que en

el centro del culto se permite hacer rituales Wimbanda y, de manera mas
significativa, es elerreiro de la iglesia. Todos estos contextos aludidoepta término
siempre estan asociados al de ‘trabajo’, ya wmalkalho implica realizar un tipo de
accion, pero también —en este culto- es sinoninritukd. Entonces lo que se hace en el
terreiro es indicador fundamental y casi excluyente de con@persona esta siguiendo
la doctrina.

Tenemos que pensar que hablamogméosde muchos afios de practica, porque es a
ellos a quienes se les exige y es también unaxgancia. Los iniciados noveles no
pueden tener idea de cual es el estatuto simbdlécdas diferentes areas en que
encontramos uterreiro. Por ejemploKhalid, antiguo seguidor de las ensefianzas de
Osho, que era un miembro de la iglesia de BuenossAque vivid erMapia, me
contaba que cuando llego la primera vez al cergteculto, se puso a lavar la ropa en
un dique artificial 4coudg hecho a fuerza humana. En la salida de un pegaedgo
gue desembocaba en el riadlapia, habian erigido un terraplén, que aun existe, y que
hacia las veces de camino para la iglesia desparte norte del poblado que, por otro
lado, era la mas habitada. Debemos decir que elsitiary, aunque no urerreiro; este
hombre se puso a lavar la ropa en ese camino, quesa todas luces, seguramente
molestd a los vecinos que vivian a la vera de wgar| porque ensuciaba un digue que
estaba destinado a la crianza de peces. Ahora méele le dijo nada porque era un
recién-llegado: cuando advirtié que ese era un sitportante, porque ademas era un

lugar de paso al templo principal Btapia, dejo de hacerlo. En cuanto establecio alli su
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estadia, ya que desde su llegada ya sobrepasalsa nueses, lo obligaron muy
diplomaticamente a que se hiciera un lugar y quatuwéra bien suerreiro. Esto
significaba varias cosas, que debia construir tim donde estar; al tener un sitio esto
significaba que alrededor del mismo, fuera grangequerio, ya podia constituirse ‘su’
terreiro, que debia mantener limpio de malezas totalmestdgeir tierra rasa, porque
sino los pastizales iban a crecer rapidamente,et@ubsecuente peligro que podian
traer todo tipo de insectos y animales peligroesse tipo de conformacion drreiro
implicaba mucho trabajo porque llevaba una poroiespreciable de tiempo diario.
Esta era la primera de las acciones para que ditondégase a comprender por si
mismo la importancia de ldsrreiros. De aqui en adelante, el nedfito que comienza a
abrazar la doctrina, empieza a percibir la impaitasuprema de lorreiros, de la
casinha do Feitioy de la Iglesia 0 Templo. Tengamos en cuenta quel Eeitio se
elabora el sacramento para todos los ritualescpanto hay que tener sumo cuidado
con todo lo que alli se hace y, en particular,losralrededores de tasinha,porque se
supone que hageresque estan rondando el sitio en busca de la ‘lpriggl’ que
proporciona eSanto Daime

Puede ocurrir que la percepcion ampliada que peoetBanto Daimegue se consume
en el sitio mientras se realiza el ritual, conduacabservar con méas detalle los
desarreglos que hay en el lugar. De modo que dabtir @in estricto ordenamiento de
las cosas para que no ocurra ninguna situaciéaildi# controlar. Dichas situaciones
son de disgusto para los encargados del cocinatiblokbida, de toda la estructura del
ritual, y para quienes estan participando de lesatadiversas que se realizan. Esto es
por que la sensibilidad ante un desorden no peysede producir en el individuo
algun tipo de evento critico, a nivel organico, tudeje fuera del ritual.

De ninguna manera seria un problema de gravedadssio de estado de animo. Si
bien, como en el resto de los rituales, es pocouooque se produzcan vOmitos o
diarreas, éstas pueden acontecer y son entendidas ‘impiezas espirituales’ que se
manifiestan a través del organismo y no son magiafa dejar el ritual, pero si dejan un
estado de animo contrariado. Esto se debe a quecesaria total atencidon para realizar
tareas delicadas que pueden arruinar la elaborat@bisacramento, o bien provocar
algun inconveniente técnico, ya que hay tareapge@san acarreos de material pesado
y similares, como el trabajo con fuego y liquidogyntalientes. Por ello, cuando los
encargados ven que alguien ese dia puede no estaremtonces prescinden de la

obligacion del individuo de estar en el ritual. Ahdbien, sobre este ritual voy a
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extenderme en un capitulo posterior, lo importanfei es que hasta que el nedfito no
tiene unterreiro, se considera que no tiene real conciencia de lgeitéo es un ritual,

el mas importante podria decirse, y que alli escosa seria y que se deben tomar todos
los cuidados necesarios. Suele decirs&y sabe manter seu terreiro e quer vir fazer
Daime!!l'4,

El desenvolvimiento en lo®rreiros es, entonces, fundamental: un ejemplo a tener en
cuenta es el jardin aledafio a la iglesia. Ademagudesiempre esta impecable, porque
alli es donde la gente ronda en los intervalossgueacen en los rituales prolongados, o
bien sale a dar un respiro, un descanso para apravdambién la fuerza de la
miracdd“% A estosterreiros se presta mayor atencion durante los trabajos calesi
denominadosnurtirdos porque participa toda la comunidad y alli es @ose trabaja
con mas empefio, ademas de la parte central delqgmbllos solares, ya que si no fuese
asi, todo seria sélo malezas. En cambitereéiro que corresponde al poblado siempre
esta de buen aspecto, bonito, florido, porqueled@ide desembarcan, y son recibidos,
todos los visitantes que vienen de visita desdmglesias periféricas.

Aunque parezca trivial que haya incluido lterreiros y los diferentes usos y
costumbres que se asocian a ellos en diferentesionea y tipos, es sumamente
importante para la vida cotidiana del pueblo asi@ale los espacios dedicados a los
rituales. Por ejemplo, la iglesia principal apid no es urterreiro, pero tiene uno que
rodea todo el edificio y que es muy importanteeantlurante y después de los rituales,
y sitio de diversas actividades, ademas de ser liggaso de la gente. Se trata de un
sitio lleno de significacién: en esterreiro en especial se halla un jardin @dénhas
(psychotria viridi3, cuyas hojas son uno de los componentes de l@ralEion de la
bebida sacramental. No solo eso, sino que tiensiraholismo especial ya que se la
considera la parte femenina, o la energia femexi@da infusion, asi como ggube
(banisteriopsis caapies la parte masculina. Laginhas en general se siembran en
terreiros,lugares que son mas o menos accesibles a las mamas mujeres, porque en
lo ideal son ellas quienes deben realizar todagal@Esas relativas a la recoleccion y
limpieza de hojas; en este casoieeteiro es un espacio domeéstico. Esto se opone a los
denominadoseinados do jaguheque son el sitio salvaje donde sdlo van a trabbaga

hombres, por el despliegue fisico que implica extta liana de su sitio. Aqui no se

141*No sabe mantener su patio y quiere venir a hBeéme!!’
142 Miracéo es el término con que se designa la hiperactivigadeptiva, producida por la combinacion
entre los rituales y el insumo dedime.
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trata deterreiros porque estamos hablando de la selva, de alimaéasldjros, cortes,
trepadas a los &rboles, encuentros con animatise®fuente de peligro y por ello para
la gente déVlapia, es un espacio propiamente masculino.

Como observamos, dkrreiro es un sitio donde se realiza la mayor parte de la
socializacion cotidiana, ya que en el mismo se emica todo el mundo, tanto nifios,
mozas Yy mozos, adultos varones y mujeres. Maslell&rreiro pueden encontrarse los
peligros, no solo los inherentes a la selva, samabién a los seres que la habitan, que
pueden ser animales o entidades divinas. Por elloedéfito debe comprender que

mantener liberado el sitio para un paso libre esseio para la pulcritud ritual.

3.Trabalhos

En los ejemplos que hemos dado, y en otras pagtesxdo, se indico la polisemia del
término trabalha En principio, vamos a hablar de la complementadeque existe
entre el trabajo manual y los rituales, que aquies®minantrabalhos. Es decir, los
rituales sontrabalhos, 0 sea aunque formalmente haya un indicativo demahoi
‘Normas do Ritual’ nadie considera rituales a estos eventos. Quema Idebe
incorporarse a algumabalhosi es su intencién permanecer erila do Céu do Mapia
no puede Unicamente vivir de ingresos extras psojiia efecto, ya hemos mencionado
que habiendo sido una practica campesina amazdarueado ésta se traslada a las
ciudades toma impulso en los sectores pudientdsatég2004) menciona iniciativas
utiizando ayahuasca para sacar a los sin techdadealle, enSéao Paulp o
emprendimientos por el estilo, pero en el contedgoalguna practica espiritualista
escindida de las principales comoSanto Daime, A Barquinha y la UD¥Esto no
ocurre en el Estado dcre donde es una practica popular y los que vienemuea fse
deben adaptar a los requerimientos selvaticos.

En definitiva, el trabajo material, realizado paerfza humana, por el cuerpo, en la
comunidad deCéu do Mapidimplica que no se esta trabajando para un sistema
iludido'*3 sino que se esta aprendiendo a hacer y para apefldv Su objetivo es
glorificar a la Divinidad, para ello debe ‘limpia‘sde loshabitusy defectos heredados
de su situacion anterior y aprender a vislumbravdedad delDaime. Trabajar en las

actividades que se realizan en la selvddpia es comenzar una limpieza, un proceso

143 ‘Engarfioso’, proviene didusao, ilusion, una frase que se utiliza mucheestar ou vivir iludido Es
decir ‘vivir engafiado’ de si mismo.
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de iniciacion mas profundo que esta completameittealizado y significa la
continuidad de los procesos rituales. Asi el imicige va convirtiendo en @parelho

da doutrina Porque segun los miembros antiguos, no cual@eiesona es uaparelho;

el individuo tiene un cuerpo, pero éste aun nodsa@o por todas las instancias por las
que un iniciado debe transitar para que ‘las cages son deDaime no le salgan
forzadas’. Es decir, tiene que ser una totalidagl jgjensa; ese pensamiento tiene la
particularidad de no ser reflexivo, sino actuantestantaneo, porque las cosas de la
espiritualidad son sutiles y rapidas. A este retgpleay un himno deMestre Irineuque
dice que Esta Forca é muito simples / Todo mundo vé / Maiss@ por ela / E nao
procura compreendet**.

Esto suele interpretarse de diversas maneras,i yotks validas cuando el nedfito ya
ha aprendido y andado un trecho significativo aenlie la espiritualidad dddaime
pero en lo que hace al aspecto doctrinal. Una lds ek que el nedfito debe prestar
atencion a lo que se dice y hace, a las indicasiqae le son dadas y a las palabras que
los himnos dicen. Se refiere usualmente que leoparsisma es quien se complica o
busca excusas para no hacer lo que se debe, pesqgtrebelde’ u otras actitudes
adicionales, que en general se atribuyen al ‘egyo’e{ sentido psicoldgico), a la envidia
0 a alguna otra pasién humana que alli deben ‘dimpi para afinarse con la
espiritualidad. De modo que haciendo esto la parserva perfeccionando para acceder
a la parte mistérica de la accion ritual, ya que&sado, o esta en proceso de hacerlo,
por las limpiezas que implican entrar en una congiée mas profunda de la particular
version ‘doctrinal’ de ciertos himnos.

Toda esta tarea, aunque el himno diga que es nmplesi no lo es para el recién
llegado. Porque cuando alguien es un visitant@esgeslumbrado por la grandiosidad
del paisaje y por todos los rituales que se ddéamrg porque conoce en carne y hueso
a personajes famosos d@hime Pero luego, si decide quedarse, las cosas coamenz
ponerse arduas, ya que se percibe el rigor ddva, spie no es un medio ambiente muy
amigable y se siente la presencia de la disciplimaeste sentido, son los padrinos
quienes cada vez comienzan a ser mas severos coabdarvancia de los
comportamientos que el nedfito debe seguir, y sstealiza con trabajo.

Digo bien: se realiza trabajando en la selva, jeaioi en los rozados, yendo a hacer el
ritual mas complicado, que eskeditio, porque ademas de ser un ritual, es un trabajo

144 ‘Esta fuerza es muy simple / todo mundo la veré pasan por ella / y no procuran comprenderla’.
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‘manual y productivo’, pero donde también hay gjexcer un gran despliegue fisico
para participar en él. Entonces, todo esta prepgrach que el nedfito, un cuerpo que
se esta iniciando, comience a dejar de ser talantlla nocién degabalho. No es sélo
gue también se necesita trabajar para poder vivtéel do Mapiaesto, por supuesto es
necesario en todas partes. Pero intentamos asegeaaqui el trabajo debe tomar un
cariz particular. Asi, el trabajo no implica unanple actividad ligada sélo a la
subsistencia, ya que, como dijimbsbalho es también la designacién nativa para
referirse a los rituales de manera usual. En priogar debemos tener en cuenta esta
relacion que no es casual. Aqui comienza todada&naletrabalho que es, asimismo,
una batalhd espiritual, lo que también sefiala Groisman (1392¥%u excelente trabajo
sobreCéu do Mapia.

El trabajo es fundamental para sobrevivir y, aunguéa actualidad esté ligado a redes
cuasi capitalistas o lo que técnicamente, desdaraekismo se ha designado como la
‘subsuncion formal’ del trabajo en capital. Peraigorevalecen las de subsistencia. Tal
como lo ha observado en su momento Barth (1975panfur, existen esferas de
distribucion que se entrecruzan, pero cuyos limijeenes participan de todo este
movimiento alli lo tienen bien demarcado en susciemtias. Casi todo el dinero
proveniente de actividades externas a lo realiZzedo el sudor de la frente’ en los
rozados, va hacia el mantenimiento del modo deistebsia ideal que, paraddjicamente
es la ‘auto-subsistencia’. Es decir, el dinero gerera su flujo a partir del trabajo que
se realiza a través de redes cuasi capitalistdasarssforma y pasa a la esfera del trabajo
espiritual. Para dar una idea de esto, se vincamahmodo de ‘trabajo’ montado sobre
la ontologia, tal como lo concibe Ingold (2000)sdradose en la clasica concepciéon A.
I. Hallowell (1955), entre otros autores. En suguarentos muestran, en este punto es
muy similar lo que dicen, la forma en que los modesubsistencia estan muy ligados
a como la gente se concibe formando parte del nedlnente, ademas de conectarse
con su propio grupo. Es decir, por pertenecer grupo con una cultura que concibe a
la naturaleza como una extension de aquél, entaideabajo no es una actividad de
subsistencia sino un arte que viene impreso enlasti@dad cultural mediante la
socializacion en el seno grupal. En nuestro casopodhemos dicho, se va de un lado a
otro de las esferas productivas y las hacen cameivirelacion a los principios ultimos
gue dirigen su existencia, pero son lo suficientgmerevenidos como para negar o
rechazar el mundo que los circunda. Esto es agéeeeral, pero de modo particular en

relacion al trabajo, por la densidad semanticaataetino y por como éste es percibido y
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vivido en las relaciones humanas e individualestr&a de un eje por el cual pasan
todas las relaciones intersubjetivas, porque sSereetanto a la materialidad de las
relaciones humanas como a su interfaz ontoldgica.

En este punto es interesante comentar un sucesgré&fico que ya he mencionado
sucintamente en otro trabajo (Lavazza, 2007). l4zame encontraba conversando con
quien era el encargado de mi ‘seguimiento’, no pdlimue de algiin modo me cuidaba
ya que ciertamente es un lugar con muchos peligiosque ya andaba en solitario por
los lugares de la selva hacia el final de mi eataflicada persona que permanece en
Céu do Mapiamanifieste los propdsitos que sean sobre suiasiades asignado, bien
de manera taxativa o bien por afinidad electiva:paarino’. Este es quien se encarga
del seguimentogue es una condicién totalmente espiritual, simdlda de un maestro
con su alumno. Esto sucede, primero, por el mogwaleclarado de resguardo de la
integridad personal. Segundo, es para que la persmmealice cosas que perjudiquen a
otro, sea por violencia, omisién o descuido. Erceerlugar, y esto es lo que
generalmente sucede, se busca que el padrino aGenapt persona iniciada en su
‘caminada espiritual’ dentro de la doctrina daimuist

La historia es que estaba con el padrino que, e, yo mismo acompanal&eu
Roberto,y trabajando en el rozado quejandonos, todosdesgtabamos, de mosquitos,
calor, otras molestias o calamidades, y se me @dalecirle aSeu Robertogue ‘para
qué hacer tanto trabajo que da hacer un rozadonsiin poco de dinero que siempre se

tiene se puede comprar arroz y poratasud. Y me dijo muy secamente:

‘usted no esta entendiendo nada, nosotros teneumalignentarnos de esta tierra, con lo que ella
nos da, con las semillas de varias generacion@sgsagurarnos que son nuestras, porque asi nos
limpiamos elaparelhg de las inmundicias de afuera, para que, cuaretjuél el momento,

tengamos con qué alimentarndés’

Esto me lo respondié de manera terminante y a naedcecriminacion; sucedié asi
porque yo mismo ya hacia tiempo que estaba ernt® elde ninguna manera hubiese
sido utilizado ese tono con loevosrecién llegados. Con esto quiero remarcar que en
este caso ‘el trabajo’ pertenece a la doctrina ymregs condicidn necesaria de todo
comportamiento y, al mismo tiempo, presupuestolégico, ya que la teologia supone

que estar alli, en ese sitio que es la Nueva Jérysa es habitar territorio divino. No

145 Es una reconstruccion en castellano, de la retpaagortugués, a partir de mis notas.
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hay otra cosa diferente, el Paraiso es eso, vsar gracia depoder sempre fazer

trabalho.

Sintesis: laDoctrinay la vida

En este capitulo nos propusimos deslindar la ogialdel culto de su doctrina. Como
he argumentado, este deslinde se realiza mediantseparacion tedrica entre la
ontologia y las acciones practicas que la primestesta. De hecho, esto no puede
separarse sino mediante un procedimiento analitf@o este procedimiento esta
justificado por varios motivos. El principal deaalles que las cuestiones ontolégicas, si
bien se ventilan, se conocen y utilizan en expresiolinglisticas, son pocas las
personas que se ponen a realizar una reflexioader su significado. Todos pueden
hablar de ello pero hay quien posee mas autorideal girimir esos temas aunque, en
definitiva cada quien forma su propia opinion. Nastante, como dije hay exégetas
nativos, o intelectuales organicos que se ocupame®dear esos asuntos como lo
sefialamos en el capitulo precedente. Pero lasauesipracticas que deben realizar los
miembros en el dia a dia son sustanciales; sotigagienateriales que deben efectuarse
cuanto mas se interna en el camino espiritual éfitoe sea con menor o mayor
experiencia siempre con la guia de un padrino.

A través de desglosar los elementos en que seitogedi Doctrina: la épica, ‘seguir la
Doctrina, ladoxa encarnada en accion y ‘el deber hacer’, sintetizatooque ella
significa en el plano de los comportamientos quecaestituyen a través de estos
lineamientos. Estos items incluyen la historia pridstica del culto, los compromisos
asumidos en el culto, las practicas cotidianas,ingserativos del comportamiento.
Todo ello se comprede a partir de momentos y lsgal@ves del mundo de la vida
daimista como las llegadas de los nedfitos al centro, Istsueturas objetivantes
respecto de los lugares para vivir y pesformanceslurante los rituales.

182



Capitulo 5.

Rituales: la ‘Fluente Luz’ y el entramado de parentesco

Agradecendo ao Pai Eterno
E a Rainha lemanja
Agradecendo a todos seres
Da corrente Ogum Beira-Mar

Alfredo Gregorio de Melo

Los rituales deBanto Daimdueron conformandose segun el culto crecia en raoe
fieles, en torno a las modalidades ouestre Irineu habia establecido segun sus
revelaciones misticas. Los relatos orales refioeadmo se hacian en los inicios son
imprecisos, pero indican que su realizacidn no ipdseorganizacion que consiguieron
después de afios de practica. En este capitulaireargugar, vamos a nombrar cuales
son los rituales que se efectian con mayor frecaeas la actualidad, y luego
estableceremos la diferencia con el pasado dada fiemacion de nuevas lineas del
culto. Al cabo veremos que se trata, ademas deal&zacion de la unidad mistica y la
re-creacion del cosmos daimista, de un algebradentesco ( Bourdieu, 1991 citando a
Malinowski) que se manifiesta durantemrformance Claro que esto va acompafiado
por todo lo que hemos argumentado hasta el moneenkas diversas esferas del culto,
las que se manifiestan en CEFLURIS, a través ddéirea estructura parental. Esto se
debe a que la forma ritual debe ser sostenida @neagfuerzo y, por otro lado, es parte
funcional de los vinculos que son necesarios paatener las iglesias periféricas
relacionadas con esta linea. De modo que las exgimatque se generan en torno al
ritual*#®, inciden de manera efectiva en las relaciones amasl Esto implica que los
vinculos parentales clasificatorios son eje dalldstimiento de jerarquias al no existir
una ‘gobernacion’ clara y distinta, aunque si Hadexes espirituales.

146 \yamos a recordar una de las observaciones queaehli Durkheim para esclarecer a qué nos
referimos cuando hablamos del tema: '...Ios rims eglas de conducta que prescriben cémo debe
comportarse el hombre en relacion a las cosas dagr§l982: 36). Como observamos, erSahto
Daime las cosas sagradas giran en torno a una infustdryn lado, de extraccion indigena y chamanica
pero, por otro lado, tiene influencias catdlicastéricas de diverso orden.
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Norma ritual y su practica

En este contexto en la linea fundada Padrino Sebastigncomo ya lo sefialamos, se
elaboré en 1999 un informativo denominadormas del Ritual mientras que con
anterioridad todo era de conocimiento oral o podimee calendarios que constaban de
dos o tres hojas. En este Manual de unas 60 pagipa®cen, efectivamente, los
rituales que se practican con mayor asiduidadosajue se hacen de manera ocasional.
En el trabajo de campo he participado en todogles figuran en dicho manual de
manera concreta. Ellos son: a) los hinarios, brteentraciones, c) ldeitios,d) los
trabajos deestrelao cura, €) los trabajos de San Miguel, f) las mig los trabajos de
cruces (Normas de Ritual, CEFLURIS, 1999). Al migieapo, los 'trabajos destrela’
pueden ser para hombres, mujeres, mozas o mgmus guien quiera hacert6é$

Como mencioné al inicio del capitulo, no todasfdagormancesle estos rituales se
hacen en la totalidad de las fracciones del caltm que muchos son propios de la linea
CEFLURIS, que agreg6 ocasiones rituales creada$@drino Sebastiara partir de
revelaciones que le indicaban como realizarlosléEiglesia delMestre Irineuhacia
1971, cuando éste fallecid, se hacian solo treshiarios, las concentraciones y los
Feitios*® No obstante los rituales iban conformandose, ypomeros fueron las
concentraciones con cantos, a los que se agrego laalanza y el canto simultaneos,
Irineu también alternaba esta actividad con su desempefim curandero En la
medida que eMestreiba teniendo mas himnos entregados por las desdaule se le
aparecian en estado extatico, los rituales fuesoréhdose méas formales, y abandond
los aspectos, diriamos, mas ‘irracionales’ como gasesiones, filtros de amor, o
similares para no ser acusado de brujeria (W. Digs1991). De todos modos, es
indudable que los mismos estan orientados a estalbd contacto con lnuminosoy
experimentar eiysterium tremenduae manera intensa pero no desorganizada.

En tanto fue avanzando en el desarrollo de laipeaaMestrelrineu fue exigiendo e

ideando vestimentas especiales para que la comgiagdistinguiese cuales eran las

147 En este caso he participado en los de hombreslasesombinados (para hombres y mujeres), no asi
en los ‘trabajos’ de mujeres 0 mozas ya que lasidimisexual, en este punto, es muy estricta.

148 Me refiero a aquellos de los cuales tengo conegitnj aungque en un comienzdvgstre Irineuhacia
sesiones de curacidn, pero éstas no tenian unetesér organizada como los rituales de la actudljida
sino que eran similares a las curas realizadash@nanes con mixtura de practicas curanderas. Gomo
indicamos con anterioridad, estas practicas fuattandonadas pdrineu Serracuando la Iglesia y los
rituales se hubieron consolidado suponemos, erocdaccia con W. Dias Jr. (1991) y E. Macrae (1992),
por una cuestion de visibilidad social.
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situaciones profanas de las sagradas, y para darlestatus superior a un culto
minoritario. Para ello tom6é como ejemplo los unifies escolares de los liceos de
seforitas, disefiando el vestido para las mujee®©(wera, 2007), que era una pollera
azul, camisa blanca y mofio azul, y para los homiaesalon negro o azul con camisa
blanca, corbata azul y levita. A esto se le agragabdistintivo que era un prendedor
con forma de estrella de seis puntas con un Aguife luna creciente en el certffo

El tema de la vestimenta también fue evolucionaraina distinciones segun el tipo de
ritual y cualidad del nedfito. Por ejemplo, la wesnta azul se transformo y quedo para
las concentraciones y algunos hinarios, pero pegehinarios propiamente dichos, el
uniforme utilizado pasé a ser traje blanco con atatazul para los hombres y pollera,
camisa blanca con un delantal y franja verdes, eloempleo de una suerte corona
discreta como una peineta, para las mujeres. Eo®uds0s, mujeres y varones utilizan
zapatos de color blant®. Ese tipo de uniforme se utiliza en todas lasa§ngerivadas
de la iglesia deMestre Irineu,y se considera que quien lo usa datdadq es decir
‘'uniformado’. Esto significa, en las categoriascdétb, ser un iniciado y formar parte de
la congregacion: 'ser waimista.

A continuacion voy a describir como son los ritsajecuales son sus concomitantes
sociales y paleo-simbélicas (Gouldner, 1978)Por ello vamos a describir como se
realizan los rituales en su modo ideal. Edu do Mapia las pautas rituales y el
comportamiento espacial de la gente en ellos,tsgcasra a partir de las relaciones que
cada quien establece con las familias tradiciondé#sculto, por la antigiiedad y el
prestigio que posee cada miembro. En la medida egias explicaciones sean
necesarias, haré notas aclaratorias, pero es niecesaocer cual es el modo ideal en
que se realizan los rituales, para relacionarloaspectos simbdlicos y doctrinarios que

desarrollamos en secciones precedentes.

149 Los motivos simbdlicos del prendedor se derivahadeito-praxis del culto, de las revelaciones del
Mestre Irineu.

150 Esto también vario, en la iglesia dééstreincluso hoy dia los hombres utilizan zapatos negrtas
mujeres sandalias marrones. En el CEFLURIS es namlo el uso de las conocidas sandalias
'hawaianas' para casi todos los rituales. Es decir, lo céores el uso de zapatillas pero las sandalias no
estan censuradas en absoluto.

151 Gouldner emplea este término para expresar eladémtrimario de donde pueden derivarse otros
simbolos aunque él mismo sea en si mismo una elébarsimbdlica. Una idea similar, pero no idéntica
a lo que Mary Douglas denomina ‘simbolos naturales’
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La Concentra@o

No hay precisiones sobre cOmo surgio este ritudesaque todo, debemos aclarar que
los neofitos, y elMestre Irineumismo, decian que todas las acciones rituales eran
modalidades ‘entregadas’ por las entidades quengalieulto en el momento de éxtasis
mistico. Pero, con certeza, el primero de ellodd@@oncentracdoHay varios motivos
para realizar esta apreciacion, uno de ellos soimagenes fotograficas de época, que
muestran que la cantidad de congregantes no e@temge y que, en un comienzo, el
Mestrerealizaba sesiones de curacion, a modo de sesiéggiritismo, en las que podia
haber una mesa con gente que participaba de laancsinen el enfermo era puesto en
posicion comoda mientras se realizaba la ingesta Hebida. Debemos considerar que
Mestre Irineutenia poco$caroso himnos para ser cantados, y no se habia confiorma
aun el sistema de 'uniformes' o prendas especjes ser utilizadd¥®. Recién
comenzaba a asistir alirculo Esotérico da Comunido do Pensamemtchabia
abandonado su actividad como gendarme, lo que aos buponer que la primera
actividad debe haber sido orientada mas bien poinfluencia espiritista, de
conocimiento interior, proveniente de las ensefmrdel 'Circulo’, aunque tuviera
vigencia la actividad curadora. Esto es probable lyaya sucedido asi, porque el no
cocimiento inicial sobre la bebida tuvo origen lanactividad curandera, como
referimos en el capitulo historico-cultural, dartano de quienes le hicieron conocer el
uso de ayahuascés hermano<Costa Con ellos concret6 la primera asociacion de
estudios espirituales con la ingestion 'daapi' pero, después de un tiempo y, por
disputas domésticas, el grupo se disolvio.

En esta asociacion la actividad tenia una inflleehgrtemente espiritista, y orientada a
la cura y al conocimiento interior. Hacia 1945 eefica que el ritual estaba establecido
de acuerdo a su desarrollo actual. Como indica ¥eyas (1986: 39):

'Con el pasar del tiempo el ritual iniciado poMadstre Irineuse va perfeccionando, a través de la
creacion de diferentes tipos de trabajo espirifiaalFiestas Oficiales, Trabajos @encentracép

Misa y Trabajo de Cura'.

152 | os relatos orales que relevé de personas queciesan al Mestre Irineusiendo muy jévenes,
consignan que eMestre solia contar que lo primero que empezé a hacer sithidos, sus primeras
percepciones bajo los efectos de la infusion. liombs oicarosson producto de una fase posterior de
aprendizaje del uso de la bebida, ya cuando senpesmba como curador.
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La autora, con la expresion evaluativa de ‘se fe€epcionando’, manifiesta, en
realidad, que el ritual se fue haciendo a la medal&a linea CEFLURIS. En relacion a
los ‘trabajos de cura’, todo indica en las escas@smaciones que existen, que eran
mas informales que ahora, oficiandoMsstrecomo curador. No obstante, como ya
vimos, estas practicas se fueron abandonando alanqde se fueron consolidando los
rituales mas organizados. Pero es posible que hésta sido el origen del rito de
Concentragao.

Desde el punto de vista de la Iglesia Aiko Santo,la iglesia troncal deSerra
(CICLUMING), ellos realizan el rituatomo se deberia hagetal como lo legé el
Mestre Irineual final de sus dias. Basicamente,dancentracaoconsiste en rezos
iniciales que también fueron cambiando, pero queoswirtieron en una formulacién
constante: se efectla una invocacion propia, luglgeezo del Rosario, del Padre
Nuestro y Ave Mari&®. De este modo se da por comenzada la sesion efe din
realiza el 'despacho’ @anto DaimeLosirm&osiniciados, en este ritual visten camisa
blanca y pantalon y corbatas azules -el calzaddaepractica es indistinto- y el
prendedor distintivo; las mujeres visten camisandaa pollera y mofio azul con el
mismo distintivo, algunas de ellas una diademala®mtro del pecho. Por otra parte,
los no iniciados deben vestir atuendos sobrios may coloridos. El despacho &anto
Daime se realiza primero a los iniciados o 'fardadoduggo a los nedfitos sin

experiencia. Segun el ya citado informativo del CBRIS 'Normas del Ritual’,

‘La Concentracacse divide en dos etapas:

A) Concentracion propiamente dicha que consta dedixiplina mental de abolir los
pensamientos, asociaciones de ideas e impresi@helada dia, a fin de focalizarse en un Unico
punto. En ella entrenamos la atencion y la introsige, para que la mente al revés de tornarse un
foco de distraccién, sea un instrumento Util aViser del trabajo espiritual.

B) Meditacion — Estadio superior de concentraciond®, dentro de la fuerza de la corriente, de la

energia espiritual de las mentes elevadas y detaqeion de nuestros guias espirituales se busca

153 La misma Vera Frées lo describe de manera muyebyaaoco precisa: 'El trabajo de concentracién se
inicia a las 19:30 horas, siendo realizado los #itag 30 de cada mes. Tiene como objetivo el delsarr
espiritual de los participantes. Pera realizarrabdjo de esta naturaleza es necesario por lo mianos
presencia de tres personas. Después de tBar@p Daimey ser leida la Consagracion del Aposento se
inicia la concentracion propiamente dicha, con sosientados en silencio, con una duracién aproximada
de una hora y media. Al final se puede cantarrro Cruzeirinhodel Mestre Iriney formado por los
doce ultimos himnos del Hinario de la Cruz, luegaeza tres Padre Nuestro, tres Ave Maria intedoala

y unSalve Rainha(1986: 40-41).
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experimentar un estado contemplativo, estaticeensery sin pensamientos, donde procuramos

fundir al observador, al observado y al acto deotzs’'(1999: 18).

En el ritual se usa una mesa, que puede ser redomadrangular o hexagonal. Sobre
ella se coloca una cruz de Caravaca, que tien&raeseros que significan la segunda
venida de Cristo a la Tierra; alrededor delzeiroun rosario, velas, adornos de flores
y, eventualmente una jarra &anto Daime Esto depende de la envergadura de la
congregacion, porque si es pequefa, los despa&Bsithe se hacen en la misma
mesa; si es mayor, la ingesta se realiza en ofi® especial que se encuentra, en
general, frente atruzeira La ubicacion basica de los nedfitos durante estel es en
cuatro sitios: una fila para los hombres, otra pasamozos o jévenes masculinos, le
sigue la fila de las mujeres y, finalmente, cierehnirculo las mozas virgenes. La gente
se sienta en bancos en donde se alinean des@atel fracia atrds segun el orden recién
sefialado. Después de tomar la bebidagente se sienta en posicidon fija y recta,
evitando cualquier movimiento; el sujeto debe pemwar dos horas en esa posicion. El
objeto de esto es que la persona reflexione sabgapio 'yo', ademas de buscar la
disciplina corporal de la quietud con la finaliddd conformar una 'comunidad de
pensamiento’. En medio de la concentracion pueeletusfrse otra ingesta @aime
para volver luego a la misma posicion. Las naraatisobre estas sesiones cuando ya
estaba construida la iglesia Ao Santoaluden a que élestrecerraba las puertas del
templo, y hasta que no se terminaba la sesiérasabria que la gente no saliera de su
posicion. Al finalizar, se cantaban unos himnostesdizaban los rezos dechamento
(cierre) de la sesion y alli se lo daba por terahingEn la actualidad, se finaliza la
concentracaacon el canto de los diez ultimos himnos del hm&gado por eMestre
Irineu.

Otra diferencia es que hay menos restriccion clem@ds y cantos: no se ‘concentra’
en posicion rigida durante dos horas sino quetsecadan cantos, luego de un lapso de
silencio, para volver de inmediato a la situaciéncdncentracion hasta que se cierra el
ritual con los cantos y rezos finales. Esto se ézhd asi para permitir a los neofitos
alguna movilidad para aquellos menos experimenfagoporque la situacion de
'disciplina esotérica' no es tan necesaria, yalageondiciones sociales en las que se
desenvuelve el culto son diferentes. Antes vivian uma situacion de frontera
conflictiva, dificil, que llevaba aMestre Irineua ser bastante estricto en cuanto a la

observancia del comportamiento de los fieles, hegl®ahora no ocurre. Sucede que
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Rio Brancoes ahora una ciudad populosa, que por ese ma&ipuoare cambios en las
formalidades rituales para que los potencialesdisk sientan a gusto en las sesiones.
Esta es la descripcion ideal y funcional del riiero en la practica tiene variaciones
diversas, tal como si se tratara de una pieza mluyst donde cada intérprete le
adiciona su propia personalidad a la ejecuciénadpaltitura. En el mism&éu do
Mapid no habia dos concentraciones exactamente igualésmpoco se seguia el
esquema ideal del ritual. Para ello, indefectiblei®ea la mitad de los momentos de
silencio se cantaban himnos de manera relativanadestoria, pero en la mayoria de
los casos eran dos del hinario Badrino SebastidnFirmeza'y 'Eu estou firme com
meu JesusAdemas, luego de los rezos iniciales, se entonald@mno del actual lider
Alfredo Gregorio Firmado en concentragd@aunque, por supuesto, esto podia cambiar.
Estos himnos permiten prepararse para el conodimiaterior, examinar los 'malos
pensamientos', extirparlos de la conciencia parer tena mejor relacion con el préjimo,
explorar los efectos que 8anto Daimehace sobre el cuerpo y, cuando ya se esta en
una etapa avanzada de aprendizaje, se supone @r#raesn comunicacion con los
Seres del Astralpara obtener la salvacién, allanar el camino para emomento

destinado

Foto 10. Vista de la entrada a la IglesiaC#ar do Mapiaafio 1996 (foto propia).
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Las 'cosas sagradas' se perciben fundamentalmerme'iaterior' oself, en tanto cada
persona tiene la libertad de 'conectarse' coBezlque se esté manifestando en el
momento de concentrar, que implica consternacemtédra lo que cada neofito tiene por
mas sacro. Claro que la socializacion previa coadliindividuo a reflexionar sobre los
himnos y sobre las ensefianzasMestre Irineuy Padrino Sebastigmué es lo que ella
va a realizar como trabajo en la selva o en sudmzalanes para futuro; si vive en la
ciudad, de qué modo se va a continuar con la peadisto lo he relevado entre los
miembros avanzados, pero en los nedfitos inicia@odebate mas sobre los efectos de
la infusion, y sus beneficios para su situaciors@eal. En definitiva, lo mas sagrado en
este rito es la manutencion de los aspectos masrgtarios, ya que la congregacion y
el trato con el préjimo son un topico que entratiede las consideraciones doctrinales
como eje fundamental de toda actividad conducef@eSalvacion. Por otro lado, ésta
no puede ocurrir de forma individual: debe haber comunidad que habra de salvarse.
Se trata de formar, como lo dijimos, unamunidad de pensamientde que las
personas cuando entran en estado de reflexiorspdctiva, tengan en su perspectiva
una serie de aspectos acontecidos y concretos;tadios por los que los himnos dicen,
y que no exista demasiada diversidad en lo quei@ore a dicha reflexion, porque si
no '...eltrabalho no es bueno y dbaime no muestra lo que tiene que mostrar, la Luz
Divina'.

La iconografia del lugar en donde se esté realzaste ritual también es importante.
En Céu do Mapia,ademas de que la iglesia tenia una forma hexagoodificada
respecto de los tiempos ddestre Irineudonde era rectangulaf, en el centro de la
misma se halla una mesa que es una estrella dpwseas; en el centro de la mesa se
halla la Cruz de Caravaca con el Rosario rodéandmaarnos florales con una mudaltiple

cantidad de velas, alrededor de las fotosvtedtre Irineuy Padrino Sebastian

154 Hoy dia se esta construyendo una nueva iglesimadite de la antigua. Ya no es de madera como
mostramos en la foto no. 10, sino que es de mhtetésta tanto se termine de construir se utiliza u
estructura de lonas bien disefiadas, pero la foom@ncia siendo la misma.
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Esquema 3. Planta de la iglesia@& do Mapia

SUL‘

Terreiro

Puerta de entrada
A la Iglesia

Terreiro

Algunas disposiciones exteriores condicionan tddssituales; por ejemplo, el timulo
del Padrino Sebastiase encuentra en la entrada de la iglesia, a uadmse halla un
jardin con una Cruz de Caravaca de cemento de q@iopes importantes y algunos
implementos, como u@ongy una tinaja con agua. Estos son sitios para guehte
pueda salir, si asi lo requiere la situacion, srenfqajo la atenta vigilancia de un ‘fiscal'
gue se ocupa de estos casos. Esta disposicidmsentra en todas las iglesiasSnto
Daimede la linea del CEFLURIS, exceptuando algunososest como los timulos de
los padrinosSebastiaoy Correnteque se encuentran solo Btapia En la seccién del
terreiro, varia el tipo y cantidad de devociones a divelisadgenes deentidades
divinas como las fotos deWlestre Irineuy Padrino Sebastignla Virgen Maria y San
Miguel. Estas caracteristicas del exterior de lasig no son tan importantes en las

concentraciones porque justamente transcurren gmneeior. El nedfito sabe que esas
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cosas estan alli y actian de manera conscientmesciente al momento en que éste se
encuentra en éxtasis o bien sofocado por la acitigi.

Con respecto a l&oncentracaplos testimonios que recogi son variados, alguiiten
gue es fundamental para la consolidacion de la natad; otros que es la oportunidad
de viajar con eDaime; otros de entrar en contacto cormaacaq de recibir himnos,
de perfeccionar el dominio mental. En fin, exiséeiedad de finalidades rituales pero,
sin duda, la mas frecuente es que permite el comsi@Daimede manera mas o menos
frecuente, lo que hace que la congregacion seastemho una&ommunitagnediante la
ejecucion quincenal de la Concentracion. Es ddesde el punto de vista social, es el
momento en que todos los nedfitos comprometidegseon seguridad, socializan con
otros en la ingesta dBlaimey en el aprendizaje doctrinal.

Con respecto al Manual 'Normas del Ritual', alguneestiones practicas del mismo se
cumplen, pero las observaciones doctrinales, ®bgtihimnos y textos para ser
pronunciados durante su ejecucién no son estricteamiéevadas a cabo, sino que
depende del modo en que el ritual acontece. Sigmeae una estructura definida dentro
de las indicaciones rituales, varian algunos aepest el momento de su realizacion.
Tal como lo referi antes, son como variaciones rte misma partitura, sélo que este
tipo de ritual en particular es el que menos cambane en las sucesivas ejecuciones.
Pueden cambiar a lo sumo los himnos que se cansdguoa cuestion relativa al dia,
como la conmemoracion de un cumpleafios o algurenaison sobre tareas a realizar
en el seno de la congregacion. Por ejemplo, masdellque pueda discutirse si se trata
de un rito de pasaje 0 18 cosa que no tiene demasiada relevancia en laipEiéa de
estetrabalho, Moraes Abramovitz (2002) nos informa que asiatidna sesion de este
ritual en una iglesia dRio de Janeirpdejando impresiones que demuestran el grado de
flexibilidad entre una iglesia y otra, aunque maedo las condiciones generales de
ejecucion. Refiriéndose al desarrollo del rituals mefiere sobre la segunda parte del

mismo:

155 Moraes Abramovitz (2002) describe su impresiénniisimo como un rito de pasaje. Como todo ritual
podemos encontrar en él fases que pueden coimgidia teorizacidn turneriana sobre el ritual peso n
encaja a mi parecer con los parametros globalesititelde este ritual en el sistema religioso emegal.

En cambio si puede hablarse de estadoodemunita® liminaridad en cuanto a las relaciones sociales o
en la formaciéon de algunas de las congregaciorasdcuse convierten en comunidad (Lavazza, 2007).
De hecho, ya hemos hablado que uno de los critelictrinales es la comprensién de la identidad
doctrinal, en un plano deommunitas normativg existencial, entre quienes participan de la &abn.

Es decir, mas que un ritual en particular, todcaehino espiritual propuesto por el culto 8ainto Daime
puede ser visto como un 'Rito de Pasaje’.
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'‘Después de servida la segunda dosis , la conc&nmtreontinud por un periodo idéntico, en que el
silencio fue intercalado con himnos cofvmezade Padrino Sebastiamm Chamo a Forcadel
Mestre Iriney entre otros que el Jefe de la Sesion (usualmeEnteata del jefe de iglesia) hallé
convenientguxar.

'‘Después de la concentracion, se encendieron neevartas luces, fue servida una dosis mas de
Daime y fueron cantados veinte himnos en secuencia,gakzo de un trecho del hinario de

Padrino Sebastiagdel himno 41 al 60)' (2002: 28).

Por lo que vemos de los rituales del culto, sieladBoncentracacel mas estricto de
todos, tienen variaciones que dependen del monreitiante en la congregacion, de
cuestiones espirituales 0, incluso hasta que lestaf miméticos de la bebida se
terminen. Esto también esta previsto en el Mariuakgo de la segunda parte de la
Concentracagueden ser cantados@tuzeirinhodel Mestre Irineu y, ocasionalmente
la Nova Jerusalemde Padrino Sebastian, y proceder al cierre notirg8l9: 23. Esto es
opcional, por los motivos comentados, ya que |didath de himnos deMestre es
menor que los del hinario deadrino Sebastignpor o que cantar este Ultimo para
finalizar la concentracion da mas tiempo a los tasies para que los efectos
fisiologicos delSanto Daimedisminuyan mientras dura el ritual. Pero esto ey m
excepcional ya que, como sefialamos, normalmentargan los ultimos diez himnos
del Mestre Irineu

El ritual de laConcentracdoes pasible de interpretarse de muchos modos, grére
ellos uno de los principales €#u do Mapid&es que apunta a mantener la cohesién del
grupo. Uno de los factores en donde esto puedelmarse es el modo de visibilidad
de los mas ancianos dentro de la misma, ya qus telzen rendirle de alguna forma un
‘homenaje’ aunque éste sea imperceptible para quoewviva alli. Por ejemplo, si hay
algun padrino en la entrada, se realiza una levereacia, se extiende la mano de
manera recatada para pedir la ‘bendicion’ o, dimeinte, las personas se acercan a
ellos para decirles que van a hacer tal o cual pasapedir consejo. Esto genera cierta
disputa entre quienes tienen la ‘autoridad’ y gegeson pasibles de ella. Todo esto en
el plano del reconocimiento no coercitivo validgao los afios, la experiencia, o si se
estuvo conPadrino Sebastiano con el Mestre En este sentido, el ‘circulo de
pensamiento’ que debe darse en el plano espirgaakfleja en las relaciones sociales

aungue no sea el objeto relativamente explicitealidde ninguno de los rituales que

U Mi traduccion.
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analizamos. La excepcion, tal vez, la hallariamo$ostrabalhos de estrela los que
nos referiremos mas adelante.

En el aspecto plenamente simbdlico, debemos ten@uenta qué se entenderia por
‘circulo’ y por ‘pensamiento’ en la medida que stos palabras que, ademas de estar
como objetivo institucional de la liturgia, tienen sentido ligado a lo ontoldgico, al
significado de la comunidad y al poder salvificayrativo del ritual. El sentido mas
lato de circulo se refiere a la comunidad, a leenadde congéneres que se consideran
hermanos entre si, que estan iniciados y juegas dpecificos en cuanto al tipo de
acciones certeras que conducen a la Salvacionn seg@riterios del grupo. El término
‘pensamiento’ esta referido al conjunto de critergque guian al primero, es decir al
‘circulo’, e indica el modo de actuar que se cosrsidpropio de un daimista o que
‘expande fuerzas que ayudan a las persdodglas (qQue se engafiana a si mismas) a
encontrar el camino de la verdad’, que de manehandante lleva al camino recto de la
Salvacion. La palabra pensamiento, entonces, ncainoh estado mental sino un modo
‘total’, sin excluir la intelecciéon: se piensa celncuerpo y no sélo con el cerebro. Para
resumir, el ritual de I€oncentracaactia en multiples planos de andlisis, de lossgue
destacan la percepcion del entorno social, al rdeelos lideres que son referentes en

Céu do Mapiay de la incorporacion ontoldgica de las virtudeda persondaimista

El Hinario

El ritual delHinario es, sin duda alguna, la principal celebracion spieealiza en el
contexto del culto a nivel social. En el plano d@gcco, si bien tiene una significacion
especial, no es superior en el grado espirituasalémas rituales. A pesar de ello, es a
partir delHinario que el culto es conocido por los futuros neéfénda mayoria de los
casos, Yy la ‘cara visible’ d8anto Daimdrente a la sociedad. Es, en primer lugar el
ritual donde se canta y se baila de manera exdey&m este sentido, no hay ninguna
parte del rito donde no se haga otra cosa quercatailar. Estos conjuntos de cantos
son denominados hinarios, de alli el nombre dadta aelebracion ritual. Las
compilaciones de himnos pertenecen siempre a usar@eque indefectiblemente es un
padrino del culto, referente de las cosas espiesudor ejemplo, esta Elinario del
Mestre Irineu,que es el principal, por tratarse del fundadorcdéib. También, para el
CEFLURIS, se hallan los deadrino Sebastiary el de su hijoAlfredo Gregorio de

Melo. Se trata de cantos que fueron recibidos en éxtafstico, y reunidos etorpus
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totales ya que los mismos fueron invocados porskres do AstralSe los numera
segun el orden, en que se agregaban al acervaonggi estos lideres, aunque hay
excepcione$®. Estos himnos pueden ser recibidos por cualq@éfito; de hecho, hay
muchos de ellos que poseen un canto, o una ser@la®e pero que no llegan a
constituirse en hinario: segun la importancia cqieguéera la persona que los posee, 0 en
ocasiones muy especiales, se los canta en algénvatd del mismo hinario o en otro
tipo de ritual.

Del mismo modo que los otros rituales del cultajedarrollo constitutivo déflinario,

tal como lo vemos actualmente, tuvo modificaciogemodos diferenciales de ser
efectuado segun la época, aunque la base del mysmse halla en la primera

formulacién que realizara ®estre Irineu.

Foto 11. Hinario en la época del Mestre Irineulfare CICLUMING, Alto Santo)

a2

Segun se trate de la linea examinada, los rityalas fechas en que se realizan, tienen
diferente significacion; ademas las concomitantesiates en referencia al ritual

también son significativamente distintas de unedia otra. En épocas ddkstre,la

156 Existen especulaciones acerca del hinaridvidsitre Irineugue indican que el orden en que integré los
himnos y qued6 configurado el ‘hinario’ como takfposterior a la coleccién inicial de los primeros
cantos. Es probable que haya agregado el priméo danun modo tardio, y quitado otros. También hay
algunos del mismo hinario que no se cantan en tadascasiones en que éste se ‘interpreta’. Pessno
lo usual, sino que todos los hinarios siguen ekordronoldgico en que se fueron agregando como
‘nuevos’ al hinario de cada lider, que son los spieantan de manera efectiva durante los rituales.

195



organizacion del ritual era en base a la antigliecampromiso y estatus en el entorno
social y mundano dRio Brancg mientras que en la linea de CEFLURISR#=rino
Sebastiana todo ello se agrega una fuerte influencia prievda de las relaciones de
parentesco. En cambio, en otras lineas, como porpdp la deTetéuy su sucesotuiz
Méndes/as lealtades primordiales (Alavi, 1976) que iropleste tipo de organizacion,
se estructuran en base a compadrazgos, o biengaho e la cercania con los lideres,
aungue también por los afios de antigledad en @iqggdEnCéu do Mapiano es
decisivo para tener poder de decision el poderoduico, aunque quien lidera debe
saber como aprovechar los recursos selvaticos.

Como mencionamos fugazmente en otros sitios, w@lrdelHinario, en su estructura
funcional basica, consiste en el canto y baile idenbs en donde también hay una
camara musical (compuesta, basicamente por gustdrago, vientos y tambor) y el uso
de maracas. La ubicacion de la gente ddigdrio esta pautada de la siguiente manera:
se inicia con los hombres bailando en fila, corgtiodn los novatos y mozos, se sigue
con las mujeres y las novatas, y, por ultimo, cetoala geometria ritual, las mozas o
virgenes. Este ritual, a pesar de haberse tranattonen el tiempo, mantuvo una
estructura basica. En todas las lineas existe udomen el que eHinario es
reconocible, pero distan de manera significativaaros aspectos.

En la linea ddPadrino Sebastianlas primeras modificaciones realizadas respedto de
sistema delMestre Irineu, fueron la expansion de area ritual de una geometri
rectangular a una hexagonal, generando una coungade@n la clasificacion del estatus
del practicante. Esto se verifica no tanto en kasrguias sino en el nivel de
conocimiento y experiencia, al que se agrega elagxel etario. Es decir, la danza en
el ritual se realiza en torno a una figura hexabaunde se ubican separadas y
contiguas las filas que corresponden a hombrespresmovatos (o0 solteros), mozos,
mujeres, mujeres novatas o solteras, mozas virgguénes cierran el hexagono al
guedar junto a los hombres. Durantélglario se cantan y bailan tres tipos de ritmos, o
la combinacion de dos de los tres, aunque nunass tiehtos en un mismo evento. Los
tres ritmos sonmarcha(tres por tres compasesglsa(dos por dos) ynazurca(cuatro
por dos). La melodia de los himnos varia pero bsesaona misma base tonal y ritmica
qgue proviene basicamente de la musicalidad indigamajue, segun la época y la
persona, se le agregan algunas influencias de fcanfiopular criolla afiadida sobre
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esta ‘tonalidad chaméanid&’. En este tipo de geometria hexagonal, a medidasque
llenan las filas hacia atras de cada grupo etagoya transformando en un circulo lo
gue significa, en el plano simbdlico, la completiedl mundo y la entrada al universo ya

que tal figura representa la perfeccion de estal &nundo superior’.

Esquema 4: Disposicion para la danza en el riteldHohario, segin sexo y edad.

® © 0 o -
® ® o
A ® o ® [o] :
AA Muieres .‘
AAA/ \® 9o

Mozos Novatas

AAA %o

A A A Novatos . ‘ ’

El Manual para la organizacion de las ubicaciomesleitual, establece claramente que

las filas deben organizarse segun la altura dpdesonas desde la primera, de forma

157 La influencia musical especifica es un trabajo aiie esta por realizarse, pero se puede inferitajue
primer fuente de donde los cantos toman su improrglbdica y ritmica es de la etnia Ashaninca /
Campa, con algunas influencias lejanas de musa@das por los negros del nordeste de Brasil de
principios de siglo XX. También puede reconocetgara melodia acriollada, comofetré o elsamba

y también defock de corte local, pero esto es una apreciacion parsosubjetiva que no se basa en la
investigacién musical profunda sino en los ‘paresicguditivos’. En un plano de significacion mas
abstracto, nos hacemos eco de lo descripto poreBdiam (1964: 606-614 ): que la actividad percusiva
es un modo de entrar en contacto con la divinidebmundo de los muertos, que es uno de los obgetiv
de los rituales en general.
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organizada hacia atras. Pero esta distribuciongaaa&umple en la practica observada,
ni en lo que me han contado de otras iglesiasnna diferentes filmaciones que he
visto de distintos grupos. En lo conciernent€@&u do Mapia,quien normalmente
encabeza la fila es el lider espiritual actudfredo Gregorio de Melosi €l no se
encuentra en la comunidad, la encabeza su hernfdaloete Gregorio de Melde
hecho, la distribucion en el ritual no sigue ninguagica fenotipica sino totalmente
socio-cultural, la que estad basada en las relagsideeparentesco, compadrazgo o de
afinidades electivas de acuerdo a los compromisasni@os en la estructura
institucional de CEFLURIS. Las ubicaciones en lagesias periféricds® del
CEFLURIS obedecen a otros criterios que no son ‘leglamentarios’. En este
particular quien encabeza la fila es el jefe desigl, y las personas mas allegadas a éste
son quienes lo secundan, sin que ello impliqueralg@@do de parentesco. En estos
sitios periféricos, si bien los grados de comprondie cada neéfito son imprescindibles
para ocupar lugares definidos y cumplir cierto tlgofunciones, para ocupar los lugares
posteriores de la estructura ritual, se siguedianasual de ‘mayor a menor altura’.

No obstante, e@éu do Mapidas ubicaciones en el ritual tienen nombre y ahelly la
base de los sitios donde los miembros deben ubic@sestructura segun el grado de
parentesco real o clasificatorio. Este ordenami¢gut@poco es azaroso; es decir, que
por el solo hecho de vivir alli la persona tienengortancia suficiente como para
‘tener’ un sitio. Esta ‘tenencia’ supone una caadidle criterios: los afios de practica, si
fueron de las primeras personas que participarda dpertura d€éu do Mapiasi se
posee alguna destreza espiritual reconocible oncmita, si lleva adelante alguna
colonia de manera individual, y si tiene el padrgade nedfitos -0 bien de iglesia por
nombrar algunos atributos posibles.

La vision del grupo que puede tener alguien gugalEMapia y asiste a un Hinario es
la de un conjunto muy compacto, que tiene una ljgggrquica establecida aunque
absolutamente social, 0 sea, no estructurada damnde ‘partido’ politico. De todos
modos, la organizacion es politica, en el sentelgquk los estatus se establecen a partir
de criterios masui generisyelacionados con las diferentes familias que agrupaa

cantidad de gente en torno d&%i

158 Seguin mi informacion, todas las iglesias que am $& deCéu do Mapidestan sujetas a otros tipos de
estructuracion social durante el ritual . Estoedgeda que no existen lazos de parentesco queligstéos

a las posiciones rituales de manera tan estreoh@ enMapia.

159 Este tipo de entramados relacionados con la éstaude parentesco ha sido tratado por una gran
mayoria de antropdlogos. Es conocido que existegtena tradicion al respecto y que el material thata
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En efecto, durante el ritual la comunidad @&u do Mapidaparece, a la vista de un
observador externo, como un bloque y, en parte,ocambloque equivalenta la
comunidad religiosa. Pero la realidad es que aguélservan todos los conflictos
interfamiliares, inter-iglesias y faccionales pargdrevalencia sobre algun aspecto del
funcionamiento del poblado d&u do Mapia.

Entre los motivos e indicadores de ello que estasedslando, el primero es que la
realizacion del ritual esta bien pautada en cuarts sitios que las personas ocupan, 0
los que deben ocupar miembros llegados de lagagleeriféricas. Podemos sefialar al
respecto que es lo mas cercano a una estructurasena ‘lealtades’, o sea, un sistema
donde se ponen en juego tipos de lazos socialgsredatesco real o clasificatorio, que
dicho sistema implica. Por ello, cuando una mientl@alguna iglesia periférica llega a
Mapiay es jefe de iglesia o dirigente de la misma, eorra a desplegar sus relaciones
con aquellos a quienes considera padrinos dentria demunidad mapiense. Por lo
general, también es alguna persona que apadrifgiesia desde el centro. Pues bien
esa relacion establecida hace que dicho indivigmga una ‘cobertura espiritual’ en
cuanto hace al ritual délinario en particular. Aunque esto se verifica concretdemen
en otro tipo de actividades, como el establecimiet# nuevas relaciones o de la
obtencion delDaime necesario para la consecucion de su propia adtivitiaal en
comunidades periurbanas, como lo son la mayoritasiéglesias fuera d€éu do

Mapia.

El ritual y la formacion de lealtades: cohesid e identidad

Para ilustrar como se da el establecimiento deioglas entre los miembros del centro

cultual y la gente que viene de afuera en el trasscdelHinario, debemos introducir

es enorme. Podemos mencionar entre los mas impestan Radcliffe-Brown (1986), Lévi-Strauss
(1969), Mayer (1990), Fox (1972), Meillassoux (1@7ara una presentacion de teorias de parentesco,
sus diferencias y contactos me fue muy esclareceld@xto de L. Dumont (1975). Al respecto puede
considerarse que varios aspectos de las dos desigmincipales de los estudios de parentesco son
complementarios, asi lo he tomado en cuenta arfade®examinar tanto las relaciones parentalesade
como las extendidas, lo que permitié la entradacsisideracion de nuevas estructuras de parenyelas,
que el culto permite actualmente casamientos hipagé (o hipergamicos invertidos) desde el punto de
vista interno del culto, en tanto que es frecuahteasamiento de mujeres con hombres de fuera del
centro del culto. De todos modos puede decirsesiuen una ldgica similar a la relevada por Evans-
Pritchard (1977), E. Leach (1976) y H. Alavi (1976pbre lasdinAmicas faccionalesin gobierno
centralizado. Aunque también se aproxima a lasiz@wones de Archetti y Stolen (1975), E. P.
Thompson (1984), P. Bourdieu (1991) y E. Bott ()98dbre las estrategias y redes familiares, ellas e
contextos territoriales delimitados de escaso cbmtpero muy fluido, en la actualidad, teniendo com
referencia a los centros urbanos multitudinarios
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algunos detalles sobre como se realiza el ritwah pntender su complejidad y porqué
es imperativo tener esas relacione<Cén do Mapid Este evento comienza con rezos;
una vez terminados los mismos, se inicia el caatmsl himnos; de manera simultanea,
el canto, es acompafado por la danza.

La organizacion de la danza se ordena, como yaéseindes, segun los lados del
hexagono y por clases de edad, sexo y experiegwigntados e intercalados unos con
otros, danzan hombres/mujeres, novatos/novatas zosfmozas. El baile tiene tres
ritmos y, en algunos himnos, estos ritmos puedenbatarse. Los tres ritmos, es
pertinente repetirlo aqui, somarcha, vals, mazurcay los ‘ritmos combinados’, por
ejemplovalsy mazurcaen un mismo himno. La danza siempre comienza deemtp a
derecha, al ritmo de las maracas, al mismo tiemysoed canto de los himnos. En esa
circunstancia, el primer hombre de la fila comietza@anza (éste suele ser el padrino
mas importante que encabeza la fila de los hongressa ocasion), y después todos lo
siguen. A este gesto se lo denomnxar o bailado Al primer compas ya se inicia el
canto de las mozas, y asi siguiendo en todos hesds que completan Elinario.

Todos los fieles, antes de ingresar a las filaarterla celebracion, tom&anto Daime

y después de esta operacion ingresan a la filsst@a s le denominaonsagrar el
Daime En general son varias las ocasiones en quedtes floconsagrandurante la
ceremonia, pero las obligatorias son al inicio deéacsesion, una al comienzo y otra al
empezar la segunda parte después del intervalmegaliar el mismo. Es muy comun
que los fielesconsagrenentre cuatro y cinco vecé&anto Daimedurante eHinario,
pero estas ingestiones no son obligatorias; shocsiando el padrino, que encabeza la
fila de los hombres, invita a todos los fieles agnaina nueva ingesta si lo considera
necesario. Esto puede suceder si considera quenke go esta poniendo el énfasis
suficiente en la consecucion del ritual, o bienapdarle mas aura de misticismo a
ciertas partes délinario. El orden de baile y los percances que puedaniodebido a

la ingesta de la infusién, asi como la orienta@dios nedfitos que no poseen mucha
experiencia en este tipo de rituales, es atentarmrgervado por los ‘fiscales’. Estos
raramente entran en las filas para acompafaruall fiorque estan atentos a los fieles
que estan fuera del templo descansando o recupsgde los efectos de la infusion, o
bien controlando que las filas del baile esténempamente ejecutadas. Existen ciertos
momentos en que estos individuos son indispensalles mantener el desarrollo del
ritual dentro de limites tolerables, en cuanto gue podriamos denominar su ejecucion

‘ideal’. Quienes cumplen esta funcién son nedéfggperimentados, que conocen muy
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bien los himnos y todos los pormenores del ritademas de ser reconocidos por la
comunidad como idéneos para cumplir con ese rolidbaeidad se mide segun las
caracteristicas de la personalidad de estos ngodfieben ser atentos y amables con las
personas que estan teniendo dificultades en ek@vEstos fiscales no siguen el ritual
permanentemente, aunque por momentos se incor@ramovimiento general del
mismo, lo que se da en los instantes de mayor okdiem de sus caracteristicas es que,
debido a la funcién que cumplen, la ingesta quemaelDaime sea menor que as de
los demas. Eso es asi porque deben permanecersatelut que sucede en el exterior e
interior del templo (ya que hay fiscales de salodeyTerreiro) para atender a los

nedfitos que participan activamente Hahario.

Esquema 5. Trayectorias de los asistentes durbHiedio.
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Foto 12. Tumulo d®adrino Sebastigsitio mas visitado en los desplazamientos dé@hedosdurante el

ritual delHinério (foto propia, 1996)

Mas arriba mencionamos que el padrino que encdbdida de los hombres inicia el
canto de la primera estrofa ddinario, lo que se realiza acompafiado del batido de la
maraca. Después de esta accion, inmediatamenteoda que lidera su fila continta
con el canto de los himnos. Esta caracteristicenpsrtante porque significa la guia
principal del canto para todos los demas partitggrEsto es asi porque las mozas que
realizan este canto inicial poseen una voz muyajeala y potente, lo que hace que los
nedfitos puedan oir con claridad cémo es el himrasiypoder cantarlo de la misma
forma, en el mismo tono y al unisono, como si atage de un coro. De agotarse,
debido a la faena del canto, las mozas en el asscleHinario pueden ir turnandose
en laperformancepero su valor se mide por su capacidad de resiateno largo del
ritual.

Una vez que comienza, eéste no se detiene hasiadin aunque hacia la mitad de su
desarrollo se realiza siempre un intervalo. Duragltanismo la gente que estuvo
participando se relne en las casas cercanas, @lgiemos permanecen en el templo si
lo prefieren; pero es un momento propicio para eosar y establecer lazos de
camaraderia y fortalecer los ya existentes. Lasioags no se efectian al azar sino que,
en general, son las familias extensas las que (seme durante estos intervalos se
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pueden hallar los descendientes de un linaje reargdtre si con sus correspondientes
seguidores.

Otros actores del ritual, e insoslayables paragetueion, son los musicos. Se trata de
miembros que tienen muchos afos practicando e, aulbien son nacidos en el seno
del grupo. Puede haber muasicos que practican &l cah menos tiempo de experiencia
en el conocimiento de los himnos, pero al tenemghilidad para un instrumento
musical, se incorporan rapidamente en este asphtgitual. EI acompafiamiento
musical comienza durante la segunda parteHilghrio, puesto que en la primera se
canta acapellacon el acompafiamiento de maracas que casi todogsaltisipantes
utilizan. Aunque hay musicos que tienen autoridadappoder comenzar antes del
momento pautado para hacerlo, pero como un acanpafito muy aislado de la
totalidad de los instrumentos por lo que, practeEai® su muasica es inaudible. En
general se comienza con la musica instrumentad sedunda parte, y de querer hacerlo

antes, se consulta a los padrinos para poder af@nfas maracas.

Visibilidad de las jerarquias en el ritual

El ingreso a la ceremonia es bastante aleatoia {ubares se iran completando segun
un orden de llegada aunque, durante su desars#laaran los re-acomodamientos
cuando los lugares preestablecidos para cada paskircompleten con su presencia.
Esta caracteristica merece una mencion aclaratosdugares son ocupados segun el
orden de llegada, pero en realidad aquellos est&@esiablecidos para cada padrino.
Cuando arriban éstos, van desplazando a quiengarm@cuesos mismos lugares desde
el comienzo.

Durante el ritual quienes ocupan ciertos lugarekdia, suelen salir de ella en algin
momento no determinado de las danzas. En estel@drdty una dinamica respecto de
las ubicaciones dentro del ritual: por ejemplosesiva el padrino que ocupa el espacio
correspondiente al primer lugar, es altamente firebgue se retire con él la ‘moza’ que
lo acompafa, asi como los musicos que adhierenirtegrantes de su familia y otros
adherentes. En estas ocasiones, el ritual se quoedmenos participantes, al punto de
gue puede haber otros padrinos que también imiteraportamiento del lider del
culto si es éste el que se retira. Aunque el nandergersonas disminuya en grado
sumo, siempre queda una cantidad de fieles minimm @ara que éflinario continue.

De todos modos, los grupos que se retiran, al dabaproximadamente media hora,
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regresan y vuelven a ocupar sus espacios en das fktos desplazamientos tienen que
ver con la socializacion durante el evento y no yooa dinamica ritual ideal, ya que
nadie podria moverse de sus sitios hasta que llebigervalo, o bien cuando éste
termina.

En el transcurso de la ceremonia puede haber ipwade desplazamientos que tienen
otro objetivo ritual, se trata de miembros queresg@retados por algin motivo. Aunque
siempre sucede esto en ldmarios, no son muchos sino que son casos contados. En
estas eventualidades, hay lugares especialmemigadiss para albergar a los novatos; o
puede ocurrir también con fieles avanzados quesaeatran en apuros por los efectos
de la infusion. Alli habra fiscales que se encangde los‘atendimentos’ Esta es la
finalidad teleologica disciplinaria del culto, e®cd, la limpieza necesaria para
mantener el cuerpo en estado adecuado para rezihiz do astral’ Antes de existir
estas construcciones, las limpiezas se realizabactaimente en los jardines, por lo que
la actividad de los fiscales siempre era acompafadaersonas de mucha experiencia
dentro del culto. Pero desde que se construyeros lagares especiales de culto, los
practicantes son dirigidos alli para hacer susibags, pues de este modo estan mas
concentrados en un sitio especifico. Esta ayudaien gsta pasando un mal momento
se realiza bajo los auspicios de la mayor confnatad. Si alguien esta atravesando por
una situacion de ‘apuro’ en el contexto del ritg@mpre hay alguien disponible para
ayudarlo. Aunque, en ocasiones, las limpiezasalzaa individualmente, siempre hay
dos individuos que se ocupan de asistir a quienreslizando una limpieza. Por eso es
importante la accién de algunos padrinos, dado guienes se encuentran en esta
situacioén, y que trabajan con uno u otro padriram & recibir una atencion especial de
éste en esos momentos.Hihario continla aunque haya varios fieles con problemas.
Una vez realizada la limpieza, toda la situaciom@@moda a la instancia normalizada
del rito. La finalizacién se da con todas las fit@snpletas ya que ya han pasado los
momentos mas tensos referidos a la ingestion debéda sagrada. La ceremonia se
cierra con himnos especiales y los rezos correspotes. Una vez terminado, los
distintos grupos de miembros se saludan entreodio €1 mundo va a dar sus recuerdos
a Rita Gregorio de Melo (Madrinha Ritay a su hijoAlfredo Gregorio de Melo
(Padrinho Alfredo) maximos lideres y quienes concentran la totaldkadbs lealtades.
Después de esto, generalmente en grupos, losrasgste dirigen a sus moradas. Otros
se quedan en los alrededores del Templo, conversamdsus respectiva®mpadre®

comadresiambién se pueden observar grupos de adolescargesstpblecen lazos de
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amistad y nifios jugando en los jardines de la iglesen los alrededores devita de

Céu do Mapia.

Alineacion de facciones durante el ritual

Para entender las lealtades durante el ritual, debeaealizar ciertas consideraciones
sobre la alineacion de facciones fuera de estajumuambos aspectos estan unidos de
manera inextrincable. Para analizar esto, podemiigau la heuristica que nos
proporciona la obra de Evans-Pritchard en ‘Los N{@&77) respecto de la formacion
de facciones, y entendemos que el ritual es unlmslaspectos en donde ésta puede
manifestarse. Basicamente un conjunto ‘alfa’ $elside en a+b, que al mismo tiempo
se subdivide en (x+x'+x")+(y+y’+y”) que, a su vese ramifica en varios brazos y estan
regidos por la orientacion dada por las familiaelesas. De este modo, en la medida
que las lealtades se van sumando siguiendo estaica,l6g como
fiel/novicio/iniciado/padrino, se van configurantis diferentes facciones (Balandier,
2005).

Esquema 6. Genealogia parcial de la familia MotaMeéo, lideres de CEFLURIS durante un Hinario

Madrina Rita J

Raulino

Esto no resulta totalmente evidente en los momerdok vida cotidiana, ya que las

familias se encuentran diseminadas en el entorngrggco, y los miembros que no
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pertenecen directamente a un linaje dado por ddepera directa, pueden trabajar con
una o varias familias de un mismo linaje. Dichauaiton da un aspecto de
segmentacion puesto que el entorno del sistema tiea ‘forma de mosaico’ como
diria C. Geertz (1986), que en cierto sentido eal"idebido a las demandas del sistema
cultural-productivo, en el que todos los habitaetgsn incluidos.

Respecto del gréafico precedente, debemos sefiaagmlas filas de la danza ritual, los
hombres y mujeres del linaje asociado bailan eaci@h contigua segun su edad, estado
civil (casado/soltero) y experiencia. Si nos remits al esquema de baile dhario,

las cabezas de linaje estarian ubicadas en lagnasniilas y contiguas entre si. Los
hijos del lider tienen cada uno cierta cantidadetpuidores que se homogeneizan bajo
la figura del fallecido lideiSebastian Motay dado que actualmente el culto esta
conducida por uno de sus hijgdfredo Gregorio de Meloéste es quien tiene mayor
namero de seguidores, pues nadie le impugna deranabeerta su mando espiritual. La
faccion de Padrinho Alfredo es, entonces, la mas nutrida. Ademas de su grupo
particular, todos los integrantes del culto recemota autoridad espiritual de dicho
lider y esta linea es la mas importante en cuanto @antidad de fieles y manejo

institucional, ya que también controla el aparabmiaistrativo actual del culto.
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Esquema 7. Posiciones de parentesco en las fitastdiel ritual deHinario. Las letras de cada posicion

se corresponden con el esquema genealdgico N° 4.

Ad(HsraI)
® 6 & ©o

Cﬂ.g
A ® o
AL [l 6
A A/ \ ® @0

Novatas J

A AA ®e oo
A (Madrina Rita)
A A 0o
A 4 A 9 ® ©®
A A o ®
A A A ®

A A A
AAAoAn

La adscripcion de lealtades tiene que ver con $gbeda de reconocimiento espiritual,
por parte de las familias, de la estatura espirdaaada padrino. En ello también juega
la capacidad de contencion que cada uno de elgsten tanto que es materialmente
imposible abarcar la totalidad de los fieles bajatencién de una sola familia. En este
punto es donde se encuentran las paradojas relatigia sorprendentes ya que, si bien
todos aceptan la capacidad del lider religiosomatmente en el seno de los linajes
menores, se realizan numerosas criticas a ésta flama de conducirse respecto de la
organizacién administrativa y, también, sobre tisteibucion de recursos provenientes
de las iglesias exteriores al centro @@u do Mapia Al mismo tiempo, esta familia
‘principal’ intenta, tanto por recursos espiritigleorganizativos, productivos y de
alianzas de parientes, mantener el control de yBqg3s parientes y de los otros linajes
del culto. Pero este control no es de tipo coewitsino de acuerdos y de
demostraciones espirituales, factores entre loess® puede mencionar ser poseedor
de uno de los hinarios principales, haber instdugh torno de si la estructura
organizativa, ajustado los mecanismos para la expamlel culto, de tener el mayor y
extendido sistema productivo en base a rozadosgepds familia extensa mas sélida y
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MAas numerosa, asi como un mayor numero de adscrgxide neofitos venidos del
exterior de este sistema cultural y, ademas, tenesus manos la autoridad de decidir

acerca de la elaboracion @&dnto Daime

El Feitio

Cuando el nedfito de alguna iglesia periféricadlegCéu do Mapigpor lo general se
trata de un momento en que se estan desarrolldgdiooade los dos festivales (junio y
diciembre}®®. En esas épocas se efectdgitios prolongados por lo que el nedfito va
tener amplias posibilidades de participar en ellgs. aqui donde el iniciado ir4
relacionandose con los aspectos mas profundos dectaina. Porque, dado que el
Feitio es la actividad donde se elabordalmeprecisa de una amplia coordinacion de
diversas actividades necesarias y, en su decwsogisa un alto grado de camaraderia.
En época de festival son muchos los viajeros quanseentran en laila por lo que la
casinha de Feitiova a estar saturada de hombres que desean inicirsel
conocimiento de la preparacion de la bebida. Laermon de toda esa cantidad de
personas la realizan los mismos habitantes delda conocedores de las actividades
necesarias.

En el transcurso del ritual déleitio se realizan algunas tareas que, tomadas por
separado, son de ejecucion simple, pero que, garton presentan una complejidad
gue va aumentando a medida que pasan los diase€at porque duranteFaditio las
tareas se van multiplicando en funcion de la cadtide liquido necesario para procesar,
gue se convertira finalmente 8anto DaimelLos dias anteriores Bkitio se recolectan
los materiales que van a ser utilizados durantieuell. Esta tarea la realiza un grupo de
pesquisadoresque en este caso son exploradores altamenteiagasos para la
prospeccion de la floresta. AnteriorFitio, también se cortan grandes cantidades de
lefia para la coccidn.

El primer dia se realiza lmspagemdel jagube Esta actividad consiste en limpiar de
impurezas la liana, sacarle los restos de tiepgajnsectos 0 musgos. Para realizar esta
tarea se procede a cortar las lianas de unos&@ms8 de circunferencia, procediéndose

a cortarlas en segmentos de unos 20 ctms. de udndiha vez realizado este proceso,

160 | os festivales son dos momentos en el afio dondeadizan la mayor cantidad de Hinarios en un
segmento de tiempo reducido. Coinciden con logisws de invierno y verano y con las festividades
catolicas de San Pedro y San Pablo, y con NavidadoyNuevo, adicionandole otras fiestas cercanas y
que son propias del culto.
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generalmente al dia siguiente se hadmal&cdo,que consiste en macerajajjubepara
gue pueda ser cocinado en un fogoén, diseflado pataner seis ollas con capacidad de
100 Its. de agua - aunque sOlo se emplean 60yéisque las mismas contienen los
vegetales para la coccion- vy, en ellas se coaimaflision. La coccion requiere grandes
cantidades de lefia y de agua, y de esa tarea agganexclusivamente un grupo de
personas: logeitoresy los iniciados adelantados. Lbstoresle dan el punto justo al
cocinado -se trata de los mismos @gesquisarel jagube y la rainhamientras que los
neofitos que estan aprendiendo controlacogimentdhasta cierto punto. Los iniciados
mas noveles se ocupan de las tareas mas senudfagyese a su sencillez suele suceder
gue se cometan errores que son detectados pordnosvexperimentados que controlan
la totalidad de la faena. Es en esta supervisioi@se van estableciendo los lazos mas
importantes, ya que son ltstoreslos que observan todo el proceso, y también gsiene
le dan el punto justo a la coccion, y van ensefanids iniciados los primeros pasos en
la actividad mas fundamental de la doctrina quia esaboracién del sacramento. Estas
tareas no se realizan como un acto simplementeugtied sino en un contexto
ceremonial en el cual se cantan himnos y se Daime®’. En el devenir del dia, ya
que unFeitio dura practicamente toda la jornada (durante absé&es dias, pero puede
haber mas largos) los iniciados tienen la oportashide interrogar a lofeitores
haciéndoles preguntas referidas al modo correctealear elFeitio. Por su parte, los
feitorescuentan anécdotas sobre su propia experiencistaribs sobre la formacion de
la doctrina, de las diferentes especiesjatpibe de los trabajos que pasaron para
pesquisarlo, zonas por donde estuvieron, etc. delidd obtenido se almacena en
bidones de 20 o 50 Its. Ha habigeitios,entre los que he asistido, en los que se lleg6 a
almacenar mas de 700 litros. A su vez, la durad@freitio depende de la cantidad de
Daimeque se pueda elaborar en funcion de la fuerzeatajo disponible.

Cuando eFeitio finaliza, los nedfitos tienen la oportunidad dddairir' Santo Daime
que ellos han ayudado a elaborar, para llevarlousa iglesias. Esta adquisicién
dependera de los lazos que el nedfito haya estdbl@on losfeitores durante el

transcurso ritual. La transaccion que se realizeeareofitos yfeitorestiene que contar

161 Aunque en el caso dEkitio los cantos se hacen de una forma mas aleatoqagl@a a crear un clima
mas informal, comparado con la estructura mas aigiel los rituales que se practican en el culto. De
todos modos se incluye en el Manual ‘Normas deldRidel CEFLURIS ya citado y para los habitantes
de Mapia es sin lugar a dudas un rito obligatorio de los sgie€leben realizar como lo son los descritos
hasta el momento.
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con la anuencia de los jefes espiritualaredo Gregorio de Meloy su hermano
Waldete Gregorio de Melogquienes controlan la estructura administrativa de
CEFLURIS, gue se encarga de registrar todo estedpgmnovimientos. Solo intervienen
para registrar cantidades y no para participamadeahsaccion en si, pero como suelen
participar delFeitio y de los rituales, pueden ser referentes de |dditog Estas
estipulaciones por la obtencion dganto Daime que se realizan entre quienes
participaron en eFeitio, se llevan a cabo en tasinhamisma, apenas finalizado el
ritual y bajo la influencia debanto DaimeUna condicidon que ya se presupone es el
destinoque va a tener la infusion. Esta debe ser utdizzata el ritual tal como se dicta
desdeMapid o con alguna variante, tanto mas si se trata tsopas inexpertas. Asi el
iniciado tendra que destinar la bebida a la iglad&cual pertenece o bien a otra que él
mismo pueda abrir, pero con la autorizacién dgdfes espirituales. No esta permitido,
en un principio, el uso exclusivamente individua ¢h infusion dado que los
fundamentos de los trabajos rituales requierenndecongregacion para su desarrollo.
Pero, en ocasiones, se permite el uso individdas anas avanzados dentro de lo que
seria el area de aprendizaje o bajo el pretextmdeso terapéuticé?.

Como el nedfito ha visto como se trabaja en lazaeibn delFeitio, ha vivido en carne
propia las penurias de lo que es el proceso demlaildn de la infusién y es consciente
de cuales son los materiales que se utilizan rédmjos por que pasan los rastreadores
de la mata fesquisadorgspara recolectar el material y de los dias deajcalgue
emplean para hacerlo, entonces, el ‘valor S8ahto Daimepor litro no es un simple
signo monetario que se le agrega siguiendo ladédal costo/beneficio, sino que es
suficiente como para cubrir lo que realmente valbdbida. En el costo real entran los
litros de gasolina utilizados enp&squisay en el transporte de lefia, la comida para los
trabajadores y los instrumentos utilizados comabidsnes y otros implementos. Si la
infusion no es transportada por el nedéfito mismo sjue es fletada por algin medio, su
costo se suma a los costos anteriores. Asi esagagquisicion deSanto Daimeno es
vivida como una transaccion comercial, incluso pasanedfitos que se encuentran en
el medio urbano y que no han participado de suym@dn o que lo han hecho alguna
vez pero no en esa ocasion. Este se hace cargopdeté que le corresponde pagar al

momento de recibir la bebida en su iglesia, y figstisu precio apelando a la

162 Es habitual que dkitor le entregue al iniciado, premiandolo por su pranparticipacion en este
ritual, una pequefia cantidad $lanto Daime
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experiencia que alguna vez tuvo cuando participuelaboracion. Ademas puede
explicar, a los mas noveles que no han estaddagmiia, las anécdotas que paso6 durante
su viaje creando un halo de espiritualidad quevigae para matizar aquél valor que se
esta aportando por el sacramento. Esto no exclayprésencia de algun tipo de
negociacion, pero se limita a una discusion erdgejéfes de iglesia en la cual se
argumenta y justifica la imposicion del costo atendo a las variables recién
descriptas. En esas discusiones muchas vecesos®ceccierto ‘valor agregado’ para
las personas especializadas en la elaboraci6Sateb DaimeComo éstas se dedican
todo el afio a su preparacion, es decir que intewvieen losFeitios de forma
permanente, no tienen tiempo de realizar rozadosauactividad para subsistir, y por
ello se les reconoce una suma de dinero en fu@da cantidad de litros producidos.
Todo este movimientouastecondmico es considerado como parte del rituaFdgio

0, mas bien, su comien#a

163 E| vinculo existente entre la ‘mercancia’ y el ‘dsan mutaciones que llevan a los sujetos y objetos
que participan de este conjunto de relacionesg@eiderar condiciones de existencia especificassqu
constituyen en torno a ellas. Lo que conceptualeesé entiende como mercancia en esta parte del
trabajo, se basa directamente en K. Marx (1973) tmmbién en una profusa discusién subsecuente. De
este modo, son objetos producidos mediante el jtrdhamano, directo o indirecto, y que ingresan al
circuito dinero-mercancia-dinero en donde, a diablgetos, se les adhiere un valor extra cuyo sentid
ultimo es que aumente el capital relativo de uemenado emprendimiento econémico local o regional.
Ahora bien, sabemos que existen diferencias easkeedlas en que este proceso se realiza aunqudosn to
los casos, si se trata de una mercancia, siemgr@igne un intercambio donde el célculo econérsieo
dirige indefectiblemente a obtener una ganancia pdunda en un incremento de dinero, por
consiguiente en el capital.

El don, en cambio, como ha sido descripta su implia social por practicamente toda la teoria
antropolégica, desde el relevamiento etnografiésicb y luego reciclado ‘teéricamente’ por el intabr
ensayo de M. Mauss (1970), se trata de un objetestacion que se entrega a una persona o grupo per
gque a tal acto no se reconoce, 0 no se esperg deriducion aparente inmediata, 0 bien la l6gieh
mismo no mereceria ningun tipo de devoluciéon. Destra parte consideramos que esto no es asi:a larg
plazo estas relaciones inscriptas en el don, establobligaciones que ligan a las personas queipart

de este circulo de dar y recibir; no se trata taetain calculo econémico como de un ‘calculo’ deeco
social, y esto concuerda con gran parte de ladgjidfia acerca del fenomeno del don. Las similguge
diferencias entre los objetos, favores u acciones s consideran ‘mercancias’ y ‘dones’ (Bourdieu,
2001; Marx, 1972; Mauss, 1979; Simmel, 1977; Weh884) se hallan relevadas profusamente desde
distintos puntos de vista y se han examinado arpdet multiples perspectivas (Appadurai, 1991;
Godbout, 1997; Godelier, 1996, 1989, 1975; Sahlia83; Strathern, 1990; Sykes, 2005).

Aqui se realiza un esbozo de algunas caractedstjua, desde el punto de vista de la ‘persona’ que
participa en el culto d&anto Daimale manera intensa, se enfrentan a dispositivosndos particulares
(Foucault,1983, 2009; Garcia Canclini, 2001). Losmwos sugieren que el modo en que se dan las
transiciones, en uno u otro sentido, de objetossguesignificantes en tal configuracion culturadplica
moverse de una a otra esfera social, en contesfmscHicos de accion, en otro tipo de circuitoobaj
circunstancias no usuales — o por lo menos compitamas, a las de un orden ‘sagrado’ (Bourdieu,
2006; Elias, 1993; Goody, 1999).
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Obsevacion participante yFeitio

Las actividades desarrolladas erfeltio son multiples y en general sencillas, aunque
muchas de ellas requieren una gran fortaleza fi§icarealidad eFeitio tiene dos
facetas, cada una de ellas corresponde a las adedidde la Divinidad presente en el
Santo DaimeEl cipé (liana) Jagube(nombre vulgar de la espedianisteriopsis caapi)
representa la fuerza del Padre, y por lo tantca @drte masculina de la infusion,
mientras que l&Rainha (nombre nativo del arbustosichotrya viridis)representa la
fuerza femenina que se corresponde corLda y Virgem Mae Por lo que las
actividades respecto del tratamiento de uno u \wdgetal, como lo sefialamos, estan
diferenciadas por sexo; los hombres se ocupand#es fas actividades relacionadas con
el Jagubey las mujeres con todo lo que sea el tratamieataBainha.

Las actividades se cumplen por separado: las nsuggieccionan la®lhas da rainha

en un recinto aparte haciendo una primera limpikezkas hojas y descartando aquellas
gue estuviesen con algun tipo de impureza o sétakas areas cultivadas confétdha

es preferible también que lo hagan las mujeredddfidle estas estan seleccionando las
hojas, los hombres no se acercan; sélo puede acuaededrinho para controlar la
tared®. En el recinto en donde se efectGa la coccionsderamento, durante el
transcurso deFeitio, no se permite la presencia de mujeres, aunquecasiones se
acercan para realizar algun servicio relacionadolacasinha En general, las mujeres
se acercan al sector deditio si estan transportando alguna vianda para quiestés

en lacasinha En ocasiones se cantan hinarios dentro dms$inha de Feiticuando
aun se esta elaborando @hime en esas oportunidades también ingresan mujeres y
mocasque llevan adelante puxanel hinario. En lacasinhadurante efeitio siempre
hay un grupo de personas experimentadas que caardiimovimiento total del ritual
de la coccion de la bebida; Debemos tener en cugm®taurante las épocas de festival,
en los meses de junio y diciembre, se encuentragtara cantidad de visitantes en la
Vila do Mapia provenientes de las iglesias de ciudades del IByade centros de
distintos paises. Por ello habrd una gran cantiiagbrincipiantes en el circuito de

elaboracion deDaime que irdn pasando de las primeras etapas de apagndiacia

164 Seglin lo relatado por los habitantesMiEpia con quienes estuve viviendo, antes esta situaaian
mucho mas estricta. Con la llegada de ‘extranjegst® tema comenzd a ser mas relativo. Los hombres
también participaban del tratamiento dado afdéisasy las mujeres podian asistir Bitio como lo he
visto en numerosas ocasiones, aunque se tratabajdees que venian de las ciudades: las que hahitan

el centro religioso era mas dificil que se enaain en lacasinha mientras los hombres realizaban la
actividad ritual.
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otras que se desarrollan en el transcurso de tedar Pero siempre estaran los de
mayor experiencia iniciando los dispositivos paradnsecucién de las tareas logisticas.
Ha sucedido que durante las épocas de festivaldgipen de losFeitios solo
habitantes deMapia. Entonces eFeitio se organiza siguiendo los compromisos de
palabra de ciertos grupos que responden a uncodeitior. De todos modos, los mas
nuevos comienzan por la tarea @spagemde jagube que consiste en limpiar su
superficié®®. Previamente, lopesquisadorega han transportado Idschos(atados)de
jagubey cortandolos en segmentos de aproximadamente 28;aespués de haber
realizado la limpieza se continla el trabajo ritilpaso siguiente es katicaoque es

la segunda fase del ritual propiamente dicho, gukega a cabo, del mismo modo que
raspagem dentro de lacasinha,y que tiene una nutrida cantidad de individuos

experimentados participando.

Foto 12. Seu Adércio y Seu Roberto limpiando trodesBanisteriopsis caappara macerar (foto
CEFLURIS).

Esquema 8. Plano de @asinha do Feitip ubicacion y sitios donde se realizan las diferertareas

185 | a especidanisteriopsis caapgs una liana que trepa por los arboles en sensicendente buscando
la luz solar, cuanto mas se desarrolla, pasa Hasieotros arboles circundantes. Muchas veces el
crecimiento y la profusion de plantas gegube(liana) es muy frondosa. En estos casos, se dieesgu
esté ante la presencia de un ‘reinadfadebe’
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rituales (disefio de la planta entre el afio 1995199

Gsix 3z Fulio
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Esta tarea consiste en macerar los segmentgaydbecon unamarretg instrumento
que consiste en una masa cilindrica de madera ldafarma en que se inicia esta parte
del ritual es rezando vy, siguiendo la direcciénddela derecha se despacBanto
Daimea los que van a batir. En total son doce, sess/enfrentados unos con otros y
pasando de una manera circular, el despacho ge,diievamente al primero. Una vez
consagrado eDaime, se procede a continuar batiendgagjubeal son del himndaol,
Lua, Estrelade Mestre Irineu Este proceso comienza a las cuatro de la mafalea y
forma sincronica comienza a encenderse el fuego gaentar Idornalha La boca de

la fornalha, esta descendiendo por una escalera de ladodadeilzhay alli se apilan los
lefios que van a ser utilizados en la jornada parstaner el fuego de la coccién. Quien
llega aproximadamente a la misma hora que losdrades elogonero Este rol puede
ser ocupado por varias personas que se turndreiti® en Feitio pero que también
pueden ser dos o tres personas que realicen esadarante el mismbeitio. Esto
ultimo vale para todas las tareas que estamosibiescio.

Si ha llegado al mismo tiempo que los batidores\btén consagrdaime, es decir,
bebe deDaimesi éste (el fogonero) lo requiere. Pero puedeegpere a que se hagan
los despachos oficiales dentro decésinha,mas entrado el dia, cuando ya esta todo
preparado para la elaboracion @&ime. Esto es, aproximadamente, a las seis de la
mafiana, en donde se retoma el ‘circuitoFegtio’. Utilizo la frase circuito deFeitio
porque representa el cumplimiento de un ciclo ibada que vuelve a comenzar al
terminar, para escalar a otro superior en el proxkeitio. Esto da una idea de
circularidad pero que no es repetitiva sino de ralgiodo ‘evolutivol®®. En este
sentido, el comienzo de uReitio es una continuidad del anterior; éste, una vez
reiniciado, establece una relacion circular erspkeato de la organizacion de las tareas.
Si bien es légico que unas tareas preceden a @rasymienzo deFeitio abre el
dispositivo que posibilita una diversidad de adi@des asociadas. Por otro lado, no se
detienen con la realizacion dEkitio, por cuanto podemos decir que las primeras
disponibilidades del matertdl estan con dias de antelacion, aunque en ocagiords
haber materiales faltantes que retrasen el ciralgid-eitio. Pero este retraso no se
puede extender mas alla de las siete horas, alsygpre se decida aplazarFaitio a

causa de escasez de algun material. Esto ha saqestio la mayor parte de légitios

166 Con este término quiero denotar la ausencia dgtiogn, puesto que se considera que los sucesivos
rituales se realizan con un conocimiento adicioesppecto defFeitioinmediatamente anterior.

167 E]l ‘material’ es un término nativo que se refiaréps vegetales que se utilizan en la elaboracén d
Santo Daimebanisteriopsis caapy psychotria viridis.

215



se realizan con todas las condiciones satisfecbascondicidon primaria es que
disminuya la cantidad deaime lo que significaria que los rituales se realinacén
poca bebida. No obstante, la produccién de la idifugs practicamente constante y se
elabora en varios sitios. Relativo a la primeradicin, se requiere la presencia de un
grupo de personas que han realizado los rituatpgeyelaboran eébanto Daimgjunto
con expertos que canten los himnos. Otra condesdque se haya realizadgkesquisa
del material o recolectado de los rozados cultigagtmjagubey rainha. La existencia
de lefia es importante para la iniciacionfeitio por la condicion de calentar con fuego
la hornalla que va a recibir laanelasque van conteniendo la infusion. El agua que se
utiliza es filtrada mediante un sistema de cisteteabsorcion que recibe agua de un
igarapécircundante a laasinha de FeitiodDesde aqui se envia a un tonel metalico que
se situa al borde de ltornalha mediante una motobomba. De no funcionar la
motobomba, se toma directamente igarapéfiltrando el agua con un pafo de trama
fina. El agua también es una condicién para laostatdon deSanto Daime,pero
siempre hubo disponible enighrapémientras duré mi estadia, aunque en temporadas
era sumamente escasa 0 sucia por las especies cu@daminaren la estacion seca.

El Feitio continla una vez que se efectuaron esas condicibtegsos indicado una
serie de cuestiones que deben cumplirse para taomad delFeitio; esto ya implica
gue hubo una serie de actividades conexas queasogue alimentan dfeitio. La
obtencion de lefia ya presupone un grupo de homelpEsimentados en la exploracion
en busca de especies adecuadas; especialmenibzseelitoshinho(nombre vulgar)
arbol cuya madera es ideal para |lefiatro grupo que transporte léscos hacia la
casinha La cantidad depende de la situacion y del momentque va a realizarse el
Feitio. Si todo esta dispuesto en el circuito, con las wimtes mencionadas
cumplidas, continia el movimiento de tareas quesisdgentan en las precedentes.
Cuando ya esta batido jalgube de la maceracion han resultado las fibrascighe, por

un lado, y el polvo producto de los golpes sobneegktal, por el otro; ambos van a ser
utilizados para la elaboracion de la bebida. Elosesn donde se realizabaticdo esta
rodeado por una pared que lo limita, separandolosietros sectores de ¢asinha;el
area demarcada de este modo se denosdleade baticdo El jagube macerado se
coloca apilado en el extremo de la pared que daesdalera de entrada acksinha,y
desde alli se preparan lasmnelas (ollas) con las cantidades dagube y rainha
necesarios para la coccion. La tarea de distribudematerial dentro de lgsinelasy

el control de la cantidad de vegetales de ambasciesas realiza efeitor. Una vez
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que hizo esta tarea, ya hay alguien encargado der\sgua dentro de lgsanelas
cuando efeitor lo indique. Al mismo tiempo, dos personas se aade transportar
las panelas desde la sala dedainhahasta ldornalha.

Una vez trasladadas lpanelasal fuego, se completa con mas agua, en total dlele$
de veinte litros. En las cinco bocas dddealha, tres son ocupadas por lpanelas
conteniendo el material y, en las otras dos, paelascon agua para que farnalha

no pierda presion por lo que perderia temperatera&atinado. Mas adelante en el
Feitio, todas las bocas de farnalha contendrarpanelascon material, solo que en el
comienzo se utilizan tres. Como de manera permanehtritual estd en plena
performance puede haber algunas variaciones en detalles, daéoun objetivo
primordial es aprovechar al maximo el material p&dsicamente, la descripta es una
forma habitual de elaboracion. Primero se realima goccion que se denomina
cozimentogn donde se reduce aproximadamente el 70 por diehtagua. Se retira la
panela de ldornalha, por intermedio de un cabo que se cruza de ambesles de la
misma El cabo es amarrado por dos personas encargadasldgar esta operacion.
Todo esto debe hacerse con el mayor cuidado pomuestan transportando material
sagrado y, en realidad, hay muy poco espacio déobran Cuando dieitor indica que
ya esta el punto de la coccion, los encargadoa jpigniela,las retiran rapidamente de la
fornalha, porque puede pasarse y quemarse el material. llBofaeoperacion debe
realizarse rapidamente, puesto que alli mismo tira manela, reemplazando la que
salié, para que lornalhano pierda presién. Los mismos que comenzaron éa tson
los encargados de realizar este nuevo movimierdstahque se repita una nueva
indicacion deffeitor para extraer otra panela defdanalha. Cuando Igpanela sale’ de

la fornalhaes llevada a Idica, que es una canaleta fabricada con un tronco de.apro
1,60 mts. de largo ahuecado, ubicado sobre unaf@iata que lo deja en posicion de
45° respecto de la plataforma en donde se colgganiela hacia la parte mas baja de la
bica, donde cae el liquido. El liquido se vierte denteouthapanelade menor tamafio
que aloja unos 35 lIts.; la cantidad puede variagaato si se trata d@zimentm Santo
Daime Si escozimentova a reutilizarse en la coccién pero con matet&vo. Una de
las formas de elabor&@anto Daimees utilizar elcozimentocon material nuevo para
darle el punto. Esta modalidad de elaboracién egutafue transmitida pdPadrino
Sebastianaunque hay otras formas que la modificaron. Esgaefieren a la cantidad
de veces que puede utilizarse el contenido dganalapara haceDaime y al nUmero

de oportunidades en que puede reutilizarse el rmbpara extraecozimentoDe darse
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la reutilizacion, lodeitoresde mayor experiencison los encargados de darle el punto,
porque requiere una atenta vigilancia para quesrguseme el material, dada la pequefia
cantidad de liquido que se esta concentrando pamaférmarse eSanto DaimeEn
efecto, para extraer la sustancia necesaria cuaridftusion esté en su punto se precisa
reducir mas la cantidad de aguaazimento.Este proceso se da en el mayor de los
silencios, escuchandose so6lo algunos murmulloexdetior en la zona dejarapé.Alli

esta el area del corte de lefia y, a un lado, brasasladas con cenizas qudagonero

va descartando de farnalha.

Este circuito se va dando en el transcurso dehidatras se continia con los despachos
de Santo Daime Alguien puede no asistir al despacho, pero sioésial’, o sea
obligatorio todos tienen que ir y consagrar pardepaontinuar con el trabajo. Si se
continla con el trabajo es porque consagamto Daime;por el contrario si no el
neodfito debe retirarse de tasinha.Del mismo modo, quien viene solo a visitar la
casinhano esta obligado a consagrar pero tampoco se guddeante mucho tiempo en
ella. También alguien puede llegar adasinhay permanecer trabajando en ella,
entonces se preocupara por asistir a los despapl®se hacen desde jnelinha
(ventanita) del cuarto d8lanto Daimeajue esta separada de todos los otros sectores por
una pared fabricada de madera. Como la casiteerdtbeira da floresta(al borde de

la selva), se oye el viento vibrar entre el inmeresplendor azul y verde
entremezclados. En ocasiones la luz solar penetral esalon principal y pone de
manifiesto la consistencia del perfume @e&lime, grandes bocanadas de vapor de la
infusion se desprenden depanelay se asientan inmoviles en todo el recinto. Al gabo
todo se torna de un matiz dorado, dado el contrdstéa luz con las tonalidades
predominantemente opacas, Yy la textura de la madanaercepcion en el momento en
que se ‘cocina’ eBanto Daimees parecida en todas las personas que particifpan a
Muchas veces se comenta, entredasceiros,que ‘todo era del color mismo deénto
Daime’. Frente a la pared de jlanelinhase encuentra el salén principal, en cuyo centro
se halla labica, donde se separa el liquido telgazd®®y es donde se destila®@hime

Alli los hombres aprenden a ver, oler y percibg distintas cualidades que tienen las

variedades de liquido como ‘tant@anelashan salido defFeitio™®®,

168 Asi se denomina el material, es decir la comlidmade ambos vegetales, sin liquido; viene a ser el
descarte de la preparacion.

169 Se trata de una expresidon que se utiliza muchessvgor cuanto se entiende queDeime tiene
infinitas variaciones, sea porque lgubevienen de regiones diferentes, como por la modalidia
factura de cadéeitor. Las variaciones también dependen de las relacignese hayan dado entre los
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Todo este movimiento es un circuito que recorr@asdds areas en donde se realizan las
tareas rituales en el interior dedasinha primero, consagraciéon y batido; segundo, el
raspaje de jagube para devolverlo a la sala dddyatrcero, preparacion de panelas;
cuarto, su colocacion en el fuego; quinto, des@lacdel liquido. Si hubiesen
consagradoDaime los neofitos se alternan en todas estas actiegdohjo la
supervision de un feitor, que es quien, como sal§aintes, conduce los pormenores
mas criticos de la elaboracion consistentes ee @agunto a la bebida sagrada.

Cada tarea tiene un area especifica para ser aryoados nedfitos que participan del
Feitio. Aunque ellas estén interrelacionadas, sélo enrgt@ele lacasinhase produce
una interacciéon mayor al nivel de movimiento despeas, dado que se cruzan los
hombres que transportan lganela con quienes controlan la concentracion del
cozimentoy del Daime.En el plano de la interaccion, se dan algunos pagar esta
area porque es un paso hacigatapé;yendo por la escalera se va hacia el sector del
fogonero En numerosas ocasiones quienes estan dentro cdsifehaatraviesan este
sector porque es el camino que lleva fuera dehpetrd de la zona déleitio; cruzando

el igarapé alli se retnen logarceiros para fumar y/o conversaf. Las relaciones
también cambian con el transcurso Heltio. Al principio son duras y silenciosas, y
después se distiende en momentos donde se camanghilo que sucede en el lapso
gue tarde la coccion en estar a punto. De estarman@o esta en movimiento, pero si
tuviésemos que representarnos un principio de ttmostuales, tendriamos que decir
gue comienzan con la elaboracionS#mto Daime

Las caracteristicas de circuito que tiene todo retgso de los rituales, y que se
efectivizan conSanto Daime,depende de que dfeitio se realice. Esto es de
importancia primaria puesto que la infusion es adramento central de todos los
rituales. Por lo tanto, todas las personas quenvime Mapid, en el caso de que
comiencen a disminuir los litros d8anto Daimeguardados, estan dispuestas a
participar delFeitio si faltan los que habitualmente se ocupan de asta.tSi existe

parceiroso compafieros que participaron en el ritual. En ssteido, si las relaciones entre ellos fueron
conflictivas, los efectos d&laimemostraran esa caracteristica cuando se lo utiice Ips otros rituales.
En cambio si las relaciones fueron de camaraderizaimeserd mas ‘luminoso’. Del mismo modo, esta
caracteristica se vera en el transcurso de laaegwy en el resto de las relaciones en la comdnida

170 Alli se trata de descansar de la ‘fuerza’ Dalme.Se denomina asi a los efectos de la infusion que,
por momentos, es muy intensa. Alli se suele coavets las actividades realizadas por cada unosen lo
rozados, de sus familias y de cdmo esta cada guiesto que normalmente no se ven en el dia aslia. E
sucede también en los otros rituales; quienes naleda comunidad no van a ese sector, perman&cen d
forma general dentro de ¢asinha.
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mayor conocimiento entre ellas todo se desarr@larth forma mas distendida y, como
en estas ocasiones pueden encontrarse los de mg@@iencia, eleitor confia en que
los pasos van a ser adecuadamente realizados gattola la accion de darle el punto
a la bebida. Si aumenta la cantidad de personasimgntadas, se puede obtener mayor
nivel de coordinacién en la elaboracion daime Igualmente, en el transcurso del
trabajo se pueden ir ajustando los dispositivasamioldandose quienes tienen menor
experiencia. Ahora bien, quien recién entra aludiocdel Santo Daimegs tratado con
mayor cuidado respecto de los otros camaradasugdog efectos de la infusion son
aun desconocidos para €l en estas circunstan@a®spP respetan los tiempos de cada
nedfito, porque cada persona tiene un proceso deinacon diferente respecto de las
tareas que constituyen el ritual. En ese sento®,nhiiembros esperan a sentirse lo
suficientemente seguros para incorporarse en uea, taero indefectiblemente tendran
que pasar por todas.

Asi se comienza con el aprendizaje de la elabaratgéDaime el primer paso es llegar

a lacasinhay empezar con la tarea de limpieza, al poco tiesgpabrira el despacho de
Santo DaimeSi el iniciado desea continuar trabajando eoalsinha,debera asistir al
despacho dBaime Si consagro, se queda ercésinha,si no se, retira hasta mas tarde
o hasta el otro dia. Si contindia, puede que ppetien algundaticdo suplementaria
para completar lapanelasque hubiesen quedado sin material suficiente. Atlemas
de participar en laaticdo ,aprendera a juntar el material y a limpias&lao de baticdo

. Esas dos tareas son realizadas por todo neofpoiradipio. Si continta, el nedfito
tendra cierta manipulacioén de las panelas, masada en la limpieza y en su traslado,
hacia el sitio donde se encuentrabiea. En ese lugar se verteran los primeros veinte
litros de agua. Para que no sea tan pesada eraskeitn, se completa la cantidad de
agua una vez que ésta ha sido colocada femrdalha.La tarea de controlar el cocinado
la realizan algunos hombres con mayor experiesciactividad se limita a vigilar que
no se pegue ddagacoen los bordes de fganelay que la concentracion de agua no se
exceda, para lo que se utilizagdmbitoque es un bastén de aproximadamente 140
cmts. El punto d&anto Daimdo descubre dleitor que esta atento a las consultas de
los cocineros. Al son d8ol, Lua, Estrelason retiradas laganelascuyo contenido esté
listo para ser traspasado a los baldesaz@mentm a la panela utilizada para enfriar el
Daime Una vez enfriado, se intercambia hacia los caueres del liquido y una parte
vuelve al despacho dganto Daimeentrando en el circuito nuevamente. Al tiempo que

se produce la infusién, ésta se utiliza para ldicoacion del ritual defFeitio durante el
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tiempo que éste dure. En ocasiones, al mismo tiejupose esta realizandoFitio,
puede estar transcurriendo algun ritual en la igldsn ese caso, puede que se envie
Santo Daimeecién elaborado para la consecucion del mismoaride el transcurso del
Feitio todo el mundo esta atento a las tareas que estpliendo en su puesto
respectivo. De todos modos, hay segmentos de tieemptos que lagpanelasse
encuentran en lrnalhaconcentrando el liquido, en donde los nedfitogsaesan. Alli
puede haber algun cruce de palabras, pero sOlidasea la actividad desarrollada en el
recinto; también se puede dar el canto de algumosds que hacen referenciaSdnto
Daime Pero cuando se procede a realizar las acciomasqiaar lapanelasde la boca
de lafornalha, todo se transforma en movimiento: lpanelerostoman el cabo y las
cuerdas para amarrarpanela,la retiran del fuego y recorren de manera perpendicula
la longitud de lafornalha, cargandola hasta depositarla en la plataforma deck
donde la vuelcan en el canalon, vertiendo el ligidcia otrgpanelapequeia. En el
otro extremo de ldica, un nedfito detiene dbhagazocon un elemento que sirve de
filtro. En este procedimiento se tiene mucho cuidpdrque es ideal que el material no
caiga dentro del canalén. Esto sucede a menudo,cpendo se trata dganto Daime,
se tiene mucha mas atencion a ese detalle. Si @atdsstilaiSanto Daimgyaso por el
canaloncozimentoegntonces se debera limpiar de manera minuciobecdgporque los
liguidos no pueden mezclarse.

Cuando se destila Blaime,se lo filtra con un pafio de textura fina antegue caiga en
el receptaculo; de alli se lo traslada al sectqrisie de madera en donde se lo vuelca en
la panelade enfriar el liquido. Puede que haya vapaselasen lafornalha en donde
se estd cocinando, entonces se realizar4d todo nestémiento varias veces. En
ocasiones las distintas cocciones se retiran sigesnte, por cuanto toda la atencion
estara centrada en la destilacion 8ahto Daimehecho que sucede cuandd-eltio ha
avanzado lo suficiente como para que los conterdddaspanelassean Unicamente de
Daime En el momento de destilarlo los participantesdieluito delFeitio cantan el
siguiente himno deAlfredo Gregorio de MeloO Daime € o Daime / Eu estou
afirmando / E o Divino Pai Eterno / E a Rainha Swive...

Como mencioné con anterioridad, hay momentos enlguactividad dentro de la
casinha de Feities mas distendida. En general se pueden hacemtamne sobre la
miracdodel Daimeo sobre las actividades que realizan quienes @al&) los rozados
o en lavila. Puede que se hable sobre el estado de las Igtesi@&EFLURIS, ya que

hay gran cantidad fieles participando Beitio, si el festival esta transcurriendo. Pero,
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en general, es @&itor quien habla sobre los distintos lugares dondeléstealizado el
Feitio. Como en elFeitio con frecuenciaestan presentes varios jefes de lIglesia, las
conversaciones pueden girar en torno a la cantdd&himeque se precisa para realizar
los rituales en sus propias iglesias, o de cu& $&mejor forma de realizar los rituales,
de modo que también suelen estar los padrinos eg@miendan sobre una u otra
modificacion acerca la que puedan ser consultados.

Igualmente, los padrinos mas antiguos de la conadnglempre pretendian conocer
todos estos temas porque son ellos mismos pare j@ééatura espiritual del culto. A
pesar de que en otro plano se disputan la captaedieles para su propia estructura
familiar, visto en conjunto, se intenta expands fionteras del culto, multiplicando los
puntos fuera de la regién amazédnica, lo que egalitica general de la administracion
central del culto. Una de las premisas doctrin@eseste plano de analisis es la
siguiente: que las ensefanzas del culto debenxpertadas a la mayor cantidad de
gente posible, ya que se entiende que es unardie contiene un ‘saber universal’
y que, por lo tanto, debe ser ensefiado a quienedasenderlo. Como algunas
particularidades normativas del culto, en esteidenpueden ser modificadas en cuanto
a la modalidad de expansiéh se puede coincidir al respecto con lo que di@és In

Gordillo refiriéndose al consumo ritual de sustas@ctivas en general que:

‘...la cantidad y tipo de objetos asociados al corsutel psicotropico sefialan una diversidad
temporal en el modo de consumo y, por lo tanto, sassformaciones en el sustento

ideologico/religioso que lo fundamenta’ (1993: 39).

En el caso investigado, esta asercion es perfentaraplicable y certera, por ello en el
ambito de lacasinha de Feiticcomo en los otros rituales se da una unificacion de
criterios en los rituales especificos. Esto emagmsar de que cada jefe de iglesia, en su
propio templo, pueda ejercer su influencia respdetta linea esotérica secundaria que
acompafie al insumo ritual d&anto Daime Esta situacibn no invalida las
transformaciones ideologicas, en tanto que, en ittty puede haber variaciones
respecto de la practica concreta del ritual. Edtleque, dada esta caracteristica, existe
un juego de intercambio de saberes que puederr emraonsideracion mientras se

realizan los rituales d&8anto Daimepero, basicamente, en los momentos en que éstos

171 En el sentido que existen aspectos esotéricospyaden ser incorporados a la propagacion de la
doctrina que no provengan de las influencias caiksrde los inicios.
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se efectuan, los lideres intentan unificar losedos en relacion con las pautas
doctrinales propias de CEFLURIS. Otra de las pattatrinales que permite en cierto
sentido la posibilidad de cultivo de otra discipliesotérica, es que ‘el centro es libre’;
lo que implica que, en tanto se respeten unasionestminimas doctrinales, cada fiel o
iglesia puede practicar distintos dominios de ggtede saberes o doctrinas.

En esta unificacion, implicada en las pautas psogé& culto, es donde el jefe de iglesia
encuentra su punto de apoyo para la confirmaciosudgrarquia. En este sentido,
consideramos significativa la descripcion de lasvigades delFeitio, por cuanto las
mismas son el punto de comienzo de relaciones faiéis entre los nedfitos y los
padrinos de la doctrina. Ekitio es el principio del ascenso del fiel en el apresjdizle
los ‘secretos de la doctrina’, que tienen que oer gaber conducirse en la comunidad.
Esto se va concretando por los compromisos asureittos una y otra parte. Desde este
punto de vista, las acciones en el ritual impliqae el nedfito ya tiene lazos minimos
con un padrino o madrina, el cual lo ir4 controtaed varios aspectos de su estadia en
el centro religioso. Por eso los desempefios erritiogles tendran una contencion
diferente, por lo que el iniciado tendra mayor ctba de fiscalizacion en caso de
inconvenientes por la ingestion de la bebida saentmh Esto se efectiviza, por lo
menos en el caso de los hombre€én do Mapiagen el ritual deFeitio.

Si bien la descripcion es esquematica, se trataxalglnto de saberes que el nedfito
debe incorporar primariamente para poder estab$erserelaciones con los participantes
del culto. Los saberes del proceso ritual implicado el Feitio y las alternativas
descriptas, son un componente fundamental de muthdss conversaciones que los
parceirosrealizan en su propia cotidianeidad.

Para considerar la cuestion desde el punto de wstaneodfito, los accesos al
conocimiento de la elaboracion de@hime son posibles a partir del establecimiento de
relaciones en el contexto dedasinha de Feitiy se van asumiendo los compromisos
con los integrantes del culto. Los agentes paditgs no aceptan que se los considere
un ‘otro’, lo que se relaciona con la afirmaciongie los conocimientos se transmiten
si el nedfito ha incorporado la doctrina y segum®d compromisos que ello conlleva, y
si éste ha demostrado una férrea voluntad de trgbdgdicacion en el ritual dEkitio.
Esa es una de las razones por las que tomé laiGaeas participar de manera
decididamente activa en este tipo de rituales.
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El Trabalho de Cura

Este apartado deberia denominarse ‘trabajos dé& pargue los mismos abarcan una
serie de rituales que tienen la misma estructunguireciben un nombre diferente, y
se realizan con distintos objetivos. Esta apreg@racioincide con lo que establece el

manual ‘Normas del Ritual’, que dice:

‘Los trabajos de cura comprenden diversos tigoabalho de Estrela, Circulo de cura, Séo
Miguel y Cruzes.En el tiempo deMestre Irineulos trabajos de cura eran basicamente de
Concentragcappero Padrino Sebastian compilé una seleccionirdads que fueron ampliandose

hasta llegar a la actual version de nuellir@rio de Cura..’

De todos ellos, del Unico que no he participadodutamado Circulo de Cura, pero
esto puede deberse a que sea un ritual creado deranposterior a mi estadia de
campo, 0 que simplemente no se haya producido ragestuve alli. Para el caso, yo
mismo nunca tuve noticias de él, ni de manera activ menciones al respecto que
pudiesen referirse a dicho rito, por lo que asund se trataba de un ritual novedoso
cuando lei el informativo dedicado a las ‘Normas...’

Exceptuando el mencionado, los otros tienen conetambberar de alguna dolencia sea
individual o grupal. Estos son, basicamente, ebdj@de Estrellalrabalho de Estrela

y los de San MiguelTrabalho de Sao Migugl ElI Trabajo de CrucesTfabalho de
Cruze$ es dirigido a una persona y es muy semejantéy enonceptual, al exorcismo
cristiano. Se realiza para expulsar algun tipo deepion maligna que impide el
desarrollo personal del individuo de acuerdo aplasimetros daimistas. Se asemejan,
MAas que otra cosa, por ser trabajos de ‘mesatasgini donde todos los participantes
concentran y cantan sentados alrededor de un centro

Los Trabajos de Estrellgue se realizan €béu do Mapianormalmente son efectuados
en laCasa de Estrelgue es un templo mas pequefio que la iglesia pah@unque alli
también pueden realizarse estos rituales, seg@anfdad de gente participante (ver
ubicacion en ‘planta d€éu do Mapiq Por lo comun soélo se utiliza la iglesia en la
realizacion de estos rituales en época de fessivalge es cuando llega gente de las
iglesias periféricas. Cuando el ritual es intesrogpocas normales, se utiliza siempre la
Casa de Estrela.

En primer lugar, debemos sefalar que se trata dBpande ritual que, si bien es
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frecuente, siempre se realiza fuera del calendbridgtuales obligatorios que, como ya
referimos, son ekFeitio, la Concentraciony el Hinario. No son de ningin modo
obligatorios aunque, en ocasiones, se le puedeisagaguna persona en especial que
los realice. Pero no hay ninguna sancion para gudenuiera participar de ellos; es
decir, si la persona esta en la comunidad, es lleseaien los ancianos esperan que
quienes habitan eMlapié participen de ellos. Entonces podriamos decir qusam de
asistencia concurrente y vinculante, pero que perasde los nedfitos que asistan a
menudo a alguno de estos rituales. De esta opmadatjueda exceptuado Blabajo

de Crucesuando es por alguna persona en especial, yastpeebera asistir porque el
ritual se hace en virtud de su presencia. En camienes asisten al acompafiamiento
del individuo afectado su presencia es voluntdtia.efecto, nadie va a exigir que
alguien participe a menos que reciba una invitaegpecial por lazos de parentesco o
algun vinculo de amistad, compadrazgo o vecindadejemplo.

El informativoNormas del Rituaho ilustra demasiado acerca de cOmo son estas rito
aungue si da cuenta de algunos de los procedimial@dosTrabalhos de Estrela.
Debemos tener en cuenta que las divisiones del Maitado son nominales, ya que si
uno habla con los antiguos o, sin indagar demasieooPadrino Alfredg nos diran
que, por ejemplo, I€oncentracaes también un ‘trabajo de cura’.

Si nos remitimos a los aspectos formales rituadstas celebraciones son diferentes
unas de otras si comparamosClancentracaolos Trabalhos de Estrelg el Trabalho

de CruzesEn la bibliografia no he podido hallar una desuép especifica etnografica
sobre este tipo de rituales mas que a travébdlatenas del RitualHay menciones
transversales en distintos trabajos académicos amia literatura esotérica (Frées,
1986, LaRoque Couto, 1989). En los relatos recdpdigpor mi se repite, por ejemplo,
de una recordada apertura @imbalhos de Sado Migudlego del fallecimiento de
Padrino Sebastian Es posible intuir que también fueron realizadasagsolidificar el
liderazgo de su hijoAlfredo Gregorio La gente cuenta que se vivieron muchas
bendiciones y otras muchas ‘disciplinas’, y quecesiguidé expulsar muchaspetas
(especie de demonios) y otras tamgasms(sufrimientos o castigos). Lo que se produjo,
sobre todo es la profundizacion de una nueva palite expansion del culto, una mayor
complejidad en su administracion y de la apertota &l ‘mundo periférico’. Todo ello
acompafiado por un afio ttabajos de San Miguajue se realizaban dia por medio si
promediamos los que recuerda la gente en general.

En mi caso, he asistido a estos trabajoSae Miguel pero no tenian la significacion
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que tuvo en ese periodo, sino que se realizabam qpag los fieles de las iglesias
periféricas se alinearan con las politicas de CHBEISJ El desarrollo de estos rituales
mas especificos en relacion a los obligatoriosadaboportunidad a los lideres del
centro cultual de dar indicaciones claves relati@ala organizacion burocratica del
culto, mientras se efectuaba el rito. Teniendowsnta la flexibilidad de estos rituales,
pasaremos a describir etnograficamente los misdeaguellos en que participé, con la
ayuda de datos dispersos en la literatura.

Trabalho de Estrela

Para describir este rito debemos tomar en consideréo referido acerca de su caracter
participativo aleatorio. Si bien no es obligatoise, espera que el nedfito participe en
alguno si esta viviendo €Béu do MapiaHay una disposicion de los padrinos que es
congruente entre varios testimonios recogidos,ahkciealizacion de este ritual: que
resulta ambiguo y peligroso si se hace fuera dafreecultual cosa que, ciertamente,
ocurre a menudo en las iglesias periféricas, pogue la opinion de los miembros
antiguos no se sigue en absoluto. En las iglegagpcas existe una sobreabundancia
de este tipo d&abalhosa pesar de que no esta resueltamente sugerido deseable
gue se realicen, de manera segura, en otro siéicgsea en el centro del culto@éu

do Mapia, Colonia 500@ bien algunos de los sitios sobreRéb Puris A menos que
haya alguien realmente experimentado al frent@syrealmente experimentados’ se
encuentran solo eMapia, segun la opinion de los mismagpiensesNingun trabajo
de cura esta sugerido fuera Mapia excepto laConcentracdoPero veamos como se
realizan aqui para determinar las causas de leepeiecia mencionada.

En Mapia la gente no necesita ser invitada para asistin drabajo de Curapero
usualmente cuando se lleva a cabo uno de estafesfinunca asisten todos al mismo
ritual de cura. Quien no asisti6 una vez, es pregbab vaya al siguiente, en cierto
sentido parece como autorregulado, no hay pautasiskencia fijas. Esto es asi no sélo
porque el templo donde se llevan a cabo es de dioves pequefas, sino que, en
ocasiones, se considera que cierto tipo de nediibossta en condiciones de asistir a
determinada ‘gradacion’ de trabajo de cura. Pompie, si existe algin tema
importante para dirimir dentro de la comunidadzaeja en un ritual de cura. Por ello,
si hay alguien no experimentado y conoce poco aadda vida social ddapia, no es

probable que asistdambién puede no interesarle porque tiene un dab@jo al otro
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dia en suozadq o bien no le incumben los motivos por los cuakesealiza, por cuanto
seria inadecuado que participe alli+ para trataicéd que se quieren mantener con un
cierto nivel de secreto.

Es decir, se trata un rito en donde la gente edppgeneral, invitada a asistir. Pero esto
no es siempre asi, aunque alguien no invitado,gpedicipar de todos modos, por otra
parte los que son invitados tienen la obligacionedtar indefectiblemente alli. Para
estos rituales se canta un hinario confeccionadaimente porPadrino Sebastian,
aungue es probable que se le hayan adicionadocsgum designados por él. Son un
conjunto de himnos tomados de los hinariosMiestre Irineuy del mismoPadring de

su hijo Alfredo Gregorioy de Madrinha Rita esposa dé’adrino Sebastiaro de la
mismaVera Frées historiadora — varias veces citada en este misahajo- y participe
del culto.

La reunidn se realiza con los asistentes sentada®nyla misma estructura de
diferencias de sexo y experiencia en forma hexdgmmo los que observamos ya en
los otros rituales. Por lo comun, los nifios no ipg@dn aqui como tampoco los
adolescentes muy jovenes; puede que exista alguasoa en que se realicen solo con
nifos, con mozas 0 mozos. También hay ritualesstie tgpo para hombres o para
mujeres por separado. En todos los casos, se eantasmo conjunto de himnos
denominaddiinério de Cura.

En este ritual por participar gente que es masrearpatada, raramente hay movimiento
de salidas del templo, salvo por alguna cuestion @special, ya que tampoco son muy
extensos. De todos modos, siempre hay al menosgates, uno que se ubica dentro
del pequeiio templo y otro fuera, ent&lreiro. A veces las salidas pueden deberse a
alguna cuestion organica o bien espiritual, penabtén los fieles salen a tomarse un
‘respiro’. Pero estas salidas son escasas si tosianmo punto comparativo los otros
rituales realizados en la iglesia principal. En Mermas de Ritualfigura en los
objetivos de estos rituales:

‘La corriente de cura exige total concentraciortgneiéon en el objetivo del trabajo para que los
dolientes puedan entregarse con toda confianzasauirimiento espiritual de sus visiones sobre
la enfermedad, la comprensién de sus causas k& miles transformaciones exigidas para que la

cura pueda acontecer y mantenerse’ (1999: 22).

Ahora bien, si éste es el ideal de como deberials@stema de normas simbdlicas, ya
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Radcliffe Brown nos ha advertido que dichos sisten@siempre se adecuan al sistema
de actitudes y, agregariamos, a los condicionansesbciales y otros objetos mas
terrenales, aunque no menos simbdlicos. Para dfaraplesto podemos adherir a lo
que un lider de esta linea dice respecto a unosdeféctos de la bebida en combinacion
con la accion ritual y la sociabilidad del mundd cldto que son, como los denomina
Alex Polari (1992), importante y exégeta del culios ‘efectos miméticos’.
Interpretamos el sentido aeimesisen su acepcién mas literal como imitacion, ya que
estos rituales son, basicamente, para alineaolaductas que se consideran adecuadas
para vivir en el centro del culto y censurar, oatlgstar lo mas posible, aquellas que
parecen ser desviadas respectosttema de actitudegue funciona en el fluir de las
relaciones sociales intersubjetivas de la comunidad

Veamos un ejemplo, en un momento existi6 un cdoflidebido a un problema
conyugal de infidelidad. El problema era que éstadaba entre una mujer de una
familia tradicional deMapia casada con un hombre respetado dentro de la cdatupi
que, ademas, tenia varios hijos que se desempeBabdistintas actividades acordes
con su edad. El amante de esta mujer, en camlaiajnepoblador que habia venido de
una de las iglesias periféricas, aunque haciasafios que vivia alli. Las divergencias
respecto a este tema llegaron a un punto tan deliqae se realizé umrabalho de
Estrelasolo para hombres. Fue un ritual muy emotivo; erpasaje, el hombre infiel
llegd a pedir que por favor le cortaran la cabexaunterzado(machete). Finalmente,
este ultimo fue expulsado ddapia, pero volvido a su iglesia de origen. EI hombre
traicionado también sali6 ddapia por la vergiienza que le provocé todo el episodio,
aunque con el tiempo regresod. La mujer permanectid eomunidad sin haber sufrido
ninguna contrariedad visible ni practica, ni tangp@ee marginada por esa razon ni dejo
de realizar las actividades que hacia normalmentesida publica. Parece como si el
ritual realizado hubiese sido efectuado para logmaa resolucion a esa situacion
conflictiva.

En otra ocasion, se hizo un ritual sélo para m@eaa alinear el comportamiento de
ellas frente a la enorme cantidad de gente qualleegMapia desde fuera. Se suponia
que aqui deberian ‘adoctrinar’ a las jovenes pamagtuaran con decoro frente a las
‘seducciones’ de los hombres llegados de las mgesieriféricas (en este caso,
l6gicamente, sin mucho éxito). Algunas madrinasgargéiciparon junto a las jévenes se
quejaban de lo mucho que habian cambiado las jéwmeuando ellas tenian esa edad

de mozas Esta ceremonia se orientd mas que nada a qu@eld®nas tomaran
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conciencia del cambio generacional y del contacio culturas urbanas cargadas de
ecologismo mistico. Aunque también, de hecho, goodambios en la estructura social
respecto de las opciones de casamiento y asceasth goe, evaluados desde el punto
de vista del Estado brasilefio, en caso de éxitmfueniones hipergamicdd Segun lo
que puedo analizar de ese evento, alli quedo eo ldaosicion de las jovenes en ese
sentido, y que no se iba a dar vuelta atrds corieesa. Hay que tener en cuenta que
para las mujeres no habia muchas opciones de @damy gran numero de ellas no

eran adolescentes, ya que la edad de las moz#sbasentre los 14 y los 30 afios.

Trabalho de Cruzes

Este es otro de los rituales considerados espatifinte orientados a la ‘cura’. De todo
el conjunto se podria sugerir que es el menos Isddene como objetivos expulsar
seres que estan relacionados con lo que los ned@f@nominando baixo Astral’,que
incluyen demonios de diferente indole y tambiénsadenominados ‘seres sufridores’,
que pueden ser entendidos como ‘almas en penahguneguedado en la oscuridad
luego de morir, y buscan la luz que pueda darlenadium oaparelha Los rituales de
‘cruces’ estan dirigidos hacia una sola person&ase de curar a alguien que ha pedido
un ritual de este tipo, o bien sus familiares hams@merado necesario conseguir gente
para realizarlo para algun ser querido. Para exp$ia dinamica debemos retrotraernos
a algunas consideraciones ontologicas ya mencisn&gasostiene que el cuerpo de un
daimista es uaparelhoy como tal es diferente a un ‘cuerpo’ en el sentid@ue puede
‘incorporar’ espiritus o iluminar seres que se emtxan en la oscuridad. Bparelho
puede hacerlo porque ‘emite luz’, o bien ayuda s dgpiritus a comunicar algun
mensaje que éstos quieran dar, segun el ‘meredmhige la persona dependiente de la
estatura espiritual alcanzada. En esta tarea queufga a un daimista puede ocurrir que
se le adhieran seres malignos que lo quieran peajud tomar venganza por brujeria, o
porque el individuo no se ha comportado bien desm@mu con la doctrina. Aqui el

Trabajo de Cruces se dirige a reestablecer elikqaildel aparelhoy que el sujeto

172 Sj tuviese gue examinar la estructura social desteErminologia de parentesco (tal como habla-Lévi
Strauss, 1969) diria que los casamientos bipergamicosya que los hombres venidos de las ciudades
que se casaban con una moza, usualmente eran elgtains acomodado en su lugar de origen. Pero
desde la mirada interna al culto, etapogamicogo dehipergamia invertid® puesto que los hombres
que se casaban con alguna mazapiensejngresaban a ese mundo social con una jerarquj@rma
inherente al mundo social del culto, que no obtimdie otro modo, y mas aun si la ‘moza’ era dersg
familia tradicional deMapiéa.
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vuelva a la normaliddd®. Se supone que después de una serie de sesibarirmo

va a lograr la cura. Si no lo consigue en una panserie de trabajos, se haran otros con
aparelhos diferentes, participando commédiums.Asi se procede hasta lograr la
mejoria que se complementara con la incorporadiogresiva a los rituales y a la vida
comunitaria. Si tuviese que comentar algo acercaste ritual, sefialaria que tienen
atencion desproporcionada respecto de los otros, freéuentes y obligatorios que
representan a los que asisten un mayor numeroetis fy que son el ndcleo de la
doctrina. Por ejemplo, ladormas del Rituale dedican al mismo una explicacion que
ocupa dos paginas. De todos modos, ya he sefiakedeste Manual es un indicathit

es decir, no tiene la intencion de codificar absohente cdmo deberian hacerse los
rituales dada la complejidad que tienen, pero sictable que ocupe tanto espacio alli
como el otorgado dFeitio. Esto se debe, de manera eliptica, a la preemaekecla
cura como horizonte en el inicio de la practicague, tal vez, los usos indigenas de la
infusion también estaban relacionados estrechansentta actividad chaménica.

Por lo demas, en los rituales de este tipo en lasparticip€, en uno me ofreci como
espectador, pero fui incluido como parte de quiemesnpafiaban el ritual, y en otro me
convocaron para que participara del mismo. Hay apservar que la mayoria de los
habitantes de la comunidad son reacios a partiadeaeste ritual porque existe la
conviccién de que algo puede sucederles. Ese ‘atywiste en que el ser exorcizado se
incorpore en la persona que esta oficiandméddium.Por ello, cuando en la comunidad
hay necesidad de realizarlo, siempre es dificul@smontrar voluntarios, nunca faltan
pero, por lo general, son individuos dedicados@sdsemas de cura de los mas antiguos
en la practica; gente de edad mediana es rarosigta al ritual de cruces. Hay algunas
condiciones que segun IB®rmas...se deberian cumplir para efectivizar el ritualoper
en los que he participado, se concretan a med@®oCGambién participé de ellos en

sitios diferentes, dos e@olonia 5000(viejo bastion ddPadrino Sebastidny uno en

173 pyede decirse que en nuestro medio las persamasoq eje del ritual de cruces, serian considsrada
como psicoticas, o por lo menos cerca de pregia@mbiento psiquiatrico

174 En el ManualNormas de Ritualpor ejemplo dice que este tipo de trabajo loaatiMestre Irineuy
refiere a como se hace actualmente bajo ese noMesre Irineuhacia estos trabajos de exorcismo
pero, segln la informacién que poseemos, era nfenogal y mas proximo a lo que hacia un chaman.
Por otro lado, no se cantaban himnos por la san@i#6n de que los que constan como obligatorigs ho
dia son uno tardio déllestrey otro deAlfredo Gregorioque en vida dé&errano tenia himnos que
alguien conociese, aunque puede haber ‘recibid®’psimeros sin darlos a conocer. Por otro lado, el
Mestre Irineuno tenia la exigencia de contar con un equipo el spue evaluara la sanidad mental del
doente solo tenia como condicién que fuese la Ultiméaimsa el recurrir a él. Es decir, recomendaba que
los médicos dispusieran su inhabilidad para resaliggin caso de enfermedad de cualquier tipo, esto
que deshauciara al individuo enfermo y entoncedugran a verlo a él.
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Céu do Mapiala primera diferencia se debe a los ‘estilos’ ddaclugar y al modo en
gue cada Padrino encabezaba la sesion. Segun elaMaay horarios y cantidades de
Daimeminimas y maximas para realizarlo, pero en ningiséos casos se cumplieron
estos requisitos.

En Colonia 5000 por ejemplo, éramos 7 personas incluyendalcante el templo
utilizado era la iglesia misma de la colonia, nang® para este caso ningun otro recinto
especial; la persona tratada era uno de los hiNahato Teixeira,Padrino y
‘Comandante’ deColonia 5000 La vestimenta utilizada era camisa blanca, carlyat
pantalon azules, lo que se denomiaada azul. Alli s6lo se hicieron rezos que
coinciden con las aperturas de todos los rituadegyun himno inicial, sélo efloente
tomd una pequefia cantidad Baime y dos invitados, viejos seguidores dééstre
Irineu, dijeron unas palabras aparentemente informale® dabicura’ y que eMestre
hacia todo en silencio, echando humo de tabacae dabpersona afectada. Luego el
hombre conté una anécdota de cémo habia recibidhnumo: *...luego de umdinéario y

en granmiracdo, se me aparecio el Patriarca San José y me entsggcienno’. A
continuacion, lo ejecuté cappela,luego dieron las gracias Monatoy a todos los
presentes. Posteriormente el misReadrino Nonatanicié los rezos de cierre, y alli se
dio por finalizado el evento. No volvié a repetirse dias posteriores ni en todo el
tiempo que estuve alli, que fue de poco mas deagi1 m

El ritual realizado erCéu do Mapia,como lo mencioné, fue un tanto diferente. Me
convocaron a la reunion a la que asisti, y alBrsmntraban miembros destacados de la
comunidad, que eran reconocidos por sus parti@pasi comanédiumso aparelhos
gue nunca se negaban a estar en estos ritos. Yoa iaia asistido a uno de ellos en
Mapia, aunque si los hubo en este lugar antes de estadepi Se realizo en [@asa de
Estrelay también defarda azul. En esta ocasion fueron mas formales dentro de la
situacidon que ocurria. Aparentemente, siempre sucetbdificaciones aleatorias segun
se desarrolle el ritual y las reacciones de losgyaantes. A modo retrospectivo, al leer
las Normas... reconozco que se llevaron a cabo en esa ocasgunesd de las

recomendaciones que alli aparecen. Por ejemplo:

‘En la mesa se deben sentar lngdiums quedando los beneficiados (o el beneficiado)eaen |
segunda fila, siempre acompafiados por un fiscablElero de integrantes de la mesa de trabajo
debe ser la misma en todos los trabajos de una &aricuanto a los beneficiados preferentemente

deben estar presente en el trabajo, pero lo misradgn estar a distancia con sélo tres personas en
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la mesa (se pide que la persona beneficiada quedeneentracion a la misma hora)’.

‘Todos los participante deben estar de pie. Los cumponen la mesa aseguan en su mano
derecha una vel encendida y en la izquierda unagieqCruz. Igualmente todos los beneficiados
deben tener la vela y la Cruz en las manos.’

‘El trabajo es abierto con uBalve Rainhay el oficiante procede a la lectura deotacdo para
Conjurar os Maleficios de los Maus Espiritos e @@sndnios InfernaisNas horas indicadas por
el oficiante todos deben hacer la sefal de la &nzseguida, son cantados los himhotha do
Tucum,no. 108 del Hinario deMestre Irineu(tres veces), Wou receber mina Maajo. 27 de
Padrino Alfredo (dos veces). El oficiante lee laaidn de cierre, es rezado 8alve Rainha el
trabajo es cerrado cdmuvado seja Deus nas alturas. E a nossa Mae, Masatissima, sobre
toda humanidade. Amértt999: 26)

De todas estas instancias, en la practica se cenoplialgunas y otras no, o de modo
confuso. Esto implica que [@erformancedepende de las circunstancias del desarrollo
del ritual. En todos los rituales es asi, perosta és notable de manera especial por la
escasa cantidad de participantes que concierneselanComo condiciones generales
de realizacion, el escrito es una guia pero, pmejo, en el caso del que participé en
Mapia, los rezos no se realizaron en ese orden, los ficeares’ no estuvieron en la
segunda fila; en un momento hubo confusién aceecandqué mano irian las velas, y
tampoco habia cruces en las manos. No se cantadinhinos esa cantidad de veces, ni
tampoco se ejecutd el dwadrino Alfredo Mas bien fue una cosa rapida de rezos en
donde el beneficiario se impacientaba y el ofi@aque no era uno sino varios, dieron
por terminado el asunto con un Padre Nuestro, un Maria y las palabras finales de
cierre que son iguales para todos los rituales.

De ellos podemos inferir que, o bien no se resps&indicativo, o que parece mas
probable, o que todo se ha uniformado luego deyqualizara el trabajo de campo.
Sin embargo podemos decir otras cosas: este stilal se lleva a cabo en algunos
lugares, basicamente €wvlonia 5000 y enCéu do MapiaNo tengo informacion de
que en otras iglesias periféricas se haya realipadrabajo de CrucesSe considera
que es un procedimiento ritual muy delicado y queede desatar ‘fuerzas
problematicas’. Hasta el punto de que no cualquseraomete al mismo, sino después
de una larga permanencia en el culto, o bien stealguna filiacion parental con
alguien de CEFLURIS.

De los otros trabajos de cura consignados, loSate Miguelse llevan a cabo muy

raramente y, en el caso de hacerse, son a condioidimal y no por eventos criticos
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como se cuenta del pasado. En esas ocasionesligaba@a para darle cohesion a la
naciente comunidad y frente a las condiciones adgepresentadas por el medio
selvético y a las necesidades materiales. Hayosetid que en esos trabajos rituales se
cantaba practicamente cualquier hinario oficialopesn la condicion de hacerlo con
farda azul,y se hacian consumiendo gran cantidadSdeto Daimepara que los
‘espiritus fueran favorables a la construcciénad€iudad de Dios’. Por lo demas, en la
actualidad mientras estuve Bfapia, se realizaban estos rituales cantando la segunda
parte del hinario delfredo Gregorio Su motivo, aunque no puedo hablar de los
objetivos, era la gran afluencia de visitas dedlsias periféricas.

Del Circulo de Curano puedo decir mas que existia un grupo de pessqua se

designaban a si mismos con tal titulo, pero notitafesun ritual.

Sintesis: rituales y condicionamientos sociales

En este capitulo hemos relacionado algunos téptossnoldgicos y ontoldgicos en
relacion a lagperformancegie los rituales. También hemos delineado la refaqide
existe entre los ritos y la estructura social dehto del culto. Del mismo modo,
hicimos un esbozo de cdémo se integran los neditdas iglesias de CEFLURIS, en las
diferentes jerarquias que ellos tienen como integsadel culto, segun su antigliedad,
sexo y aprendizaje.

Hemos sefialado la manera intrincada que tiene dizaeion de los rituales y la
participacion de la gente que vive @au do MapidEn ese sentido, se ha sugerido que
las mismas preparan y condicionan a los miembresvignen de afuera, a prepararse
para perfeccionar la ‘espiritualidad cultual’ e itios donde se desarrolla esta linea
del culto fuera déapia. Para ello los miembros experimentados que son denaglos
referentes y guardas de la ‘sabiduria ritual’, smmados como iconos a la hora de
generar los contenidos esotéricosShto Daime.
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Capitulo 6.

Vida cotidiana: del territorio al espacio simbdlico

En este capitulo describiremos cuales son lasipéles actividades de los pobladores
de Céu do Mapia tanto las que estan orientadas a la subsistarmi@o las de
socializacion en general. La afirmacion, en esetidenes que ambas estan
condicionadas por el motivo principal de este agrdonde las actividades se articulan
con el desenvolvimiento espiritual del individucasLpremisas que guian la accion,
modos de actuar y de sobrevivir, son un ejemplorgseltan paradigma y dogma para
los seguidores del culto en sus sitios periférisea,donde sea que se encuentren dichas
filiales de CEFLURIS. Aqui se da el caso de quéakcpremisas, de presentir que se
vive en un territorio Unico y sagrado, y que el portamiento a seguir alli es Unico e
incorruptible, influye fuertemente en las accionesctividades, es decir, todo el
movimiento realizado e@€éu do Mapides considerado como parte indisoluble de la

cosmologia y del adoctrinamiento esotérico-espikitu

Actividades: modos de subsistencia

En primer lugar, debemos decir que, en el pensamigs este grupo, la prosecucion
hacia la auto-subsistencia es parte de la doctEsana cuestion simbdlica porque esta
regulada y pautada por la cosmologia, ya que existanodo ideal que se adecua, de
forma practicamente taxativa, en el plano de loensdt El individuo que vive en la
selva debe tender a valerse por si mismo sin tg@endencia de nada que provenga
del ‘exterior’. EI modo de pensar el lugar es cdesarlo como tierra sagrada, como un
cielo terrestre, donde la Divinidad provee todgjle sus hijos necesitan, si éstos hacen
lo que esta escrito, que es trabajar, subsistiadrra, cantar y estudiar los himnos
junto con los rituales de la doctrina. No hay @waa que hacer si se quiere mantener el
camino recto y la purificacion necesaria para peeuear en la Ciudad de Dios.

En el plano material, las personas trabajan durtamen el medio selvatico para
sobrevivir basicamente de esos recursos. Claroajuls, practica, se obtienen diversos
productos de la ciudad mas cercana mediante lossog que provee la gente que llega

de las iglesias periféricas a visitar el lugar.€se punto las cosas, desde que se formo
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Céu do Mapiaa comienzos de la década de 1980, ya habian admbuando realicé
mi trabajo de campo entre 1995 y 1997. Incluso carob vertiginosamente mientras
permaneci alli, ya que los cambios respecto dadaistencia variaron y se mixturaron
de manera indisoluble con diversos procesos deamidizacion.

Es decir, las ideas acerca de la autarquia delithoti se modificaron en gran medida
antes y mientras realizaba la investigacion, pgrd samos a centrarnos en el aspecto
gue condiciona la actividad de la vida cotidiananaimento del trabajo de campo v,
cuando sea necesario, establecer qué ha cambiaddacasto vaya acompafiado de una
modificacion de la razén practica (Bourdieu, 1929297) de la doctrina. De todos
modos, no vamos a comenzar por los productos, nilgpanercancia, ni por las
actividades de auto-subsistencia en si, sino emgrapa analizando de qué manera
obtienen el dinero que utilizan. Luego la reladj tienen con dicho instrumento para
el intercambio, lo que ilustraremos de manera isiprésta’>, para pasar a las
actividades productivas en el sentido dogmaticatidgue es el trabajo da tierra,
durante el periodo que estuvelMapia.

El principal movimiento de dinero proviene de lanoeros que transportan a los
neofitos citadinos hacia este lugar, y luego lo ési®s gastan para mantenerse durante
su estadia. Antes se trabajaba en la extracci@awsho, pero los ingresos por la venta
de esta materia prima eran muy magros y los arla@esringase fueron agotando. El
dinero obtenido de los visitantes se utiliza comedios propdsitos, para alimentos,
herramientas y materiales de construccion, abasietio en general para mantener a
los visitantes, ademas del arreglo y compra depegujue se utilizan en léla de Céu

do Mapid Esto como parte de actividades productivas cedédcsos orientadas a estas
altimas.

Luego existe un capitulo aparte, hoy en dia funddahe que es la estructura
administrativa formada en torno a las multipleesgls periféricas y el subsecuente
peregrinaje religioso desde dichas iglesias hatiaeatro enCéu do Mapia.El
peregrinaje da como resultado algo que podria peseal turismo religioso, aunque
existen multiples excepciones y tipos de inserdode la gente que viene de la

periferia.

175 parafraseando al modo de encarar el problema idefodde G. Simmel con su conocido y
momunental trabajo ‘Filosofia del Dinero’ (1977).
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Impresionismo y dinero

Dentro de la estructura administrativa hay un siateen el que cada asociado a
CEFLURIS debe abonar una cuota una vez que seidiadio. No tengo informacion
detallada al respecto pero estimo, por la notige e han dado, que esta suma es de
aproximadamente U$S 15 por més Esta cantidad, a nivel central, se utiliza casi
exclusivamente para desarrollar la administracircdlto en donde los recursos tienen
una exigencia cada vez mayor. Buena parte de egjaneia es absorbida por la
cantidad de donaciones que se realizan por fueta deota relativa a cada iniciado o
iIrmao.

Puede decirse que el turismo religioso es otratéude ingresos pa@éu do Mapiae
manera practicamente exclusiva, ya que en la ciddashlida de los visitantes de las
iglesias al centroBoca do Acrehay hoteles que los reciben, un almacén genegl qu
trabaja casi de manera exclusiva con ellos y los@@®s que cobran el pasaje del viaje
al poblado a través dBlio Puris Una vez llegados Blapia, alli van a encontrarse con
sitios donde puedan alojarse segun la cantidadiae gue permaneceran. Cuando
estuve alli, el segundo afio habian reciclado |g@ \dasona del lider para ser usada
como hosteria, y se le habia agregado servicie®caa y ‘pagos’ para hacer visitas o
viajes a la selva para los contingentes, sobre dedextranjeros.

Esto es lo que se puede decir del dinero que ialeeal culto. Por lo demas, y como
dato anecdotico, jamas conoci a nadie€Cén do Mapiadgue se beneficiara de manera
excesiva con dinero. De alguna u otra manera, @m ¢aso llegaban a cubrir algunas
necesidades que sélo podian comprarsBaaa do Acretal vez visitar algun familiar
de Rio Branco La casona délfredo Gregorio de Melaque por ser lider era mas
grande, habia sido hecha con algunos aportes ddilds de gente de la ciudad y con
trabajo totalmente donado por la genteCéel do MapiaCosa que realizaban con total
desinterés y con orgullo de haber participado ehalifaena, aunque algunas veces
también recibian ayuda del mismo Padifsedo Gregorio Debemos destacar que él
vive en este lugar y no posee, hasta donde lleganacimiento, ninguna propiedad en
la ciudad. Si compré alguna propiedad -como prayeld CEFLURIS- que fue el

seringaldonde habia nacido su padkadrino Sebastigndenominadd@eringal Adela,

176 Eso es lo que se establecia, por ejemplo, endsiagde Buenos Aires, y no se cobraba cuota algiuna
algin nedfito permanecia édéu do Mapia.Estos valores y condiciones varian entre las afites
iglesias pero es muy similar en todas ellas. Sélmedifica la cuota por los valores de transpoete d
Santo Daime de acuerdo a las necesidades de funcionamiergad#euna.
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sobre elRio Jurua,donde hay otra iglesia que se halla bajo la odétaesta linea, del
culto. Otras actividades realizadas pdiredo Gregorio de Melson los viajes con su
comitiva a todo lugar donde exista una iglesia peenezca a su linea pero esto es
financiado por los nedfitos de la iglesia anfitapry de alli no obtienen ningun valor
adicional. A veces hay aportes extraordinarios jnarios pero son utilizados para
solventar gastos relativos a la comunidadCde: do Mapia No hay nada que pueda
registrar enriquecimiento por el culto de partdageintegrantes mas antiguos. Sucede
que debido al cariz que tiene la composicion satgalas iglesias periféricas, ésta es
una practica delite, por lo cual la gente que participa es poseedoraqdezas. Por
ello en dichas iglesias puede verse manifestad¢pederio’ en lo econdémico, pero en

ningun caso es porgue se benefician econdémicardengeactividad misma.

Subsistencia y vida cotidiana

Quisiera introducir aqui una discusién acerca de gue describiré como parte de las
actividades de subsistencia constituye un modaagupcion, y si se puede considerar
una interpretacion complementaria con las teorfentadas a la funcionalidad de las
actividades que etiguetamos de econdmicas. Partqudees claro que el sistema
utilizado se puede discriminar segun esferas deidad, tal como Barth (1975) las ha
descrito para el caso de Darfur (Africa del Nosta; de Egipto) de hace sesenta afios.
Es también indiscutible que el sistema empleada gladesarrollo agricola es extendido
en la region y que no es exclusivamente practigaudos miembros del culto. Esto es
un hecho que no aparece en la bibliografia espagffia simple vista, denota ser algo
organizado solo por la gente que vive alli. Peto Be hace justicia al hecho de que se
trata de una costumbre muy establecida entre leagoh criolla e indigena de la region
amazonica.

Ahora bien, a esto vino a afiadirse que la purézal e sacraliza mediante la practica
de este ‘modo de subsistir'. Me refiero a lo quéase sobre la doctrina deiramidam,
por cuanto de ese modo, trabajando duramente yahena incesante, no hace falta
nada de afuera para subsistir si se conocen lostgsde la selva. ‘Alli esta todo lo que
Dios da, s6lo hay que estar preparado para reagiloiohocer, estudiar y saber vivir en la
tierra’. Esta afirmacion textual de un habitanteCd® do Mapidien puede representar
lo indicado para este punto, que es valida parecerdrarse en una dimension

sistémico-estructural, totalizante. La misma exprekeje del problema acerca de la
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relacion entre lo teoldgico y las conexiones denidasmbros del culto con el medio. Si
no planteamos esta posibilidad, dificilmente seedaca comprender por qué ellos
persisten en mantener este modo de trabajo, y leoseade otros medios monetarios
que serian viables.

De manera basica, toda persona establecida y rgilaregion y, por consiguiente, los
miembros del culto también, realizan este tipo dévidad de manera constante y
periodica. Estaria fuera de lugar no hacerlo, agrsgpitrata de gente que ha tomado
contacto permanente con ciudades importantes etledsm encuentran las iglesias del
Daime En muchos casos han ido a estos lugares, e andlesa de Brasil, pero
persisten en resolver su manera de subsistir dennesdo de produccion en sentido
restringidd’’, en palabras de Godelier (1980) y de parte desd¢aeta antropoldgica
marxista francesa. Pero, insisto, no podemos pahsastema si no lo mediamos con
otros autores que se dirigen, no tanto a demokstraertinencia de la teoria, sino a
desarrollar la teoria, enriquecerla, dialogar déagara comprender mejor el tema que
nos ocupa. En ese sentido, si empleamos el conckptmodo de produccién, no
estamos refiriendo solo a la ‘economia’ sino eelaiptencia de un modelo de actividad
de subsistencia en un contexto de modernidad, sapitalista, posfordista (Harvey,
1989) o de una economia de signos y espacios, mdenominan Lash y Urry (1998).
Podemos afirmar que la actividad material del cu® orienta a mantener la
sublimacién mistica como objeto de su practicalogtoa, pero conectandose al mismo
tiempo con la sociedad ‘encapsulante’ en térmimogedes de intercambio.

En este capitulo no se trata, entonces, de dis@aimespecificamente las multiples
variables que contiene el sistema economico déb @dra sobrevivir y expandirse al
mismo tiempo, sino mas bien esbozar algunas deaasteristicas para relacionarlas

con nuestro principal interés. Este consiste saf@ir una hipétesis sobre la dinamica

177 Modo de Producciéraboblg que consiste en el mltiple aprovechamiento darses de la selva,
sumando a ello la agricultura practicada medisatpuema y tala del bosque. A este respecto y sigoie
también a M. Godelier (1975), la practica productan racional es sus propios términos, ya que en el
acto productivo la distribucion de recursos es ldifada a través de los periodos estacionales kade
circulacion del producto a través de dichos peso&wbre la ‘distribucion’ las reflexiones de Gudam
(1980), hacen depender la misma de contextos algtiespecificos en base a criterios que para los
agentes resultan racionales. Del mismo modo, estala refrendado en el conocido y clasico trabajo

R. Firth (1976 —b-) donde establece la distribu@nactividades y roles recurrentes cuando ankliza
dinamica de actividades en un casamiento en Tikdfrianuestro caso se vera que existe ese tipo de
complementariedad entre eventos sociales y prayeate la actividad productiva. Si bien hacemos
hincapié en este tipo de incidencias econémicagpdam hemos dejado de lado las implicaciones
estructurales del sistema productivo en si y laugig®n acerca de los cambios en dichos sistemassén
plano, a partir de la inferencia etnogréfica, puedieterminarse las conexiones con el entorno sotal
abarcativo (ver Hindess & Hirst, 1979; Meillasse@% Parte- 1977).
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de organizacion que existe entre los grupos, gdasliciones estructurales contenidas
en un sistema que se expande, tanto en el platiuamsnal y material como en el
simbdlico. No obstante, la perspectiva planteadeekeiona también con el aspecto
politico; en ese horizonte nos interesa hablarrdearganizacion ordenada y liderada
por una persona y un grupo que ayuda a mantegehé&sion de esta linea del culto.
Para realizar esto consideramos necesaria una deseripcion de cuestiones referidas
a la subsistencia material, aunque debemos teneuemta también algunos factores
referidos con la administracion de CEFLURIS y sugesos financieros. Para agregar
algo a lo ya explicado, diremos que a partir deolastitucion de la faz institucional, se
generd un cambio visible en algunas estructurapects de las ‘condiciones
espirituales ideales’ y que son —aungue sea redtamdacirlo- estructurantes aunque no
determinantes del campo simbdlico y econdmico (8ieur 1991, 2001). Dichas
condiciones estan asociadas al comportamiento slensegrantes y, a su vez, a la
dinamica del parentesco, desde donde se regulastrss condiciones que posibilitan
una jefatura legitima (Habermas, 1995).

En este caso que planteo, esta jefatura se hgilamiada por la organizacion social,
que en un principio era de caracter relativamegtelitario. Posteriormente, con la
dispersiéon del culto, se transform6 en una legitadi de otra especie, producto de la
complejidad con que el sistema religioso daimistaciona hoy en dia. Pero algunas
actividades que se consideran ineludiblemente dssmara el correcto ‘devenir
espiritual’ de losaparelhosse mantienen, y es aqui donde se tiene la idepuéeel
sistema productiveaboclo coincide con la doctrina sobre lo que debe hacevseo
modo de vida cotidiano, si se esti en el caminaiesh. Para describir con mayor
detalle en qué consiste semejante sistema produttibricado en lo sociocultural,

podemos sefialar que actualmente se basa en lggukaao ‘sistema de colonias’.

El rozado y el sistema de colonias

En las regiones donde se conserva la selva vingeiz@nica, se practica un sistema de
produccion que tiende a la autonomia, por lo ambktividades que se desarrollan son
altamente diversificadas, que aqui denomino ‘siatem colonias’. Utilizo el concepto

de sistema porque la esfera econdmica (o subsisgeor@dmico), en este caso, posee
una amplia cantidad de variables. Por un ladonessitema productivo en si mismo, ya

que cada familia extensa tiene como objetivo amtoeal maximo las posibilidades
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ecologicas que ofrece el medio biologico de laaeRor otro lado, en su concepcion
mas amplia, se trata de una serie de puntos ado kel curso del rio Purus y del
igarapé Mapid,que son antes que nada sectores estratéfficBstos se utilizan como
‘paradas’ antes de llegar @éu do Mapia,ademas de proveer a sus moradores de
sustento. A este respecto, segun la extensiomnoratide la colonia, puede abarcar no
s6lo actividades de subsistencia sino que, algutasellas, comercializan sus
producto$’®. Estos se intercambian &¢éu do Mapido enBoca do Acreque es la
ciudad riberefia mas cercana a la comunidad y lacgnecta corRio Brancg capital

del estado décre

Desde un punto de vista mas inclusivo, podemos aomrip con el sistema
ampliamente relevado por trabajos antropologicomuénado'shifting agriculture®®®.

En el relato que haremos se vera que los rozadoml@s, se transformaron en
poblados, siendo el mayor de elldsu do Mapiay otros dos, el denominado por el
grupo A Fazend®! sobre la desembocadura dgdrapé,y A Praia sobre elPurus®?

Se trata de una extensién de tierra arenosa sewdidzempor la resaca y el lodo
arrastrados por el RiBurus A diferencia de las caracteristicas del paisajeriod que
tiene costas elevadas, este lugar se extiende dekx#no hacia la superficie formando
un angulo de 45° ligeramente curvado; en su pads afta se habia construido el
poblado. En la época de cultivos, cuando baja @l s&€ aprovecha el segmento
sedimentado para plantar diversas especies coratappapa, varias clases de porotos,
maiz, sandias. En el sector que daba hacia et destpoblado, se cultivaba arroz,
macaxeira porotos, etc. Aunque también poseian rozados maé& el interior y
aprovechaban playas aisladas para cultivar sargiiaestos lugares se buscaban &reas

propiciag®®, para hacer los rozados, en sitios relativamelejados de los poblados o

178 En el caso especifico de las funciones que cupguie el culto, sin contabilizar los nueaesingales
que actualmente se estan abriendo sobre 8uri@, se trata de una adquisicion Aléredo Gregorio.

179 Una de las colonias tiene una produccion de pasasanana que se distribuye comercialmente en
varias ciudades del Brasil. Otra actividad impaeags la recoleccion de castafiasPded y, de forma
mas individualizada, el trabajo con'terracha’ o caucho.

180 | 5 definicion gue da Harold Conklin de este térm@®la siguiente ‘puede ser definido como un
sistema agricola continuo en el que espacios ‘asawon cultivados por cortos periodos y que derant
afios quedan en barbecho’ (1961: 27, mi traducciésie autor combina las posibilidades del medio
ambiente con las variables cognitivas proporciosgua el sitema cultural asociado a ese medio.

181 En portugués se utiliza este vocablo para desauiia gran extension de tierra productivamente
diversificada, pero orientada hacia la ganaderéastodos modos, en este caso, es un topdnimo.

182 Se trata también de un topdnimo que significaplaya’. En el momento que defu do Mapia
(1997) las condiciones climéaticas habian producid® inundacién devastadora que arrasé con la mayor
parte de este poblado que estaba soliPerels.

183 Participé de varias de estas expediciones asi ¢ambién de la realizacién de los rozados. Para
hallar el lugar donde se realiza la tala, se tiam®ouenta la elevacion del area, como es zonamdea
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que ya se han transformado en campos para la arid@zganado ovino y porcino,
aungue las circunstancias geograficas dificultabladesarrollo de esta actividad, la
crianza de animales mas propicia era la aviar.

Estos rozados son luego abandonados por lo cgalva vuelve a crecer rapidamente.
Durante los primeros diez afios se denomajoeiraa la vegetacion de estas areas que
guedaron en barbecho; después ya comienza a ¢aeselva con sus caracteristicas
anteriores, si es que no se utiliza nuevamentalal de unos cinco afos. Pero de ser la
primera vez que se abre un rozado sin que existpobiado, tal como fue en sus
comienzosCéu do Mapia se procede de la siguiente manera: las colorgasas
creando por etapas, primero se hace una abertuta selva virgen empleando el
sistema de rozas, luego se reutiliza hasta quanfante, quedan sélo frutales y pastos
para un ganado que es siempre escaso.

El comienzo del sistema de rozados se da conda/taiema de la vegetacion. Primero
se procede a cortar la vegetacion baja, debajodéarboles de mayor porte crece una
vegetacion que varia en su densidad segun lastedsticas del sitio elegido. Hay
zonas que para cortarlas precisan de mas trabagueacon muy tupidas o bien
contienen especies vegetales e insectos y animaéeson dafiinas para la gente. Este
tipo de vegetacion se corta con machetes o hathmigaje que se puede observar es
como de un bosque parquizado. Cuando esta lidgpage del trabajo, se procede a
derribar los arboles de mayor porte utilizando reietwas. Una vez hecho esto, se deja
secar todo, por mas de un mes y luego se quemaeal Bs de notar que las areas
adyacentes no toman fuego, sélo degmuscanporque, al ser selva virgen, mantiene
la humedad del medio impidiendo que el fuego seereatd. No sucede lo mismo si el
area esta cerca de un campo o de aapeira‘nueva’; en esos casos se toman mas
precauciones porque el fuego puede incendiar lgacadcias.

Al cabo se plantan porotos, maiz y arroz, y enralglcasos café, a medida que la tierra
va agotando su potencial para estos cultivos, sedmplaza poroza (mandioca) y
finalmente quedan en pie frutales que fueron ptiosade manera simultanea con los
primeros cultivos como manga, caju, naranjos, ygosgba,mamao.También otros

menos duraderos como abacaxiy bananos, porque disminuye la productividad de la

(Meggers, 1989) esto implica, entre otras caratiesals, que es inundable entonces se analiza mny b
esta cuestion. Por ejemplo para elegir el teratonicundante 8apia, para erigir el poblado se buscaron
las tierras mas altas, aunque no tan fértiles dammas bajas y cercanas a la desembocaduPudet
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tierra con los sucesivos cultivos, dado el agotatniée la tierra y/o por su utilizacion
para el pastoreo.

Foto 13. Vista de un rozado en su segunda fasecltagsle maiz y mandioca (foto propia. 1997).

Al cabo se van formando camp#sen donde se aprovecha el cultivo de forrajes ncap
para la crianza de animales tales como vacas, sgh@a ocasiones, cerdos. La crianza
de gallinas se da en el contexto del grupo fampiamario, criandolas como una

actividad exclusiva de las mujeres y los nifiosspugue los corrales utilizados para la

184 Una vez formados los campos, se hacen cercadagiparel ganado no se vaya hacia la selva ni ocupe
otros pastizales pertenecientes a otras familiagasEcercados se realizan lentamente pues tiemescos
muy altos y la mano de obra que requieren es hastatensa dadas las dificultades presentadaslpor e
terreno.
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crianza se encuentran a pocos metros de la viviérdagallinas son engordadas a base
de macaxeirao maiz y, cuando no hay disponibilidad de los msnton arroz sin
pelar. Del mismo modo, cerca de la vivienda dealailfa primaria se hacen huertas
huertas que se llevan a cabo en la época ‘secedxiappdamente entre agosto y
principios de diciembre. Esto es un dato aproxinqaatgue el comienzo de la época de
lluvias puede variar de un afo a otro. Por lo tagitéxito de los cultivos depende de la
experiencia dgbarceiropara calcular este tipo de variaciones.

Esquema 9: Actividades productivas

Cubiertas para
proteger los
cultivos de la

| Iluvia

‘ octubre

Desbrozamiento del area

noviembre Preparacién del compost y la tierra.

Cultivo de la huerta.

Febrero
4 S

-El lugar donde se cultivan los huertos cambian de sitio seg(in se trate de la estacién
seca o de lluvias

-Las huertas se preparan en la estacién seca aunque se pueden utilizar invernaderos
precarios o, de tener disponibilidad de dinero se realizan mas estables.

-Se encuentran cerca de la vivienda de los grupos familiares.

El detalle de lo descrito a continuacién es Utdlaléa importancia que contiene esta
actividad en la formaciéon de la ‘persona de la do&t como ya mencionamos, todo
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aparelhodebe conocer estas microactividades y tenerlagpocadas a sus actitudes
habituales, convertirlas en habitus

En el esquema 9, la flecha que va hacia arrib@andi utilizacion de cubiertas plasticas
para la huerta, a modo de vivero, porque estaaedi@léepoca de lluvias. En ese periodo
son muy intensas, y de no tener este tipo de aohsrttodo el trabajo se veria
estropeado por la accién de lavado de la tierrdgpoantidad de agua caida. Las flechas
descendientes indican el calendario normal pagpteca seca de la huerta. Este es el
momento donde se intensifica la actividad, ya quéaeépoca lluviosa sdlo se realiza
como un mantenimiento; es decir para el cultiveodpccidon de algunas especies como
lechuga,quiabo, especias como perejil o cebollines. En cambiolaeépoca seca, se
extiende la produccién hacia una gama que cubxigaitnente lo que puede cultivarse
en una huerta.

El poblado se consolida en la medida que se vaarmdando los cambios en las
distintas etapas del proceso productivo. Esto dépete si en ese lugar se va a
establecer gente o si se trata de un rozado oehskara el primer caso, en un inicio,
dado que el medio es virgen y aun esta circundaddapfloresta, resulta mas dificil
construir la vivienda adecuada a ciertos criterwosisiderados por la poblaciéabocla
como los mas cercanos a su ‘ideal’ de vivienda, spieelaciona con la calidad de la
madera, la estructura del techo, la elevacion sledteioso pilotes que la sostienen y la
posibilidad de la utilizacion de algunos materigl@smo el cemento y el revestimiento
ceramico). Estos materiales son de dificil adgidisicpor encontrarse muy lejos de las
posibilidades de su alcance material y geografi@oto por los costos como por las
distancias que deben cubrir para transportarlosurEprincipio, cuando se comienza
con el rozado, se arman chozas cuya construccyelarado a la opinion que las
personas tienen de ellas, es basica y rudimenéstan construidas con madera de facil
extraccion y conelhadode palmares. Luego, a medida que van abriendaiespa la
floresta, van ampliando también la zonateleeiro, en donde dejan la tierra despejada
de cualquier maleza. Si ese es el sitio donde sea ®dgir la vivienda, empiezan a
planificar como esto va a realizarse. En generalpg primeros tiempos de formacion
de la comunidad, se construia con tablas y travesde madera cortadas con
motosierras y los techos se fabricaban pathareso bien con tejas, egabacos,de
madera. En la actualidad se cortan tablas con meatas y travesafios para la
estructura, lo demas se compraBaita do Acrecomo maderas ya pulidas y preparadas

para construir paredes y pisos, mas las chapadgsatachos. Por lo general entre los
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‘compadres’ antiguos de la comunidad y, mas que,nadtre sus hijos, el tema de la
construccion de casas se hace de forma colabgratingue también es un ingreso para
nedfitos de la periferia que quieran construir lEr@ese caso contratan los servicios de
los habitantes déMapig, lo que resulta otro ingreso dinerario, aunqueraicipal
generador de dinero fresco para los habitantégagea es la actividad de los viajes en
canoa.

En la construccién de casas que he visto, habiadiunsion de tareas segun las
habilidades adquiridas por cada persona. Estaesderespecializacion acontecié una
vez que empezoO, por el afio 1995 la mercantilizacipar consiguiente, la
comercializacién a pequefia escala de la constmod® casas, formando asi una
estructura econdmica en este campo aunque de mayleestringido (Bourdieu, 2001).
Entonces la comercializacion de viviendas se l&éimnaba con los pedidos de los
neofitos de las iglesias periféricas, que quergert un sitio para las sucesivas visitas
gue realizarian €éu do MapiaSe supone que, de manera potencial, tambiénalasti
perspectiva de que esa casa le sirviera al prattigera instalarsen el centro del culto
siguiendo el ‘verdadero camino espiritual’. En finp obstante las finalidades
espirituales, se consolido una division del trab&or ejemplo, un individuo se podia
dedicar a derribar arboles, otro a cortar tablasagtes, o a conseguir materiales para el
techado. Ahora bien, este conjunto de actividadpe@alizadas antes era realizada por
una sola persona, un cabeza de familia, como utndacl integrada al desarrollo
espiritual, ya que todos debian, como apotegmaridakt conocer las actividades
necesarias para construir una casa, aunque hutiéesgoracion entre familias para

realizarlas.
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Esquema 10. Flujos de actividades de subsistendiareo a la casa familiar en una colonia
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Lo que acabamos de describir se realiza como eaodéid de la actividad principal que
es el rozado. Antes de proceder a la quema del amgian de extraer la madera de
especies como cedro, copiluba, loiro, etc, quedealaes para reemplazar las chozas por
cabanas Yy, finalmente, por casas que, de ser dasdamilias que participan en este
proceso, terminan formando el poblado. De hechsa$ormdéCéu do Mapidy otros
asentamientos menores que pertenecen a las colpeias que no son de la familia
principal que habita dicha colonia. El proceso dastitucion del rozado y de la
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actividad agricola extractiva esta acompafado fras @ctividades relacionadas con la
caza Yy la recoleccion, por lo general,en la zoniaftieencia de la misma colonia.

En la época seca se intensifican estas actividagesto que quienes suelen mantenerse
exclusivamente con el sistema de tala y quemagrmkr una mala cosecha, no podian
abastecer a la familia extensa que efectivameatizaeestos trabajé¥. Como primer
complemento para subsanar estos inconvenientesilizan sistemas de caza, tanto en
su version de busqueda de la presa en forma indivig grupal, como mediante
trampas colocadas en los senderos de los animaddsghabitantes de la comunidad, y
en especial losaboclos,saben reconocer muy bien. Entre las presas mamgascse
hallan el tatd, paca, venado, capivara (carpincaoda (tapir) y yacaré. También, se
realizan actividades de recoleccion de frutas sifes y plantadas en los rozados, entre
ellas: goiaba, caju, banana, naranjas, manga, coppilazl, yaca, cacao, beriba, azai,
y otras. Del mismo modo, se efectian actividadepabca, con el inconveniente de
gue en elgarapé Mapidy la zona de influencia de \@a do Mapia,se ha depredado la
existencia de peces, dado el aumento de la pohlagié, aunque no es excesiasi

lo es para la capacidad de este nicho ecologicomgée, en mi caso, no tenia
posibilidades técnicas en ese momento para realigdiciones de esa indole, la gente
hacia la observacion proveniente del sentido coyndal conocimiento del medio, de
gue el porcentaje de peces ‘habia bajado de urasafios atras a esta parwt) -afio
1996. Es diferente la situacion en la bocaidatapéy en A Praia, puesto que estan
cerca del ridPurus,que es rico en fauna icticola.

Un aspecto importante para el desarrollo del pab&sia representado por el medio de
transporte utilizado. Al tratarse de un medio aitado por vias fluviales, se efectla
por medio de canoas a motor; en las épocas dedaseaigunos poseen lanchas con
motor fuera de borda, lo que hace mas rapido, eggefectivo el transporte ddapia

hastaBoca do Acr&’. Cabe aclarar que el movimiento de canoas esamest tanto

185 | a tecnologia empleada en este proceso es retaiv@ simple, para el cual se utilizan implementos
agricolas basicos como la azada, machete, picas,palntadoras de arroz manual y otras por dbesti
También es generalizado el uso de motosierrasrathentas de carpinteria. En el centro deila hay
maquinas de carpinteria, una peladora de arroz gemerador a gas-oil que alimenta tanto a estos
motores como a un sistema eléctrico tendido haciglésia, a ldcasinha de feitio’ y a algunas casas
particulares.

186 yn calculo aproximado de la cantidad de pobladeresste periodo seria entre 900 y 1500 habitantes,
si contabilizamos las personas que viven a lo ldej@arapé Mapiay enA Fazenda

187 Otra forma de llegar es por medio de helicoptepesp la comunidad no tiene. Hago esta mencion
porque periddicamente se acerca a la comunidaeligdptero de las fuerzas de seguridad transparstand
generalmente a los funcionarios del IBAMA, entidadsilefia encargada de controlar los recursos
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para dirigirse a la ciudad como para trasladarses aozados mas distantes o a las
colonias mas establecidas.
Podemos decir que hasta cierto punto seltfade un tipo de economia que Bohannan

denomind ‘multicéntrica’:

‘Una economia multicéntrica es, por decirlo brevetae una economia en la que los bienes
cambiables se reparten entre dos o mas esferasamenite excluyentes, cada una de ellas
marcada por un distinto tipo de institucionalisaciy por distintos valores morales. En algunas
economias multicéntricas tales esferas permanem@pletamente separadas, pero en la mayor
parte de ellas existen formas institucionalizadsasa gonvertir la riqueza de una en la de las otras’
(1981: 190).

Ello marca fundamentalmente que no existe una t@G&n economicista ni de
obtencion de ganancias sino que este tipo de aagzdn indica que la ‘economia’ del
culto es para subsistir como centro espiritual.t@s modos, de manera especifica,
esta caracteristica se fue transformando por @ fle nedfitos que iban a conocer
Mapid, ya que progresivamente comenzaron a surgir quiginesian distintos tipos de
servicios®® a los contingentes que llegaban de las iglesiaiépeas. Debo aclarar que
antes de que se produjera esta situacion, llegadaiitos de diferentes iglesias pero no
en cantidad, dada la escasez de canoeros y cammassus respectivos motores
disponibles. Esto signific6 un primer impacto tdéga@o importante; esto es, se
incrementaron las canoas con motor y los consitgseiespecialistas’. Este flujo de
gente era reducido, por cuanto se integraban faotkna las actividades cotidianas de
algunas de las familias tradicionales. Es decir, qqan anterioridad a este flujo
incesante proveniente de las iglesias periféridas,cuestion de las esferas de
intercambio y de trabajo mutuamente excluyentesuea cuestion observada con una
rigidez casi extrema. Podemos caracterizar estoamiedres ejemplos.

En primer lugar, era relativamente impensable comlear productos obtenidos del
rozado entre los miembros de la comunidad, pe @8iacion luego fue variando y

varios tipos de alimentos béasicos eran vendidas aimacén del poblado: arroz, maiz,

naturales y la biodivesidad en los parques nat@snaareas protegidas o de status similar. El énea
donde se encuentra el poblado posee una entiddécfude esta clase.

188 Digo ‘hasta cierto punto’ porque el caracter deuasy cuestiones, relativas a este funcionamiento,
que puede parecer exclusivamente de subsisteneianf variando vertiginosamente desde que llegué en
el afio '95 hasta fines del '96, basicamente pocdatidad de gente que llegaba desde las iglesidasd
ciudades brasilefias y desde otros paises.

189 Por ejemplo, la transformacién de una casa eretiasy la intensificacion de los traslados en canoa
asi como la organizacion de paseos al interioadelva.
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huevos, harina de mandioca, etc. Asi presentadejepparecer trivial, pero debemos
tener en cuenta que uno de los criterios a padetios que se mide la espiritualidad de
las familias extensas, es el aprovechamiento saslerde las posibilidades econémicas
que la selva ofrece, y esto esta en contradiamarel hecho de la comercializacion de
los productos de dicha actividad, porque si seeabti en el contexto de la cooperacion
de los nedfitos que participan en ella, todo lo geeealiza en esta esfera es ‘cuasi-
sagrado’. La alimentacién proveniente de la acidide auto-subsistencia es un criterio
para delimitar la ‘limpieza’ del cuerpo cuando semta a la realizacion ritual y al
consumo dé&anto DaimePor decirlo de algun modo, no es lo mismo ingaimentos
comprados, conseguidos a través de la mediaciorunde actividad economico-
extractiva o comercial, que consumir los mismoshatitos que se han producido para
mantener la ‘pureza organica’. En este ultimo ceziste la idea de que en la obtencion
de la subsistencia no debe intervenir mediacioncamtit alguna, ya que, con dicha
mediacidn, éstos perderian su cualidad de purezsl emomento del acceso mistico
efectuado durante los ritos.

En segundo término, las actividades institucionale®stan remuneradas dentro de la
comunidad, por lo menos en el sentido que podriaembsnderlo en nuestra propia
sociedad. Las actividades profesionales en el dakbospital no estaban gravadas ni
los profesionales empleados en la misma tenianalaric por ejercer su actividad
practica. El Sr. Daniel L6pé&?, director del hospital y encargado de las actikégadel
Feitio mientras duré mi estadia €¥u do Mapia en una entrevista personal que
mantuve con €l durante una visita que hizo a Buekioss en 1999 dado que es
argentino y tiene familiares alli, me comentd moderta tristeza que esspeciese
estaba terminando, que todas las actividades cabanza ser remuneradas. Este hecho
también resulta significativo ya que desdibujarieemcion inicial del fundador de la
comunidad, Padrino Sebastidnquien pensaba que las relaciones entre todas las
personas que alli vivian debian ser fraternalesjusose trataba del Pueblo Elegido
para erigir laNova JerusalémNotense las caracteristicas que ya hemos menicona
sobre los movimientos milenaristas y su ideologigiitaria: de cOmo estas premisas se
debilitaron y, concomitantemente, se fueron gertgranras estructuras que produjeron
el cambio en el significado otorgado a la palalnatérnidad’. Me refiero a ello por lo

menos en lo que hace al modo de efectivizarse gi¢ate@as comunales que, en los

190 Aqui van mis palabras de agradecimiento, ya qaeiags a su atencion y a la Bena Albertina
Correntey Seu Roberto Bernardpude superar las tres veces que fui afectadandaria.
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comienzos de la comunidad, eran fundamentales,ugahgbia actividades que eran
realizadas toda la comunidad de manera conjunta.

En relacidon con el tercer ejemplo, ya hemos sefatad el capitulo dedicado a la
formacion del culto, que el tema de las relacianescantiles no es extrafio al grupo, ya
que casi todas las personas en edad adulta cormbam, vivido cerca de algun centro
urbano y se ha relacionado econémicamente connése. A este respecto, si tuviera
gue hacer un juicio de valor diria que, en cieetislo, las condiciones econémicas del
poblado mejoraron por el hecho de que no tieneequivalente a la pobreza urbana; y
que también tienen un entorno, que no perteneceuldd, avido por establecer
relaciones econodmicas de tipo monetdticEsto se puede ilustrar con una anécdota de
un viaje a la ciudaBoca do AcreComo dicho viaje fue realizado en canoa, tuvitaes
dificultades propias de cualquier persona quezaase viaje desdonca do Acréhacia

el seringal Mapia En efecto, sucedié que se estroped el motorqpqué quedamos a
la deriva en medio ddkio Purusdurante varias horas, hasta que llegamos a ladeasa
un poblador de las margenes del rio. Afortunadagnsettrataba de una persona muy
amable y que poseia una de las casas mas notabdernafortables de entre las que se
pueden hallar alli. Ella nos recibié con gran eaBmo y cortesia y porque, también,
por estar bastante entrada la tarde, nos ofrecitpiar alli. Al otro dia, en un intento
de reparar el motor, llamé a todos sus compadréas,vecinos del area, y estaban todos
conversando, tratando de descubrir qué era lo gh@lsucedido con el motor. Segun
mi modo de ver este suceso a la distancia, piensosg traté de un hecho bastante
desacostumbrado para ellos. Por un lado, signifigd oportunidad para reunirse fuera
de las actividades de labor diaria, en las cuagsramente colaborarian entre si. En
segundo lugar, como en ese momento resultaba lthscu arreglarlo, tuvimos que
llegar a un acuerdo para que esta persona noporéas hastd Fazendaa cambio de
una suma de dinero. Como nuestra disponibilidad etamia era en dolares, nos
detuvimos a cambiar esa moneda en uno de los negdel Mapia frente deA
Fazenda Alli nos recibieron muy bien, y la gente se mbstruy dispuesta a cambiar
dinero.

Estos ejemplos demuestran que, si bien se mantaiganas actitudes, la utilizacion

del dinero no se desbordaba porque hay que termresia que, también, las relaciones

191 Sj se quiere y paraddjicamente dado el contextouoitario del culto, en este sentido se tratarfa de
como dice Bataille (2007), ‘la parte maldita’ ds elacionamientos econdmicos: se pierde la cuttara
los dones en favor de las mercantiles.
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de parentesco o de relaciones cuasi-pareftalescian que este aspecto, del comercio
excesivo a través del medio de cambio dinero, sguvira dentro de ciertos limites.
De todos modos siempre hay una época en que a flej gente disminuye,
principalmente entre un festival y otro, y duraeses periodos las esferas de distintos
tipos de actividad vuelven a tomar la fisonomiaaceristica aproximada. Daré otro
caso emblemaético: cuando llegu#apia habia, en el centro del poblado, un almacén
donde se concentraban los suministros para la ddalide los que no podia prescindir
y a los que no se podia tener acceso si no eraypoompra en la ciudad, en este caso
Boca do AcreEstos insumos eran instrumentos de trabajo, atmsemayoritariamente
aquellos que no se podian obtener de la activigagdada comunitaria (aceite, azucar,
harina de trigo, galletas, velas, combustible, eng@ntos agrarios, repuestos para
motores y motosierras, etc..). Al cabo de un afem parte debido a la gran cantidad de
visitantes que llegaban Mapia, el almacén no solo diversificoO los productos que
ofrecia sino que también se abrieron dos almaaedssque comercializaban productos
producidos en los rozados, las huertas y los @i la comunidad. Ahora bien, como
ya mencione€, habia productos basicos que no seiabtde la actividad agricola, en ese
contexto las familias que tenian un amplio conoento de los recursos selvaticos eran
las que menos precisaban de estos productos coosprad cambio, los que se
desempefaban en las actividades exclusivas dedgmbéran mas dependientes de los
mMismos.

En este caso también ocurrio un cambio debidoug file personas y a la estructura
administrativa mencionada que es menester destagaqgue los habitantes que viven
en la comunidad no lleguen a percibir del todo sgizacion, en realidad podemos
hablar de una division del trabajo, ya que quiesgescupan de mantener las estructuras
informativas, financieras, la organizacion de l@slados etc, forman una esfera de la
qgue los practicantes mas antiguos no participahedbo. En efecto, es el lider quien
toma decisiones en Ultima instancia sobre alguspsctos, pero asesorado por quienes
viven en el medio urbano y se dedican a este t&macambio, si lo hacen de forma
marginal, en el sentido de que periédicamente astatitan a estos sitios para ofrecer
asistencia en el aspecto de los rituales y de otrastiones que tienen que ver con la
doctrina. Algunas familias mas prestigiosas apadrivarias de estas iglesias urbanas

reproduciendo, de algin modo, la misma relaciongjjligler tiene con los centros mas

192 Con este término estoy abarcando tanto las relesiacle compadrazgo como las de parientes
clasificatorios.
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importantes, pero siempre existe la centralidadadestructura que lo asiste como
mediador entre los practicantes urbanos y el ceygografico y espiritual de esta linea
del culto. Esta asistencia espiritual no es sudepte bonificacién de un modo directo
pero, usualmente, se ofrece una ayuda financierdamilia de donde viene la persona
que esta ensefiando los aspectos de la doctrinad€@ias nedfitos procedentes de estas
iglesias van aMapi4, generalmente es posible se incorporen a las aatigil
desplegadas por cada familia mapiense de dondeietutn el padrinazgo.

Por otro lado, habiamos observado que con la di€pedel culto se habian formado
estructuras multidimensionales de control del pogldas mismas consolidaron y
complejizaron su organizacion dada la cantidadgtesias creadas. Por ello, y por el
consiguiente aporte monetario realizado por ldedieque estan sujetos a condiciones
reglamentarias que regulan, justamente, estosempden principio son obligatorios,
quiere decir que cada afiliadardado al culto debe pagar un monto fijo determinado
por la administracién, ademas de los costosSdato DaimeEn ese sentido, la relacién
entre la estructura administrativa y el sistema@&alenias implementado es sumamente
compleja. Estas dos modalidades de organizaciémeysectan en varios planos y, por
otro lado, funcionan independientemente una de Behemos tener en cuenta que la
administracion a la que estoy haciendo referenciaes meramente la creada en
términos legales, es decir, la normada a partiogestatutos, sino que existen varias
organizaciones independientes y dependientes, ammitiempo del centro, que
funcionan al margen de la estructura exclusivamiegial interna. Aqui me refiero no
sé6lo al topico de los aportes monetarios sino @ tijpio de cuestiones como la difusion
entre los distintos centros y a la utilizacion devas tecnologias para trabajar en el
plano de la informacion, que requieren un alto grdd especializacion. No pretendo
hacer referencia al tema contable porque no posionmiacion de como funciona
formalmente, pero si es muy sugerente observaedpacios utilizados a través de
internet y cémo fueron variando los contenidosmiestigacion y desarrollo de imagen
y disefio. Si uno abre una pagina web y ve imageme&sovimiento, fotos, cierto disefio
muy elaborado y, p.e., los himnos grabados en fiordhigital, entradas deipertextode
distintos niveles de conceptualizacion, no podemas que inferir que ha participado
una inmensa energia intelectual y material en tetcoccion de estas pagithds Todo

ello sin mencionar a los nedfitos independientes disefian y realizan sus propios

193 Algunas paginas de internet, por dar solo tresngies, son http://www.santodaime.org/,
http://www.daime.org , http://www.nossairmandadenfto
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sitios de informacion sobre el culto, y la numeroaatidad de direcciones particulares
gue también se pueden hallar en la red, nos habland estructura que genera sus
propios sistemas de distribucién acerca de los eoones de lo que sucede dentro del
culto. Por ejemplo, distintas fuentes desde doreuben videos filmados por los
propios neofitos en distintas iglesias y €du do Mapia Esto permite mostrar de
manera casi inmediata diversos aspectos a losrgas ao se podia acceder si alguien
era un nedfito novel, aspectos que sélo podianamree a través daediadoresjue se
acercaban hasta el centro religioso. Pero tambxéstea situaciones a las que los
practicantes mas antiguos no tienen acceso, osdquia estaban comenzando a tener
algun conocimiento, por ejemplo internet o los rmsegmprendimientos de las iglesias
durante el dltimo afio de mi estadia. Pero ellosal®msanado a través de los viajes que
realizaban éstos por invitacion de dichas iglespesiféricas, existiendo una
reciprocidad en los intercambios de conocimientaeyoluciones por los favores que
los mas conocedores ofrecenMapia a los visitantes.

También se trabajaba en este sentidB@ra do Ace dado que alli la ‘doctrina’ (como
denominan los néofitos al culto), como hemos indicaposee un hotel y otros
asociados, en donde se realizaban algunas tane@sistcativas y en las que participaba
gente deMapia Pero, en un principio, las esferas de actividathtersectan de manera
tangente. En el caso de quienes diariamente skdaas hacia la ciudad, utilizan
muchos de sus servicios, entre los que se cuehtaetimencionado, obteniendo tarifas
especiales o bien alojandose alli gratuitamenteasiones. Trabajan en las tareas
administrativas desplegadas en las oficinas dalhobd suelen emplearse los trabajos
gue se realizan edapid, 0 mas bien participan de las actividades dedadad alli de
manera ocasional y asociados, como ya hicimosemdexr, a alguna de las familias
extensas.

De este apartado es interesante destacar quetiddades descriptas se desarrollan al
mismo tiempo en que se efectla el calendariol rjugue se trata de una modalidad de
sustento econémico que acompafia la formacion dtel. &sto implica que: 1) tanto en
su etapa formativa como en la actualidad, el sistproductivocaboclodescripto (tala

y quema asociado con caza-pesca-recoleccion) semna asociado con la practica del
culto puesto que, 2) ademas de ser un sistemdgadeten toda la regidon amazonica,
es fuente de prestigio para las familias que lotrmaan como parte de la forma de vida,
en el sentido ontologico, o0 como parte de las coowkes ideales en que se debe realizar

el culto y, 3) los rituales, en el centro religiag®Mapia, se realizan en este contexto.
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De este tercer punto se desprenden, por lo menss;ahsecuencias, a) al tratarse de
condiciones ideales se entiende que quienes ligdalante los rituales son competentes
en los aspectos econdémicos descriptos y, b) @réeatde cuestiones que los nedfitos
precisan aprender como postulado doctrinal, delseciarse con alguna familia que

desarrolla estas actividades, que también son taxpen la practica ritudf.

Distribucién del territorio y espacio de significatcones

La distribucion del territorio no es una cuestioenor, ya que a pesar de encontrarse en
una zona protegida que no es propiedad del caltentrega de las areas donde cada
quien puede realizar alguna actividad en la selst delimitada con criterios definidos.
Apenas uno llega €éu do Mapiano se percata de ello, pero a poco de estar uno va
enterandose de que las distintas iglesias obtiementerreno luego de arduas
negociaciones con gente de la administracion gera@se se encuentra en el centro.
Esto se hace porgue se supone que cada igledi@rigarbien establecida tiene derecho
a tener un sitio para que sus afiliados eventuaknkabiten en esos lugares. Ello es
posible porque los mas adelantados en la doctanaavinstalarse @éu do Mapiapor

lo que los nedfitos de estas iglesias tendran angencidn inicial de parte de ellos.

Pero la utilizacién de tierras para desarrollarmeido de produccion socialmente
aceptado para lograr la subsistencia, pasa pdtesamas intrincados. Esta modalidad
de utilizacidn de tierras extensivas (nunca de deages o cuatro hectareas y una zona
de explotacién de recursos selvaticos), se hallaada a la estructura de parentesco y
por el sistema de familias asociadas que colomzalositio y que son llamadas
‘tradicionales’ o ‘antiguas’. También es notableegliegado a este punto y luego de
entre 20 y 30 afios de estar alli, podemos afirmar s da el fendmeno de la
transmision de zonas de explotacion por medio deaniemos hereditarios (Archetti y
Stollen, 1975; Bourdieu,1991; Thompson, 1984) yagsgicamente distribuidos segun
la cantidad de descendencia y el entramado de @®as1que se haya conseguido por
parte de estas familias.

Esto ocurre asi porque cuando comenzaron a ocapagion ‘protegida’ se inicio, de

manera progresiva, la diversificacion en la estmactsocial dada a la expansion

194 Seria la parte relacionada con los ciclos rituglés produccion orientada a la subsistencia. Sagai
que logrando esto de manera autbnoma, los serageglan los secretos césmicos se presentan yseque
estd consiguiendo una adecuada y coordinada relaoid el medio circundante (ver, para otros casos
similares, N. Bird-David, 1999).
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territorial propia de un lugar explotado lenta peomstantemente; esto es, que una vez
se tiene que usar otra extension de tierra y alemda anterior debido la pobreza del
suelo, como es usual endaifting agriculturey en los cultivos por tala y quema de
bosque.

En un punto, a la llegada de las familia€&u do Mapiatodos trabajaban en un solo
campamento y concentraban sus filas en un solw dithde hoy dia esta ubicado el
poblado deMapia. A medida que las familias fueron creciendo vy, te@mtse fueron
formando otras, la tierra no daba ya para cubsrnecesidades de todos. A ello se
sumaba lo ya mencionado que la fertilidad de ladieultivable alli era de baja
densidad, por cuanto habia que quemar el bosqaieteBtlas asi las cosas, al inicio del
poblamiento a mediados de 1980, se generd un sisdenexpansion de las familias a
zonas adyacentes al poblado. La dinamica de pacenge daba previamente a 1995 en
una dimension interfamiliar relativa a los llegadosn Padrino Sebastiancon la
intencion de construir laNova Jerusalém De modo que los casamientos eran
endogamicos al grupo, aunque no carecian de evest@dégicos; si se casaban dos
personas de familias contiguas o bien de las méstigiosas, se les asignaba un
territorio mayor o bien se unian dos territorioseyanexaba un tercero. Por lo general
las familias creadas eran bilaterales, por lo qpéign habitar tanto cerca de la familia
de la madre como del padre, pero habia predomméagcia la primera.

Debemos recordar nuevamente que se considera guestgban en la tierra divina, en
la Ciudad de Dios, por lo que las familias tradieiles, ademas de expandirse hacia los
lados del poblado, también mantenian un nexo decadygia que, posteriormente,
genero posibilidades de que las mismas familiantatan ganar respeto de las iglesias
periféricas. Esto sucedié cuando comenzo la etapaxdansion del culto y la gente
empez0 a visitar el centro del culto@éau do MapiaDebido a esto he podido registrar
uniones que se generaron entre la gente que llggsapersonas oriundas del culto, a
lo que llamaria casamientos mixtos, aspecto redacio con el hecho de que una de las
partes de la familia formada venia de las ciudaaefsiera déMapiay la otra era local.
En estos casos se daba el fendmeno de que la pdlesgeda de afuera pasaba a formar
parte de la familia tradicional, generando tamhldérechos de expansion territorial vy,
siguiendo la misma ldgica, de division familiar yewas unidades domeésticas con su
correspondiente zona para realizar su prospeccidorao a ese territorio. Esto podria

graficarse con el siguiente esquema:
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Esguema 11: distribucién terrirorigd
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La logica de division de familias de un linaje, gere este contexto representa a la
familia extensa tradicional mapiense, en nuestso,cee puede comprender a traves de
este esquema, que fue elaborado para presentabatedFortes-Worsley sobre la
secuencia de segmentacion de unidades doméstiaabnéS 1988). Los términos del
mismo consisten en si se determina la distributaénitorial a partir de la regulacion de
parentesco, o bien tiene fundamento en la rela@ndre condicionamientos sociales y

ecoldgicos. En una cita de Meyer Fortes el diagrsenexplica del siguiente modo:

“...El principio patrilineal es el factor primordide estabilidad y continuidad en la organizacién d
la familia y, por lo tanto en toda la estructuraiab Inversamente, el reconocimiento de la
existencia de vinculos de parentesco a través dmaldre constituye el factor primordial de
dispersion y segmentacion de la familia y en lauestira social. Los valores simbolizados en el
concepto de descendencia patrilineal constituygmitecipal fuerza centripeta, y los reunidos en el
concepto de parentesco matrilateral constituygmitecipal fuerza centrifuga en la estructura tanto
de la familia como de la sociedad en general” @01t949: 341-342 - citado en Sahlins 1988:
23)1%,

195 Esquema adaptado de Sahlins (1988: 24) de la\gsiddi de las unidades territoriales Tallensi,
resumen basado en el trabajo de Fortes (1949t @@tencion de utilizar este modelo es que eslairai
cdmo se constituyen las unidades familiaresCén do Mapia.A cada unidad familiar constituida le
corresponde un territorio, de todos modos la cakion interfamiliar continGa existiendo. Tambiédio e
puede extenderse a la l6gica de expansién del. cTdtda nueva iglesia formada debe tener un ‘teigijto
y al mismo tiempo responder a alguna familia magg@en

196 Esta tesis también es sostenida en la principa dbl autor ‘Kinship and the social order’ (Fortes
1969).
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Nosotros nos valemos de este inmejorable esquemal() para mostrar como la
dindmica de divisién territorial sigue este pateimque, por lo que venimos diciendo,
debemos incluir el item ‘presion ambiental’, poglee es notable la influencia que tiene
en la expansion el poco rendimiento de la tierna pa actividad agricola. Mas bien
interviene en el sentido de los magros resultadesda volver a cultivar un terreno ya
utilizado, aunque los patrones de distribucién piense ubican en los alrededores de
Céu do Mapia. Ya hablamos del sistema de colonias, pero estenss es
complementario a los sitios nucleares cercanoslabdo entre 5 y 30 kms. Como las
colonias son un ingreso fundamental de la actividad cultivo, adosados a los
parametros ideales de como debe ser la actividadoatica desde el punto de vista
doctrinal, es decir ‘autosubsistente’, los miemkdebkculto tienen sitios de estadia a la
vera de todo el trayecto diglarapé Mapia,a los que van para controlar como van los

cultivos, aunque no viven alli de manera permarn&nte

Sintesis: subsitencia, patron de expansion y doata

Hemos visto en este capitulo diferentes variatdésridas al sistema econdmico y de
subsistencia, para establecer como viven los miesntbel culto en la practica, en sus
acciones diarias, de como y donde obtienen su dupacia. Cada vez en mayor
medida vemos que hay un conjunto de relacioneslssajue no pueden pensarse Ssi no
son asociadas con un sistema que las abarca. i8egkd problema para nuestro caso
de cdmo un grupo desarrolla un mundo de vida cabipaton lo que desean realizar en
lo ‘espiritual’, sin que la influencia de las palés abarcantes, o sea las relaciones
capitalistas no sean un obstaculo insalvable pdwa EEn ese sentido aqui he hecho
hincapié en actividades de subsistencia y de oglasi econémicas, pero para el caso
todas ellas estdn mediadas por otras fuerzas quelaaultural, la ontologica, la
cosmoldgica, la histérica, y la sociolégica. Paommatuir, es posible decir que la
combinacion de estas practicas econdémicas y ldogieomilenarista, configuran uno

de los factores que hacen atractiva la practic&deto Daimale CEFLURIS.

197 Exceptuando lugares que ya son asentamientos dosbleomoA Fazenday A Praia, que se
constituyeron como satélites Mapidy son generadores de fuerza simbdlica en el sedédpie se esta
en el camino, aunque se viva relativamente lejaSéledo Mapiapero en la selva.
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En ello interviene el hecho de que la persona déémiebe ser conocedora de los
recursos de la selva para ser considerada, de anashesl, comoaparelho de la
doctrina. En teoria, el que sigue el camino espifidel Santo Daimedebe saber
mantenerse en el medio selvatico, lo que se dgbe anCéu do Mapi&e encuentra la
Nova Jerusaléngue no puede ser habitada si no se sabe naddadé@li también
existe una paradoja ya que, cuando comenzo la si§padoctrinal, generando nuevas
iglesias, este apotegma se modificd en parte. @ayee hoy dia no es necesario
plantearse esa necesidad de quedarse en la sahepieasi trasladarse alli. La principal
influencia de este tipo de organizacion es que @gdsia toma un Padrino como guia
de los que realizan esta labor ‘econémico-espltjta@endo el resultado de ello que la
frecuencia y patron de fragmentacion guarda similiton el modo en que se realizan
las distribuciones territoriales €2¢u do Mapiasegun se consigno en el Esquema no.
11. Es decir, se sigue la regla de fragmentacionacieerdo a los parentescos
clasificatorios generados por los lazos de compgdrastablecidos por los distintos
visitantes o iglesias periféricas Blapia.
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Capitulo 7

La doctrina daimistay sus intercambios ontologicos: el viaje

Los viajes en canoa siempre estuvieron signadosapdescripcion antropologica. El
caso mas significativo y paradigmatico es su traata como un ‘hecho total' y factor
fundamental del kula. Si bien Malinowski (1986 -292fue precursor de casi todo
estudio etnografico acerca de eventos culturaleyidos los de la navegacion, también
se realizaron otros trabajos fundantes sobre ehmigma, por lo que constituye un
ambito, también, muy estudiado y habitado por fl@x&n etnoldgicd®. Por ejemplo,

la forma de orientarse a partir de los mapas cogsifpresentes en las estructuras de
pensamiento de los sujetos, sus simbolismos y @déesy Mapas cognitivos que se
adecuan a los requerimientos culturales provistos lp socializacion, desde un
conjunto de saberes que proveen el conocimientesaeo para tales efectos. Para dar
ejemplos entre otros: el sentido de orientaciors, ilecentivos materiales y los
condicionamientos corporales,Haxis,que forman parte de ldgbitusnecesarios para
lograr una determinada trayectoria en una geogrdiéatica pero con diferentes
alternativas en el recorrido. Lo que describiréeste capitulo se inscribe en este tipo de
preocupaciones. En la doctrinaSiento Daimele la linea CEFLURIS, hay una clase de
iniciacion que consiste en realizar un ‘viaje’. Bsgje es desde la ciudad de origen de
alguna iglesia periférica hac@éu do Mapia;el neofito periférico va desde un lugar
‘civilizado' a otro 'natural’, lo que se remontdcalmino’ seguido por su fundador, el
Mestre Irineu;en términos geograficos implica el paso de unatuygrofano’ hacia un
‘lugar sagrado’. Es decir, la civilizacion es lasildn, la falsedad, mientras que la selva
es la naturaleza, el lugar divino,Neva Jerusalémpor consiguiente la ‘verdad’. Esto
es factible dado que, al mismo tiempo, interacta@iparelhosdel culto con gente que
realiza su primer vistia Bapia y la van introduciendo al mundo doctrinal que llo
consideran el ‘verdadero’ cumpliendo, ademas, uneién econdmica, ideologica y de

transmision de postulados ontologicos basicos gienga doctrina.

198 E| tema ha superado también su significacionditgfue empleado para describir mdltiples escesari
de comportamiento cargados simbdlicamente con éeapllugares’ y se utiliza también para describir
experiencias diversas (ver H. Vigh, 2009: 419-43%).puede examinar también el concepto de ‘deriva’
utilizado por M. de Certeau (1996), un término tdmain duda de la fraseologia navegatoria, para dar
cuanta de los itinerarios seguidos por las erso#s eudad.
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El viaje iniciatico al centro cultual

El viaje 'fisico’ desde la ciudad costeraBibea do Acrgfotos 14 y 15) hasta skringal

en Céu do Mapiaademas de resultar un trayecto concreto que tjgeever con las
condiciones materiales implicadas para realizaalmbién tiene en el plano simbdlico,
un simil con las condiciones rituales iniciatic&stas se relacionan con distintas
circunstancias historico/simbolicas que fueron ipocadas como parte de todo el
proceso ritual. Me refiero, desde el punto de vi#hneofito converso, al inicio del
consumo deDaime, el conocimiento de la historia mitica dilestre Irineuy del
Padrino Sebastignel aprendizaje de los rituales y los himnos, ycomportarse como
una persona deDaime, la interiorizacion de aspectos cosmoldgicos, yetapa
conclusiva de la socializacion que es el comprormasola doctrina. Con ello se crea la
potencial capacidad de difundir la misma, de cugar iglesia o defender el culto de los
embates de los prejuicios sociales, si fuese neceskodo ello forma un sistema
clasificatorio que incorpora el individuo, como rasturas cognitivas, que deben
manifestarse a la hora de la concrecion ritual maactos reflejos de uaparelho
formado que comienza a expandir la doctrina. Ea pshto debemos realizar algunas
puntualizaciones que se hallan dispersas en djtrapero concentraremos aqui para
resaltar aquello que interesa explicar en estawapi

Hemos delineado como es la vida en el centro d&d,quero se ha hecho referencia a lo
ineludible para entenderlo en el estado actual, egiesu relacion con las iglesias
periféricas. En estas iglesias hemos consignadsteexnedfitos que conocen el culto a
través de ellas, porque alli los individuos han @erado a formarse en la espiritualidad
y doctrina que se ensefia como parte del cult&aeio DaimeDe modo que se llega a
un estado tal de desarrollo espiritual en que Isgma desea viajar Mapia para

profundizar su compromiso quiere, entonces, coneldegar sagrado por autonomasia.
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Foto 14. Calle principal dBoca do Acrgfoto propia, 1996).

Foto 15. Vista panoradmica de Boca do Acre (fot@@o1997).
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Estos son los que realizan el viaje y, mas claréenee ven afectados por el hecho de
iniciar un proceso que los conducird desde su ldgasrigen al centro del culto, como
un peregrinaje de largo aliento. Pero también ecgue quienes los trasladen hacia alli
desdeBoca do Acrelos ‘canoeros®, también veran transformada su propia existencia,
ya que sera tanto una concrecion del modo de wdaocun ‘hacerse cargo’ de la
persona que transporta. El guia lleva incorporadaaantidad de saberes entrelazados
entre si que lo hacen aparelho da doutrinapero que en esa responsabilidad tomada,
y mediante el contacto con estos sujetos que lldgarstros lugares, a menudo lejanos,
va formando una personalidad ‘cosmopolita’ y ahieat posibilidades que antes no
podria haber tenido. Asi existe una dialécticaecekiajero y el conductor de la canoa
gue es indisociable de la caracteristica del \jag emula los realizados porMéstre
Irineu. El viajo, conocid otra gente y luego fue guia rpductor de una doctrina
religiosa. En el proximo apartado daremos cuenteddeo es el viaje y en qué sentido
se relaciona con el nucleo de la doctrina; congalke convertirse en factor fundamental

de su expansion.

Categorias de navegacion, preparacion corporal y oetitucion del aparelho

El viaje, en su concepcion simbdlica consta de stadéo ‘A’ ‘civilizado', en donde el
neofito se encuentra en estado Wgsion asociado con los significantes de la
materialidad, alienacién urbana, movimiento, pauaciexistencia indigna, lejania de lo
sagrado; en sintesis, esta en la perdicion. Dellideeava hacia otro estado, el de
Salvacion mas acorde con la verdad: el mundo daturkas fuerzas cténicas y
celestiales. Una existencia real, acorde con lasrdeaciones de la naturaleza en
donde se manifiesta mas plenamente la potenciaadivia al mundo de lo sagrado v,
por ende, de la experiencia de lo mas real y ctmajge puede tener el hombre,

encontrarse a si mismo y la luz espiritual queadia len su interior.

199 | oscanoerosson expertos en la navegacion &é Purlsy el lgarapé Mapid utilizan embarcaciones
hechas de tronco ahuecado, tipicas de todo el Amazdara el caso del culto ellos son, actualmente,
hijos de los padrinos o miembros de muchos afiotopguie aprenden desde nifios a manejar la canoa en
el tortuosoMapia. Cuando llegaron y se establecieron los primerdstdri#tes, quienes conducian las
canoas eran los ‘padres’ de estos jovenes, quiemesdia los superan en pericica por haber apreralido
conducir la canoa alli mismo dese pequefios. Urebpamo acostumbrada a navegar en este riacho le es
imposible sobrepasar cierto punto del trayectodslaate. Vale una anécdota, cuando comenzaron a ser
controlados por Prefectura y los organismos amalientestatales, éstos quisieron llegar en canda has
Céu do Mapidy los prefectos no lo lograron; tuvieron que cdaira alguien déMapia para que los
llevara. Desde entonces solo aprarecen de tiemfierapo por medio de un helicdptero.

262



Como paso de un estado a otro es, en si mismatuah K el viaje original déMestre
Irineu actia como paradigma de tal proceso. En bas® glelteo que, dentro de la
estructura doctrinal, se conforma el mapa cognitjue es el marco basico para la
construccion del micro-rito, el viaje, de ingreso\serdadero conocimiento de los
secretos deBanto Daime Ahora bien, voy a hablar de cuales serian eso®t®s y
procesos, pero también de la cuestidon especificsigieficado del viaje en canoa de la
‘civilizacion a la naturaleza’ dentro de la lineBRLURIS.

Reinterpretacion del viaje delMestre Irineu

Aqui es valido retomar el modo en que se piengealgectoria deMestre Irineuque
viene desde éVlaranh&dohacia lafloresta. Ya hemos argumentado antes como, a través
de mdltiples narrativas, éstas se van engarzana®,con otra, para que todo se
resignifiqgue como una gesta que invitablementebastaarcada por su desenlace: la
formacion del culto delSanto Daime.En la bibliografia sobre el caso, que ya
sefialamos, existe una tendencia a combinar los daigraficos deMestre Irineucon

las anécdotas orales. Esta mixtura es efectivaemcer el destino final déllestre

No intento dar una interpretacion estructuraligtmque los antecedentes entre este tipo
de inquietud intelectual ha sido abierta por C.i{Stvauss y su conocido articulo 'La
Gesta de Asdiwal' (1986). La relacion que ocurrteeesl héroe, los pasajes estelares y
su lucha con las condiciones terrestres, hosfiles)a existencia lo convierten en una
especie de semidios, al vencer todos los peligues lg acechan. Al interpolar este
recurso analitico al relato sobreMéstre Irineu,vemos que pasa algo similar: sigue un
camino por donde aprende todas las cosas que vdiande experiencias, que luego
terminaran en su elevacion final a la exégesisitero

Por ejemplo, traba amistad con los hermanos Castaguienes conoce la infusién o
bien la repetida historia sobre la charla con seugtie o convence de no casarse y
‘vigjar’, ‘conocer el mundo’; esta sugerencia awlac lo lleva a lafloresta. Su faena
como cauchero donde conoce a los indios es lo ecasrente de la biografia narrada, o
los conoce simultdneamente con los Costa, y demlddelante la combinacion de la
disciplina, el esoterismo, el trabajo que lo ll@va&ulto, a construir una iglesia, a ser el
jefe de ese mundo creado o ‘recibido’ de las fueeespirituales.

Todo ello es lo que debe tener en consideracioosggr como horizonte existencial un

daimista. Como ya sefialamos la frase mas repetidiaddel culto es ‘todos debemos
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pasar por lo que paso Mestre’. Por ello, lo mas exitoso que puede ocurrirlegaiieh
dentro del culto, que sigue ese camino es formaiglasia con un grupo de seguidores.
La variante ddPadrino Sebastiamposibilitdé que entre la huella ‘heroica’ se enduen
vivir en la selva, o en un sitio campestre si atatde una iglesia periférica. Pero todo
esto comienza con un ‘viaje’. Debemos preguntaemisnces ¢Hasta qué punto y en
gué medida podemos considerar que los sujetosaytieipan de los esquemas l6gicos
de entendimiento de esta doctrina pueden llegairecidir en sus trayectorias, ritos y
horizontes existenciales, con esta imagen hereintgtizado en aquel primer viaje en
canoa?

Este interrogante tiene varios puntos de andl@iqrimero de ellos vinculado a la
esfera de la profundizacién doctrinaria. En estetquel nedfito que realiza el viaje
todavia se halla en un plano superficial de apreqeli pero es el inicio de la inmersion
en los arcanos de la doctrina. Ello comienza canigeificado del viaje, el cual vamos a
detallar con la interpretacion del himno numerod&fMestre Irineu,que suscita este
tipo de modulaciones hermenéuticas y cognitivassé&gundo lugar, relacionaremos
esto con la conformacién de la personald&ime, consignada en este trabajo bajo la
categoria daparelha Finalmente, daremos breves indicaciones de c&@twocenduce

a una total resignificacion del adoctrinamientotwail para ser transformado y re-
insertado como practica posible en los centrosnahao fuera de la regién. Es decir,
todos estos items estan implicados en las condisida posibilidad para que el culto se
expanda. De todos modos, y consecuentemente @plesto en este capitulo, en las
Conclusiones tomaremos estos puntos para expli@ano cse realiza con éxito la

continuidad del culto al momento de expandirsedaerlos estados amazonicos.

Interpretacion del Himno Guiado pela Lua

Guiado pela Luaes el himno, nimero 84, presente en el hinarioMistre Irineu,
Hinario do Cruzeirg se canta en los rituales, y reviste una imporasimgular. De
entre todos los himnos déflestre existen algunos mas conocidos que otros. A
diferencia de los miembros mas avanzados o antigyes conocen de memoria el
hinario, que consta de 132 himnos, el nedfito varagiendo poco a poco los mismos,
pero algunos entre ellos se aprenden o ‘pegan’rapado. Este himno se encuentra en
un conjunto intermedio de los que se memorizan rerglen en una segunda fase;

toman mas conciencia de €l justamente cuando aeaéze viaje al centro del culto.
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Para los mas viejos también tiene un caracter edgex ser anecdoético y numinoso al
mismo tiempo, revelador de coémoMéstre‘recibid’su misiort®® la comunicacion de

un culto revelado en diferentes momentos de éxtaaigo por el contenido del mismo
cuanto por la relacion de concatenacion que tiemeotros lo vuelve significante para
el nuestro andlisis porque, ademas de mencionetea sentrales del culto, se refiere al
suceso navegatorio. Pero veamos qué es lo que aliceimno para poder ir

desagregando una de sus posibles cadenas decsidaodj analizandolo en si mismo y

en relacion al tropwiaje:

Himno 84:Guiado pela Lua

la guiado pela Lua
E as estrelas de uma banda
Quando eu cheguei em cima de ursy 1. Presentacion, fase mitica iniciairaduccion al contexto

Monte nuMIinoso

Eu escutei um grande estrondo L

Ese estrondo que eu ouvi B
Foi Deus do Céu foi que ralhou 2. Segunda exposicion, exaltaciéedase mistica, lo que
Dizendo para todos nos se ordena es ‘supério

Que tem poder superior L

Eu estaba passeando
Na Praia do mar 3. Paralplesentacion fase inicial: referencia al mundo

Escutei uma voz de la vida

Mandara me buscar

Ai botei os olhos
Ai vem uma canoa 4. Combinatiéntre mundo terrenal y lo sobrenatural:
Feita de ouro e prata la cano&enhora(Virgen Maria).

E uma Senhora na proa

200 Uno de los textos académicos mas citados solpgitdica es el de E. Macrae (1992) que lleva como
titulo el nombre del himn&uiado pela LiaUno de los mas conspicuos seguidores no acreaos d
culto, el poeta Alex Polari en su libro soltadrino Sebastia(1992), lo titulaO Guia da Floresta.
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Quando ela chegou ~
Mandou eu embarcar 5. Tercera expiisiade referencia al mundo de la vida,
Ela disse para mim combinaciomaar, orden sobrenatural de cdmo actuar.

Nés vamos viajar L

NOs vamos viajar
Para o ponto destinado 6. Tercera exposiaitzh mundo mitico, sitio y seres

Déus e a Virgem Mae sobrenaturales

Que vai a nosso lado L

Quando nés chegamos
Nas campinas desta flor 7. Descenlace: coraade lugar, referencia al sitio espiritual
Esta é a riqueza la llegaaléa Tierra Prometida.

Do nosso Pai Criador

En este himno se encuentran condensadas variasl@@asones respecto de todos los
niveles en que puede leerse el culto S@hto Daime Aqui daré una de las posibles
combinaciones interpretativas que pueden hacersendeno, que surge de lo que
hemos desarrollado hasta ahora a lo largo deljtraba

Por un lado, tenemos el hecho de que estamos exiatimrun himno. En este sentido
cada uno de ellos tiene una hermenéutica difesageén el exégeta. En mayor o menor
medida dicha exégesis se realiza con alcancesstistdigrado de comprension, desde
el mas denotado hasta el mas abstracto, con didsrgpuntos intermedios de
explicacion. Ademas como tal, como himno acotadm Hice La Roque Couto (1989),
forma un corpus semantico a partir del cual grupos de himnos sgican o se
relacionan entre si, son autoreferenciales. Estactestistica se enlaza con varias pautas
doctrinales- cosmoldgicas y adicionan a estos &pema ensefianza a las que pueden
hallarse entre los hinarios.

A esto se afiade que el hinario contiene varialddasique hemos hablado respecto de
la mito-praxis daimista, de las habilidades que pgraona del culto deberia tener y del
punto espiritual al que deberia acceder en su eadentro de la doctrina; todo ello a
través del viaje. Por lo demés, un Padrino debamé ha comentado que ‘cada himno
es una oracion completa en si misma’; queriéndoaeg don ello que cada canto se

cierra a si mismo, no hay nada mas que decir corsiegno no quiere hacerlo. Para
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analizar el himno nos valdremos del contexto quedsedado en el trabajo, y en lo
planteado de manera especifica en este capitufoelPono vamos a aludir a otros
himnos que estan asociados de manera significantelgresentado, y sélo de manera
acotada. En ese sentido, la esquematizacion realixa a ser de utilidad para
desagregarla teniendo en cuenta que la exégesisiideio sera en torno del eje
tematico del ‘viaje?°~.

Podemos sefialar para comenzar, que el modo erequ#izan los himnos es mdltiple
y una traduccién del texto como una interpretatéxtual es imposible sino es teniendo
en cuenta y adentrandose mas aun en el pensardentalto. Si seguimos la division
del texto, como la sefialada antes, podremos selgaspecto que nos interesa destacar.
En primer término, (1) hay una contextualizacionudgar y de accion, el héroe estaba
guiandose por la luna cuando subié un monte y éscum estruendo, pero este
estruendo (2) no era cualquier ruido comun proveeide la naturaleza terrestre, era de
naturaleza divina, era Dios produciend&ketygma;es el que tiene poder superior. En
la seccién (3) parece que hiciera un salto defsigdio cambiando el lugar geogréfico.
Ya no esta en un monte sino en el mar en dondel$auna voz que lo manda a
llamar; de alli pasa a una instancia (4) en dordierme, podemos imaginar, la ‘vision’
de una canoa realizada en metales preciosos con ‘Se@ora en la proa),
indudablemente un ser celestial. Esta misma Sdéovedena que se embarque en la
canoa diciéndole que van a viajar (5), pero noaamgjar a cualquier sitio (6) sino al
lugar de destino, y no sélo como punto de llegaiha, que eslestinadamplicando que

él, Mestre Irineu,debe llegar indefectiblemente a ‘ese’ sitio, y geamjunto a los seres
gue muestran el camino y que aqui son nombrades: \Pia Virgen. Siguiendo por ese

201 En dicho andlisis apareceran, indefectiblemesténfduencias y deudas intelectuales de una lasta |

de autores, es preciso mencionar a E. Sapir (18/5), Whorf (1971), C. Lévi-Strauss (1971, 1984,
1989, 1997 a-b) , P. Ricoeur (1977), A. J. Greii®82), R. Bauman (1977), Bauman y Briggs (1990),
J. Habermas (1990), J. Searle (1994), L. Priet®41L9V. N. Voloshinov (1992), E. Verén (1988),
M.A.K. Halliday (1986), F. Rossi Landi (1974), adé&s de diversos trabajos de R. Barthes (1982, 1987,
1995, 1999) de incidencia desigual en cuanto addqgminancia en el andlisis. Sin embargo, extraigo
elementos tedricos de dichos trabajos. Todos esttmses nos proporcionaron herramientas, al mismo
tiempo se intersectan unos con otros por lo qudteg& engorroso para el lector citar a cada maonen
de donde proviene tal idea o recurso analitico elets también decir que estos autores se adhienea a
problematica que supera el analisis linglisticariesréutico, y no se trata de que ellos mismos no se
superen en lo que se proponen como objeto tedsigecéico, pero en referencia a las posibilidades d
analisis de los mapas cognitivos y su relaciéneiantorno socio-cultural y simbdlico, son de aante
presencia. Este espacio conceptual esta inspiradnathera contextual por estudios y debates, también
clasicos, de manos de autores como R. Gladwin j126%Gell (1985), Ch. Frake (1985), P. Bourdieu
(1991, 1997), C. R. Hallpike (1986), Lakoff-Johngd®98) sobre los modelos cognitivos en general, y
sobre el acto navegatorio en particular; a estaefesiremos luego del analisis del texto ‘guia’.
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camino, llega al sitio, otro lugar geografico siggeere pero que representa, segun mi
interpretacion, el lugar utopico, el Paraiso (7).

Hasta aqui una descripcion casi textual del himmen yina especie de version, que ya
hemos distinguido en otro capitulo respecto dehbirhigado em Naturezale Alfredo
Gregorio y que se aproxima a lo que seria el primer elémnda comprension del
himno. Pero una vez que le adicionamos a diclaprgtacion condiciones sociales,
como nivel en que se encuentra quien interpretaireho, su interiorizacion de la
doctrina, red de relaciones que posee, la intexpidt doctrinal contenida en el himno
varia segun el interlocutor. La relacion que estatn aqui entre himno y viaje, es la
influencia del mismo en la iniciaciébn apunta a datear el posterior desarrollo del
néofito dentro de la doctrina. Esto puede resumi@®o sigue: las tres primeras
estrofas son la introduccion a lo que va a sucedpesar de la discrepancia geografica,
€S una oposicion abarcativa, es decir montafia-imague nos esta introduciendo la
totalidad. Esto implica que nada escapa a los dg#o divino. Ademas denota una
instancia biografica y testimonial d&lestre Irineu él viene delMaranh&o, lugar
maritimo, pero al momento de recibir esta ensefiélzaimno 84 es poco mas de la
mitad de su hinario, o sea queMéstredeberia tener alrededor de 60 afios) se halla
cerca de las montafias —cerca de lo ‘celeste’, o és¢aba cerca de las estribaciones
selvaticas de la region andina. En ese sentid@rierer lugar se encuentra el ‘monte’
(eu estaba em cima de um montegn segundo lugar, el mar; ello nos remite asyue
destino ya estaba marcado. Es un estar aqui, pgrana restauracion al pasado: desde
aguel entoncesé praia do markestaba escrito que iba a llegar a ese aqui (ames

y que iba a hacer lo que estaba haciendo en el ntorde constituirse el himno, en el
que el culto ya existia bien formado y tenia unatidad de fieles significativa. Esto
connota la primera invocaciéon del canto constitypda las primeras estrofas. En ella
presenta las condiciones iniciales de lo que fugeselacion, provocando un gesto
retroactivo en su vida, dando cuenta de que alasokrite todo lo que pasé tiene
sentido cuando lo hace presente en dicha invoca®@énalli en adelante, en las
siguientes tres estrofas, efectia los fundamentosudseguimiento en la trayectoria
biografica que, de manemanemonicdue siempre espiritual; viajando en una canoa de
oro y plata con Dios y la Virgen a su lado va foneha el culto. Esto incluye la vida al
‘presente’ en que éllestre‘obtiene’ su himno, remitiendo al momento en qukigino
aparece todavia en camino, navegando desde elawiarla floresta. Todo indica que el

viaje, que todavia transcurre, se realiza pletaie@spiritualidad por las imagenes que

268



destilan los versos de lo que se @iai yem uma canoa, feita de ouro e prata, com uma
senhora na propa Finalmente, la uUltima estrofa es el sitio dexlim pero esto no se
realiza cuando éMestrerecibe el canto, sino que aun le faltan diez afiogs de viaje.

El viaje consiste en seguir consolidando el culolee doctrinal, que aun va a tener
cambios sustanciales a su deceso, en 197iorib destinad@s el Paraiso, como bien
puede significarse al leer y cantar esos versadefiinas campinas desta flor’, ‘esta é

a riqueza do nosso Pai CriadorAhora bien, teniendo en cuenta las anécdotas y el
significado espiritual de la doctrina, esto no agpcualquiera. Se considera, entre los
antiguos nedfitos, que dliestrelo consiguid, pero se entiende que no todos lograra
esta gracia, que el él ya sabia que iba a alcaezae el principio de su ‘caminada’.

Es decir, la trayectoria d&llestrees un viaje que va desdeMhranhdohastaAcre
Esta biografia se encuentra acoplada a numenoeagenes de sus anécdotas de vida:
sabe andar en la floresta; sabe elabayahuascasabe valerse de la selva; combatio
por establecer limites de la nacion brasilefia; dedigajar la tierra y valerse por si
mismo; sabe tratar a la gente, curar y conoce deasuntos de la espiritualidad.
Finalmente, hace una iglesia que se expande yptvetlassus principios doctrinales
hacia todo Brasil y mas alla. Eso es el ideal qu@esysigue como constitucion de la
personalidad del daimista y, sin duda, por masejjuedfito conozca el culto fuera de
la selva, indefectiblemente debera realizar urevinilar para lograr la culminacion
espiritual.

En este sentido, los mas experimentados nedfitoslaj@a, sefialan que eso agrega
valor a los que vienen de fuera de la selva poremigjerto sentido se aproximan mas a
lo que elMestre hizo. Incluso me han dicho qu@ddrino Sebastiardecia que la
verdadera fuerza de la espiritualidad vendria derafy no saldria de aqui, M&api&’
(Dona Alberting. De todos modos, ellos no carecen de su viajgugasalieron d&io
Branco y lucharon duramente para establecerse en esdizémian de Pauini
(Municipio del Estado de Amazonas, se caracter@aspr totalmente selvaticdyste
hecho es para ellos una gesta irrepetible. Perocenscientes de todo ello y pasan
repitiendo a quienes lo comiencen a escuchar vagass en pocos meses, ‘todos
debemos pasar lo que pasdvidstre’, frase que también nosotros hemos repetido. Por
ello es que los canoeros se entrenan ya con asfertdo doctrinal incorporado y son
conocedores de él. Si bien tienen cierto desdénla®mue vienen de la periferia,
también los tratan con suma deferencia segun el Efies van transmitiendo la mistica

del crucero por el rio como si sumaran, a las wlificles que traen en el pensamiento
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los viajantes, otras mas propias de la inclemeselaatica. Hombres multiples saben
anclar su canoa, conocen todas las paradas tafdocendo Acrecomo a lo largo del
Rio Purls navegan a toda hora y por cualquier motivo, spaces de cargar gasolina
en plena andada sin detenerse, saltar a travésrdeete? sin caerse, sortear camino
por la varzeanundada, atravesar los arboles caidos en la &w®saca, cuando el rio va
por su sinuoso cauce. La luna también es su commagigstan de viajar por la noche a
la luz plateada del astro, ya que eso les dejanadoseon mejor detalle los pasajes del
rio. Pero para llegar a este nivel de habilidathdealizacion y razon practica, debieron
pasar ya por una educacion integral dentro debcllesde pequefios es su medio y
andan en él con el respeto debido, pero hacenfémilacuando para alguien de afuera
quedarse alli, en medio de la selva seria una emaasi segura. Volviendo al himno, en
numerosas ocasiones he oido cantarlo a los misamz®®s mientras iban navegando.
Existe una dificultad en ese sentido para afirnssitundentemente que los canoeros de
manera especial tienen en cuenta este himno al morde navegar, pero si podemos
decir que hay una suma de factores, al nivel dec#sgorias que construyen las
trayectoriasde los canoeros (y de todos los antiguos pra¢isaanCéu do Mapid en
donde este himno esta incluido.

El viaje haciaCéu do Mapigpuede ser contrastado con opiniones de varios longsm
gue se encuentran en la misma instancia iniciaticapn otros en otros grados de
aprendizaje. Si tomamos en cuenta los agenteprdpsos habitantesaboclos los que
estan socializados fuertemente en las pautas soabdkligiosas del culto, ellos
consideran que trasladarse en canoa es una cugsti@ien doctrinal. Si pudiésemos
decirlo, ser un buen canoero, saber trasladarsavast de los secretos del rio, es
productor de una jerarquia de elegidos, y ello ®sparque también saben que los
canoeros son quienes inician todos los dispositiospertura hacia la doctrina, entre
otros tépicos doctrinales no menos importantesidnj en el sentido que trasladan con
suma pericia, desd®@oca do AcréhaciaCéu do Mapiéa los visitantes que comienzan,
de este modo, un largo periplo dentro de la daxtrisdemas de que ,en efecto,
trasladan gente en especial aquella venida de afuera, tambg introducen en las

categorias que utilizan los miembros de la comuhaaMapia. Una de las primeras

202 Ravetaes un tubo que contiene un eje de aproximadaniestenetros de largo, es parte de un tipo de
motores que se utilizan en las canoas en la regjidezonica para atravesar por sitios donde se hallan
muchos ramajes o troncos bajo el agua. El sisteamaveitapermite al canoero experimentado quitar el
eje y la hélice del agua esquivando el obstac@@ste modo se evitan roturas tanto de motoresa‘fie
borda’ o de las hélices impulsoras del bote. Pobdervarse con claridad en la foto nimero 15ladiel
izquierdo de la misma, como del motor sale el e $p sumerge en gran parte en el agua.
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cosas que los canoeros transmiten, son los reésregpaciales empleados para la
navegacion. Estas referencias son traspasadosetiogey también a los nedfitos que

ingresan al centro cultual. Estos consiguen intiaralos conceptos basicos, no sin

dificultad, de su ubicacién que, ademas de serramfie geografico, es también

espiritual, es decir, INova Jerusalem

Foto 16. Lugar de abastecimiento a medio caminced@ica do Acrey Céu do Mapié(foto propia,
1996).

En este sentido, es importante sefialar que sos ledoque conducen el viaje y ellos
mismos tienen distinto grado de saber y destrgmaslo que la experiencia que cada
persona adquiera en este viaje inicial dependerandemanera fundamental de este
saber manifestado por el agente. Me refiero a céaniv transmitiendo ese saber vy el
modo en que realice la trayectoria con sus sistelaagescanso, porque puede haber
paradas significativas que demuestran el gradoodepmmiso del iniciado, por la
cantidad de viajes que haya realizado, o porquithpbr un tiempo el centro cultual o
porgue las personas que lo transportan se detemgeografias que son referentes de

miembros jerarquicos en el culto.
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Esto puedo asegurarlo por el simple hecho de hrabérado varios viajes en canoa vy,
por ello, pude interactuar con gente venida delistintas iglesias satélites —periféricas-
del centro, que realizaban sus primeros viajeshsiper pasado ante una situacion
similar a esa. Recordemos que estos viajes exigaman esfuerzo intelectual, fisico y
no carente de riesgos, ya que se trata de un matliocal hostil, sin mas proteccién que
la habilidad del canoero. Por ejemplo, los naufragion frecuentes, y forman parte de
las variantes circunstanciales del trayecto. Hgie de accidentes es de muy dificil
resolucion, no tanto el segmento del viaje queesponde aRio Purisque es muy
caudalos® sino en el mismagarapé Mapia(ver mapa no. 3). Antes de llegar a la
instancia de navegar por el curso M&pia, existen varias iniciaciones del canoero.
Desde ir en trechos cortos erigdrapé hasta acompafiar a otros experimentados como
ayudantes de proa. Los novatos consideran querta gdal Purus es en donde se
aprende a navegar primero por ser su lecho ammlargnte de obstaculos no acuaticos.
Los accidentes geograficos son muy conocidos porekpertos, y son escasos si o
comparamos con los que podemos hallar eigahpé Mapiaque da el nhombre al
seringal A medida que se va ingresando en el interiorigeapé, las dificultades
crecen, y es importante conocer los lugares paeneéese, los atajos, los obstaculos
diarios y otros. Estos saberes son incorporadoglgokuro canoero de manera penosa
por varios motivos; primero, porque ya adolesceabtesienzan a aprender a maniobrar
la canoa con motor. A pesar de la corta edad, puadeuirir habilidades especificas de
canoero, aunque deben ponerse por un tiempo bajodldenes de otro mas
experimentado. No obstante, he conocido casos erpetsonas mayores de 30 afios
han aprendido a manejar canoas dgaiapé Mapia,que presenta mas dificultades que
en el rio abierto donde es relativamente facil coitrduna canoa con las debidas
precauciones. En segundo lugar, el aprendizajesteso tanto en su faz material como
en la practica de manejo; el individuo debe temasihjplidades econdmicas para contar
con gasolina y, badsicamente, con una canoa y uarpfatetas de la actividad que son
muy dificiles de resolver ya que las entradas evditas en dinero son escasas. Por
mencionar una condicion mas, pero sin que elloeaigatas, es que por la corta edad del

aprendiz de canoero, ain no conoce todas las @Eemdtrinales o bien esbeldé®

203 Aqui las dificultades se centran en la cantidadatabustible, y en algunos pasajes que son essecho
en donde se forman flujos de agua complicados deaso

204 |_a categoria deebeldeprecisaria una larga exégesis ya que es muyadtdientre todos los daimistas.
Para esclarecer brevemente a qué me refiero ep@ste, se coloca bajo esta denominacién a aquellos
que no se han tomado para si plenamente a la mckuera deCéu do Mapiaes una evaluacion
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si es daimista nacido en el lugar. Si se tratatdemersona, los signos de rebeldia son
menores, pero es igualmente desconocedor de landoen lo que hace al significado
de navegar en canoa. Esto se debe mas que naddas @ventos que estan en relacion
con los procesos de comprension de himnos que hexwlicitado, no han sido
incorporados totalmente y no se expresan como denonatural de reaccion en el
sistema de actitudes de la persona. Quiero deeirefjundividuo que recién llega a
Mapia o que nunca ha tenido contacto con algun miembtiguem) desde el punto de
vista de los mapienses, aun no ha comenzado saidrabpiritual. Se considera que
solo pudo ver un pequeiio atisbo de lo que signdiaspiritualidad para este culto. Por
ello es muy comprensible que se considere queeenistdesconocimiento total de casi
todo aspecto doctrinal por parte de los nedfitasrgalizan este primer viaje.

Patrones de interpretacion en el evento del viaje

Lo que planteo en relacién a lo que venimos refittesobre la iniciacion implicada en
‘el viaje’ es que, conociendo algunas de las altdras del viaje real se lo puede
comparar con su simil estelar simbdlico, si noscaibos en el himno que hace
referencia a dicho viaje. EI mismo actla como ‘®odel comienzo del camino
espiritual de los iniciados de esa doctrina: losdseos seguidos por ellos responden a
un proceso ritual, el cual va a marcar la modifizacle las condiciones de existencia y
evolucion en la jerarquia ritual de la personap espresenta una premisa basica. Lo
gue intento sefalar con esta descripcion es gl distancia es élameque hace de
guia para el posterior desenvolvimiento de los mmaserituales. Todo ello le da una
significacion inicial alcorpus de los signos y simbolos de la socializacion priena
(Berger y Luckmann, 1984) que va ser el fundamdattbdas las relaciones posteriores
gue el nedfito debe cumplir para tener un buenuiseignto’.

Ahora describiré una forma generalizada del progasmoel cual el nedfito se va a
encontrar en condiciones de iniciar el viaje haaifloresta. Por supuesto que existen

muchas variaciones en cuanto a los modos, en esielcseecordamos que estamos

totalmente subjetiva de cada jefe de iglesia, yallguma ‘rebeldes’ a aquellos que le hacen alguitiaa:

En el mismo centro es diferente, ya que esta mrladio con un criterio mas numinoso; se dice de
aquellos que no tienen aun la suficiente ‘entrefgasu persona a la doctrina. Por ello, en geniesl,
jévenes que no estan totalmente formados comoaadalbien quienes vienen de fuera del centro, son
considerados indefectiblemente como rebeldes. Acdec algunas consecuencias de las implicancias
simbdlicas de la ‘rebeldia’, ver L. Okamoto da 8i(2004) sobre lpeia, que significa ‘pasarla mal’, en
este caso por alguna actitud no concordante coprisisas del culto. En ese sentidopéda llega
basicamente por actitudes consideradas rebeldes.
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hablando de sujetos con competencias culturalehasueeces bien disimiles, por lo

gue recorreran distintas trayectorias hasta llabpunto de poder hacerlo.

Foto 17. Trecho medio digJarapé Mapiaen un cruce de canoas (foto propia, 1997)

El modo de ingresar dentro del culto puede tenewersas modalidades cuya
significacion es relevante para establecer unaitelentre mito / viaje / himno. El caso
del viaje, puede decirse es la modalidad que anéstos diferentes modos, sea que el
individuo haya ingresado por curiosidad, para prdizar una espiritualidagew ageo,
también, crisiana; esto es asi porque constitupexa de la ‘traslacion de la ontologia’
y su re-adaptaciéon a condiciones disimiles, esteaéea a través de estos mediadores y
traductores, los canoeros y los ‘visitantes’, daldatrina hacia los centros urbanos.
Estoy asumiendo que en estos centros urbanos pfasanstituciones organizadas de
manera compleja, bajo el signo de las relacionexidnales, burocraticas y de
consumo. En este esbozo de lo que ocurre con faenas que llegan al culto es que
son introducidos por los ‘canoeros’ al mundo ddtocgue, en gran medida es lo
opuesto a la organizacién de la ciudad. De maraable la bibliografia sobre el culto
ha ignorado a estos insoslayables agentes-actobeeta linea CEFLURIS, es més

estudiada desde el punto de vista académico ydistico. Teniendo en cuenta lo que
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aqui sostengo que el viaje, es uno de los facfmyesnedio de los cuales los aspectos
doctrinales del culto comienzan a ser readaptadogeegrafias disimiles, entonces
estos agentes no pueden pasarse por alto parasgsercentraron en el culto en otros
sitios fuera déMapia.

El viaje, que en definitiva es un suceso navegatauie estamos describiendo como
una iniciacion puede relacionarse con el himno lgmos desglosado en uno de sus
niveles de significacién. Es mas, afirmaria quslesostén ontoldgico que tiene como
trasfondo el ‘momento’ de navegar: el sujeto queeificiado esta en el duro camino de
renacimiento espiritual de convetirse en otro paEranismo, si sigue el camino del
Daimese transformara emparelhao En proceso, de manera simultanea es transportada
por otra que esta en otra etapa de aprendizajardaict en otras circunstancias sociales
dentro del culto, pero ambas tienen los referdmit@sicos, como el himno que estamos
analizando en este capitulo, a su alcance paralanse entre si con un mismo lenguaje
simbdlico aunque a niveles de comprension difegente

Para finalizar, antes de poder concretar el viajeagoa, es necesario haber pasado por
otras instancias que no se han incluido para egalizexplicacion del viaje en si. Por
ello que voy a mencionar una serie de momentodgsoque el nedfito y el canoero,
tienen que haber pasado para entrar en el planopmafgamente indicativo de la
iniciacién ritual en CEFLURIS. Como lugares por tpge se debe pasar se encuentra,
antes que nada el aprendizaje, que implica la iidgede la infusion y el conocimiento
de ciertos aspectos doctrinarios como la histoelantbvimiento, de los hinarios, del
ritual, y los compromisos primordiales que se detam para poder encarar 'estudios
superiores' que se realizan en la comunidad instadm la selva. En la capital del
Estado do Acrexisten varios centros histéricos como la iglesibfundadoiRaimundo
Irineu Serrg otras lineas derivadas de ésta, y la que masteoesa es |€olonia 5000

ya que es el primer punto fundado por uno de Igsideres del fundadoSebastian
Mota de Melo Sabemos que por divergencias con otros dirigetgtesulto se separé de
la rama principal en el momento quarastre fez seu passagdm importante de ello,
es que presionados por la expansion de la ciud&iadBrancoy debido al incremento
de la parte doctrinaria que hacia énfasis en $#medos milenaristas, los cuales
mientras vivibMestre Irineueran una funcion latente de la doctriRadrino Sebastian
decide que como revelacion destral era el momento de buscar un lugar en la selva

para esperar el 'fin de los tiempos'.
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Sintesis: una iniciacion

Entonces podemos realizar un raconto de la histy@iaxpuesto en el capitulo 2:
después de un primer intento frustrado por la prede lofazendeirogjue cercaban la
Zzona, encuentran, tras una larga pesquisa, un @rgaf distrito para fundar lo que él
llamaba la Nueva Jerusalem, inspirado en el farpasaje biblico del Apocalipsis. Ese
lugar se encuentra en la cuenca @grapé Mapidy conseguirian algun sustento
econdémico a partir de la extraccion de seringa resaingal cuyo nombre toma el
mismo deligarapé Alli tendrian como objetivo la autosubsistencigatir de los
cultivos tradicionales y de la implementacion debdm de producciéncaboclo,
consistente en la rotacién y ampliacion del sistdmaozas y utilizacion de los campos
de ganado. En una primera etapa, y hastpalssagemde Padrino Sebastignla
situacion en la comunidad no varié demasiado, sstaoyeron algunas casas, se formo
unavila, una iglesia pequefia y se proyectaron obras camneggansion del campo de
ganado y la construccion de una iglesia mayor gméugiera mas cantidad de nimero
de fieles, cuestion que se concretaria afios mde.t&us hijos, que actualmente
comandan CEFLURIS, expandieron la doctrina por ipiék ciudades de Brasil y
llevaron el culto fuera del pais llegando a pemedrda Argentina, Estados Unidos,
Italia, Holanda, Jap6n y Chile. Por esta expankidnayor cantidad de adeptos pasaron
a ser los habitantes de las ciudades y neab®closamazdnicos por cuanto el mayor
peso especifico del control administrativo del @uicae sobre los primeros, mientras
gue el ecoldgico y doctrinal es mantenido por lgsmmibros que son oriundos de la zona
selvatica.

Todo lo que el nedfito precisa conocer para conreazpensar en viajar a la selva
incluye la ingestion deSanto Daimeel aprendizaje de los himnos, la historia de la
doctrina y un conocimiento minimo de cuales sondearquias dentro del culto, todo
en el plano de los 'papeles’, por lo menos el teedéberia tener conocimiento acerca
de la historia, sobre los lideres y padrinos ppales. Por ello decimos que es de este
modo es que la doctrina se va transmitiendo a sttios desd€€éu do MapiaUna vez
que el nedfito va y viene en sucesivas veces segunie ya ha logrado equilibrar sus
valores y moralidades previos con todo aquellouéncorporando en su viaje. Esto
hace que, finalmente, se produzca una modificad@una serie de actitudes, de modo
que el mundo cultural del culto pueda ser ‘tradoicad otros mundos con criterios de

valoracion diferentes, la profundidad con que eg&ipgos se transmiten este depende
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del grado de conocimientos y antigiiedad de cadfitmelBsto se realiza mediante una
reavivacion de los postulados utépicos, tales cdmsoque aparecen en el himno
perteneciente aflestre Irineuque examinamos (himno 8Quando n6és chegamos / nas
campinas desta flor). pero justificado y resignificado mediante recursteldgicos.
Es decir el ‘viaje’ es el comienzo de la conformacielhabitus el embodiemente la
doctrina en su accion sobre el cuerpo (la transdordm enaparelho) pero también de
la cognicion, la eficacia, la inteligibilidad, losentidos, la relacion con el medio
ambiente (Stewart & Strathern, 2011; Strathern42@@e ‘fluye’ a través del nedfito,
que luego retransmite todo ese saber a manerav@atia’ de modo que otros nedfitos
puedan comprender de qué se trata el culto. Eltagsues que se tranforman en
agentes efectivos a través de los cuales el cultme difundirse desde la region
amazonica hacia los estratos urbanos de la naca&idsia y hacia otros sitios urbanos
del mundo en cauces ‘modernos’(Csordas, 2007; faaed 2001; Gruzsinski, 2000;
Jameson, 2004; Lash, 2005).

Para comentarlo de manera sencilla, las personasrefizan el viaje al centro
amazoénico,Céu do Mapia,desde una iglesia periférica y mediante el evel@da
navegacion va transformancdo su vision del cultoe§adia en dicho centro hara otro
tanto ya que participara de la vida del pobladealizara todo lo que alli se hace de
manera directa. Al volver, del mismo modo que llegédiante la accion del canoero
con toda su mistica sellara los momentos de esie gue, finalmente el nedfito,
nuevamente en su iglesia, va a transmitir generamddalo de misterio entre sus
irmaos e incitando a éstos a que hagan lo mismo. En suosesiajes, el individuo
experimentado puede que luego de varios acuerdakedda por erigir una nueva
iglesia donde se desarrolle el culto. Esto es qaepersona que haya ingresado al culto
a través de una iglesia determinada pueda llagegplde sus viajes y aprendizaje en el
centro del culto, a formar una congregacion queliqup separarse de su vinculo
anterior. De modo que formara otro centro cuya riggpiidad dependera de los

lineamientos de CEFLURIS y no de su iglesia origina
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Capitulo 8

Conclusiones

En la Introduccion sefialamos que el eje tedricogyié la estructuracion del caso era
la relacion que podiamos establecer entre la fadmate un sistema sociorreligioso en
un lugar determinado y su difusion hacia otrosssikn este contexto planteamos que
nos centramos en el fendmeno relativo a un prodes@xpansion de un sistema
sociocultural y que, de manera concordante, sergieae condiciones para que dicho
sistema se conviertese en practica viable en sitios, enmarcado a partir de la tension
entre la ideologia y utopia presentes en una ayitojountual.

Este planteo nos remite a la cuestion de la ‘olijitd’ al estar implicado el siguiente
dilema: los procesos descriptos obtienen su existemdependientemente de la
voluntad de los agentes que realizan los actoxgnstruyen los entornos culturales o
si, por lo contrario, la direccion de dichos acttevienen de acuerdo a la accién
consciente de los mismos; es decir, si el sisteardespliega tal cual fue trasmitido. En
el caso de este trabajo me inclino por la interienmatizada de ambas premisas. La
interseccion sugerida esta indicada por los tegram la modernidad al referirse a la
formacion de campos de sentido. Ello sucede cukndmédmica que une estos campos
disimiles aparenta ser difusa, refiriéndome a ledctigas locales que consiguen
expandirse mas alla de sus fronteras mediantellmtaol consciente de los actores que
participan en determinados sistemas culturaleauestro caso éanto Daimdundado
por el Mestre IrineuSerray, en patrticular, la linea CEFLURIS que surgidadlecer
éste

En contexto, lo referido esta orientado a explioargrados de incidencia que pueda
asumir la dominacion estatal y supraestatal (eseetido de trasnacional), de manera
gue se adhieran al problema para que se den conegcde integracion al sistema. Esto
en tanto que el poder se articula mediante estaatsgynificantes y normativas pero, al
mismo tiempo, para tener efectividad deben seribllex frente a identidades
localizadas. Como contrapartida, estas identidamedes, deben mantener sus canales
de comunicacion en sintonia con un espacio refgignie y generar modificaciones
para tener continudiad en los intersticios de faieia’ en el seno hegemonico del
Estado.
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Para nuestro caso, si bien los condicionamientogepientes del estado brasilefio se
hicieron sentir marginalmente por intervencion dguas agencias estatales, esta
tolerancia ha posibilitado su expansion internantfde de Brasil, en casi todas las
capitales de estado y algunas ciudades y locakdadmores), todo ello al precio de
tener que estar en permanente movimiento y perraaegpuestos al juicio publico. En
este movimiento los integrantes del culto han @esplo a un segundo plano los
presupuestos milenaristas que habian formado @usnttapa hermética periodo en
que Padrino Sebastiamecidié erigir laNova Jerusaléngue podemos situar entre los
afos 1978 - 1983. También se han desarrollado looesdOnémicamente sino que han
expandido su forma de entender el mundo a travédssdeétuales legados a los centros
periféricos. Por otro lado, la expansién del cplt@de encontrar sus limites dado que
los rituales se realizan utilizando vegetales gi@recomenzando a ser mas controlados
por las entidades proteccionistas imbuidas de levos criterios de control sobre la
biodiversidad. Por ejemplo, el IBAMAIr(stituto Brasileiro do Meio Ambiente e
Recursos Nautrajs ejerce un control peridédico sobre las actividadeslogicas
desarrolladas en skringalMapia por hallarse en zona forestal protegida.

Por ello el aspecto del suministro de los vegetgles se emplean para elaborar la
bebida esta siendo subsanado por la gran cant@audeds cultivadas previniendo las
limitaciones de su extraccion en estado salvajeoriees, por un lado, constatamos que
el culto se halla en expansion obedeciendo a unmmento sistémico. Por otro lado, si
lo vinculamos con el aspecto cultural, surgen mlals referidos al cobmo de dicha
expansion. Este fendmeno se expresa en las difasetudturales entre los practicantes
primarios de la doctrina y los receptores noveles.

En este sentido, hemos hecho referencia del césoetacion entre ideologia y utopia
presentes en los significados implicados en la riohactdel culto daimista Esta
combinacion provoca en primera instancia un movwvitoie centripeto. Dicho
movimiento tiene limites producida por su légicadésarrollo interno, puesto que en la
medida que el sistema se complejiza es mas difiaiitenerlo de manera homogénea.
De hecho, en el caso analizado, la heterogeneg&tadcepresente desde un principio y
el hermetismo de la etapa de formacion del cukopitoducto de condicionamientos del
medio natural ecolégico y, por su caracter de sermovimiento, sus miembros
establecieron lazos mas fuertes formando un graepwpacto frente al exterior. AUn
cuando no se aislaron totalmente, este fue el mmmeras fuertemente utdpico,

situacion que permanecié como un cuerpo socialriativo a ser considerado por
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quien quisiese seguir el camino espiritual de dsiErina religiosa. Una manera de
explicar los comienzos del sistema es el conceptioble contingenciampleado por
Niklas Luhman:

‘Todo inicio es facil. Unos desconocidos emiteimgro sefiales mutuas acerca de las principales
bases de conducta: definicién de la situacionyststcial, intenciones. Asi comienza una historia
del sistema que lleva en si el problema de la Bgeticia y lo reconstruye. En el sistema se trata
entonces, cada vez mas, de un proceso de ententbro@n una realidad creada: del trato con los
hechos y expectativas, en cuya creacion uno mishé@lparticipado, y que determinan mas, pero

también menos, que el espacio definido desde ooipio’ (1998: 136).

En el ‘proceso de entendimiento’ se negocian imsaanque conduciran luego a una
complejidad creciente. Esta complejidad puede temerexion con los inicios del
sistema pero van a estar condicionadas por lasshdes conducta’ y la ‘definicion de la
situacion’. Estas condicionan, pero no determinias, modificaciones que pueden
introducirse con la complejidad. Mas aun si teneprosuenta que los costrefiimientos
del espacio de significacién, condensados en la diespacios de capitalHarvey,
2007¥%, que proviene dglensamiento institucionalel estado-nacion (Douglas, 1996).
Este problema puede incluirse en las consideragianerca de los ‘problemas de la
contingencia’ mencionados en la cita de LuhmanmuaAstro juicio una formulacion
similar es latensionde la que habla P. Ricoeur (1973) evocando aé&hdiia libido
retenida se restablece una vez que formacionesraleé han sido liberadas luego de
instalarse en contenidos condensados que haceforianaun sistema una vez que
fueron incorporados a la interaccion.

Por ejemplo, antes de iniciar las bases de lo qu@ ®l| culto,Mestre Irineuhabia
pasado por ese tipo de contingencias (tanto la&snias al grupo como las externas
dependientes de la coyuntura histdrica), que coaton con el devenir temporal:
cuando el culto se constituyd, su doctrina fue tckpen la sociedad acreana, ello al
grado de lograr constituir un grupo de fieles emdosuyo y quienes se hallaron
implicadosinter alia en el mismo proceso. Teniendo en cuenta esta delaeidn,
podemos argumentar que un grupo puede seguir abp&cdose con cierta

independencia del sistema global si ha resueltmaleera adecuada los requerimientos

205 Sitios considerados desiertos y sus riquezas alatupotencialmente explotables: aunque no lo sean
de manera actual si pueden serlo en el futuropemnldientemente de quien esta o qué hay alli (dabre
idea de ‘desierto’ ver también Halperin Donghi, 3;98/right 2008)
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impuestos por él. En este caso, dentro de un daupabsistema), se comienza a pasar
de unestado liminay donde la diferenciacién entre los integrantesndisino es casi
nula, a la formacion de jerarquias que dependenvazde la definicién de la situacion.
De este modo, la exploracion de los inicios depi@xesos de jerarquizacion, en una
esfera de accion de una realidad que se diversifieede ayudarnos a explicar la l6gica
de los matices que se producen en el seno dedasilad. Me refiero a los niveles de
integracion generados en la medida que, en diatoaegos, la accion de los agentes sea
efectiva para crear, recrear y mantener la esfdtaral en la que se desempeiian. Es
aqui donde en en los términos enque hemos manigjadieologia, ella misma entra en
accion. Esto se debe a que en este movimientmdeqan microrupturas que, sumadas,
van diferenciando las partes que participan détrsia pero que mantendran una pauta
que construye los lazos de identidad con la foramamiicial; es decir, para legitimarse
fuera de las premisas iniciales, debe ‘deformartas’algin grado. Estas rupturas
pueden terminar en una fragmentacién que alejpdess pero, al mismo tiempo, cada
una de ellas reconocerd un nucleo identitario comurkheim y Mauss intentando
explicar la multiplicacion del fenomeno clasificadllegan hasta el punto de la

diferenciacion total:

‘...es facil observar qué cambios debe introdudta esegmentacién en las clasificaciones.
Mientras los subclanes, surgidos de un mismo dlginario, conserven el recuerdo de su origen
comun saben que parientes, asociados, no son aites gle un todo Unico; en consecuencia sus
tétems y las cosas clasificadas bajo esos tétemmapecen subordinadas en alguna medida al
tétem comun del clan total. Pero con el tiempo esetimiento se borra. Aumenta la

independencia de cada seccion y acaba por comseeetir una autonomia completa’(1971: 35).

En el plano de la explicacion de los estados il@side un nucleo sociocultural, en el
seno del cual estd surgiendo un proceso de difie@én, se presenta como
significativa la secuencia de instancias de comaeidin, diversificacion y
fragmentacion del sistema. No debemos esperaragueohdiciones contenidas en cada
instancia se desplieguen de manera simultanea mticdé Esto implicaria una
correspondencia sincronica en los desarrollos dectderios evaluativos acerca de
cémo, cuando y dénde se deben enfatizar las madifines en la definicién de la
situacion y de las conductas derivadas del esmgmerado por la interaccion, en el
comienzo del sistema. Por el contrario, las esfpaaculares en donde se desempeiia

la formacion del espacio de conducta son relativaen@dependientes unas de otras.
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Una vez iniciado y ‘puesto en movimiento’ el prazeke diversificacion, se genera un
proceso inverso de caracter localizador, en darsladgentes se encargan de administrar
las variables ontolégicas, de acuerdo con la dafinide la situacion producida por la
contingencia novedosa que seria la aparicion dgllesias periféricas de CEFLURIS y
la ingente cantidad de nedfitos provenientes des.ellna vez creadas las condiciones
de saturacion suficientes, esto es, que la difeaetesemboque en otro proceso de
concentraciéon, los planos de acciéon de cada esfagaran, por lo menos, que se
cumplan las siguientes premisas: 1) que el sistgem@re otros sub-sistemas que se
autoalimenten, sentando las bases para otros i&eaas) que requeriran categorias
propias auspiciando un mundo cultural ligado alstexite pero en continua
transformacion; 2) que se estructure una esferaa @& elaboraciones culturales
implicadas en el desempefio y expansion del nustensa.

Al plantear las cosas de este modo estoy sostemiangsponsabilidad humana en los
eventos que quiero explicar. En la presentacioncdsb delSanto Daimese ha
demostrado como fue (y es) la accion de los homlyreswujeres que fueron
consolidando y expandiendo el culto. Entiendo qoe ®s agentes los que llevan
adelante los sistemas que han formado, pero taneiéten situaciones preexistentes
gue los condicionan; en ese sentido he optadompenfoque teérico multiple, ello para
dar un contexto de modo que -a través de la exjplisade dicho sistema- posibilite
acceder a su comprension (Von Wright, 1979).

Un ejemplo de ello podemos ilustrarlo si nos remis al momento previo de la primer
fragmentacion del culto. En €l ya existian lascfdnes que iban a ser las potenciales
causas de conflicto. Me refiero, por ejemplo, athwede quePadrino Sebastiarya
tuvierahinario propio, aun cuando todavidestre Irineuestaba vivo, y que formara un
grupo de seguidores alrededor suyo, cuestionescquostituian situaciones nuevas
respecto de la inicial y en la que él mismo habitigpado. El factor de integracién era
el mismoMestre Irineupero, de todos modos, existian diferencias cagsdacciones
que hicieron eclosion a su fallecimiento. Esta ®6lo no se realiz6 espontaneamente
sino que ya existia consenso entre ciertos pratéisalel culto para verse y entenderse
a si mismos como grupo diferenciado, y que veidadrino Sebastiartomo lider.
También poseian sustento material para hacerlo uya tgnian tierras y habian
desarrollado sus colonias. Asi formaron una linga rgconocia el tronco comun pero
su accionar fue independiente, lo que se relacutora la diferencia que estableci

respecto de las iglesias nuevas y es que recorsocimcion con la ‘iglesia original’.
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Aunque el CEFLURIS se caracteriza por ser mas aoter respecto de las
modificaciones introducidas por los centros nuetmsando para si, muchas veces,
algunos aspectos traidos de la periferia —por d{engp aceptacidon de practicas

esotéricas diversas o, también, la modalidad desidih via internet.

El significado de la expansion en formas de espidalidad no hegemaonicas

Con la tesis analizamos los modos de expansionSdeto Daimedesde Brasil
internamente y mas alla de sus fronteras. En lanagtacion que desarrollamos
incluimos para las formas de espiritualidad deallito, la tolerancia a los contenidos
nuevos que puedan modificar parte de la doctriradéSaqui una estructuracion de los
‘insumos culturales’ del sistema en modos nuevasdginacion social, prafraseando a
C. Geertz (1987), es un casoideologia como un sistema cultur&s decir, no se hace
mas que reestructurar los contenidos primarios aleddctrina tendiendo a una
modificacion muy amplia de algunas premisas, pesateniendo un nacleo constituido
por la estructura del ritual, el calendario, ldizacion delSanto Daimey la mitopraxis
(segun Marshall Sahlins) que esta constituidagmmodos de actuar segun el ejemplo
modular delMestre Irineu Este nicleo le da al conjunto la aureola de heda ain
cuando en otros aspectos estén totalmente difadasci (como las distancias de
parentesco, situacion geografica o el modo de vigexo ello es parte de la cultura
daimistaen el orden contemporaneo.

El término cultura es util a la hora de circunscrdd vinculo de los ordenamientos
socio-simbdlicos particulares con el modelo de esgfm. En el contexto de&anto
Daime los patrones culturales tornan inteligible laagon del culto que es cambiante
y dinamica, manteniendo de este modo la efectividieldsistema, lo que le da una
solidez y coherencia interna haciendo que el mismpierda sus caracteristicas en el
momento de su expansion.

Hemos expuesto como se va formando el modelo dealedad social que ya tenia
condiciones preexistentes para su construccion, egamplo, en la confluencia de
distintas doctrinas espirituales. Podemos sumabitamas premisas que acompafian el
modelo para el comportamiento, referidas a la cargén del modo de vida, la
constitucién de la persona dehime, ser aparelho, el ideal de autosubsistencia y el
modo de ligarse con los miembros del culto quernveeCéu do Mapidy la centralidad

del ‘viaje’. Segun la explicacion que he dado podemelacionar estas dimensiones del
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modelo de espiritualidad con la ‘definicion de lguacion’ y con el ‘espacio de
conducta’. Ello en la medida en que los agentes spuencorporan al grupo van
estableciendo las modalidades de interaccion tomamino base los presupuestos
compartidos para conseguir cierta unidad que, asleeséa constantemente reformulada
dado la dinamica de un espacio que se produceesar {Lefebvre, 1976). En el
contexto del caso considero que los presupuestopartidos se encuentran en la
utilizacion que hacen los fieles urbanos de ladrohas esotéricas que circulan como
capital simbolico (Lavazza, 2008), por la ciudak $emejanzas en la logica interna de
las doctrinas posibilitan la formacion de una zdeacontacto (Pratt, 1997). Esta zona
de contacto se ve favorecida, al mismo tiempo, lasrpresiones del sistema global
(tanto econdOmicas y simbdlicas como instituciorjalgge obligaron a los fieles
‘originales’ a abrirse al mundo. Esto no implicaecge encontraran en un proceso de
‘estasis cultural: hemos delineado como ha sidalif@@mica en la que se hallaron
envueltos desde sus comienzos.

Pero la estructura que hace de vaso comunicaniz fez utdpica y milenarista del
culto, el considerar que su centro es la Nuevaudkns realizada, y que alli se puede
acceder a estratos espirituales misticos sin p&da®mexion con el mundo. Es como la
nocion de limite en matematicas, dos lineas siertipnglen a unirse, se produce un
contacto pero este fendmeno nunca se transforrumeno cruza dicha linea, mas bien
el contacto tiende al infinito: se esta produciendaontacto permanente pero nunca se
transforma en una identidad completa.

En cuanto a los presupuestos cultuales, ademasomeactir eventos doctrinales-
normativos, también comparten el conocimiento stdgeituales que hemos analizado.
Por ejemplificar, eFeitio es un ritual que no se efectla en todas las &glepor el
impedimento que resulta de la obtencion de los teégge utilizados para realizar la
infusion y por el conocimiento para elaborarlo aqge altamente especializado. Los
neodfitos se socializan en ese rito en alguna mylgse realice loBeitioscomo parte de
su iniciacion. En este rito se aprende a elaborasaeramento y otros aspectos
doctrinales como anécdotas sobre lideres ya fdfegr de como se ingiere la infusion.
Estas situaciones son incorporadas por el neddiloocexperiencias Unicas que van a
transmitir a sus eventuales camaradas en sus teggeiglesias, incentivando a los
otros a asistir a alguiReitio. En el caso de los Hinérios, son el ritual quiotoedfito
aprende en primer lugar y que todas las iglesiberdeumplir para poder considerarse

iglesias delSanto Daimey, en todas ellas se reproduce el rito tal comeeakzado en
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Mapia. Llegado un momento en que se produzca alguneidracse supone que el jefe
que liderara la nueva iglesia formada tendra ampkperiencia en los aspectos
descriptos en este trabajo. Las personas que tmnfiacéndose cargo de una iglesia
son los que han conseguido condensar una cantidaclementos simbodlicos
compatibles con el entorno cultural donde la iglese instala y, usualmente, tienen
éxito en implantar las doctrinas a su manera, raedd pluralismo, modernidad y
tradicion (Steil, 2001), actuando con esa modalidememente fracasan. Estos agentes
son los que han atravesado con éxito las iniciasiatel viaje y han establecido, por
consiguiente, buenas relaciones dentro del cengb cdlto, al que regresaran
periddicamente para seguir consolidando su cardet¢efes de iglesia. Por decirlo de
otro modo, este ‘tipo social’ de agente establpoentes cosmoldgicos’ (Wright, 2001)
que permiten atravesar la delgada membrana queasdp&rsas esferas de actividad
urbanas y conciliar aspectos doctrinales. De magoayitan generar conflictos con las
corrientes espirituales hegemoénicas que para @, casicretamente, son diferentes
ramas del cristianismo sobre todo el catolicismomopéambién, diversas corrientes
evangélicas o protestantes mas ortodoxas segur @bredlto delSanto Daimese haya

instalado.

*k%

Lo sintetizado aqui supone la incorporacion doatrily la vida en un contexto de
modernidad que precisa de una ‘ontologia del ptesgrara ser habitada con éxito y
sin contradicciones insuperables que produzcan licimsf irresolubles para los
individuos que participan de la practica. Ello saliza mediante diversas estrategias
ideoldgicas sustentadas en la utopia comunitagehgaen del traspaso de la cultura de
la practica espiritual sea comprendida, es degiatta como forma de vida.

Debemos tener en cuenta que existe una fuerteligaci@n en el culto deBanto
Daime que puede hacerse extensivo a otros, cuanda&igante novel se sumerge en
los valores mito-practicos de una actividad, lo qge supone una profunda
transformacion de lokabitus, de las disposiciones corporales y existencialetosle
mismos individuos.

Finalmente, al contactarme con miembrosigime cuando se iniciaban en la practica
espiritual y fue muy impresionante para mi obsergamo estas personas iban

cambiando aspectos de la subjetividad que eraa pdlitla de sus proyectos de vida. Si
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eran actrices (o actores), filosofos, psicologognapresarios, fueron volcando su
energia no teniendo como objetivo la integracioraevida urbana sino ‘sobrevolarla’
aunque sin abandonar del todo su habitar. El ebjetimpezaba a ser, a poco de
ingresar al culto, el d& hacia la selva al centro espiritual mapiense, lo que se
realizaba dejando cualquier otro proyecto de laddyorizonte de vida podriamos decir
muy urbano: asistir a eventos especificos de legiin, o bien de esparcimiento (ir al
cine o al teatro), también de invertir tiempo yursos en diversas cuestiones relativas
al consumo. Tal era la fuerza de perseguir lo mimgrado, dimension de vida que se
encuentra en los limites de la peligrosidad, laigidzlad y en el limen entre ‘lo real’ y

lo sofiadautdpico.
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