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Resumen

Proponemos una discusion sociologica sobre los modos en que los individuos en la modernidad
interpretan, definen y asimilan los fendmenos de posesién, exorcismo, expulsion del mal, canalizacién,
cura e iluminacién al interior de rituales investidos de prdcticas y discursos heterogéneos como la
doctrina del Santo Daime surgida en Brasil en la década de 1930, diseminada en centros urbanos
por todo el mundo. Nuestro andlisis se remitird tanto a las normas doctrinarias y a los discursos que
generan los practicantes, como a las prdcticas y acciones observadas en los propios rituales. Desde
un punto de vista fenomenoldgico, el mal es contemplado como una anulacion o desviacién de la
personalidad que provoca conflictos al interior de la familia, entre los amigos y que por ende frena
el potencial humano. Los espiritus bajos (encostos) son concebidos como entidades que literalmente
pululan en el medio ambiente y que se sincronizan o se manifiestan especialmente en el estado de
perturbacion psiquica o emocional de los enfermos. Tratar de entender como, a partir de la ingestion
de ayahuasca, los cantos y los dispositivos rituales se consigue la cura o iluminacién —la manifestacion
de los espiritus de luz o curadores- es el objetivo de este articulo.
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Abstract

We propose a sociological discussion about the ways the individuals in modernity interpret, define
and assimilate the phenomena of possession, exorcism, expulsion from evil, channeling, healing and
lighting within rituals endowed by practices and heterogeneous discourses such as the Santo Daime
doctrine emerged in Brazil in the 1930, disseminated in urban centers around the world. Our analysis
will refer both to the doctrine rules and the discourses generated by the practitioners, such as the
practices and actions observed in the rituals. Since a phenomenological point of view, the wickedness
is considered like a nullification or desviation of the personality that provokes conflicts in the interior of
a family, among friends and as a consequence stops the human potential. The under spirits (encostos)
are conceived as entities swarm in the environment and sincronized or they are manifested especially
in a physic disturbance or emotional of the sick people. Understanding how since the drinking of
Ayahuasca, singings and the ritual is obtained the cure or lighting- the manifestation of the light spirits
or healers - is the objective of this article.

Keywords: evil, healing, Santo Daime, expulsion, modernity

1 Antropologo, nacido en la Ciudad de México (1968). Realiz6 sus estudios de licenciatura y maestria en antropologia
social en la Universidad Auténoma Metropolitana (UAM) y en el Centro de Estudios Superiores en Antropologia Social
(CIESAS). En Brasil estudié su doctorado en el programa de Sociologia Politica y se tituld con la tesis “Lo mas profundo
es la piel: la sociedad biocosmética en la era de la conservacién”. Sus temas bordean los temas cultura-naturaleza, socie-
dad- medio ambiente, como son conflictos socioambientales, ecoturismo y consumo de plantas psicoactivas en contextos

ceremoniales. Pertenece al Sistema Nacional de Investigadores de su pais.
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El mal no es en esencia una sustancia,
sino la ausencia del bien; del mismo
modo que las tinieblas no son mds que la
ausencia de luz. (... ) ;Para qué observar
el mal? Que te solivianta, estd claro...

El pecado tampoco es algo fisico. (...) El
hombre solo se esmera en la maldad. Pero
qué sencillo y abierto se muestra a las
palabras sencillas del amor.

Svetlana Alexiévich en Voces de Chernobil

Introduccion

El Santo Daime forma parte de las religiones ayahuasqueras en Brasil cuyo origen data de las
primeras décadas del siglo XX. Su fundador, Raymundo Irineu, conocido como Mestre Irineu,
un personaje criptico en la tradicién daimista, era originario de Maranhao en la regién noreste
de Brasil. Siendo joven se traslado a la region amazénica para enrolarse en los trabajos de colecta
de latex natural y por una temporada servir como soldado con el rango de cabo en los trabajos
de salvaguarda y delimitacion de los territorios amazdnicos fronterizos. Sus andanzas por estos
rumbos lo pusieron en contacto con yagaceros (pajes o chamanes de la tradicion ayahuasquera)
indigenas y mestizos peruanos, bolivianos y brasilefios a partir de los cuales aprendio y al paso del
tiempo afiné el conocimiento relacionado con el uso de la bebida enteogénica ayahuasca (McRae,
1992 y 2000; Goulart, 2002; de la Rocque, 2002; Labate, 2004).

Tras aios de preparacion y varias sesiones con esta “medicina del alma”, Mestre Irineu tuvo
una revelacién similar a un viaje chamanico. En una de sus experiencias con ayahuasca se le
aparecio una sefiora o dama vestida de blanco a la que mas adelante nombré como Clara e identificé
con la Virgen de la Concepcidn y la energia lunar. Esta sefiora le fue indicando procedimientos
sobre el modo correcto de usar la pécima y en un momento dado las indicaciones precisas de los
fundamentos de lo que posteriormente se convertiria en el ritual del Santo Daime (McRae, 1992,
2000; Mortimer 2000).

En este articulo no haremos referencia a todos los detalles y elementos que configuran el
vasto universo daimista, el cual ha evolucionado y se ha diversificado de manera asombrosa dado
el tiempo relativamente corto de su existencia a partir del disefo ritual original propuesto por
Mestre Irineu. Sin embargo, es importante enfatizar ciertas caracteristicas del ritual y elementos
doctrinarios para entender el Trabajo de Iluminacién, como una ceremonia del Santo Daime
especializada en la incorporacién y cura de espiritus sufridores.

El rasgo fundamental del Santo Daime es su eclecticismo y enorme plasticidad para entretejer
de forma eficaz tradiciones religiosas y doctrinarias aparentemente disimbolas: catolicismo,
chamanismo, espiritismo kardecista y umbanda o de manera general religiones afrobrasileiras.
A continuacién presentaremos de manera esquemadtica, los rasgos fundamentales de estas
influencias, a fin de asimilar los elementos y funciones del ritual llamado Trabajo de Iluminacion.

Catolicismo popular

Cuando Mestre Irineu funda su iglesia en la década de 1930, lo hace a partir de la necesidad de
configurar o crear las condiciones para que los posibles adeptos encuentren un universo religioso
significativo. Y este universo lo provee la religion catélica. Esta era la fe profesada por la mayoria
de los trabajadores oriundos del noreste del pais que emigraron al igual que Mestre Irineu para
trabajar en la recoleccion de hule natural. Asi Clara, la de las revelaciones, pasa a identificarse con
la Virgen de la Concepcién y con la luna, pero de manera general los simbolos cristianos figuran

Copyright ©2018 Por el Centro de Estudios Antropolégicos Luis E. Valcércel
Revista Peruana de Antropologia. Vol.3, No. 4 (Sept., 2018) ° ISSN 2309-6276



~ 29 ~

en el centro del ritual, por ejemplo: una cruz de Caravaca en la mesa de trabajo, oraciones catélicas
al principio y al final y el acto de la persignacion. Este catolicismo es una version interpretada
por Mestre Irineu, de quien se dice, frecuentd circulos de enseilanza Rosacruz, y que recuerdan
valores del cristianismo primitivo: luz, amor y justicia.

Chamanismo amazénico

El segundo rasgo a nuestro juicio es el mantenimiento de una pragmdtica chamanica de
origen amazoénico que se revela en la idea del vuelo chaméanico como miracién, es decir el estado
de éxtasis a través del cual se miran imagenes y se obtienen mensajes, asi como en la presencia de
entidades o espiritus reconocidas por la cultura cabocla (mestizos de la region). En el Santo Daime
se dice “estar pegado’, aludiendo a la miracion®. Johnatan Ott (2013) desacredita el chamanismo al
interior del Santo Daime, pero otros autores hablan de un chamanismo colectivo (Couto, 2002). A
nuestro juicio, el engarce de estos dos elementos en la version original de Mestre Irineu primero
y posteriormente en el Padrino Sebastidn, no solo dan nacimiento a una vertiente ecléctica, sino
que crea las condiciones para las posteriores mezclas pragmatico discursivas, en lo que a falta de
un mejor término, se podria llamar como chamanismo colectivo. El chamanismo amazénico es
la llave de las posteriores derivaciones doctrinarias y ritualisticas, pero no puede disociarse de la
interpretacion cristica del amor al préjimo y del cultivo del bien en todas sus maneras. Aun cuando
parezca imposible la mezcla, dentro del Santo Daime la religién y el chamanismo se combinan’.

Espiritismo kardecista

Elsiglo XIX y las primeras décadas del XX fueron tiempos aciagos en toda la regién amazdnica.
Tiempos de violencias cotidianas y de inestabilidad social: alcoholismo, secuestro de mujeres
y de una ley por la propia mano. Este espacio fue de forma natural el terreno propicio para el
surgimiento y diseminacién de una variedad de guias y salvadores espirituales. Aqui el espiritismo
kardecista, tan prolifico en Brasil, ech¢ raices y al poco tiempo encontrd refugio y expresion en
el Santo Daime. Allan Kardec, con su Libro de los Espiritus (1857), presentd en el siglo XIX una
extensa disquisicion “cientifica” para demostrar la existencia de los espiritus y con esto dio pie ala
creacion de institutos y sociedades espiritistas cuya mision central era la regeneracion del mundo
a través de la canalizacién de espiritus de luz, contemplados como emisarios de Dios.

Religiones afrobrasileiras: el caso de la umbanda

Brasil, uno de los paises con el mayor numero de feligreses catélicos, es al mismo tiempo uno
de los més heterogéneos y plurales respecto a su profesion de fe. Por tanto, el catolicismo, mas que
una fachada, es el elemento coextensivo a partir del cual se han cocinado las creencias y practicas
populares de los distintos grupos culturales. Las religiones africanas se diseminaron en todo el
continente americano y en Brasil, a partir de los contingentes de esclavos capturados y vendidos
para trabajar en las plantaciones de cafia de azticar. De ser concebidas como religiones marginales
propias de la poblacién negra en la actualidad existen centros llamados terreiros en todos los
estados y las ciudades mas importantes de este pais sudamericano y sus adherentes pertenecen

2 Monteiro da Silva apunta que el término miracién probablemente se origind en las zonas amazonicas fronterizas de Brasil
con Bolivia y Pert. Mas que un simple mirar, el término adquirié un estatus sagrado y no debe confundirse con visiones
alucinatorias. Se diferencia de la posesion en los cultos afrobrasilefios en donde los adeptos van a la busqueda de entidades.
Segun este autor, la miracién como estado alterado de la consciencia comprenderia la visién mistica, el vuelo chamanico
y la irradiacion (esto es la emision de radiaciones magnéticas mediante imposicién de manos con fines terapéuticos, o
bien a través del pensamiento. Facultad ésta ultima que se podria asociar a la telepatia, la premonicion y la oniromancia
(Fericgla, 1997). Se refiere, entonces como algo que se produce al interior, en el cuerpo del individuo y que se proyecta en
ordenes explicadas-implicadas, construidas y desconstruidas dialégicamente con lo fisico, lo quimico y lo bioldgico y que
trasciende lo individual (Monteiro da Silva, 2002, pp. 367-391).

3 “El uso chamadnico de plantas visionarias como el yagé gira en torno a grupos pequefios (a menudo sélo el chamén) expe-
rimentando viajes psiconduticos solitarios, sin mucho estimulo sensorial. Las iglesias en cambio, enfocan su interés sobre
la comunion colectiva (a veces con mas de cien personas comulgando), con dosis relativamente bajas y mucho estimulo
sensorial (sea musica y danza, o parloteo con luces prendidas) lo cual tiende a anclarle a uno en el cuerpo y en el presente,
ala vez que lo empuja a militar contra los viajes psiconauticos” (Ott, 2013, p.436).
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a diversas clases sociales y extraccion racial (Prandi, 2004). La umbanda es una corriente de
principios de siglo XX que mezcla las deidades del panteén africano (Bantu), con el kardecismo,
el orientalismo y los remanentes de la cosmovision de los indios Tupi-Guarani. En si misma, la
umbanda es un culto ecléctico que tiene en su base la creencia en los espiritus y la incorporacion
como practica mégico religiosa para la cura o el dafio. Asi encontramos en el pantedn figuras
llamadas Orixas que trabajan para la magia blanca y exds cuya naturaleza es hacer el mal*.

El Trabajo de Iluminacién, tema de este articulo, forma parte de una de las tres corrientes
del Santo Daime que a partir de la muerte de Mestre Irineu en 1971, evolucioné con mayor
dinamismo. En este caso nos referimos a la capacidad para ampliar la base doctrinaria a partir
de la absorcion y asimilacion de corrientes meditinicas como el kardecismo y la umbanda. En el
analisis que presentaremos a continuacion buscamos en primer lugar decodificar el mensaje de
la Tluminacién como una llamada situada histéricamente, es decir, como parte de la historia de
quienes participaron y nos comparten la conversion del Rey Tranca Rua, un exu del mal que pasa
por un proceso de “reconversion’, se ilumina para prestar servicio en la curacion de los espiritus
sufridores a partir de su contacto con el Santo Daime’ (Alves Junior, 2009). En segundo lugar,
proponemos una interpretacion del fenémeno de contagio en el momento catartico del ritual y
sus derivaciones posteriores que conducen a la asimilacion de la experiencia en la corriente fluida
de los participantes. Esto es, una interpretacion sobre las interpretaciones que los individuos se
plantean sobre los fendmenos de incorporacidn, exorcismo, cura e iluminacion.

Enlaprimera parte de este capitulo exploraremos el sentido dela negatividad y dela positividad.
Estos no son propiamente conceptos distintivos del contexto etnografico sino nociones implicitas
en el ritual de Trabajo de Iluminacion y la cohorte de ceremonias tipo Santo Daime. En este sentido
nuestra discusiéon apunta mas hacia el bien y el mal como nociones respecto a conceptos como
enfermedad, dafio, brujeria y su contraparte: salud, curacién e iluminacién. La incorporacion, la
posesidn, el exorcismo y la limpieza figuran desde nuestra perspectiva como conectores o puentes
diacriticos para entrar o salir de una condicién y entrar a otra y por eso merecen nuestra atencion.
Esta parte tiene una intencién propedéutica: a qué nos estamos refiriendo cuando hablamos del
mal y su contraparte, la iluminacion.

La segunda parte disecciona el ritual de Trabajo de Iluminacién. No entramos en
complicaciones: el ritual se refiere a los procedimientos, incluida la parafernalia, los discursos y las
practicas que se orientan conscientemente hacia la busqueda de transformaciones momentaneas
o definitivas en el intercambio energético entre los humanos y su medio ambiente (medio que
hacen los no humanos con el hombre). Este intercambio tiene consecuencias, puesto que hay
una intencién o finalidad: la expulsién del mal. Y para el caso del Trabajo de Iluminacion, este
alude a la busqueda de iluminacién como sinénimo de curacién o sanacion.® El ritual proporciona
4 Con toda la importancia que pueden representar las religiones afrobrasilefias en el mercado religioso de Brasil, Oswaldo
Prandi observa que el conjunto de estas religiones (candomble y umbanda) viene perdiendo adeptos en los tltimos veinte
afios. De 1980 a 1991 perdieron 30 mil practicantes y en la década siguiente 71 mil fieles. En ese conjunto la pérdida se
estima en 4,5 por ciento, pero se debe notar que el candomble ha aumentado la cifra de sus adeptos mientras la umbanda
pierde seguidores ano tras afio. Dos razones de peso explicarian esta desercién en la umbanda de acuerdo con el autor
citado: las dificultades para deshacerse del fardo catélico en tanto religion sincrética y el avance de la Iglesia Universal del
Reino de Dios, religion evangélica, que ha crecido impresionantemente en todo el pais, y que ha lanzado en el centro de
sus prelaciones, ataques directos contra lo que considera invocaciones al demonio al interior de la umbanda (Prandi, 2004,
pp. 227-228).

5 Respecto a la difusion de los cultos de origen africano en la regiéon amazoénica que daria la pauta para modalidades
afroamazonicas, esto ocurre en primer lugar con la migracion de nordestinos en la segunda mitad del siglo XIX, de 1845
a 1877. Algunas corrientes de umbanda fueron introducidas a principios del siglo XX, en las décadas de 1950 y 1960 ya se
hablaba de una amazonizacion de la umbanda (Monteiro da Silva, 2002, pp. 370-372).

6 La cura tiene un sentido cosmico, de revelacion, de acceso a una visiéon del mundo contenida en la relacién entre su-
frimiento y merecimiento. La cura llega en un momento especifico, un momento en el que el daimista puede conocer las

causas de su enfermedad o afliccion. La enfermedad como la cura tiene un cardcter triple: fisico, espiritual y psicolégico.
Estos planos estan interconectados. Obtener la cura, el bienestar, implica asumir una actitud: “tener firmeza” como volun-
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una nueva percepcion y perspectiva sobre el orden y relacion de las cosas, de los pensamientos
y del nosotros con el mundo. En ese sentido decimos que el ritual interrumpe o distiende el flujo
cotidiano y como resultado nos brinda una capacidad de resignificacién.

Concluiremos ofreciendo unasintesis delasideas expuestas. Unaaportacion que vislumbramos
se asume dentro de los estudios sobre nuevas religiosidades, el universo new agey las proclamas de
una espiritualidad donde la individualidad es explorada bajo nuevos contextos de socializacion.

1. El mal es la ausencia de bien

En los rituales, ceremonias llamadas trabajos del Santo Daime, son utilizados varios
conceptos que no poseen una definicién clara o precisa y que en cierta forma son interpretados
o desvendados en su sentido ultimo al ser denotados en situaciones particulares. De cualquier
manera, sus significados no son tan abiertos y se remiten a los modelos religiosos que han sido
ensamblados y que acaban por informarnos de su uso y logica. La posesion y la incorporaciéon son
dos conceptos que parecen confundirse y, por momentos, aluden a un mismo orden de fenémenos
ventilados en el trabajo pero, como aqui afirmamos, ellos se asocian a perspectivas diferentes para
encarar la relacién con los espiritus o entidades causantes del mal o proveedoras del bien.

Inger Sjorslev se refiere a la posesion espiritual dentro de la tradicién del candomblé -una
religién afrobrasilefia- como una tecnologia que faculta el cruce de limites, tanto cosmoldgica
como categoricamente. “La tecnologia de la posesion es al mismo tiempo, una tecnologia para el
crecimiento del individuo y su relacion con el orixd, y una tecnologia de la socialidad (Sjorslev,
2015, p. 211). En su planteamiento este autor enfatiza los elementos que permiten la construccion
de una comunidad a través de la cual se proporciona una seguridad ontoldgica dondelos individuos
que participan en el ritual y que son poseidos dan cabida a la sanacién y la reconstruccion del yo
(Kapferer, 1979, citado en Sjorslev, 2015, 2012).

En este punto la posesion no se diferencia de la incorporacion que por igual hace referencia a
un desplazamiento del yo mediante la intrusion de un espiritu o entidad que se provoca mediante
procedimientos técnicos rituales. Estos procedimientos tienen por finalidad abrir o cerrar el
cuerpo humano; pero al menos a partir de la advertencia hecha por el dirigente del Trabajo de
Iluminacién en una de las sesiones que tuvo lugar en México en el 2015, se puede colegir que
la posesion en el Santo Daime implica el desplazamiento total de la voluntad de la persona, la
cual cede pleno control al espiritu poseedor identificado nominalmente como potencia negativa.
La incorporacidn, al contrario, constituye la médula del ejercicio ritual de desplazamiento pues
adjudica una capacidad volitiva a la persona para dejar entrar o cerrar el paso a las entidades o
espiritus malignos. La incorporacion en el Santo Daime estd relacionada con la mediunidad y mas
propiamente con el verbo “aparelhar”. Aparejar, traduccion literal al espafiol, nos remite (aunque
en el original portugués es mas evidente), a la nocién de aparato, estacion de radio con sus antenas
que son capaces de captar sefiales, presencias y aparejarse (sintonizarse) con ellas.

Aparelhar es una condicién ambivalente, pues tanto puede significar una sintonizacién con las
entidades bajas (encostos) que provocan envidia, celos, ira, posesividad, etcétera, como la afinidad
con los espiritus de luz que generan alegria, salud, amor, solidaridad, compasion, etcétera. En este
sentido, podemos, siguiendo a Sjorslev, referirnos al Trabajo de Iluminacién como una tecnologia
que faculta la incorporacion a partir de un fundamento doctrinario relacionado con el amor,
el servicio de caridad para canalizar espiritus de luz o curadores o bien convertir (doctrinar) o
expulsar los espiritus negativos.

La idea de tecnologia aplicada a dispositivos rituales enfatiza tanto el caracter performativo
como el pedagdgico o propedéutico. En este sentido, el Trabajo de [luminacion, como mostraremos
a continuacion, propone una serie de caminos, a veces solo pistas o indicios que deben ser

tad expresa para sanar en esos tres planos.
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asimilados y comprendidos como pautas vigilantes de la personalidad para acceder a la curacién.
El proposito es la iluminacion.

II. Trabajo de Iluminacion

Los trabajos del Santo Daime

Dentro de la tradicién del Santo Daime se reconocen tres lineas ligadas a su fundador Mestre
Irineu: Barquinha, Alto Santo y la linea fundada por Padrinho Sebastian también conocida como
ICEFLU (Iglesia de la Fluyente Luz Universal Padrino Sebastidn Mota de Melo).” A continuacién
haremos referencia a los trabajos de la tercera linea, pues el Trabajo de Iluminacién conducido por
el Padrino Paulo Roberto, aun cuando su iglesia no esta afiliada al ICEFLU, sigue basicamente la
linea de Padrino Sebastian.®

De una forma bastante esquematica se puede decir que existen dos tipos de trabajos: los de
mesa, en donde los participantes permanecen la mayor parte del tiempo sentados, y los bailados,
en donde se sigue una coreografia siguiendo tres tipos de bailes: marcha, mazurca y vals. En los
trabajos de mesa incluimos el Trabajo de Concentracion que se celebra todos los dias 15 y 30 de
cada mes, pero donde no hay incorporacion y los trabajos de Mesa Blanca, San Miguel, Estrella
y el de Iluminacién, donde si la hay y en donde los participantes, algunos, intercalan lapsos de
tiempo sentados con periodos de actuacioén (incorporacion).

El Trabajo de Concentracion es el ritual basico pues incluye un ordenamiento espacial y
las férmulas rituales que se repiten en los otros trabajos. Hombres y mujeres se acomodan por
separado. En el centro alrededor de una mesa que puede ser en la forma de una estrella de cinco
puntas se sientan los dirigentes, el padrino, la madrina y su equipo cercano. Las mujeres visten
falda azul plisada y camisa blanca y los hombres pantalén azul, camisa blanca y corbata. Este
uniforme se conoce como farda y representa un gesto de igualacion: asistir al Santo Daime es
como ir a un estudio, a una escuela en donde todos por igual son alumnos.

Para iniciar todos se ponen de pie, se persignan, rezan tres Padre Nuestro y tres Aves Maria,
se recita una breve oracion llamada Llave de Armonia y se sirve la primera dosis (en portugués
se nombra despacho al acto de servir la bebida) de ayahuasca. Sentados se canta la Oracion del
Padrino Sebastidn, un conjunto de 13 cantos (himnos). Estos tienen por finalidad preparar
la mente para recibir la fuerza de la “medicina”. Se lee una oracién llamada Consagracién del
Aposento y la Oracién. Se entra entonces a un lapso de meditacion en silencio. Al cabo de 40
minutos o mas se inician los cantos de Concentracién y posteriormente se procede al segundo y
ultimo despacho de ayahuasca. Contintan una serie de cantos que pueden variar y se finaliza la

7 1) El Centro Espirita y Culto de Oracién Casa de Jesus Fuente de Luz, conocido popularmente como Barquinha fue crea-
da en 1945 por Daniel Pereira de Mattos, en el estado amazonico de Acre en Brasil. Este personaje fue contemporaneo de
Mestre Irineu e incluso curado por él. Sus habilidades y conocimientos asociados a la navegacion le dieron la inspiracion
para modelar su linea: el barquito. Aqui los adeptos se asimilan a marineros en travesia por los mares sagrados. Se apoya
en simbolos cristianos y existe la incorporacion a través de médiums quienes atienden y realizan curaciones a los enfermos
(Sena Araujo, 2002, pp. 495-501). 2) El Centro de Iluminacion Cristiana (CICLU), conocido como Alto Santo fue fundado
por Raymundo Irineu Serra en 1930 en la zona periférica de la ciudad de Rio Branco en el estado de Acre. A él se debe el
nombre dado de Santo Daime al ritual y a la bebida ayahuasca. Se asume como la linea original. 3) El Centro de la Fluyente
Luz Universal Raimundo Irineu Serra (Cefluris) ahora transformado en la Iglesia de la Fluente Luz Universal Padrino
Sebastian Mota de Melo (ICEFLU) es una derivacion de la anterior; fue fundada oficialmente en 1976 por Sebastian Mota
de Melo en la Colonia Cinco Mil, un drea rural de la ciudad de Rio Branco. Ahora su sede se encuentra en la villa Cielo de
Mapid en el interior de Acre y es dirigida por Padrino Alfredo, hijo del fundador.

8 Paulo Roberto de Souza es el padrino de la Iglesia Cielo del Mar, establecida en Rio de Janeiro en 1985, una de las prime-
ras abiertas fuera de la region amazonica. Estd casado con Nonata, hija de Padrino Sebastian. Es un personaje carismatico
y polémico. Su terapéutica incluye formas provocativas para que los participantes confronten sus miedos, sus pecados
como paso necesario para la curacién. En nuestra opinién sus discursos (prelaciones) dentro del ritual promueven una
especie de terapéutica de tipo confesional que se amolda perfectamente al tipo de personalidad de los sujetos de la moder-
nidad.
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ceremonia con el Crucerinho de Mestre Irineu, tres Padre Nuestro, tres Ave Maria y Salve Reina.
En ocasiones el padrino pronuncia un breve sermén, da indicaciones de la experiencia y sobre los
proximos trabajos y concluye recitando: “En nombre de Dios Padre, de la Virgen Soberana Madre,
de Jesus Cristo Redentor, del Patriarca San José y de todos los Seres Divinos de la Corte Celestial,
con la orden de Nuestro Maestro Imperio Juramiddm estan terminados nuestros trabajos del dia
de hoy. Alabado sea Dios en las alturas”. A lo que responden todos los participantes: “Para que
siempre sea alabada Nuestra Madre Maria Santisima por toda la humanidad, amén” y se persignan
repitiendo: “Por la sefial de la Santa Cruz, libranos sefor de todo mal, En el nombre del Padre del
Hijo y del Espiritu Santo.”.

Una vez expuesto de manera esquemdtica este ritual bdsico (Concentracion),
contextualizaremos y remarcaremos algunas caracteristicas y elementos basicos de la doctrina
con la finalidad de entender su naturaleza performativa y eficacia. Con esto haremos alusion a sus
cualidades dramaticas y los efectos que provoca la bebida dentro del ritual entre los participantes

La preparacion para todos incluye la interdiccion tres dias antes y tres dias después de
relaciones sexuales, la evitacion de alimentos grasosos, de carne y de alcohol. Aun cuando esta
regla no sea estrictamente vigilada se mantiene como telén de fondo de la experiencia ritual, pues
una mala experiencia (peia) puede atribuirse al incumplimiento de las mismas. Las ceremonias de
Santo Daime se realizan normalmente en la noche a partir de la 20:00 hrs en espacios cerrados (a
veces se usa el término iglesia, o espacio de culto), con luz eléctrica que se apaga solo en el lapso
de la meditacion. Las iglesias comtinmente se encuentran dentro de comunidades formadas por
daimistas, quienes comparten la vida cotidiana y se encuentran asociados por diversos proyectos
para el sostenimiento de la comunidad. Este sostenimiento implica el proyecto religioso, es decir, el
mantenimiento del espacio de culto, la limpieza de los caminos, de los baflos comunitarios y de los
espacios para el hospedaje de los visitantes, asi como la participacion en los ensayos en los cuales se
practican los cantos y la musica. Esta comunidad ideal parte de la concepcion de Padrino Sebastian
de fundar comunidades autosustentables en todo sentido y que, en lo religioso particularmente,
pueda armonizar la vida cotidiana con los requerimientos de las celebraciones litargicas. De este
modo, en casi todas las comunidades hay plantaciones de chacruna (Psychotria viridis) y de jagube
(Banisteriopis caapi), las dos plantas con las que se elabora la ayahuasca o daime. En todos los
sentidos, esta intensa convivencia cotidiana refuerza los lazos interpersonales y configura una
especie de institucion total que acaba creando un universo simbolico (doctrinario) sumamente
cargado de prescripciones y prohibiciones. Por ejemplo, entre las primeras encontramos la de
portar el uniforme (farda) limpio y con todos sus aditamentos (la medalla que es una estrella, la
corbata para los hombres y la blusa con el logo y la corbata de mofio para las mujeres). Entre las
segundas, no conversar durante el ritual, no cruzar brazos y piernas, ir en orden a los despachos y
no salir del ritual hasta su finalizacion.

Con lo anterior nos referimos a un intenso proceso de socializacion secundaria (Berger y
Luckman, 1998) en donde los nuevos adherentes inician una serie de episodios y experiencias que
les permite reinterpretar su vida a la luz de la doctrina daimista. Es importante destacar que los
miembros del Santo Daime no ejercen ningun tipo de presion, ni proselitismo para sumar nuevos
participantes en los rituales. Y en este caso la participacion repetida en los rituales confirma
una voluntad expresa de cada persona para asumir los contenidos de esa socializacién. Algunos
daimistas de larga trayectoria con quienes establecimos nexos de amistad y empatia, por ejemplo,
nos recordaban muy a menudo que en el Santo Daime no se invita a nadie porque la gente debe
asistir por su propia voluntad; de la misma forma afirmaban: “el daime no quiere para si, el daime
se suma’, aludiendo a la idea de que por encima de la profesion de fe que cada individuo defienda,
el daime tiene como propdsito la sanacion del cuerpo y del espiritu.

Al respecto merece la pena enfatizar algunos elementos centrales de la doctrina ya
reconocidos por otros estudiosos del tema. La experiencia con ayahusca es por si misma altamente
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conmovedora, en ocasiones genera nauseas y vomitos, los cuales preceden a la experiencia
visionaria en cuanto tal. En ella la activacién de memorias y asociaciones oniricas tienden a
desplazar el yo y a partir de esto se generan cambios en la forma de percibir e interpretar la vida y
la propia biografia (Fericgla, 1997). En el Santo Daime, a diferencia del chamanismo amazdnico
donde la experiencia es plenamente personal o bidireccional en la relacion paciente-curandero, el
ritual es una experiencia colectiva pero a la vez muy intima y personal. Como antes mencionamos,
la prohibicién de cruzar piernas y brazos se explica como una técnica que haga posible circular la
corriente de sanacion entre los participantes, pero al mismo tiempo se pide concentracién en uno
mismo a fin de evitar el traslape o enredo de nuestros pensamientos con los pensamientos de los
otros. Precisamente a esto nos remite el siguiente fragmento de un himno: “lo que es de mi padre
es mio, lo que es de él yo puedo usar, sélo no uso lo que es de los otros que me puede derribar”
(Himno 105 del Himnario Justiciero, del Padrino Sebastian).

La idea de no interferir en la concentracion o trabajo de los otros se asocia con otras dos:
orden y disciplina. Antes nos referimos al ritual y al uso del uniforme en el Santo Daime como una
recreacion del ambiente escolar en donde se va a aprender, més recurrente es la imagen militar,
de un batallon; los uniformados (fardados) son el batallon, los soldados (hombres) de Juramidam
y las princesas (mujeres) la cohorte de la Reina del Bosque. Arquetipicamente lo masculino y lo
femenino ordenan el espacio ritual y metaforizan los componentes de la bebida compuesta de
jagube (Banisteriopis caapi), un bejuco asociado a lo masculina, y chachruna (Psychotria viridis),
una hoja, también conocida como reina (rainha), a la cual se le asignan propiedades femeninas.

Enraizada en las tradiciones amazdnicas ayahuasqueras, el Santo Daime ha mantenido la
concepcion del cuerpo que durante los efectos de la bebida se sensibiliza y abre al mundo de
los espiritus. Recordemos que el significado de ayahuasca en lengua quechua es el vino de las
almas o la soga del ahorcado. El orden y la disciplina hacen referencia a las interdicciones previas
al consumo, pero concretamente a la disciplina de la mente y al cuidado para no contagiarse
o dejarse contagiar tanto por la experiencia emocional de los otros como de los espiritus que
pululan en el ambiente.

Trabajo de Iluminacion

El Trabajo de Iluminacién pertenece a una genealogia de trabajos rituales al interior del
Santo Daime, en la linea iniciada por el Padrino Sebastian que incluye los trabajos de mesa: San
Miguel, Mesa Blanca, Estrella y de Cura. Estos trabajos se distinguen principalmente por permitir
y propiciar las experiencias de incorporacién (actuaciéon) de espiritus en una franca asociacion
con el universo o pantedn de seres y dioses de la Umbanda.

Como nos indica la reconstruccion de Alves Junior (2009), antropdlogo v a la vez padrino de
una iglesia en Sao Paulo, sobre el origen de estos trabajos, necesitamos remitirnos a la relacion
trabada entre un individuo llamado Ceara y Padrino Sebastidn en la década de 1970. Ceara
realiz6 una larga estancia en la comunidad del padrino, participé en innumerables trabajos y su
influencia fue decisiva en el desarrollo de los trabajos de incorporacién. Con una personalidad
fuerte, carismatica e irdnica, Ceara introdujo la umbanda al Santo Daime con el consentimiento
del padrino. Durante los rituales y en el cotidiano, Ceara adoptaba una postura seductora con las
mujeres, su comportamiento contravenia en todos los sentidos las normas y el orden moral de
la comunidad religiosa. En el extremo de la desfachatez afirmaba encarnar al propio Rei Tranca
Rua (Rey Cierra Puerta), un exd travieso y afecto a las maldades dentro de la umbanda; hacia
escenificaciones, muecas y gestos y mediante glosolalia daba a entender que todo no eran mas
que los celos y la envidia que estaban en la comunidad, decia que todo ello era para mostrar quien
realmente era Satands. La relacién de Ceara-Tranca Rua con el Padrino Sebastian se desarroll6
como un enfrentamiento que puso al borde de la muerte a éste y se concibié al interior de la
comunidad como una lucha entre los seguidores del mal y los seguidores de la luz. Cierto dia,
Ceara-Tranca Rua hace una declaracion frente al padrino:
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Primero lloré unos veinte minutos. Después comenzé a dar una explicacion, hablé de las
bondades de esta doctrina, de las curas que estaba recibiendo de aquel aparelho; que gracias a
aquel aparelho él estaba recibiendo laluz y recibiendo la cura. Después pregunto silo aceptaban
como hermano. Los presentes aceptaron. Solo que de ahora en adelante, dijo, quiero més
respeto con las plantas, que no existe ni en el cielo ni en la tierra un remedio igual al Santo
Daime y a la Santa Maria (nombre dado a la mariguana por los daimistas). Principalmente
para curar a la legion de espiritus necesitados. Ahi fue hablando... (Testimonio de Padrino
Alfredo, hijo de padrino Sebastian citado en Alves Junior, 2009, p.14)

La salud del padrino mejor¢ a partir de este evento que marco un decisivo viraje en la forma
de conceptualizar el mal al ofrecer un marco interpretativo y operativo para “doctrinar” (se usa
como verbo en el sentido de que se induce al buen camino al que anda perdido) los espiritus
sufridores y conducirlos a la iluminacién. Confirmé y fortalecié la modalidad meditnica
inaugurada por Padrino Sebastian, quien con anterioridad trabajaba incorporando dos espiritus
curadores identificados como Bezerra de Menezes y el profesor Antonio Jorge.

Aungque el fundador del Santo Daime, Mestre Irineu, al parecer mantuvo un postura mesurada
respecto a la brujeria y el hechizo, recomendaba, por ejemplo, que cada uno deberia comprender
la actuacion satanica en si mismo y exigia poner en practica el amor y la caridad con los espiritus
sufridores (McRae, 2000, p.52). Dos claves del Trabajo de Iluminacién como expondremos a
continuacion.

Performance: el descenso a los infiernos de uno mismo para buscar la iluminacién

En los Trabajos de Iluminacion el espacio se organiza en forma de herradura: Una mesa en
el extremo en donde se sientan los dirigentes del trabajo, del lado izquierdo los hombres y del
lado derecho las mujeres. De igual forma, en el costado derecho se acomodan, transversalmente
a la mesa, las mujeres y del otro los hombres, dejando en el centro un espacio libre denominado
terreiro. Aligual que otros trabajos (Concentracién, Cura, Mesa Blanca) el de Iluminacion se inicia
con el Padre Nuestro y el Ave Maria repetidos tres veces. Se sirve por primera vez la ayahuasca y
se canta la Oracién de Padrino Sebastian. Al finalizar los trece himnos de la oracién se hace una
breve pausa y se sirve una segunda dosis de la bebida tenida como sacramento. En este momento
inicia propiamente el Trabajo de Iluminacion: una selecciéon de himnos que refieren diferentes
cualidades y enfoques sobre el mal y su necesaria cura, cuestién que mas adelante analizaremos
con mayor detalle. Un himno dirigido ala Sefiora de las Cascadas, a quien se encomienda la sesiéon
y se le pide proteccién marcan el inicio y el cierre del Trabajo de Iluminacion

A partir de la segunda toma los participantes comienzan a mostrarse bajo los efectos de la
bebida. En el tercer canto de la Iluminacion los espiritus sufridores se manifiestan con toda su
fuerza a través de algunos participantes. Dependiendo de las sesiones pueden ser unos pocos,
o varias personas que se levantan de sus asientos, se dirigen al terreiro o son llevadas por los
fiscales (personas que fungen como cuidadores). Ahi se agitan y realizan movimientos frenéticos,
espasmodicos, a veces dentro de una cierta coreografia semejante a las danzas africanas pero
mucho mds cercanas a las expresiones de posesion en las ceremonias de umbanda, candomblé o
santeria. En algunos casos, otras personas también comenzaran una danza o realizaran una serie
de movimientos con sus brazos, pero hay una diferencia clara entre aquellos cuyos movimientos
resultan harmonicos y quienes se agitan frenéticamente. También la expresion facial delata quien
pasa por una experiencia placentera y quien estd sufriendo, en el contexto se dice que estas
personas estan “atuadas’, es decir, actuadas dando a entender que algo externo motiva sus actos.

Las personas actuadas pierden en cierto sentido el control sobre sus cuerpos, la mirada se
trastorna completamente, parece como sumergida en otra realidad. Emiten quejas y sonidos de
dolor, de un dolor sumamente profundo, desde las cavernas de la desesperacion y el sufrimiento.
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No es raro que también profieran maldiciones y que se expresen mediante glosolalia.

El padrino, la madrina y el equipo de guias y fiscales siguen de cerca estas manifestaciones.
Ellos se esfuerzan por contener o asegurar que la catarsis se expresen dentro de un cierto margen.
La persona debe dejar salir o permitir que se exprese el espiritu sufridor pero al mismo tiempo
abrirse y ser receptiva a los procedimientos de limpieza y cura. El padrino toma de las manos a la
persona poseida le da una serie de tirones, le susurra al oido. Los ayudantes o el mismo padrino
emplean un pano blanco para limpiar la energia; esto se hace agitando el pafio en torno de la
persona. Cuando parece haber una especie de tregua, se le ofrece una cantidad muy pequena de
bebida ayahuasca, en caso de que se recuse, se le hard una cruz en la frente con esta bebida.

La descripcion de la escena anterior evoca la parte mas dramatica y violenta del Trabajo de
[uminacién. Nominalmente se esperaria que la primera parte de la iluminacién se produzca la
bajada al infierno, el momento en el cual se realiza la conexion con los espiritus de vibracion baja
u oscura y que, a partir de un cierto momento, comience a transformarse la energfa en todo el
espacio, entrando en una fase de calma. Sin embargo, dependiendo de los participantes, de su
entrenamiento y capacidad para doctrinar estos espiritus, la cual se consigue a través de la practica
en varios trabajos, esta catarsis puede alargarse casi hasta el cierre del trabajo.

Al presenciar el desarrollo de varios trabajos de iluminacién notamos como ciertos elementos
y procedimientos rituales se han ido afinando. En este sentido la idea de contener la experiencia
de la posesion marca una diferencia que vale la pena mencionar. En uno de los trabajos, cuando
la persona parecia continuar con su trastorno al final de la ceremonia, el padrino advirtié que
habia que cerrar los canales (el aparelho), no dejar entrar mds a ese o a esos espiritus, pues se
corria el riesgo de caer en la posesion. Cuando preguntamos sobre como se hacia este cierre, el
padrino comentd que todo era parte de la mente y de como orientamos (corregimos) nuestros
pensamientos. Asi probablemente sea mejor hablar de incorporacion cuando existe la disposicion
expresa para que los espiritus entren y de posesion cuando no se les puede controlar de ninguna
forma. Obviamente, si hablamos de un ritual de orden,’ el manejo de las fronteras entre la
patologia y la salud se torna de vital importancia.

Por ello vale mencionar que en la parte intermedia de este ritual se lleva a cabo la expurgacion
de los demonios. A la mitad del trabajo se repite una oracién conocida como Rosario de Jestis,
aqui se crea un espacio de meditacion, arrepentimiento y de invocacion para recibir el tesoro de la
curacion, de la iluminacion, de la aceptacion y la humildad. Como en el epigrafe al inicio de este
capitulo, el demonio, los espiritus sufridores no son una substancia en si, sino la ausencia de los
destellos de bondad. El Rosario de Jestis crea un referente para que el mal sea psicologizado, para
que sea ubicado en su momento y tesitura emocional. Esto sera mejor explicado en los parrafos
siguientes.

Una vez que el trabajo ha finalizado, mujeres y hombres se entremezclan y retinen en
circulo y de manera ordenada y voluntariamente comparten sus experiencias y el padrino ofrece
explicaciones y recomendaciones para que la persona pueda tener una mejor comprension de su
experiencia.

Exégesis: nuestros guias que vienen a trabajar

Los cerca de 30 himnos (cantos) que forman parte del Trabajo de Iluminacién presentan
como argumento central la lucha del bien contra el mal; sus mensajes nos ofrecen un itinerario
cosmoldgico de la pérdida de las almas y su reencuentro con dios, el bien. Este itinerario (el curso
delritual) constituye un acto de exorcismo, descensos repetidos al infierno y un esfuerzo deliberado
para sintonizar con los espiritus de luz (nuestros guias) que conduciran a los participantes a la

9 Algunos antropologos han definido el Santo Daime, como un ritual de orden. Para ello destacan aspectos fundamen-
tales de la doctrina como son el orden y la disciplina. En las ceremonias encontramos, dependiendo del centro religioso,
la estricta observacion de disposiciones marciales que velan por el orden: el respeto por las jerarquias, el mantenimiento
estricto de la alineacion de los participantes, la prohibicién de hablar durante los trabajos y el uso del uniforme (Couto,
2002).
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victoria final (ya antes aludimos a la metafora militar, los daimistas como soldados de un batallon,
cada trabajo se considera como una batalla).

Algunos de estos himnos refieren de manera fiel el episodio de adoctrinamiento del Rei
Tranca Rua al que hicimos mencién en pérafos anteriores. Iluminando seu Tranca Rua el sexto,
es el ejemplo més claro. El propio Tranca Rua se expresa, dice que una vez superado el miedo y la
duda logré iluminarse y a partir de ese momento ayudar a los espiritus bajos: “Estuve de acuerdo.
Con placer y alegria de ayudar a estos seres. Aqui en nuestra doctrina” En el himno octavo,
Compromiso, toma la palabra el Padrino Sebastian: “Este compromiso lo hice aun en materia. Con
el Rey Tranca Rua. Para iluminar a los seres de las tinieblas”

Otro tema importante se refiere al cierre de canales, es decir, las vias de circulacion de
energias. Las seguridades del cielo (Himno 17) invoca a los dngeles San Miguel, San Gabriel y San
Rafael a quienes se les pide dejen entrar lo bueno al cuerpo, a la mente e impidan la entrada de los
seguidores de Lucifer. Como denominador comun encontramos la invocacion en tanto dispositivo
de expulsion de las malas energias, de los malos pensamientos. La invocacién puede interpretarse
como la principal herramienta para combatir el mal; se invoca por igual a las entidades cristianas
(Santa Maria, Virgen de la Concepcién, San Miguel, San Juan), y a las entidades del panteén
umbandista (Ogun de Beira Mar, Yemanja, Jurema) para dar coraje, valentia, firmeza y claridad.
En el centro de todas estas entidades destaca la figura de Jestis nombrado también como Jesus
Cristo. Su importancia nos parece confirmada con el Rosario de Jestis que crea una especie de corte
y transicion entre la primera parte (descenso al infierno) y la segunda de iluminacidn.

No es posible, en el espacio de este capitulo, presentar una transcripcion completa de esta
oracién, tampoco adoctrinar a los lectores incautos, pero un comentario mas o menos largo nos
parece necesario para responder a una de las preguntas que nos planteamos al inicio, a saber:
cémo los individuos en la modernidad interpretan los fenémenos de posesion, expulsion del mal,
cura e iluminacién.

Podemos decir que todos los que participan en estos trabajos de iluminacién estan enfermos,
se sienten aquejados por un mal, padecen o experimentan en su vida un dolor, una frustracion
o un sentido de incompletud. Este “malestar” fisico, espiritual, emocional, en palabras del
Padrino Paulo Roberto, quién, dicho sea de paso se gradué como psicélogo, tiene su origen en las
experiencias pasadas, en situaciones traumaticas de rechazo, desamor o maltrato, en los habitos
implantados en nuestro inconsciente y que se manifiestan cotidianamente en la ira, el enojo,
la mentira, la infidelidad, etcétera. Desde un punto de vista extra racional los traumas quedan
marcados en nosotros como rasgaduras o heridas por las cuales se cuelan los espiritus o entidades
bajas. En este sentido, el malestar resulta ser una mezcla del desajuste de la propia persona y la
intromisién de energias o entidades que se sintonizan con ese desajuste.

Los rituales de Santo Daime en general y particularmente el Trabajo de Iluminacion representa
pues, como suele decirse en ese ambiente, un “estudio fino” de la persona a través del cual se activa
la memoria para distinguir lo propio de lo ajeno, el mal que los individuos se auto infringen y el
mal que podria expresarse, en los términos de Rene Girard, como violencia mimética, la que unos
infringen a los otros en esa penuria crénica de la imitacién y deseo de poseer los atributos ajenos:

Lo proprio del deseo es que no sea propio. Para desear verdaderamente tenemos que
recurrir a los hombres que nos rodean, tenemos que recibir prestados sus deseos [...] Los
escandalos entre individuos son como pequefios riachuelos que desembocan en los grandes
rios de violencia colectiva. Cabe entonces hablar de un apasionamiento mimético que agrupa
en un tnico haz, contra la misma victima todos los escandalos antes independientes entre si.
Como un enjambre de abejas alrededor de su reina, los escandalos confluyen contra la victima
unica y la acorralan. (Girard, 2002, pp. 33-43)
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La oracion del Rosario de Jestis recuerda esto. Precisamente uno de los preceptos ético morales
del chamanismo colectivo invita a la persona a no inmiscuirse en los deseos y pensamientos del
otro. Como si todo desequilibrio social y en la esfera de las emociones, es decir, de las relaciones
interpersonales pudiera explicarse en virtud de la violencia mimética. En virtud de ello el Rosario
incluye una lista de afirmaciones para dar una especie de blindaje al individuo que participa en el
Trabajo de Iluminacion:

Para que yo no peque mas ni en el pensamiento, ni en la imaginacion, ni en la accién ni
en la memoria, ni en los suefios, ni en el deseo, ni en la rabia, ni en el olvido, ni en la flojera,
ni en la ignorancia, ni en el orgullo, ni en la arrogancia, etcétera.

Asi como una serie de peticiones para mantenerse en: “la pureza mental, la pureza verbal, la
pureza emocional, la pureza corporal, la pureza sexual, el discernimiento, la sobriedad”, etcétera.

El Rosario de Jestis marca la transicion a la segunda parte del Trabajo de Iluminacién. En Vida
Nueva (Himno 25), los espiritus curadores entran al cuerpo de los individuos que participan en
dicho ritual por la respiracion y se recuerda que ante toda desgracia y todo mal siempre hay una
compaiiia de luz, es decir, un espiritu alineado con el bien; en Ejército de la Reina (Himno 29),
se entonan alabanzas a los seguidores del cielo por su victoria, y en Lunario se hizo (Himno 31),
se invoca a la reina de las aguas Yemanja (asi considerada en las religiones afrobrasilenas) para
que venga “a iluminar el mar de emociones” En este tltimo caso, la relacién entre el agua y las
emociones supone los atributos mitoldgicos de Yemanjd, que como regente de las aguas, se asume
como principio generador de la vida. Vida Nueva, es otro de los himnos de la segunda parte que
recuerda que para vivir es necesario morir. La experiencia de descenso al infierno es interpretada
entonces como una muerte simbdlica, no el fin o el estancamiento, sino el inicio de una nueva
vida mas acorde con los actos y los pensamientos que le hacen bien al individuo, que le dan paz y
armonia en su vida.

III. Algunas lecciones sobre el mal y su expulsion

Para los practicantes del culto del Santo Daime, el mal es a la vez una entidad, un concepto y
una dimension energética, en suma, una complejidad actuante en el mundo fenoménico. El mal
se puede conceptuar como algo que esta afuera, algo externo a los individuos, pero que en ciertas
circunstancias, no solo es poseido por ellos, o ellos poseidos por él, sino que el mal emana, fluye
de la persona, es activado o movilizado por la persona para hacer dafio, para infligir algun tipo
de dafio a otras personas. El mal es una sincronizacién en el tiempo y en el espacio de ciertas
cualidades que flotan en el ambiente y una dada configuracién psiquica, animica, emocional
de los seres. En este caso el Trabajo de Iluminacién constituye un sofisticado ensamblaje de
elementos heterogéneos cuyo proposito es la expulsion de los espiritus sufridores como via para
la curacidn, que en este contexto se concibe como la iluminacion. Estos elementos aluden el papel
de la propia ayahuasca en tanto dispositivo que abre y sensibiliza el cuerpo, la psique, pero bajo
la orientacion doctrinaria de la figura cristica superpuesta o a la cabeza de un ecléctico universo
de entidades que cierran, que abren, que purifican, que lavan y que equilibran las emociones.
Jesus Cristo es en el Trabajo de Iluminacién la invocacién mas poderosa para la renuncia de las
bajas pasiones, las mentiras, las calumnias y los ataques que en la vida cotidiana las personas
causan a los otros y se autoinflingen a si mismos. En la modernidad todo haria suponer que los
individuos extirparon la culpa pecaminosa, pero en los relatos de las experiencias vividas durante
el ritual la nocién del pecado puede ser matizada y conducida por senderos moralizantes o que
expresan una terapéutica psicologizante en donde el yo soy repetitivo (Je sui, Je sui, Je-sts, Je-
sts...) apunta en todo momento la recuperacién de un sentido divino o sagrado a nivel personal.
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La reafirmacioén constante “del divino en mi” -la ayahuasca como entedgeno (Ruck et al., 1979)-
expresa en diferentes himnos, a la manera de mantras, la voluntad como el principal mecanismo
de la expulsion. Esta es la pragmatica moderna que ensefia Rey Tranca Rua cuando decide por su
propia voluntad pasarse al ejército de la luz y renunciar con ello al reino de las tinieblas. Algo que
podriamos considerar como la evangelizacion de un Exu.

El mal mismo se sobre entiende como cualidad necesaria que impulsa y da sentido: “que
virtud poseeria aquel que no padece las tentaciones”. En virtud de ello, el mal aplica desde el
inicio de los tiempos como motor histdrico, como deontologia cdsmica, pues todos, humanos y
no humanos, son susceptibles no solo de ser poseidos por el mal, sino de difundirlo como parte
de una cierta condicién ontoldgica y, al mismo tiempo, asi como de un perspectiva absolutamente
situacional, es decir, animada por el contexto, por el aqui y ahora. No hay manera definitiva para
evitar o mitigar la exposicién al mal, aunque los individuos recurren a talismanes, protecciones,
rezos y conjuros. El practicante debe aprender a identificar las situaciones y las entidades que
provocan, que despiertan el mal. El mal viene de raiz, desde sus reminiscencias familiares,
biograficas: los maltratos padecidos en la infancia, las violencias que atestiguamos y de las cuales
somos co-participes y los engafios que alcanzamos a descubrir y que vienen de largas fechas desde
los abuelos. Por eso la praxis daimista consiste en continuas, recurrentes y diversas formas de
extirpacion del mal: exorcismos, canalizaciones de seres de luz, cierres y clausuras de heridas o
por donde el mal entra, sale o se manifiesta y aberturas para canalizar los espiritus de luz.

El mal o la maldad, es decir, la capacidad de que un individuo o agente haga mal a otro u
otros- debe comprenderse, entonces, bajo una légica dialéctica y sobre todo relacional. La idea de
un mal absoluto o de forma inversa, de un bien absoluto es una aporia en el pensamiento mégico
de los daimistas y por eso se habla de la justicia divina, de las leyes del astral’® que gobiernan tras
el mundo de la ilusion. Un mundo que para ellos es sinénimo de una compenetracién inconsciente
con el mundo de la materia, desligado del agradecimiento, de la oracién y de la caridad. En este
sentido, el Padrino Paulo Roberto enfatizd: “la orientacion bésica del Trabajo de Iluminacién es la
caridad que se debe practicar con todos los seres necesitados de luz, de amor”.

La expulsion ritual en el Trabajo de Iluminacién puede concebirse como una especie de
exorcismo preventivo, o un exorcismo bajo un modelo de chamanismo colectivo que tiene
por finalidad la expulsiéon de elementos negativos en el desarrollo de la persona con la ayuda
potencial de una bebida con propiedades psicoactivas cuyos efectos estan pautados en ultima
instancia por el propio contexto ritual (la disposicion de los objetos, la ordenacién del espacio,
etcétera) y los elementos doctrinarios y discursivos de cura presentes en los cantos (himnos).
Daniele Dehouve ha propuesto el concepto de “ambivalencia generalizada” en su articulo “Ritos
de expulsion entre tlapanecos” Este concepto nos parece pertinente para comprender los dos
movimientos en la unidad del ritual llamado Trabajo de Iluminacién: la expulsién de los espiritus
bajos asumida como una liberacién y la practica caritativa para lograr la iluminacién de los
mismos. La expulsion, en realidad un tipo de exorcismo, no implica un deshacerse para siempre
del mal sino un reconocimiento de la vulnerabilidad que acecha a los propios cuerpos-mentes,
proclives, en todo momento a ser interceptados y anidados por los demonios que a su vez claman
ser redimidos, iluminados.

Parafraseando a E. Viveiros de Castro, la inconstancia del alma moderna refleja el acto original
que nos deposita en la vida, en el universo social de las posesiones materiales que se traducen
en afirmaciones egocéntricas o en desfalcos identitarios, en depresiones agudas y la falta de un
sentido de unidad, de pertenencia. El Trabajo de Iluminacion en tanto tecnologia de socializacion
sugiere que la violencia es endémica de la modernidad y como los salvajes, requerimos de una

10 El astral es una nocion recurrente en el habla cotidiana de los daimistas y en los cantos. Las personas afirman: “hoy

ando de buen astral’, y con ello dan a entender que estan bien. Pero el astral es también un espacio cosmoldgico que denota
elevacion, pues se refiere a los astros que gobiernan el mundo terrestre. Desde luego es un espacio del imaginario.
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constante y meticulosa vigilancia cotidiana —trabajo de diplomacia y negociacién- para poner
limites a nuestros demonios familiares (entidades socionaturales al final de cuentas).

En el Trabajo de Iluminacion encontramos entidades-energias de curacion, de sanacion, de
iluminacion opuestas a la enfermedad, las obsesiones y las entidades, espiritus bajos u oscuros.
Las dos figuras prominentes investidas para luchar contra las tinieblas son Jests Cristo y San
Miguel. El primero no combate propiamente. Las alusiones a su respecto ensalzan las virtudes
(bondad, caridad, amor a si mismo y al préjimo) como las herramientas de la iluminacién. Aqui el
horizonte misional se asimila como adoctrinamiento de los espiritus sufridores. San Miguel, por
su parte, emblematiza la figura del guerrero que protege y procura la justicia. Sugerimos que es
necesario escarbar mds en la representacion de este icono, sacra, emblema, simbolo, etcétera, que
se construye a partir de los himnos, en los discursos de caracter doctrinario y en las conversaciones
entre los adeptos para entender su dimension energética (mentalistica)."” San Miguel con su
espada somete las tentaciones, los demonios y hace justicia para liberar a los sufridores.

Los himnos, como expusimos, ofrecen narrativas dialdgicas que cobran sentido en la
experiencia de expansion o acrecentamiento de la conciencia vehiculada a partir de la ingestion
de la bebida ayahuasca. Los didlogos se desplazan del texto a la significacién mnemonica que le
otorga cada individuo de acuerdo a su biografia; los didlogos se vuelven conversaciones reflexivas
con el mismo yo en temporalidades distintas, o con los otros incorporados, es decir, entidades
socializadas (padre, madre, hijos, etc) o entidades que simplemente se comunican en virtud de
una energética socionatural.

En el titulo de este articulo nos referimos a la iluminacién como algo que los participantes
en el ritual se esfuerzan por lograr. Es un hecho que la ayahuasca no es una cura milagrosa, ni
una panacea. Aun cuando la experiencia con esta bebida, y aqui hablamos por extensién y no
en particular del Santo Daime, resulte trascendental para el individuo, la curacién, que no debe
entenderse ajena a la subjetividad, exige cambios profundos en los habitos (fisicos y mentales)
cotidianos. Aqui resultaria interesante indagar sobre las atribuciones de sentido ultimo que dan
los participantes al proceso de curacidn, ;el ritual los inmuniza de los ataques de los demonios?
;Los compromete subjetivamente en la lucha sin fin contra las fuerzas del mal més alla del propio
ritual?.

11 En este caso acudimos a la teoria del poder social de R. N. Adams. La relacion con entidades (espiritus) sobrenaturales
implica el control de formas y flujos de energia. “Estas formas y flujos de energia, por poco importantes o triviales que sean
en términos de la energia, se aceptan colectivamente como representaciones de cierto proceso complejo” (Adams, 1983,
p-41). El significado descansa en el reconocimiento de la autoridad, que en este caso, se le otorga a San Miguel, al simbolo
y su carga energética, para controlar porciones o elementos del medio ambiente. En cierta forma se trata del poder que las
personas le otorgan a este simbolo para controlar a los espiritus sufridores. El poder es un fenémeno sociopsicoldgico, esto
es, se ordena a partir de las relaciones intersubjetivas.
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