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Resumen

El objeto del articulo es explorar algunos /lneamientos de comprension para
entender la expansion del culto brasileiio del Santo Daime. Desde una breve
exposicion acerca de las principales caracteristicas del culto, contexto de
surgimiento, desarrollo y estado actual, /a intencion u objeto, es mostrar como es
que la identidad de la prictica permanece a pesar de su politica expansiva dentro y mds
alld de las fronteras brasileiias. 1a propuesta es que el ‘funcionamiento’ y
cosmologia general en el centro cultual es el fundamento de dicha
identificacién. Debemos tener en cuenta que el sitio donde se produce el
fenémeno social se encuentra localizado en la selva amazonica, y la
actividad desarrollada alli resulta un factor ineludible para mantener las
conexiones con la nacionalidad brasilefia, por medio del entramado del
parentesco, las actividades cotidianas y la organizacién ritual. La
investigacion se basa en un trabajo de campo intensivo de dos afios en el
cual se practicaron la observacién participante y multi-situada, entrevistas,
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revision de la bibliografia existente y exégesis reflexiva del material
recopilado.

Palabras clave: ritual; parentesco; nacion; identidad; expansion.

Abstract

The purpose of this article is to outline some lines of understanding to
explain the expansion of the Brazilian Sanfo Daime cult. This requites a
brief discussion of the main features of the cult context of emergence,
development and current status is undertaken. In order to show how the
identity of the practice remains despite its expansionary policy, it is
proposed that the operation in a cult center is the basis for such
identification. The site where the social phenomenon occurs is in a location
in the Amazon rainforest, and activity there is an inescapable to maintain
connections with the Brazilian national factor, through the network of
kinship and ritual organization. The tresearch is based on intensive
fieldwork in two years where multi-situated participant observation,
interviews, review of existing literature and exegesis reflective material was
compiled.

Key words: ritual; kinship; nation; identity; expansion.

INTRODUCCION

El culto brasilefio del Santo Daime consiste en un conjunto de grupos
que realizan rituales de fuerte influencia catdlica pero agregando por
influjo indigena, la utilizacién de la practica de una infusién empleada
por chamanes de toda la cuenca amazénica, cominmente denominada
ayahuasca o yagé (Goulart, 2005; Macrae, 2000; Lavazza, 2007). Es una
bebida que posee diversos nombres registrados por la literatura
etnolégica. El antropdlogo Eduardo Luna (1986) relevé mas de 50,
pero en la actualidad esa cantidad ha aumentado por el conocimiento
obtenido de otras etnfas y que, en el contexto del culto, se denomina
Santo Daime. Este trabajo se enfoca sobre una de las lineas! presentes en

I Sandra Goulart (2005), antropdloga brasilefia, denomina ‘lineas’ del Santo
Daime a las diferentes facciones en que se dividié el culto una vez fallecido
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un campo religioso en disputa, las denominadas ‘religiones
ayahuasqueras’ (Labate, 2005).2

En dichos grupos la estructura social se apoya en una serie de familias
extensas o linajes matrilineales a partir de la cual se superpuso, luego de
la expansion del culto en diferentes ciudades de Brasil, una
organizacion administrativa bien establecida, al punto que consolidé
lazos con el Estado brasilefio, de modo que la prictica estd permitida
hace mucho, a pesar de discusiones acerca de su legalidad, debido a las
propiedades ‘activas’ de la bebida. En este trabajo indago el porqué de esta
permislvidad, y de las estrategias empleadas por el culto para mimetizarse con los
entramados identitarios de la nacion brasilenia.

su fundador, Raimundo Irinen Serra. En el segundo apartado del presente
articulo aparecera con mas claridad esta cuestion.

En general existen muchos grupos que utilizan la bebida para realizar sus
rituales actualmente en Brasil y varias regiones de sud-américa (en Buenos
Aires también) como en Europa. Pero se considera ‘religion ayahuasquera’
a solo tres grupos por la estructura formal que tienen, por su doctrina mas
o menos estructurada y por la cantidad de fieles. Me refiero a las lineas que
siguen en mayor o menor medida al legado de Raimundo Irinen Serra, que
son las que se agrupan bajo el nombre de Santo Daime (la referida en el
presente trabajo). Hay otro culto ayahuasquero que fue creado por un
antiguo nedéfito de Sera, Daniel Matos, pero que luego se separd de su culto
de forma amigable y con el consentimiento del primero, me refiero a la
practica que se conoce como A Barguinba (es la que permanecié mas local
de las tres), aunque tiene por lo menos tres iglesias pero todas ellas en Acre.
Su sede principal se encuentra en 17a Ivonette a metros de la de Serra (que
se denomina A/o Santo). Existe otra linea independiente creada, también,
por un seringueiro de origen criollo: José Gabriel da Costa en el limite del
Amazonas con Matto Grosso denominada UDV, Unido do Vegetal y es
actualmente la mas numerosa y extendida, le dan a la bebida el nombre de
Hoasca o 1Vegetal.

SOCIEDAD Y RELIGION N244, VoL XXV (2015), PP. 62-89



Nacidn, parentesco y ritual en el culto brasileito del Santo Daime 65

1. INICIOS DE LA PRACTICA. EL SITIO
ABANDONADO Y LAS FRONTERAS DIFUSAS

El creador del culto denominado Santo Daime es conocido, se trata de
un hijo de esclavos ya liberto: Raimundo Irinen Serra. Oriundo del
Maranhio (Brasil) a los 19 o 20 afios se traslada a la zona amazoénica
debido a un proceso que se conoce como ‘la fiebre del caucho’
(Halperin-Donghi, 1983), es decir se transformé en ‘cauchero’ o
seringueiro. La zona donde se instal6 a principios de siglo XX (1910-1911
aproximadamente), para realizar ese trabajo, es la actual triple frontera
entre Perd, Bolivia y Brasil. En ese entonces no estaban los limites muy
bien definidos, lo que no ocurrié hasta llegado los afios 1930, en que el
estado de Aere formé parte de un ‘territorio nacional’, con una ciudad
principal que es la actual Rio Branco, donde Raimundo Irineu Serra realizod
su actividad posterior, la practica espiritual a la que ya nos referimos.

En ese sector occidental del territorio amazoénico, la amplitud que
requeria el trabajo de cauchero se convertia en andar por la regién
selvatica, una vez que los senderos de seringas quedaban agotados.
Cuando sucedia esto los seringueiros se trasladaban a otro sitio: se trata de
una actividad trashumante. Asi, Rammundo Irinen Serra llega a lo que es
actualmente Perd, en las cercanfas de la ciudad de Pucallpa en los
bordes amazénicos, el limite de la yunga y la selva, donde vivian los
indios Campa, que son una parcialidad de los Ashaninca, habitantes de la
misma zona pero del lado brasilefio, si hablamos de los limites
contemporaneos. Mas alla de que Irinen Serra ya conocia el uso de la
bebida por la actividad curandera existente en la época, y practicada alli
por criollos mestizos, llega a tener una relacion muy buena con los
habitantes del 4rea. Aqui empiezan a ponerse en juego una serie de
‘narrativas’ biograficas (Taussig, 1993).

Habia narrativas tales como que un chaman Campa (supuestamente
llamado Crescencio Pigango) le ensefia a reconocer las plantas y a elaborar

3 En el presente aunque se utiliza para la industria caucho sintético, de todos
modos existen plantaciones de seringa ‘multinacionales’ -como ‘Michelin’
por dar un ejemplo.
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la bebida que ellos denominaban como caapi* Por motivos no muy bien
establecidos, ya que en esta parte de la vida de Serra son todos relatos,
como por ejemplo los primeros accesos misticos o las apariciones de la
Rainba da Floresta. 1legado un momento hacia los afios que transcurren
en 1930, él se recluta en la Guardia Nacional, en coincidencia con las
campaflas del Marechal Rondén a la zona y su misién ‘militar’. Dicha
misién consistia, concretamente ese fue su resultado, en delinear la
regién limitrofe con Perd y Bolivia y ‘pacificar’ la Amazonia. Dada su
condiciéon de matero (experto conocedor de la selva o mata), ya
experimentado a esta altura de su vida, Serva tendrfa entre 28 y 35 afios,
y por haber recorrido la regiéon en disputa, fue rapidamente reclutado
(Frées, 1980).

Esta etapa de la conformacion de limites, que terminé de dirimirse aflos
después, generé numerosos roces y hasta alguna refriega entre las
milicias de las mnaciones que disputaban ese territorio, donde
seguramente participé el mismo Irinen Serra siendo gendarme. Como
resultado de ese proceso una parte de territorio quedd para Pera y otro
para Brasil, en cambio fue Bolivia, podria decirse retrospectivamente, la
que miés ‘perdié’ ya que parte de lo que constituyen los Estados de Aere,
Amazonas v Rondonia quedd para Brasil> Sea como fuere que
acontecieron estos episodios lo que es para destacar es que sélo estaba
habitada por colonos atraidos por la fiebre del caucho; las zonas

4 La infusién es una bebida muy extendida en el uso étnico en la bacfa
amazonica occidental. Se puede trazar una linea imaginaria que una Manaus
hacia el sur con la ciudad boliviana de Cobija y un poco mas abajo hasta
que termina la regiéon amazdnica que pertenece a esas fronteras. De esa
linea hacia el este, hacia las estibaciones de la cordillera de los Andes, pero
sin ingresar en ella puesto que las plantas crecen en las zonas bajas. Las
plantas con que se elabora la infusién son basicamente dos; una liana o
Jagube (banisteriopsis caapi), y las hojas de un arbusto o raznba (psychotria viridis),
ambas plantas se mixturan y se hierven con agua dando como resultado
una bebida con propiedades activas.

> Se supone que estas regiones pertenecian a las antiguas tierras espafiolas:
Virreinato del Perd, Audiencia de Charcas y luego al Virreinato del Rio de
la Plata pero que, finalmente, quedaron del lado brasilefio, por lo que
Bolivia fue ‘recompensada’ econ6micamente.
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antiguamente bolivianas y peruanas se poblaron de petsonas de lengua
portuguesa. En primer lugar por motivo de la extracciéon del caucho,
después comenzaron a llegar al Amazonas colonos que se dedicaron a
la agricultura y la actividad maderera, por ultimo la depredacion
fazendeira, una vez que estos sitios estuvieron ‘pacificados’, que es
metonimicamente equivalente a decir que se encontraban dentro de los
limites oficiales de la nacién brasilefia.

A pesar de ello, como toda regién de fronteras imprecisas y de dificil
acceso, las condiciones de vida eran dificiles para quienes venian de
otros sitios. Se las consideraba como en estado de ‘abandono’, como un
‘desierto’ en sentido metaférico, ya que es selva y densamente poblada
por multitud de etnias indigenas, pero las instituciones estatales de
Brasil para la regioén estaban organizadas de manera incipiente. La gente
que preexistia al poblamiento criollo tampoco habfa conocido la
brutalidad espafiola, dada la inclemente e implacable selva que mataba a
las personas no acostumbradas o, mas bien, acostumbradas a la vida
cortesana. A su llegada los seringueiros, contrariamente a los primeros, se
relacionaron estrechamente con los pueblos, y éstos eran vistos como
personas que no iban a ‘conquistar’ sino que ‘habitaban’ el sitio, tal
como lo harfa una u otra tribu. Incluso los mismos indigenas tomaban
contacto del producto de la seringa por el intercambio de instrumentos o
herramientas utiles para facilitar la subsistencia como machetes, hachas,
cuchillos por lo general y en ocasiones, también, armas de fuego.

En los relatos de la conformacién de los Estados y limites de la regién
que poseo, la bibliografia es profusa. Aunque aqui me estoy basando
sobre todo en la del culto del Sanfo Daime, que hace referencias
marginales sobre este proceso, son referencias histéricas muy generales
que no dan cuenta de la ‘conquista del Amazonas’ y su establecimiento
territorial como parte de la Republica de Brasil.¢

¢ La bibliografia sobre el Santo Daime puede hallarse al final, estos trabajos
pueden interpretarse facilmente porque estin en portugués, y en este
trabajo no utilizo una cantidad de articulos del caso especifico que deba
separar para referencia del lector de manera especial. En cuanto a la
importancia del Amazonas y a la constitucion ‘simbélica’ de la region
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Lo que si puedo decir con referencia al caso que Raimundo Irinen Serra,
es que dejoé de ser cauchero para convertirse en gendarme de la Guardia
Nacional do Brasil. En esta labor, como lo sugerimos anteriormente, tuvo
una participacién no menor en el establecimiento de esos limites, por lo
que era una persona muy conocida en las incipientes instituciones del
tetritorio nacional que luego seria el Estado de Awe. De hecho Irinen
Serra no ascendié mas que a ‘cabo’ en la jerarquia militar por ser negro,
pero su estatus era similar al de un ‘coronel’, a tal punto que tenia
amistad con el senador Guiomard do Santos que fue, cuando la regién
obtuvo su condicién de estado, su primer gobernador (Froées, 1986; La
Roque Couto, 1989). Esta amistad se debia a que los politicos locales
gustaban de obtener el apoyo de Irinen Serra porque, en efecto, se
trataba de una persona prestigiosa y de conducta intachable para los
habitantes de esa zona de Rz Branco.

Ese prestigio fue utilizado por Serrz para realizar y proseguir sus
actividades con ayabuasca: una vez que hubo abandonado la milicia
empez6 a dedicarse de lleno primero a una prictica que podriamos
categorizar de ‘curador’ (o curandero), ya alejado de los indios, pero aun
en la selva aledafia a la naciente ciudad. Para ese momento, que
podemos ubicar aproximadamente entre los afios 1930 y 1940, ya
estaba constituida como tal (como lugar ‘poblado’), pero los limites
selvaticos estaban comenzando a ser ocupados por colonos brasilefios
que desmontaban la floresta para trabajos agricolas. Esos margenes de
la ciudad se convirtieron, en pocos afios, en suburbios periféricos de
Réo Branco de tacil conexion y acceso a dicha ciudad.

Es alli donde Raimundo Irinen Serra comenzé su trabajo como curador,
pero una vez que tuvo una cantidad de seguidores que atendfan sus
consejos, empez6 rapidamente a realizar rituales y, por consiguiente,
una practica de tipo espiritualista. En un comienzo las autoridades
estaduales investigaron qué era lo que sucedia, pero como intervenia en
esa practica Raimundo Irinen Serra era rapidamente ‘solucionado’
cualquier problema, dada la ascendencia mencionada. Este, teniendo
como estrategia sus conexiones militares y politicas, consiguié seguir

podemos citar el excelente trabajo de Ana Pizarro “Amazonfa: el rio tiene
voces” (2009).
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desarrollando la actividad, hasta que alcanzé proporciones que le
permitian competir con la iglesia catélica, entre los sectores populares y
campesinos de la periferia de Ré Bramo. Claro esti que esa
‘competencia’ era rotundamente desalentada por Mestre Irinen porque
sus padres, aunque esclavizados, eran profundamente catélicos. Pero
debemos sefialar que conocia las practicas pan-africanas que eran
usuales en su Maranhdo natal, como el Tambor de Minas o el Tanbor de
Crioula, antecedentes del Batugue, del Candomblé y, de manera mas lejana,
la Umbanda (Segato, 1995). Sucede que al principio de siglo estas
practicas eran permitidas por la iglesia catdlica por la enorme fusion que
ya tenfan con las festividades cristianas (De Oliveira, 2007). Sea como
fuere Mestre Irinen no quetia que se produjese esa ‘competencia’ por lo
que mandaba a sus fieles a que tomaran los sacramentos catdlicos a la
iglesia, o iglesias, de Réo Branco: el bautismo, la comunion, el casamiento,
la confirmacién y la extremauncién (Pereira Gabrich, 2005).

Por otro lado tuvo tres influencias mads, la de la cosmologia indigena
Campa y Ashaninca a través de practicas chamdnicas, cuya experiencia se
realizaba a través del caapi (ayahuasca), la actividad curandera mestiza
que utilizaba la infusién. En segundo término de su vida de militar y,
por medio de su actividad castrense —en el tiempo en que realiz6 su
ingreso- recibié influencias de una orden Masénico-Rosacruz
denominada Cireunlo Esotérico da Comunbao do Pensamento’ fundada por el
portugués Antonio Livio Gomes en Sdo Paulo (practica que no abandoné
hasta poco antes de morir a los 76 afios).

Pero todas estas atribuciones giraron en torno a un nicleo cristiano
catolico con todo su santoral y fiestas patronales, cuyas fechas sagradas
principales son las que se utilizan para realizar los ritos de mayor
importancia. La denominacién que le dio a la bebida utilizada en los
rituales proviene de que, durante el éxtasis producido por la misma,
pueden recibirse cantos chamanicos que son entregados por el Astral,
término nativo relativo a lo ‘sobrenatural’ o espiritual y que son los

7 Se trata una practica muy extendida en Brasil en la actualidad cuyos centros
de actividad cultual contemporanea se denominan Tatfwas.
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cantos y la musica que se cantan y bailan en los ritos (Labate y Pacheco,
2010).

En dichos cantos aparecen de forma constante el verbo raiz dai (dar)
formulado como un pedido a la Divinidad: Dai-me forca, Dai-me amor,
etc. Serra le dio a esta formula un caracter sacro y le agregd ‘Santo’, por
lo que se constituy6 la denominacion de Santo Daime,? que designa tanto
a la bebida como al nombre de la practica en su sentido genérico o
popular.

En vida, Mestre Irinen, sélo proponia como condicién de entrada a su
culto el fardaments, que era una iniciacién, consistente en permitir que se
usara un prendedor distintivo y un traje que se utiliza para la practica de
los rituales. Segun la informacién disponible no hacfa mas que este tipo
de ceremonia ‘especial’ ademas de diferentes tipos de ritual que fue
depurando con el tiempo, a medida que la congregacion crecia, y luego
por los cambios introducidos por sus seguidores a su fallecimiento. Es
importante detallar de lo que estoy consignando que: a) no introdujo
idea alguna acerca de una probable ruptura con el estado-nacién Brasil,
sino que colabord a su consolidacién en una de las regiones mas
dificiles de su actual territorio; y b) ni tampoco pretendia entrar en
contradiccién con la hegemonia del catolicismo -al menos en los
papeles- como religiéon nacional que era, las posteriores influencias ya es
otro tema del que s6lo hemos referido aquéllas que pueden constatarse
entre los afios 1950 y 1960.

Luego de esa fecha hasta 1971, afio en que fallece, Raimundo Irinen Serra
no cambi6 estos postulados; era muy respetado en el ambito local-
regional y no era cuestionado por ningin otro culto, ni siquiera por los
catdlicos segin los relatos relevados en el campo. Pero el hecho de la
desaparicién de este lider, formador del culto del Santo Daime, hizo que
posteriormente se produjeran disputas internas en el seno del grupo,
sobre todo por quién se quedaria como guia del culto, con lo cual se
produjo una fragmentacién. La mencionada coyuntura complicé el

8 Perlhonger (1997), que le dedicé un articulo al tema, lo traduce como ‘San
Dadme’.
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estatus del culto, para que fuese aceptada como alternativa espiritual
neutral por las autoridades del estado de Aere.

2. EL FACTOR DE EXPANSION DEL CULTO:
SOCIEDAD Y CULTURA.

La primera faccion o desprendimiento del culto creado por Raimundo
Irinen Serra, denominado por todos sus deudores cultuales posteriores
Mestre Irinen, fue la de Sebastian Mota de Melo que se autoproclamaba
sucesor del Mestre por varios motivos, el primero porque efectivamente
tenfa una muy buena relacién con Mestre Irinen. Este le permitia cantar
su himnario en una de las festividades rituales que se efectuaban en A/
Santo, Iglesia construida por €l -que aun existe y que dio nombre a uno
de los barrios de la actual ciudad de Rio Branco. El segundo motivo es
que Sebastian Mota tenfa una congregacion propia que vivia a unos
pocos (entre cuatro y cinco) kilémetros de alli, llamada Colonia 5000,
por lo que habia pedido permiso al Mestre para construir una iglesia en
el sitio para sus propios seguidores y para elaborar él mismo Santo
Daime. Todo ello bajo dos condiciones: que un porcentaje del Santo
Daime fuera entregado a la iglesia madre, y que en las festividades
principales todos los nedfitos se trasladaran a Ak Santo.

Estas condiciones se cumplieron mientras vivié el Mestre, pero cuando
fallecié6 no hubo acuerdos: no se respetaron las jerarquias generadas y
reconocidas por Serva y quedd a cargo de Alto Santo el fiscal general
Francisco Fenandes Filho, (Tetén), luego de una agria disputa, de los rituales
y poco tiempo después también se separd de la iglesia (La Roque
Couto, 1989). Luego quedé a cargo de la misma el tio de la joven viuda
del Mestre, Antonio Gomes. Finalmente, en la actualidad, esta a cargo de
Alto Santo la viuda de Mestre Irinen, Peregrina Gomes Serra. De estos
‘desprendimientos’ a nosotros nos va a interesar el de Sebastian Mota de
Melo, linea con la que hice mi trabajo de campo concreto.

En la faccién liderada por Sebastidin Mota de Melo, son notables por lo
menos tres aspectos que la diferencian de las demas religiones
ayahuasqueras y de otras lineas del Santo Daime:
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1) que se organiza socialmente en torno a dos familias extensas a partir
de las que se estructura todo un sistema de alianzas y compadrazgos, en
el que predomina un tipo de jerarquias de orden familiar;

2) fue por medio de esta linea que la practica de Santo Daime se conocid
en Brasil y en otros lugares (francamente hablando se trata de ciudades)
del mundo;

3) es la linea que ha mantenido un ideal implantado ya por el Mestre
Irinen, de que la verdadera salvacién sélo es posible viviendo en el
medio selvatico.

Estas son las tres caracteristicas de esta linea, que tomé el nombre
juridico de CEFLURIS (Centro Eclético de Fluente Lug, Universal Raimundo
Irinen Serra), cuyo lider carismatico indiscutible fue el mencionado
Sebastian Mota de Melo, aunque también habifa, y existen actualmente,
otras estructuras de descendencia parentales con una importancia
similar dentro del grupo.

También el tema de la “Nacion’ o percepcion de la nacionalidad son
insoslayables; no se discute ningun tipo de politica separatista ni alguna
otra cosa por el estilo. En el estado de cosas contemporineo y
moderno, todos ellos se consideran brasilefios ‘documentados’, caboclos
campesinos amazoénicos; alli se erige la iglesia original de Padrino
Sebastian (Colonia 5000), cercana a la del Mestre, como la virtual
localizacién del centro de esta linea del culto; en el momento de la
separacion de Alto Sants, junto a una bandera del CEFLURIS flameaba
una bandera brasilefia en todo momento.

Ademas uno de los himnos propios -los himnos son un simil de ‘cantos
chamanicos’ (Labate y Pacheco, 2010)-, de Sebastidn Mota, se refiere al
pueblo que habria de salvarse como ‘o povo brasileiro’, por lo que la
cuestion de una ruptura con el Estado brasilefio renegando de la
ciudadania del pafs nunca se puso en cuestion. Pero por diferentes
motivos de disputas entre esta iglesia y la iglesia de Al Santo, de
quienes se habian separado porque, como vimos, si aceptaba los
‘contactos’ con la elite acreana establecidos antes por Mestre Irineu,
tuvieron altercados con la policia. Hubo tipicas acusaciones producidas
mas que nada por ‘efectos’ gossip (Stewart y Strathern, 2004),
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generandose la lucha del campo daimistico, por la captacion de fieles. Por
este y otros motivos Sebastidn comienza a asumir un discurso
milenarista particular, no asociado a los sebastianismos clasicos y
recurrentes en la historia brasilefia hasta comienzos de siglo XX.? El no
planteaba un quiebre con el Estado sino que comenzé a predicar que
debian buscar un sitio en la selva alejado del ‘orbe’ de Riv Branco, que
crecia sin cesar, para construir la Nova Jerusalem.

Hsta propuesta en el seno de las lineas del culto, lejos de ser rechazada
o aislada por potenciales fieles y nedfitos, fue la que tuvo mayor
trascendencia en el nivel nacional en Brasil, saliendo asi de los limites de
la region Amazoénica. Esta situacién generé otros problemas
institucionales, que repercutieron a favor de su expansiéon como culto
entre las religiones  ayabuasqueras mas que en su rechazo o
encapsulamiento y se convirtieron, en definitiva, a fines de la década de
1980, en una de las opciones espiritualistas de este tipo mas difundidas
en dicho pals, y trasvasando sus limites. Al mismo tiempo fue el mads
importante entre este tipo de cultos, hasta que fue superado en cantidad

de fieles por la Uniao do V'egetal (UDT).

La expansién de esta linea del culto se realizé principalmente por dos
vias: una a través del movimiento alternativo de la década de 1970, que
por lo general se les denomina Aippies (en el centro amazénico del culto,
a quienes se quedaron viviendo alli se los llama carifiosa, ¢
irbnicamente, o5 cabeludos); pero abarca también a gente que no se
identificaba como tal (como hippie), pero que participaba de ese
ambiente de ‘busqueda’ de modos alternativos de vida. Padrino Sebastiin
contrariamente a las demas lineas del culto del Santo Daime, reticentes a
aceptar personas que no fuesen oriundas de Aere, recibia a quien llegase,

9 El sebastianismo fue un movimiento generado en Portugal con la muerte
de Dom Sebastidn en la lucha contra los ‘moros’. Sus seguidores esperaron el
regreso de Sebastian. Se supone que éste liberarfa a la regién de toda
opresion. Ello fue resignificado en Brasil bajo diversos movimientos que
tomaban a Sebastiin como un paradigma de la liberacién y de la salvacion
en la tierra (Hermann, 2004).
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sin importarle que fuesen de las ciudades importantes de Brasil o
extranjeros. Dado su discurso alternativo, que mezclaba el #gpo del fin
de los tiempos con la vida natural y el trabajo en la selva para construir
la Nova Jerusalem, pero sin cuestionar el status quo social y pregonando la
‘paz’ y la ‘convivencia’, tuvo una recepcion favorable.

Como la congregacion de Sebastian Mota comenzd a crecer rapidamente,
inclusive, se efectuaban los rituales de Sanfo Daime en ciudades como
Rio de Janeiro y Sdo Paulo, hacia los afios 1980, las autoridades brasilefias
encargadas de la cuestion de cultos junto con el Conselho Nacional de
Politicas sobre Drogas (CONAD) -organismo encargado de ese tema-,
formé una comisién para investigar ya que esta practica sélo era
conocida en el estado de Aere pero no fuera de alli. La comisién llega a
la conclusién de que la practica debia ‘permitirse’ porque se trataba de
una opcién cultural bien establecida en la amazonia occidental y que, a
prima facie, no traia aparejado ningin problema de salud asociado con la
infusién utilizada como sacramento (Macrae, 2000).

Hasta aqui la relacién que tendrfa el culto con el Estado brasilefio
durante varios afios, es decir, que existieron varias comisiones que se
ocuparon del tema durante aflos y siempre continué siendo el mismo
estatus legal de la practica; se permite el uso de la infusion en un contexto
ritual. La expansiéon continué de una manera ‘autorizada’, difundiéndose
por todas las ciudades de Brasil pero, también, por mediode la masa
turfstica, por encontrarse el culto en ciudades tan conocidas como Rio
de Janeiro o San Pablo. De modo que la prictica se trasladé hacia el
exterior de Brasil, primero a ILatinoamérica, pero inmediatamente
también a Espafia (Madrid) y a Estados Unidos (Chicago y Los
Angeles), luego a Holanda y asi con el tiempo a casi toda Europa. En
Holanda existen unas tres sedes en diferentes ciudades, en otros paises
del continente europeo se ubican sitios de practica cerca de las ciudades
capitales, existiendo también sedes en sitios como Hawaii, Australia

(Sidney) y Japoén (Tokio).
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3. ESTRUCTURA DE LA COMUNIDAD EN
RELACION CON LAS IGLESIAS PERIFERICAS

Si bien el estado de cosas acerca de esta linea del culto es el expuesto
hasta aqui como esbozo, también es extremadamente mas complejo. Lo
cierto es que al igual que muchos sistemas socioculturales que se
expanden, siguen un esquema de complejidad en el nivel de las
clasificaciones (Durkheim, 1982; Durkheim y Mauss, 1971), y en otro
plano de discreciéon organizacional, es decitr hay una mayor
jerarquizacion institucional y burocratica interna (Weber, 1980). Ello se
da en relacién con el Estado nacional y otras derivaciones, como las
dinamicas sociales regionales especificas que hacen a su cohesion, tanto
en el sentido ‘local’ como el ‘transnacional’. Pero esta discrecién
burocratica e institucional, que parece despareja y multiple, estd
nucleada por el Centro mismo del culto -Céu do Mapid, en el corazén de
la Amazonia: as{ es como se originan todos los puntos o iglesias que
denominamos periféricas porque son dependientes de este Centro. Las
mismas tienen la particularidad de estructurarse en base a la
organizacién de parentesco de la comunidad de Cén do Mapid que es el
poblado que pensé Sebastidin Mota de Melo como el sitio de la Nova
Jerusalems; alli el pueblo del Santo Daime habria de ‘Salvarse’ y ese lugar
donde puede seguirse el “Verdadero Camino’ de la Salvacién.

El ‘principio estructurante’ (Bourdieu, 1999) del culto, en efecto, viene
de las primeras visiones del Mestre Irinen: en los inicios del culto los
relatos en torno de quién le daba las instrucciones sobre la practica,
dicen que se le aparecia una mujer, que luego identificaba con la luna -
la Rainha da Floresta- y el Mestre resignificé esa imagen con Nuestra
Seriora de la Concepeidn, la Virgen Maria (Macrae, 2000). Esto generd con
postetioridad un modo de interpretar la descendencia a partir de un
orden mistico (Leach, 1976). Es decir, que las posiciones jerarquicas lo
son porque descienden de un nucleo cosmolégico que sustenta los
principios teoldgicos del culto. Se formé asi una estructura similar a la
que podria representar un nudcleo parental simple (aunque no
‘elemental’ al estilo de Lévi-Strauss (1985), sino de filiacion simple) que
serfa, segun La Roque Couto (1989), la descendencia de Dexus Pai y la
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Virgen Maé en la cual interviene el Espiritu Santo para concepcién y
cuyo hijo, o Dios Hijo, es Jesus Cristo Redentor.

Se piensa entonces, en la linea de Sebastidin Mota de Melo que él seria
descendiente, en el plano espiritual del Mestre Irinen, re-siginificado en
este esquema como ‘Deus Filho’, por lo tanto hay una descendencia filial
ditecta, que no es carnal pero si mistérica. Por lo que la familia que
guarda el secreto mistico del acceso al mundo de los espiritus en Céx do
Mapid es la de Sebastidn Mota. De hecho uno de sus hijos Affredo Gregorio
de Melo es el actual lider de esta linea ya que Padrino Sebastidn falleci6 en
1992.

Lo significativo para seflalar de todo el proceso de conformaciéon del
parentesco en el seno del grupo, es que se fue formado con el
transcurso del tiempo, al cabo del cual quedaron como jefas
espirituales, aunque no de hecho, en Alto Santo, la viuda del Mestre Irinen,
Peregrina Gomes Serra 'y, en Céu do Mapid, Rita Gregorio viuda de Sebastidn
Mota de Melo. Sefialar estas dos caracteristicas tiene relevancia porque
por un lado indica que existe todo un sistema de parentesco
clasificatorio: compadrazgos, primos no consanguineos y otras
relaciones de tipo ‘“familiar’. Dicha caracteristica hace que varios grupos
parentales se identifiquen con la misma linea de descendencia o, al
menos, que sean leales a cierta familia y por ello tengan autoridad en el
plano social. Por lo tanto es un hecho doctrinal, que se realiza para
formar gente que se incorpora al culto como ‘novicios’. Por otro lado
que las autoridades maximas de culto original, sean ancianas viudas de
los lideres maximos tiene, en el plano simbdlico, un significado de estar
ligado con la tierra, con el territorio madre, es decir con Brasil. Por eso
se considera un culto o ‘religiéon’ de raigambre brasileiia, no sélo porque
comenzé en su territorio, hecho que tampoco es totalmente ‘cierto’
desde el punto de vista ‘objetivo’, ya que el Mestre Irineu de hecho aprendid
a elaborar la bebida en el actnal Perd, segin los relatos. Pero tiene
caracteristicas originales que no aparecen en otras religiones
‘mundiales’, como dirfa Max Weber, y ni siquiera en otras disciplinas
espiritualistas, sean consideradas religiones o practicas esotéricas de
algun tipo.
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Como ejemplo de un aspecto doctrinal que al mismo tiempo es un
dogma teolégico podemos sefialar que cada ‘gran’ familia dentro de la
comunidad, para ser tal, requiere demostrar su pericia en el manejo de
los recursos que representa la selva; se trata de uno de los principales
lineamientos consuetudinarios del culto, el ‘manejo sustentable’ de
dichos recursos. Entre las familias de un mismo clan suelen colaborar
estrechamente en cuestiones especificas que hacen a la actividad dentro
de los rozados (tala y quema de la selva para su posterior cultivo). Estas
cuestiones se refieren a los momentos mas criticos del acto productivo,
como la época en que se plantan las legumbres y posteriormente en el
momento de la cosecha. Las actividades se presentan como extetiores a
las actividades rituales o, mejor dicho, como desconectadas de las
actividades rituales, pero no lo estan. Dichas actividades son muy
intensas en la comunidad, se realizan cada quince dias en épocas
normales y se intensifican durante los periodos de “festivales’ cuando se
realizan en un mayor nimero.

Aquellos rituales que se intensifican son los himnarios,'0 y es aqui en
donde se unifican no sélo la consecuciéon del ritual mismo sino que
también se regulan las ‘actividades de subsistencia’ segin la
organizacion de las familias extensas o clanes familiares. Durante su
desarrollo se manifiestan cudles son las facciones, si atendemos a la
organizacién de los lugares dentro de los mismos, y a la dindmica
desplegada en el transcurso de dichos rituales. La relacién que existe
entre lo que acabo de mencionar y lo argumentado al comienzo se
justifica, porque es posible hallar jerarquias que se manifiestan durante
el ritual, pero que no se trata de una jerarquia establecida juridicamente.

10 Los himnarios es un tipo de ritual consistente, explicado de manera basica,
en el cantado y bailado de himnos que se supone fueron ‘recibidos’ en
éxtasis mistico por los lideres del culto. Cada uno de estos lideres posee un
conjunto de estos cantos que por lo general supera el numero de 100.
Dichos rituales se realizan, salvo algunas excepciones, por la noche y tienen
una duracién promedio de ocho horas. En el proximo paragrafo nos
extenderemos mas sobre la ejecucién de la ceremonia. Podemos agregar
que junto con las ‘concentraciones’ y los feitios forman la estructura de
rituales del culto, aunque existen otros tipos de ritual (Lavazza, 2007).
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Hstamos hablando de una jerarquia que es legitima en dos sentidos: por
la historia de la formacién del culto -me refiero a esta linea particular-
como por la dindmica interna del ritual con los correspondientes
‘arcanos’ de los simbolos rituales cuyos sacerrima’’ provienen del
conocimiento de los especialistas. Una de las principales capacidades
para ser poseedor de estos arcanos, ya que lo consideran una cuestién
sagrada en si, es el conocimiento acerca de las posibilidades que la selva
oftece para la subsistencia en tanto que de alli proviene su importancia.
El prestigio que acarrea a quien conserva bien y ensefia, como parte del
todo doctrinario del culto, es un ideal que se persigue siguiendo la
consigna del ‘contacto directo con los seres de la floresta’. Ello se
alcanza unicamente mediante el ‘trabajo duro’ en la selva, en la
prosecucién del acto productivo orientado a la auto-subsistencia vy,
ademas, es indispensable para establecer las fronteras jerdrquicas de quién enseiia y
quién  puede autorizar la  constitucion de iglesias  periféricas. La aludida
caracteristica es otro ¢ a partir del cual el culto mantiene su identidad
nacional.

4. EL RITUAL Y LA FORMACION DE
LEALTADES. COHESION E IDENTIDAD

Para ilustrar cémo se da el establecimiento de relaciones entre las
personas del centro cultual y las personas que vienen de ‘afuera’
(entiéndase de las iglesias periféricas situadas en las ciudades), vamos a
esbozar como se produce esta interacciéon (Collins, 2009) en uno de los
rituales del culto denominado ‘himnario’, en portugués hindrio. El rito
comienza con rezos, una vez terminados los mismos se inicia el canto

1 Segun Victor Turner (119:1980) los sacerrima son ‘las cosas mas sagradas’
también denominados por él los “sacra’ que “A veces reciben su sentido de
mitos acerca de las actividades creadoras de los seres sobrenaturales en el
principio de las cosas”. Segun las caracteristicas comunicacionales de los
‘sacra’ esto representa el ritual por las exhibiciones, las acciones y las
instrucciones. Mi planteo es que estas categorias se adecuan claramente a
las explicaciones que Victor Turner desarrolla en sus investigaciones
(incluitfamos aqui a los rezos y los himnos) sobre las ‘caracteristicas
interestructurales’ del ritual.
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de los himnos; de manera simultanea se realiza el canto en performance
con la danza. Para explicar como se organiza esta parte del ritual
debemos especificar algunas cuestiones respecto de la forma que posee
el templo en este centro religioso: en el centro de la iglesia, que ostenta
una forma hexagonal, hay una mesa, también hexagonal, en las que a
cada uno de sus laterales se le agrega una punta formando as{ una
estrella de seis puntas. Desde el centro de la mesa parte una columna de
madera que va desde la base hasta el punto mas alto del techo haciendo
las veces de sostén; y sobre la misma mesa hay una ‘Cruz de Caravaca’
con estrellas de seis puntas en cada extremo, un rosatio rodeando la
cruz, varios candelabros de distintos tamafios, adornos florales y la foto
del lider fundador de esta linea del culto, Sebastiin Mota.'

La organizacién de la danza es la siguiente: se ordena segun los lados
del hexagono y por categorias de edad, sexo y experiencia: enfrentados
e intercalados unos con otros danzan hombres/mujeres,
novatos/novatas y mozos/mozas. El baile tiene tres ritmos vy, en
algunos himnos, estos ritmos pueden combinarse. Los tres ritmos son:
marcha, vals, mazurca y a ello le agregamos los ‘ritmos combinados’
mencionados. La danza siempre comienza de izquierda a derecha
comenzando con el sonido de los maracds, al mismo tiempo que el
canto de los himnos, en esa circunstancia el primer hombre de la fila
comienza la danza (esta persona suele ser el padrino mas importante
que encabeza la fila de los hombres en esa ocasién) y después todos lo
siguen; a este gesto se lo denomina puxar o bailado. Al primer compas ya
se inicia el canto de las mozas y asi sigue en todos los himnos que
completan el himnario.

Todos los fieles, antes de ingresar a las filas de los himnarios,
‘consagran’ Santo Daime (esto quiere decir que realizan el consumo de
ayahuasca) y después de esta operacion ingresan a la fila. En general son
varias las veces en que los fieles consagran Santo Daime durante la
ceremonia, pero las ‘obligatorias’ son al inicio de cada sesion, una al

12 En la actualidad esta ‘forma’ ha variado un poco porque se ha construido
otto Templo que reemplazé a éste que describo, que corresponde a los
afios 1995-1998, pero en lo esencial tiene una arquitectura similar.

SOCIEDAD Y RELIGION N244, VoL XXV (2015), PP. 62-89



80 Hungo Lavazza

comienzo y otra al iniciarse la segunda parte después del intervalo que
se hace al promediar la misma. Es muy comun que los fieles consagren
entre cuatro y cinco veces Santo Daime durante los himnarios, pero estas
ingestiones no son obligatorias; si lo son cuando el ‘Padrino’ que
encabeza la fila de los hombres invita a todos los fieles a hacer una
nueva ingesta si lo considera necesatio. El orden de bailado y los
percances que puedan ocurrir debido a la ingesta de la infusién, asi
como la orientacion a los nedfitos que no poseen mucha experiencia en
este tipo de rituales, es atentamente observado por los “fiscales’.

Los fiscales raramente entran en las filas para acompafiar el ritual
puesto que estin, repito, atentos a los fieles de fuera del templo que
descansan, recuperindose de los efectos de la infusién, o bien
controlando que las filas del bailado sean correctamente respetadas.
Existen ciertos momentos en que estas personas son indispensables
para mantener el desarrollo del ritual dentro de limites tolerables,
respecto de lo que podriamos denominar la ejecucién ‘ideal” del rito.
Las personas que cumplen esta funcién son “neéfitos” muy
experimentados que conocen muy bien los himnos y todos los
pormenores del ritual, ademas de ser reconocidos por la comunidad
como id6éneos para cumplir con ese rol. La idoneidad se mide segin las
caracteristicas de la personalidad de estos nedfitos: deben ser atentos y
amables con las personas que estan con dificultades en el momento de
dar las indicaciones pertinentes a cada caso. Estos agentes sociales no
siguen el ritual permanentemente, aunque por momentos se incorporan
a su movimiento general; esto se da en los instantes de mayor ‘orden’
en la ejecucion de la ceremonia. Una de las caracteristicas de los fiscales
es que, debido a la funcién que cumplen, la ingesta que hacen de la
infusién no es la de los demas sino menor, porque deben permanecer
atentos a lo que sucede en el exterior del templo.

Mas arriba mencionamos que el padrino que encabeza la fila de los
hombres inicia el canto de la primera estrofa de los himnarios; esto lo
realiza acompafiado del batido del maraca; después de esta accién,
inmediatamente, la moza que lidera su fila contintia con el canto de los
himnos, esta caracteristica es importante porque significa la guia
principal del cantado para todos los demas participantes del himnario.
Esto es asi porque las zozas que realizan este cantado inicial poseen una
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voz muy trabajada y potente, lo que hace que los nedfitos puedan oir
con claridad cémo es el himno y cantarlo de la misma forma, en el
mismo tono y al unisono (como si se tratase de un coro). Si se fatigan,
debido a la faena del canto, las mozas -en el transcurso del himnario-
pueden ir turnandose en este aspecto de la performance, pero el “valor de
la moza’ se mide por su capacidad de resistencia a lo largo del himnario.

Una vez que este comienza, no se detiene hasta finalizar, media solo un
intervalo. Durante el intervalo la gente que estuvo en el desarrollo del
rito se retne en las casas cercanas. Algunas personas permanecen en el
templo si lo prefieren, pero es un momento propicio para conversar y
establecer lazos de camaraderia y fortalecer los ya existentes. De manera
usual las reuniones no se efectdan al azar sino que, en general, son los
clanes familiares los que se reunen; por ello podemos decir que, durante
estos intervalos se pueden hallar los descendientes de un linaje reunidos
entre si con sus correspondientes ‘seguidores’, y que ellos van a
‘duplicar’ los rituales en sus respectivas iglesias periféricas. Es un dato
de suma importancia porque se estima que cllos van a responder a
quienes, dentro del centro cultual, hicieron su seguimiento. Es decir
cuidaron y establecieron los lazos necesarios para que el nedfito
considere como referente a tal o cual personalidad dentro de Cén do
Mapi;, tal referente va a constituir la ‘brijula’ de la practica fuera del
centro cultual.

Otros actores del ritual -insoslayables para su ejecucién- son los
‘musicos’. Se trata de personas con muchos aflos practicando el culto, o
bien han nacido en el seno del grupo. Puede haber musicos que
practican el culto con menos tiempo de experiencia en el conocimiento
de los himnos, pero como ya posefan habilidad para un instrumento
musical se incorporan ripidamente. El acompafiamiento musical
comienza en la segunda parte de los himnarios, ya que en la primera
parte se canta a capella, con el acompafiamiento de los maracas,
utilizados por casi todos los participantes del himnario. Hay musicos
que tienen ‘autoridad’ para poder comenzar antes del momento
pautado, pero se trata de un acompafiamiento muy aislado de la
totalidad de los instrumentos por lo que, practicamente su musica es
inaudible. De modo puntual se comienza con la musica instrumental en
la segunda parte y de querer hacerlo antes se consulta a los padrinos
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para poder acompafiar los maracds con instrumentos como guitatrras,
bajo, flautas u 6rganos.

5. ASPECTOS INDICATIVOS DE LA
VISIBILIDAD DE LAS JERARQUIAS EN EL
RITUAL

El ingreso al ritual del himnario es aleatorio y los lugares se van
completando segun un orden de llegada pero, durante su transcurso, se
van a ir dando los reacomodamientos cuando los lugares
preestablecidos para cada Padrino se cumplimenten con su llegada. Esta
caracteristica merece una mencién aclaratoria: los lugares son ocupados
segun el orden de llegada, pero en realidad estos lugares estin
preestablecidos para cada padrino, los que a su llegada van desplazando
a quienes ocuparon esos mismos lugares desde el comienzo.

Durante el himnario los lugares centrales pueden ir variando en cuanto
a sus ‘ocupantes’ sélo que siempre son desplazados quienes habfan
estado en un principio en esos sitios; es como una ‘regla’ que haya
determinadas personas para llenar dichos espacios mientras tanto su
dono no estuviese alli por cualquier motivo. Quienes ocupan ciertos
lugares de la fila suelen salir de ella en algin momento; estas acciones
no estin pre-determinadas en el bailado, en este sentido hay una
dinamica respecto de los lugares ocupados durante el ritual. Por
ejemplo si se va el padrino que ocupa el espacio correspondiente al
primer lugar, es altamente probable que se retire con €l la moza que lo
acompafia, asi como los musicos que adhieren a €l, integrantes de su
familia y otros adherentes. En estas ocasiones, el ritual se queda con
menos participantes, al punto de que puede haber otros padrinos que
también imiten el comportamiento del lider del culto si es éste el que se
retira. A pesar de que el nimero de personas disminuya en algin grado,
siempre queda una cantidad de fieles minima como para que el
himnatio continde. De todos modos, los grupos que se retiran, al cabo
de aproximadamente veinte minutos o media hora, regresan y vuelven a
ocupar sus espacios en las filas.
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Puede haber también otro tipo de desplazamientos con otro objetivo
ritual: son las personas que estan en apuros por algin motivo; aunque
siempre suceda en todos los himnatios, no se trata de una gran cantidad
de personas sino que son casos aislados. En estas eventualidades hay
lugares especialmente disefiados para albergar a los novatos, o puede
ocurtir también con fieles avanzados que se encuentran en aprietos por
los efectos de la infusion. Alli habra fiscales que se encarguen de los
atendimentos. Esta es la finalidad o el #/os; 1a teologia y la disciplina del
culto se refiere a las ‘limpiezas’ porque éstas deben realizarse para
mantener el cuerpo en estado adecuado para recibir @ /ug do astral. Antes
de existit estas construcciones, las ‘limpiezas’ se efectuaban
directamente en los jardines por lo que la actividad de los ‘fiscales’,
personas de mucha experiencia dentro del culto, era muy intensa. Pero
desde que se construyeron esos lugares especialmente disefiados para
hacerlo, los practicantes son orientados a ese lugar para hacer sus
limpiezas de modo que estan mas concentrados en un sitio especifico.

Esta ayuda a quien estd lo pasando mal en ese momento se realiza bajo
los auspicios de la mayor confraternidad; si alguien esta pasando por
una situacién de agparo en el contexto del ritual siempre hay alguien
disponible para ayudarlo; aunque en ocasiones las limpiezas se realizan
individualmente siempre hay dos personas que se ocupan de asistir a
quien estd en esta situacién. Por eso es importante la accién de los
padrinos en este momento.

El himnario continda aunque haya varias personas que estén en la
instancia que estamos describiendo. Una vez realizada la limpieza toda
la situacién se acomoda al estado normalizado del himnario. La
finalizacién del mismo se da con todas las filas completas ya que han
pasado los momentos mas ‘apretados’ referidos a la ingestion del Santo
Daimse. El himnario se ‘cierra’ (se denomina asi a la finalizacién del
ritual) con himnos especiales y los rezos correspondientes. Una vez
terminado el himnario, los distintos grupos de personas se saludan
entre si. Todo el mundo va a ‘cumplimentar’ a la Madrina Rita Gregorio
de Melo (Madrinba Rita) y a su hijo Alfredo Gregorio de Melo (Padrinho
Alfredo) puesto que son los maximos lideres y en quienes se concentran
la totalidad de las ‘lealtades’ (Alavi, 1970).
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Después de esto, las personas generalmente en grupos se dirigen a sus
moradas que, sin contar las que se encuentran en el entorno del pueblo,
hay algunas lo suficientemente distantes como para hacer el viaje
individualmente; aunque suele hacerse en ocasiones, usualmente se
quedan en los alrededores del templo, en grupos, conversando con sus
respectivos compadres o comadres. También se pueden observar grupos de
adolescentes que establecen lazos de amistad y nifios jugando en los
jardines de la Iglesia o en los alrededores de la »ila, el poblado de Céu do

Mapid

6. ALINEACION DE FACCIONES DURANTE EL
RITUAL

Para entender las lealtades durante el ritual debemos exponer ciertas
consideraciones sobre la ‘alineaciéon de facciones’ fuera del mismo,
aunque estén ambos aspectos unidos de manera inextricable. Para
analizar dicha alineacién de facciones podemos utilizar la heuristica que
nos proporciona la obra de Evans-Pritchard en “Los Nuer” (1977)
respecto de la formacion de facciones. Entendemos que el ritual es uno de
los aspectos en que puede manifestarse: basicamente un conjunto ‘alfa’
se subdivide en a+b que al mismo tiempo se subdividen en
(x+x’+x7)+(y+y+y”) que a su vez se ramifican en varios brazos y estin
regidos por la orientacion dada por las familias extensas; de este modo,
en la medida en que las lealtades se van sumando, como
fiel/novicio/iniciado/padtino, se van configurando los diferentes
grupos faccionales. Este proceso no resulta totalmente evidente la vida
cotidiana ya que las familias se encuentran diseminadas
geograficamente, y las personas que no pertenecen directamente a un
linaje dado por descendencia directa pueden trabajar con una o varias
familias de un mismo linaje. Dicha situacién ofrece un aspecto de
segmentacién porque el entorno del sistema tiene una forma de mosaico
(Geertz, 1987), que es una modalidad cultural, en parte generada por las
demandas del sistema productivo. Sin embargo, por lo argumentado, se
trata de una caracteristica eminentemente cultural ya que la distribucién
de familias en el territorio estd pautada por jerarquias establecidas vy,
sobre todo, por la antigiiedad del miembro que es cabeza de familia, y
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‘administradot’ de determinada extension de parcela territorial. En este
sentido los miembros nedfitos noveles se ubican en esta dindmica de mosaico, en el
que todos los habitantes estin incluidos.

Los hijos del lider tienen cada uno de ellos una cantidad de seguidores
que se homogeneizan bajo la figura del fallecido lider (aqui me refiero a
Sebastidn Mota); de hecho en la actualidad, el culto esta conducido -ya lo
hemos consignado- por uno de sus hijos, Alfredo Gregorio de Melo, y es
quien tiene mayor cantidad de seguidores pues nadie le impugna su
mando espiritual. La faccion de Affredo Gregorio de Melo es la mas
nutrida. Ademas de su faccién ‘particular’ todos los integrantes del
culto reconocen la autoridad espiritual de dicho lider. En definitiva es la
mas importante en cuanto a la cantidad de fieles y manejo institucional,
en tanto que también controlan el aparato administrativo actual del
culto.

La adscripcion de lealtades tiene que ver con la busqueda de
reconocimiento espiritual, por parte de las familias, de la estatura
espiritual de cada padrino. Asi también se juega la capacidad de
contencién con que cada uno de ellos pueda contar, puesto que es
materialmente imposible abarcar la totalidad de los fieles bajo la
atencion de una sola familia. En este punto es donde se encuentra las
‘paradojas’ relativas mds sorprendentes en cuanto que, si bien todos
aceptan la capacidad del lider religioso, normalmente en el seno de los
linajes menores se le realizan numerosas criticas, ya sea por la forma de
conducirse respecto de la organizacién administrativa o bien por la
redistribuciéon de recursos provenientes de las iglesias exteriores al
centro Céu do Mapia.

Al mismo tiempo esta familia ‘principal’ intenta, por recursos
espirituales, organizativos, productivos y de alianzas de parientes,
mantener el control por sobre sus propios parientes y sobre los otros
linajes del culto. Pero este control no es de tipo coercitivo sino de
acuerdos y de demostraciones espirituales, factores entre los que se
puede mencionar el ser poseedor de uno de los himnarios principales,
haber organizado en torno de si la estructura administrativa actual,
haber ajustado los mecanismos para la ‘expansion’ del culto, tener los
mas extendidos sistemas productivos en base a rozados, tener la familia

SOCIEDAD Y RELIGION N244, VoL XXV (2015), PP. 62-89



86 Hungo Lavazza

extensa mas sélida y mas numerosa, asi como un mayor nimero de
adscripciones de nedfitos venidos de afuera de este sistema cultural vy,
por dltimo y mas importante, posee la autoridad de decidir acerca de la
elaboracion del Santo Daime. Esto es fundamental porque de ese modo
se regula la actividad de todas las iglesias satélites o periféricas que
deben recurrir al sacramento para poder efectivizar los rituales en
tiempo y forma en sus correspondientes ciudades.

COMENTARIOS FINALES

Vimos que la generacién de nuevas iglesias fuera del estado de Aere,
donde se originé el culto de Santo Daime, depende de manera intrinseca
de los movimientos que se dan dentro del culto y de cémo las personas
que llegan a conocer el centro cultual se relacionan con tal o cual
familia en el seno mismo de dicho centro. Una vez concretados estos
mecanismos de relacion mediante la socializacion del ritual se produce
el mantenimiento de una cohesién para no perder ni la identidad como
culto proveniente de una regién especifica de Brasil, en el ‘interior
profundo’ amazoénico. Este es uno de los motivos por el que se
perciben a si mismos como intensamente brasileflos, a pesar de las
criticas en contra del empleo de la ‘infusiéon’ de algunos sectores del
campo religioso, ya que ven en ellos una competencia real para la
captacion de fieles en el campo espiritual. Sobre todo entre los sectores
sociales que buscan alternativas religiosas y/o terapéuticas, esto permite
la formacién de una ‘comunidad imaginada’ local en el sentido en que
Benedict Anderson (1993) habla de esa idea. Es decir que el grupo
religioso se ve a si mismo en estrecha consonancia con su identidad
nacional proporcionada por el territorio y por otros simbolos (la
bandera, el calendario de fechas patrias o bien porque votan en los
actos eleccionarios).

En el nivel de traspaso de las fronteras del culto y, en virtud de los
mismos mecanismos de traspaso de lealtades y por consiguiente de
conocimientos fuera de Brasil, la prictica no deja de considerarse un
culto de origen brasilefio aunque con fuertes trazos u orientaciones
ligadas a ‘lo chamanico’, especialmente debido al uso de la bebida.
Finalmente vinculamos el fenémeno con lo que Thomas Csordas
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(2007) denomina ‘trascendentalismo trasnacional’, que es cuando un
mundo que organiza ‘lo espiritual’ se expande hacia lugares en que los
modos de socializacion son culturalmente diferentes respecto del
contexto de surgimiento (Lavazza, 2011). Estos procesos pueden tener la
apariencia de  modalidades  distintivas debido a los  anclajes  socioculturales
consecuentes con el medio social que los recibe y en donde el culto novedoso se
desarrolla (Ortiz, 1997). Pero que tiene éxito por su plasticidad y efectividad al
incorporar trazas culturales del lugar donde consigne instalarse la prictica, al

mundializarse.
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